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TABELA 02: MARCADORES DE PESSOAS EM TAPIRAPE

Série | Série |l Série lll Série IV

18, s a- Xe- we- ~ wex-

28, s ere- ne- e- ~ ex- ara-
(12.s ou 12 p.
excl 22sg

3E.se3.p a- i- ~0-~t ~h- a-~ w-

12, p. incl. Xi- xane- Xere- ~ xerex-

12, p. excl. ara- are- ara- ~ arax-

22.p pe- pe- pexe- ~ pexex- apa- (1&

S 2p)

Fontes: Leite (1977); Almeidet alii (1983); Praca (2007).
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RESUMO

Os Apyawa (Tapirapé), povo indigena habitante d&oenordeste de Mato Grosso, passaram
por inumeras vicissitudes desde os primeiros cositad inicio do século XX, chegando a ser
considerados em via de extingdo (RIBEIRO, 1982m@wstrando uma enorme capacidade
de resisténcia, conseguiram se reorganizar sogiéddnaumentar a populacdo e demarcar
duas éareas indigenas, recuperando parte do tertitédicional. A lingua tapirapé, uma forte
marca identitaria, continua sendo usada por todospyawa. Nossa pesquisa centrou-se nos
eventos de fala presentes na lingua e na cultpiap& e no modo como estes eventos estao
ocorrendo na escrita. A analise dos dados foi féitduz do Paradigma Indiciario
(GINZBURG, 1991), da Etnografia da Fala (HYMES, 2971974, 1986, 1996) e da
Etnossintaxe ou Semantica da Gramatica (ENFIELD22WIERZBICKA, 1997; GOMEZ-
IMBERT, 1996). Na perspectiva da Etnossintaxe,iagusaridades inscritas nos eventos de
fala propiciaram o desvelamento de tracos essemtamodo de ser Apyawa: a gentileza, a
polidez e a cortesia praticadas cotidianamentesaaslagcbes como forma de evitagdo de
conflitos e manutencao dos lacos entre os memla®$adnilias extensas; o extremo respeito
aos antepassados, expresso pelas paley/tas raka’ nas narrativas miticas e na realizagédo
dos rituais, nos quais a interrelacdo com os éspidos parentes mortos e comAg/ga
‘Espiritos’ acontece por meio de cantos e ofertaainida e, ainda, no ritual de nominacao,
guando uma pessoa retoma 0s nomes que um anteeEsgmEu em sua vida, presentificando
a relacédo de parentesco. A palatag/wa ‘alegria’ designativa dos rituais revela outro &rag
constitutivo dos Apyawa, o modo de ser alegre e bemorado. A reflexdo sobre as relacdes
dos eventos de fala com a escrita (GNERRE, 1998\@RO0O, 2000), apresentou duas
tendéncias decorrentes da situacao assimétricaa&titrgua portuguesa e a lingua tapirapé: i)
a escrita na lingua apyawa, elaboradgundo os valores socioculturais, como € o caso da
saudacdes aparecerem em mensagens de correimieteteéa escrita dos cantos rituais que
favorecem a memorizacdo de longas sequéncias; i@sa@ita em lingua portuguesa
favorecendo o apagamento de importantes indiceésraig, como € o caso das narrativas
mitolégicas e dos nomes pessoais dos Apyawa. Assestudo demonstrou a estreita e vital
ligacdo entre a lingua, a sociedade e a cultuamtapdo para as ameacas presentes durante o
processo de instauragdo da escrita entre 0os Apyfwgase originam das relacdes desiguais de
poder entre a sociedade majoritaria e a sociedaligena.

Palavras-chave: Povo Apyawa (Tapirapé€); linguatucal e sociedade; eventos de fala;
instauracao da escrita.



ABSTRACT

Since the colonization of Brazil began in the 1508g indigenous peoples of Brazil have
been engaged in a battle for their physical sutyaswell as for the survival of their cultures,
religions, and ways of life more broadly definethe Tapirapé people, known to themselves
as the Apyawa and referred to henceforth as suhb, liwe in the northeast of the state of
Mato Grosso, have faced these same challengesicahohg ago were considered to be under
imminent threat of extinction (Ribeiro, 1982). Howee, they have since demonstrated
remarkable resilience, increasing their populafimm an estimated 50 individuals around
1950 to a population approaching 750 at the timehisfwriting. Through their persistent and
courageous efforts, they have been able to recsigaificant portions of their traditional
lands, now demarcated in two indigenous territoridemarkably, against all odds, the
Apyawa continue to maintain their native languaghbich is felt as a strong group identity
feature. The primary aims of our research werddoument, analyze, and describe unique
aspects of oral and written speech events in thgwp language. In approaching our data,
comprised of naturally occurring speech and wridingge employ three paradigms, each
consistent with our goals: The Clue Paradigm byz@img (1991), The Ethnography of
Communication by Hymes (1972, 1974, 1986, 1996), BEine Ethnosyntax or Semantics of
Grammar by Enfield (2002), Wierzbicka, (1997) andnt@z-Imbert (1996). Our analysis
through the prism of these paradigms reveals dsteaspects of Apyawa society,
demonstrated in speech events that point to the Apyawa values of kindness and courtesy,
and in the daily use of linguistic markers of partiess, who go to great lengths to avoid
confrontations and maintain friendly relations bedw both individuals and their extended
families. The Apyawa also express their deep radpetheir ancestors with the markeoso
andraka’ , used in mythical narratives and in rituals in gthiApyawa emphasize their own
interrelatedness with the spirits of their deceasadtives and with other types of spirits
known asAxygathrough ritual songs and offerings of food. Thiatien to one’s ancestors is
also reinforced in the naming ritual in which adiindual entering a new life-stage takes on
the name used by his or her ancestor when he owakean that same life-stage, giving a
living dimension to kinship relations with past astors. The worthrywa, or happiness, used
to designate Apyawa rituals, is indicative of thenphasis on a particular way of being that
elevates happiness and good-humor as core valw®igday life. Through our analysis, we
also discovered a hierarchical relationship betwd#enoral and written modalities of the
Apyawa language as well as between these modaditidsPortuguese, mainly in the written
forms (Gnerre, 1998 and Braggio, 2000). The Apy&waantain the sociocultural, structural
and grammatical aspects of the traditional langwalgen writing myths and Apyawa proper
names in the Apyawa language, memorizing long sempseof events, as is usual in oral
traditions. Unfortunately, in Portuguese they da mar the most part replicate these
sociocultural aspects of the Apyawa language. Incksion, we demonstrate in this
dissertation the intrinsic relationship betweenglsage, culture, and society. We also
demonstrate the great threat that the introductibrwriting in both the Portuguese and
Apyawa languages poses for the Apyawa as a pegplen the strongly asymmetrical
relations they have with the majority society tBatrounds them. Though there exists an
official discourse of equality for indigenous peeplin Brazil, they are generally perceived as
being socioculturally underdeveloped by a dominsatiety that takes for granted the



privileged position of occidental knowledge, ancke trelated devaluation of indigenous
knowledge, ways of life, and beliefs, by imposihgge ones no matter what consequences
they will have nowand in the future of the Apyawa group.

Key Words: Apyawa (Tapirapé€); Language, Cultured &ociety; Speech Events; Written
Language



INTRODUCAO

Os Apyawa, conhecidos na literatura linguisticangropoldgica como Tapirapé,
vivem, atualmente, em duas areas indigenas situsdasgidao nordeste de Mato Grosso, a
saber: Terra Indigena Urubu Branco e Area Indigemgirapé-Karaja. Na primeira, estio
localizadas seis aldeias: Tapi'itdwa, Tapiparangtalwwajaatawa, Wiriaotdwa, Myryxitdwa
e Akara'ytdwa. Na segunda, ha uma aldeia denonirukajtgritdwa, na qual a maior parte da
populacado se identifica como Apyawa (Tapirapé)geraks familias pertencentes ao povo Iny
(Karaja). Em outras duas aldeias localizadas mestana area, Itxala e Hawalora, a situacao
se inverte: a maioria da populacéo é Iny (Karagéj)bora haja varios Apyawa, casados com
mulheres Iny, morando nestas aldeias.

A Terra Indigena Urubu Branco compreende porcoegoieais dos municipios de
Santa Terezinha (MT), Porto Alegre do Norte (MT¢Cenfresa (MT). Entretanto, o contato
maior dos Apyawa € com a cidade de Confresa, pate ®e dirigem por causa de
atendimentos médicos, internacdes hospitalaresj¢cesr bancérios, servicos de correio,
aquisicao de alimentos industrializados e roupasgeoutros motivos. Em Confresa estao
localizados o Pd6lo da Saude Indigena, a CTL (Coargio Técnica Local) da FUNAI e a
Assessoria Pedagogica, 6rgao da SEDUC-MT, érgamsasoquais 0os Apyawa necessitam
contatar quase que diariamente. O acesso a teligeira, por via terrestre, também € feito a
partir de Confresa, que dista 30 km de Tapi'itdavejaior aldeia dos Apyawa. Ja os Apyawa,
habitantes da Area Indigena Tapirapé-Karaja, secicelam mais com a cidade de Santa
Terezinha (MT), embora esta area também abrania darmunicipio de Luciara (MT). A
sede do municipio de Santa Terezinha também dista de 30 km da aldeia Majtyritdwa por
estrada de chao (cf. Mapa 01).

A populacdo soma hoje, aproximadamente, 750 pesswasitantes das aldeias acima
mencionadas. Sao todos falantes de lingua tapt@pé primeira lingua e a grande maioria é
falante também de Portugués como segunda linguerigkgzas até por volta de cinco anos de
idade podem ser consideradas como monolingues epirapéd. A lingua tapirapé é
classificada por Rodrigues (1986) e Rodrigues erddB002) no sub-grupo IV da familia

Tupi-Guarani, do tronco Tupi.

! Fonte: Livro de registro de nascimentos e 6bitsntido pelas Irméazinhas de Jesus, religiosasicasotiue
convivem com os Apyawa desde 1952.
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Mapa 01: Mapa da terra indigena Urubu Branco e area indidepirapé-Karaja e areas

indigenas circundantes
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A saga vivida pelos Apyawa (Tapirapé) retrata &his do que acontece com muitos
povos indigenas ap0s 0 contato com nossa sociediEdgelo menos trés seculos, eles
empreenderam uma longa marcha em direcdo a regidtoakc do pais, buscando refugio
contra os conflitos provocados pela presenca dlmmicadores, presentes de modo intenso
nas regiodes litoraneas. Essa atitude revela um fl@sejo de resistir as mazelas advindas com
0 contato como 0s aprisionamentos e a escravizagapulsoéria (BALDUS, 1970; TORAL,
2006). Apos se estabeleceram na regido da sefdaum Branco, localizada no nordeste do

gue hoje é o Estado de Mato Grosso, vivenciaranperiodo de relativa tranquilidade até o
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inicio do século XX, quando comecaram a ser vieggubr ndo indigenas. Teve inicio, entao,
um processo de acentuado declinio populacionak poencas antes desconhecidas os
acometeram de tal modo que, quarenta anos depess;leegaram a uma situacao que beirou
o0 exterminio. Entretanto, conseguiram sobrevivee eafirmar novamente como um povo.
Este € um aspecto que os diferencia em relacduastautros povos dizimados desde que 0s
colonizadores europeus chegaram a este contiriesteemovimento de resisténcia é descrito
no 1°. Capitulo deste trabalho, destacando os @spletguisticos nos quais estéo registrados
indicios deste percurso histérico, bem como aspesmcioculturais que diferenciam
etnicamente os Apyawa. Um dos pontos altos desténmeato histérico € o retorno deles a
Tapi'itdwa, regido da serra do Urubu Branco, deeonalviam sido deslocados na metade do
século passado. Sapir (1974) afirma que a lisgueonstitui num indice bastante sensivel da
historia e da cultura de um povo e, confirmanda astertiva, constatamos que a retomada do
uso do termo autodesignativo Apyawa coincide coratarno deles para Tapritdwa. Assim,
em respeito a esta marca linguistica que expressaisténcia deste povo, neste trabalho
vamos nos referir a eles sempre como Apyawa, embormao afirmamos, sejam conhecidos
como Tapirapé.A glosa do termo autodesignativo Apyawa néo é keisge se fazer, embora
o morfema dAwa ‘gente, pessoa’ seja distinguivel. Lemos Barbama, seu Pequeno
vocabulario Tupi-Portugués, o traduz como: “apyalzéo, homem, macho, indio, gentio”
(LEMOS BARBOSA, 1967, p. 32), acepcao que podestegido no contexto das inUmeras
guerras travadas pelos antigos Tupinambda, no qugualidades viris dos guerreiros eram
valorizadas. Entretanto, quando este vocabulo @ougar eles, nos dias de hoje, a referéncia
abrange todas as pessoas, incluindo as mulheredeiMas o vocabulo tapirapé quando na
funcdo adjetiva da lingua também por respeito eazakhos linguisticos ja desenvolvidos
sobre a lingua, sobretudo os trabalhos classifioatdde Rodrigues (1986); os estudos
fonologicos, morfossintaticos e semanticos de L§it@877, 1995); o trabalho sobre a
morfossintaxe de Praca (2007) e Almeadalii (1983); os estudos sociolinguisticos de Paula
(2001) e de Gouvéa de Paula (2001) e os estudoénguistica aplicada de Gorete Neto
(2005, 2009).

Também em respeito a uma regra sociolinguisticgprigrodos Apyawa, nao
mencionamos nomes de pessoas ja falecidas. Usamm®momes referenciais “senhor” ou

“senhora”, quando for necessério fazer mencaosa ela

2 Véarios povos indigenas estdo reivindicando o uee gréprios termos autodesignativos e alguns ja
conseguiram, a exemplo dos Panard, MT, antes cluamdd Krenhakarore. Os Karaja também estdo
reivindicando o reconhecimento do termo Iny pareeferir a eles.
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O propésito deste trabalho é investigar os evedwdala (HYMES, 1986) que
ocorrem entre os Apyawa, a partir de tragos relegamgue os singularizam. Assim, a
contextualizacdo historica, sociocultural e lingués visa descrever o cenario no qual
acontecem os eventos de fala (HYMES, 1986), conbjetivo de analisa-los a partir da
perspectiva da Etnossintaxe, isto €, perceber amsnealores histéricos, sociais e culturais
préprios da sociedade Apyawa estdo inscritos mudire como esta, por sua vez, permite a
compreensao das estruturas organizacionais a garsemanticidade presente na gramatica.
Outro objetivo desta tese € investigar a relacdiee exs eventos de fala e a escrita produzida
na escola, instalada ha quase 40 anos entre osvApZEbnsequentemente, acreditamos que
este trabalho contribui para os estudos linguistizo duas vertentes: i) a etnolinguistica, uma
vez que o foco se centra nos eventos de fala pidmkipor uma comunidade indigena e em
como os atos de fala presentes nestes eventositwemstindicios para uma maior
compreensao da sociedade que os engendrou, iikialisguistica, uma vez que busca
entender como estd ocorrendo o processo de ingf@mumda escrita em uma sociedade
indigena e as relagdes entre as producdes escogsventos de fala.

Em busca da consecucdo destes objetivos, apresentam segundo capitulo, os
referenciais tedricos e metodoldgicos que orientagaselecdo e a analise dos dados. De
acordo com o Paradigma Indiciario, tal como recagherpor Carlo Ginzburg (1991, 2007)
para as pesquisas qualitativas em Ciéncias Humasaslados que séo discutidos neste
trabalho foram selecionados a partir de seus aspeihgulares que, pela sua relevancia,
langcam luzes para a compreenséo da realidadeaRaaise dos dados referentes aos eventos
de fala, recorremos a Etnografia da Fala (HYMES74191986, 1996) bem como a
perspectiva apontada pelos estudos em Etnossiatpagir dos anos noventa (LUCY, 1999;
GOMEZ-IMBERT, 1996; ENFIELD, 2002; WIERZBICKA, 1997 Para analisar as
producdes escritas, buscamos as reflexdes de Ma@izerre (1998), autor que estudou
questdes relativas a introdugéo da escrita tanttiregua indigena como em castelhano pelo
povo indigena Shuar, do Equador, e em Braggio (129927, 1999, 2000, 2005b) que se
dedica a investigacdo do processo de instauracdesdata entre os Xerente, TO. A
abordagem etnolégica que permeia toda a tese appiasobretudo, nos estudos
antropolégicos efetuados por Baldus (1970), Wadl43, 1988) e Toral (1994, 1996 e
2006) a respeito dos Apyawa e em Viveiros de C44886, 1992 e 1996), que estudou uma
sociedade Tupi contemporéanea, os Araweté (PA).eNemspo, destacamos, ainda, a enorme
contribuicdo oferecida pelas varias monografiapakdas por académicos Apyawa como

trabalhos de conclusdo de curso para a UNEMAT, b@mo as monografias dos alunos do
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Ensino Médio, Projeto Aranowa’yao, da Escola Ind&@g&stadual Tapi'itdwa. Trata-se de um
olhar desde “dentro” da prépria cultura, revestiplartanto, de uma qualidade especial, uma
vez que revela a perspectiva de pessoas que pEriensociedade Apyawa.

O primeiro evento de fala analisado é constituidtagp formas de saudacdes em
Tapirapé, abordadas no terceiro capitulo. A seriiide das saudacdes consiste no fato de
elas permanecerem com muita vitalidade nas intesagi@rias entre as pessoas mesmo que a
lingua, como um todo, esteja ameacada. As difesefioignas de saudacodes, consideradas
como um evento de fala cotidiano, estdo articulaaasuniverso sociocultural do povo
Apyawa, otekateka.Sob a perspectiva da etnossintaxe, constatamosagdérmulas de
saudacdo evidenciam os tracos de polidez e cortesigp valorizados neste universo.
Discutimos também como estdo acontecendo as saslag@®scola e na modalidade escrita.

No quarto capitulo, abordamos as narrativas mitcédg considerando-as como
relatos que configuram eventos de fala, confornfimide por Hymes (1986). A presenca do
enunciador nas narrativas mitoldgicas, operacipadil através do uso intenso das palavras
ro’d eraka’ , apresenta-se como um dado singular investigado&ats angulos: o carater
déitico inerente a elas; tracos @®argeia‘'vividez’ conferidos ao relato por meio delas; a su
importancia enquanto indices culturais que evidenagielacdes de respeito do enunciador aos
seus ancestrais. Neste capitulo, também discuinpossenca dos mitos na Escola, como eles
estdo sendo escritos tanto em Tapirapé como emgeéd e as implicagdes que a escrita das
narrativas traz consigo.

As falas rituais sdo abordadas no quinto capitatpuanto atos de fala (Hymes, 1986)
que operacionalizam os eventos de fala cerimonfismterrelacdo dos Apyawa com oS
espiritos de seus predecessores, bem como c@rygs 'Espiritos’, é feita, essencialmente
por meio de cantos rituais. Ha4 cantos convocatooskwajtdwa cantos para animar; cantos
amenizadores das dores fisicas; cantos que atumatizerativas miticas. O ciclo ritual, no qual
estes cantos sdo entoados, obedece a uma rigargeé@nsia marcada pelo calendario
sazonal, durante o qual sdo realizados tambéntuagsrde iniciagcdo. Os cantos e a oferta de
comidas rituais estabelecem a “comunicacao vertied/EIROS DE CASTRO, 1986) entre
0s humanos, os espiritos dos antepassadosAxyam ‘Espiritos’, seres de outra natureza
presentes no universo cosmolédgico dos Apyawa. lippes da sociedade majoritaria,
entretanto, vém prejudicando a realizacdo de ceittgss. A exigéncia de frequentar cursos
superiores fora da aldeia faz com que um numersideravel de professores se ausentem por
periodos que coincidem com os tempos adequadosapaaizacdo de alguns rituais, o que

tem ocasionado a né&o realizacdo das cerimOniasita finustacdo entre as pessoas mais
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idosas, pois a comunicacdo com o0s Espiritos, eségraca o bem estar da comunidade, fica
prejudicada.

No sexto capitulo focalizamos o ritual de nominageadquanto uma pratica cultural
extremamente significativa para os Apyawa, umaquez as mudancas das fases do ciclo de
vida sdo marcadas pela mudanca de nomes que,gwvesupertenceram a algum predecessor
do mesmo grupo familiar. Assim, 0os nomes que ursaqzerecebe em sua vida rememoram a
propria vida do povo. Entretanto, esta pratica ptteese seriamente ameacada frente a
imposicdes decorrentes da sociedade majoritarier;, geja pela exigéncia de documentos
pessoais proprios do mundo n&o-indigena, quergsetenca dos funcionarios da saude e da
educacdo que assumem uma postura etnocentristaeg@® a aprender os nomes indigenas,
obrigando o uso cada vez mais crescente dos namé&®dugués. Em respeito a esta regra
sociolinguistica da mudanca dos nomes entre oswigydesta tese citamos o nome atual da
pessoa e, entre parénteses, o0 nome do registsdenento.

Neste trabalho, estamos utilizando a escrita dpudirtapirapé para os vocabulos que
aparecem no texto, apresentando a analise morgal@yps mesmos somente quando for o
caso de uma melhor elucidacao dos significadosT@ifela 01 para a correspondéncia entre
os fonemas e grafemas). A segmentacdo morfologikizada segue as regras descritas por
Leite (1977), para as mudancas morfofonémicas epird@e. A lingua é basicamente
aglutinante e a escrita de um vocdbulo compostorfioca as mudangas morfonémicas que
ocorreram no processo de juncdo de morfemas. Quafetnamos a segmentacéo
morfologica, entretanto, os morfemas aparecem semaglificacdes exigidas pelo processo
de juntura. A série dos marcadores de pessoa eacmta Tabela 02. A notacdo destes
marcadores na segmentacdo morfologica € feita desde: 22. s. I, prefixo marcador da 22.
pessoa singular, série 1.

Esta tese se insere nos trabalhos académicos podudentro do Projeto LIBA —
Linguas Indigenas Brasileiras Ameacadas — docug@mnt@nalise e descri¢do) e tipologias
sociolinguisticas e ao Grupo de Educacéo e Linguigenas da UFG, sediado na Faculdade
de Letras da UFG, dos quais faco parte. O Proj#Ba#\ L& interinstitucional, congregando
pesquisadores da UFG e da UnB, sendo ambos, tdatojeto como o Grupo, coordenados
pela Dra. Silvia Lucia Bigonjal Braggio da Faculdade Letras, UFG. Até o momento, as
linguas estudadas pelos pesquisadores que integRaojeto sdo: Xerente, Terena, Tapirapé,
Apinajé e Bakairi, apresentando consideravel praduacadémica e material de apoio
pedagogico ao trabalho dos professores indigenasdidierentes etnias abrangidas pelo

Projeto.



CAPITULO |

ASPECTOS DO CENARIO HISTORICO, SOCIOCULTURAL E
LINGUISTICO DO POVO APYAWA

Era O6bvio, contudo, que os Tapirapé, sem o saberem,
estavam sendo levados a extingdo como povo e como
sociedade autbnoma. A meu ver, parece um milagee qu
tenham escapado a tal destino.

Charles Wagley, 1988.

A historia dos Apyawa no século XX apresenta sinditedes com a historia de muitos
outros povos indigenas no Brasil. O processo migoaempreendido por eles, séculos antes,
vencendo uma extensao enorme de terra, desdei@ssrétpraneas até adentrarem no centro
do Brasil, chamou a atencdo dos antropdlogos queestsdaram (BALDUS, 1970 e
WAGLEY, 1988), principalmente por se constituiremm @m grupo Tupi vivendo entre povos
Macro-Jé, como os Karaja, Kayapd e Xavante. Astdgerde expansao colonial e o
aprisionamento de indigenas pelas excursfes prdamvpelos bandeirantes podem ter
motivado o longo deslocamento dos Apyawa paraiagemgntral do pais (TORAL, 2006, p.
21). Por volta de 1910, quando estavam estabekecidaegido da serra do Urubu Branco
(hoje nordeste de Mato Grosso) e constituiam uno pmm uma populacdo entre 1000 a
1500 pessoas vivendo em muitas aldeias, inicioo-sntato com membros de nossa
sociedade. As consequéncias foram tragicas, poisveham processo de depopulacdo
acentuado, provocada pelas mortes causadas payago@ntes desconhecidas por eles (gripe,
pneumonia, sarampo, malaria) para as quais nacepeyam anticorpos. Na metade do
século XX contavam com apenas 59 individuos, olgueu Darcy Ribeiro a considera-los
como praticamente extintos (RIBEIRO, 1982). Esttdnia, infelizmente, se repetiu entre
muitos povos desde o inicio da colonizacdo portsgueessas terras. Rodrigues (1993)
calculou a perda de, pelo menos, 1000 linguas %8t) 8lesde o contato, o0 que da uma ideia
do genocidio praticado contra os povos indigenaandiel os cinco séculos decorridos desde a

chegada dos portugueses. A morte de uma lingusseempre coincide com a extingdo de um
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povo, mas é um indicador da situacdo do grave Asgoe estiveram e ainda estdo expostos
os povos indigenas neste pais

Entretanto, contrariando o prognostico da imineetdincdo, os Apyawa se
reorganizaram socialmente, conseguiram demarcar tdoitorios, aumentar a populacao e
continuam a usar a sua propria lingua. Certamesdiggs fatores contribuiram para essa
reviravolta, entre os quais elencamos alguns: émepo lugar, a propria vontade deles em
resistir a tantas adversidades; depois, a ajudturt@onarios do SPI, do Posto Indigena
Heloisa Alberto Torres instalado em lItxala (ald€saaja) que os apoiaram na recolocacao e
na fundacdo da aldeia Orokotdwa; em seguida, aemgase o apoio incondicional das
Irmazinhas de Jesus, do CIMI e da Prelazia de ®fin &0 Araguaia; citamos também a
presenca de uma Escola na qual tiveram participatga desde o inicio e a atuacao de
pesquisadores de varias Universidades que se comafmam com a causa dos Apyawa.
Neste capitulo, focalizamos aspectos desse protess@ndo contextualizar o povo e sua
histdria, a fim de entender em que chéo culturaittem os eventos de fala abordados nos

capitulos seguintes.

1.1 A SITUACAO DE CONTATO: DA QUASE EXTINCAO A RECPERACAO
POPULACIONAL

Os Apyawa habitavam tradicionalmente um extensadgo que se localiza entre as
margens do Rio Tapirapé, afluente do Araguaiagegeio da serra do Urubu Branco, até o sul
do atual Estado do Para. Wagley (1988), em pesefetaada junto aos habitantes da antiga
Tapiitdwa, conseguiu elaborar um croqui do mapsteléerritorio, mostrando a localizacao
das cinco maiores aldeias dentro deste territéfiapi'itAwa, Xexotdwa, Maakotawa,
Moo’ytdwa e Arapatdwa. E possivel notar que otteid que os Apyawa ocupavam era bem
maior do que o atual, pois a aldeia mais ao néaapatdwa situava-se no limite entre o
Estado do Para e do Mato GrosXexotadwadocalizava-se onde hoje esta situada a cidade de

Vila Rica, MT*. Numerosos vestigios da presenca dos Apyawa gmauel barro, cacos de

% Os Guarani Kaiowa (MS) passam por uma conflitigiseacéo de enfrentamentos com fazendeiros pomcaus
da defesa de suas terras. Em 2009, dois profestress assassinados em uma retomada de area. Noomes
Estado, em 3.06.2011, um 6nibus de estudantes & éseimcendiado, ferindo gravemente os jovens tanto

0 motorista e uma estudante.

* Wagley (1988) grafa os nomes destas aldeias campatawa e Chichutawa respectivamente.
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ceramica e urna funeréaria) foram encontrados quasdoolonos comecaram a abrir rocas
neste local, em meados da década de 80. Considecaredcada aldeia possuia de 6 a 10
residéncias e que cada uma abrigava de 30 a 40asess autor calculou que a populacéo
Apyawa em 1900 somava entre 1000 a 1500 pessoa&(\&¥A, 1988, p. 54).

Mapa 02: Croqui do territorio Apyawa (Tapirapé)

Fonte: Wagley, 1988, p. 56

Em 1992, os alunos da Escola Estadual Indigenardfai sob a orientacdo do
antropologo André Toral, entrevistaram as pessoas fdosas da aldeia Majtyritdwa e
obtiveram informacdes a respeito da existéncia @leal@eias existentes no territério dos
Apyawa: Xeke'atdwa, I'axoratawa, Iriryxigytdwa, Takarooky@ea, Yykyrytdwa, Xexotawa,
Xakyrywatdwa, Paranytawa, Ipirakwaritdwa, KorowatidepoisMaakotawa), Tapi'itawa,
Tokynookwatéwa, Ipirakwarookwatédwa, Okoytdwa, Mtida, Yanopetdwa, Tawyrytawa,
Xowawi'irytdwa,  Tawokotdwa, Mokaxatdwa, Tapipardwa, Ikaraxorywytawa,
Xakarewatawa, Kanine'ytdwa, XoatawWaORAL, 2006, p. 23). Esses dados corroboram o
namero de habitantes calculado por Wagley bem adenmonstra uma extensa ocupacgéo do
territorio. Além desta constatacdo, os nomes dahlsas demonstram um amplo conhecimento

da biodiversidade presente no meio ambiente ocupatis Apyawa bem como tracos que
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evidenciam a relacdo sociocultural entre eles @®s seres vivos presentes neste territorio

e até mesmo tragcos da propria historia, como vemos

(01) xexotawa
Xexo + tdp +a
jeju + aldeia + nom.
‘aldeia do peixe jeju’

(02) moo’ytawa
moo'yp +tap +a
café bravo + aldeia + nom.
‘aldeia do café bravo (madeira utilizada para padetlechas)’

(03) mokaxatawa
mokaxa + tap + a
macauba + aldeia + nom.
‘aldeia da macauba’

(04) tapiparanytawa
tapiparanyp + tdp + a
xixa + aldeia + nom.
‘aldeia da arvore xixa’

(05) tokynookwatawa
tokynoo + kwat + tap + a
tucano + buraco + aldeia + nom.
‘aldeia do buraco do tucano’

(06) takarookywetawa
takaro + o + kyg + wet + tdp + a
takdra + intens. + 0sso + extinta + aldeia + nom.
‘aldeia da grande Takara extirfta’

(07) maakotawa
Maako + tap + a
Nome Karajé + aldeia + nom.
‘aldeia de Maako’

O nome dessa aldeia evoca o fato de um Karaja, ad@mrivlaako, ter vindo
visitar os Apyawa e ter passado a viver entre élsnome anterior dessa aldeia era
Korowatdwa‘aldeia das aboboras’, tendo sido mudado a pastipisenca deste Karaja.
Assim, um determinado fato historico esta registrad nome da aldeia, 0 que também

transparece em (06), nome que evoca a existénciandealdeia onde houve uma grande

® As macaubeiras constituem marcadores de locasiifgas aldeias. Os Apydwa sabem onde havia urigaant

aldeia pela presenca de varias dessas palmeipsstiis em circulo.
® O morfema —kyg‘osso’ é usado metaforicamente para significasteutira da casa cerimonial denominada

Takara.
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Takard. O uso dos nomes de aves, peixes ou vegetaiizaipara as relacdes socioculturais
mantidas pelos Apyawa com 0s seres vivos preseoteseio ambiente em que habitavam,
como ilustra a importancia do vegetabo’ywa(02), utilizado para a confeccdo de pontas de
flecha.

Baldus (1970), apés pesquisar exaustivamente etdra dos Apyawa, elaborou a
hipotese de que eles teriam migrado do litoral paragido central do Brasil, fugindo da
violéncia provocada pelo contato com as frenteeexfganséo coloniais. Essa hipotese €
corroborada pela presenca da palgwvaeanyxigoo‘mar’ no léxico tapirapé, sendo que 0s
Apyawa que encontramos em 1973 nunca haviam vist@m Isto significa que este item
lexical permaneceu vivo na lingua, carregando gongsimemoria historicde tempos vividos
em regides litoraneas. Um dos mitos de orig&akarepera Paraget&elata a travessia de
uma grande quantidade de agua — o mar ou um graemddeita pelos ancestrais dos Apyawa
que, para isso, se serviram dos bracos de um caf@EEMUNIDADE TAPIRAPE, 1996, p.
36-53). Nessa historia transparece 0 movimentoattigo efetuado pelo povo, o que também
traz indicios condizentes com a hipotese de Baldus.

No longo percurso tracado desde a beira do mae aggido central do Brasil, os
Apyawa conviveram por um periodo de tempo juntoJe®é, um subgrupo Karaja, na llha
do Bananal. Novamente, estdo registradas na limgfieamacfes que confirmam a co-
existéncia dos dois povos culturalmente distin@suvéa de Paula (2001) e Ribeiro (2002)
elencam empréstimos linguisticos que ocorrerane e#rdois grupos, como, por exemplo, a
palavrabehuraem Karaja egpeyraem Tapirap€, ambas designando o cesto carregador ou
nome de um espirito mascaraxiskowiem Tapirapé eakohiem Karaja (fala feminina). Em
um depoimento expresso por um professor Karajafeteou ter ouvido de um senhor idoso
que o fato de ndo haver marcacédo das falas masoceliieminina no Javaé de forma téao
acentuada como acontece na lingua Karaja se demevavéncia dos Javaé com os Apyawa,
pois “os Javaé aprenderam a falar como os Tapird@@hbém h& mitos comuns aos dois
grupos étnicos, como a narrativa que relata o sigsite de uma mulher aos Espiritos
presentes na casa dos homens, o que provocou am@egratastrofe que quase extinguiu a
populacdo, pois os moradores foram condenados @&mqueimados em dois grandes
buracos, situados préximos da aldeia Boto Velhollhmeado Bananal e reconhecidos tanto
pelos Apyawa como pelos Javaé.

"Takaraé a grande casa cerimonial localizada no centaddisa (cf. 1.3.3).
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ApOs esse periodo, 0s Apyawa atravessaram 0 Amguanoraram por um tempo
junto a foz do rio Tapirapé. Em 1975, durante abdthos de demarcacéo da Area Indigena
Tapirapé-Karaja, foram encontrados cacos de padeldmarro reconhecidas como sendo de
fabricacdo apyawa, pois a técnica de confeccapalasas karaja difere substancialmente das
feitas pelas mulheres apyaiv&Esses achados comprovam a moradia dos Apydwa ness
regido onde mais tarde se instalaria a aldeiadix@b povo Karaja. Posteriormente, eles
subiram o rio Tapirapé, deslocando-se mais parte.o8ggundo os estudos efetuados por
Baldus (1970), a ocupacédo da regido da serra douUJBranco data de, pelo menos, trés
seculos.

O professor leremy’i (Josimar Xawapare'ymi Tapitapdarra a historia dos

deslocamentos espaciais de seu povo até cheggiéa da serra do Urubu Branco:

Nds, do povo Apyawa, do tronco linglistico Tupidamamos em varias regides do
norte de Mato Grosso e Para. lamos ao Para chegaéadmde hoje é Conceicdo do
Araguaia. De 14, nossos antepassados percorriagiregdo sul, rumo ao Mato
Grosso, vindo e voltando a procura de lugar cona@sguficiente e com fartura.
Passaram no lugar que é hoje Vila Rica, que naaép@cuma aldeia, sem presenca
de nenhum “branco” morando naquela terra. A aldei@hamava Maakotawa, era
outro grupo maior do povo Tapirapé, que se deslpewa chegar ao Urubu Branco
onde os Tapirapé encontrariam lugar melhor paratdralOutro grupo veio em
direcé@o ao rio Araguaia até chegar a Ilha do Bdnande moraram por um tempo
junto com os Javaé. Depois, atravessaram o Aragus@estabeleceram na regiéo
do Urubu Branco.A maior parte da populagdo direcionou-se para atGeo
matogrossense, até chegar a regido que futurarserige conhecida como Urubu
Branco, na qual habitaram por varios séculos. Gitmaaquele local, todo mundo
achou bonito, porque a aldeia perto da serra éidawhita. Por isso, imediatamente,
0s mais velhos sairam para a mata pesquisar agfugae tinham materiais ligados
a nossa cultura, como: argila para fazer poteatagara fazer as flechas. Todas as
coisas que precisdvamos havia naquele lugar. Boy s escolhemos este lugar,
Urubu Branco. Aqui nossos avés construiram umadgralddeia, Tapi'itdwa, que
era a capital de todas as aldeias. Quando elemnfazina festa, todas as aldeias
vizinhas eram convidadas para a manifestacdo dgrialenaquela aldeia.
(TAPIRAPE, J. X. In:PPP da Escola Indigena Estadual Tapi'it3w2009, p. 17-
18)

Por este relato, percebemos como estdo presenteemaria historica do povo os
movimentos migratorios vivenciados pelos Apyawaaati&acéo na regido da serra do Urubu
Branco, lugar considerado bonito e com as mat@niasas necessarias para a confeccao de

utensilios e artefatos como o barro para as paseasquatipara fazer as flechas.

8 As mulheres apydwa moldavam a panela a partimute hola de barro amassada no pildo juntamente com a
cinza da casca de algumas arvores, enquanto qoeramistas karaja fazem rolos de barro amassadm e v
dando forma as panelas juntando estes rolos.

® Taquari é uma espécie de taquara bem fininhaadii pelos povos indigenas da regido para a céifete
flechas. A serra do Urubu Branco é o lugar ondemrdace naturalmente.
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Entretanto, a penetracdo do Rio Araguaia peladefsecnlonizadoras em meados do
séc. XX fez com que pequenas cidades ribeirinhasefa sendo criadas e povoadas por
migrantes vindos do nordeste brasileiro. O Rio feg@ passou a ser explorado e uma
expedicdo que estava a procura de caucho (um é@medngueira) chegou até aos Apyawa
por volta de 1910, iniciando o processo de contata a sociedade nacional. Ao que tudo
indica, esta foi a primeira vez em que os Apyawarém contato com falantes da lingua
portuguesa. Em 1912, um inspetor do SPI (Servigérdeecdo ao Indio), o Dr. Mandacaru os
visitou em Tapi'itdwa, visita que esta registradgamemoria oral do povo e foi recuperada
pelos alunos da Escola em 1992 (COMUNIDADE TAPIRARR96, p. 95). O nome
Mandacaru passou pelos filtros fonoldgicos da lngendo pronunciado Manakaro.

Os Apyawa, a partir de entdo, passaram por umgmede grande perda populacional,
vitimados por moléstias para as quais nao apresantanticorpos, como gripes, pneumonia,
variola, sarampo. Os nao indigenas (incluindo ngstgo missionarios dominicanos e
protestantes, pesquisadores e funcionarios do dafelos visitavam eram os portadores dos
micro-organismos causadores das epidemias, bem osr@raja com 0s quais mantinham
relacbes de trocas, especialmente de taquari idmeelos Apyawa. Esse grupo étnico ja
estava exposto as mazelas advindas apos o cqmbiasuas aldeias se situavam ao longo do
Araguaia, sendo de facil acesso as embarcacfemaysgavam pelo rio bem como aos
moradores ribeirinhos que comecavam a formar nscfEpulacionais préximos as suas
aldeias. Assim, os Karaja que visitavam a regidsetea do Urubu Branco ou que guiavam
expedicbes de nao indigenas, provavelmente, seartom agentes involuntarios da
disseminacgéo das doencgas contagiosas.

Os missionarios dominicanos radicados em Concealgdéraguaia, PA, realizavam
visitas esporadicas a Tapi'itdwa levando roupasiea, machados e migangas. Isto ajudava a
atrair os remanescentes das outras aldeias gqumadds pelas doencas e receosos dos
atagues Kayapd, iam se concentrando em Tapi'itdwvgue explica o maior tempo de
permanéncia desta aldeia. A medida que as doeragasdizimando as pessoas, 0S
sobreviventes buscavam abrigo em Tapi'itdwa. EnD198agley testemunhou a chegada de
40 pessoas fracas e doentes vindas de Xexotawa@aedugiar em Tapi'itdwa (WAGLEY,
1988, p. 60).

Para termos uma ideia da violéncia deste procassmjcio do século XX havia entre
1000 a 1500 pessoas. Em 1935, ano da primeira deiBaldus, eram apenas 130 pessoas e

12 anos mais tarde, em 1947, havia somente 59 Apyawnissionario evangélico Frederico
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Kegel relata que, entre 1932 e 1935, houve de 60 mortes em Tapi'itAwa (BALDUS,
1970, p. 75).

O acentuado declinio populacional ocasionou, emuras consequéncias, 0
desaparecimento de um ritual préprio dos xamasyienénia do Trovao (WAGLEY, 1943).
A impossibilidade de distinguir o que estava pr@aran o numero elevado de mortes fez com
gue eles atribuissem aos pajés a causa de taffiosesdos e, por isso, em represalia, muitos
deles foram mortos pelos familiares das pessoasidals Assim, o rito organizad@elos
pajés foi deixando de ser realizado. A cerimbénid tivado consistia em um complexo ritual
no qual os pajés e os aspirantes a pajé enfrentieaowara (o Trovao) e suas criaturas, 0s
Top , com a finalidade de proteger os Apyawa. Os ritggavam quatro dias, durante os quais
eram entoados cantos pelos pajés, que fumavamegaamthimbos até entrar em transe,
guando visitavam a casa do Trovao onde tambémadinaas almas dos pajés falecidos. Toda
a aldeia era preparada para esse ritual, poisnaisgaportas laterais em cada casa por onde
passava o cortejo dos pajés poderosos e seus @gerifin cada casa, 0s cantos rituais eram
entoados. No final, quando os xamas haviam condegonandar embora o Trovao, havia uma
espécie de bencédo na qual o pajé tocava a cabsgaedsoas para se livrarem dos perigos
(WAGLEY, 1988, p. 181-204). A ultima cerimbnia dooVao parece ter se realizado em
1940 como comenta Wagley. Os pajés existem hoje afirmam que ndo sdo poderosos como
os de antigamente e, por isso, ndo podem conkaramwara. Em termos sociolinguisticos, a
nao realizacdo de um complexo ritual como estei@ta desaparecimento dos eventos e
dos atos de fala préprios deste cerimonial (HYMESB6). Os cantos iniciais com que 0s
pajés evocavam o Trovao para a luta, os canta@gitaalizados em cada casa, as falas tipicas
com que mandavam o Trovao e seus seres emborgp@aasas apropriadas das béncéos
protetoras para cada pessoa hoje ndo sdo maiscabedheelos Apyawa. Dessa forma,
constatamos que entre os varios fatos ocorridos apdntato, o fim da instituicdo dos pajés
tal como existia antes, foi um dos que mais afgtaaavida social dos Apyawa, acarretando,
inclusive, o desaparecimento dos atos de faladigad cerimonial xamanistico.

Depauperados pelas doencas que o0s acometiam, o@wApwinda sofriam,
periodicamente, ataques desfechados por guerkayspd do grupo Metuktyre, que vinham
até Tapi'itiwa e raptavam mulheres e criancas,nilie@am casas e também matavam
pessoas. Essas acOes faziam parte dos rituaisidac#® masculina, ou seja, para ser
considerado membro do grupo dos adultos, um jovetykiire deveria praticar atos proprios

de um guerreiro. Além do temor constante que osdipyviviam em razao de possiveis
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ataques, temor presenciado tanto por Baldus com@/pgley®, consideramos que o rapto de
mulheres e criancas colaborava para a desorgaaizacél, pois as mulheres indigenas, via
de regra, cumprem um importante papel na transmidsavalores culturais, entre eles, a
lingua. As criancas, por sua vez, representam dincitade das futuras geracoes.
Conhecemos uma das maes que teve um filho levadds petyktire e ela e seus outros
filhos sempre externaram a dor que viveram poraaasrapto do menirtd Por outro lado,
houve uma intensa comocao social quando uma semjugrehavia sido raptada quando
mocinha voltou a viver entre os Apyawa. Ela passser chamada pelo seu nome anterior e
conseguiu retomar o uso da lingua tapirapé, o ngiea que o seu conhecimento linguistico
permanecera em estado latente durante os anosvguesntre os Metyktire.

Depois de um destes ataques, particularmente woleoorrido em 1947, a populagcéo
Apyawa se dispersou. Uma familia continuou moraggtmndida na regido; um grupo seguiu
o curso do rio Cris6stomo até chegar em Lago Gramaléeira do Araguaia em 1964 e a
maior parte dos sobreviventes foi acolhida peld_8cio da Luz, criador de gado na regido. O
SPI conseguiu convencer esse grupo a se mudaaaara do Rio Tapirape, onde estava
instalado o Posto Indigena Heloisa Alberto Tortedg a aldeia Itxala, dos Karaja. Nesse
periodo de tempo, podemos imaginar as enormes uldfides enfrentadas pelos
sobreviventes. O grupo maior, refugiado na fazeledgado, ficou completamente a mercé da
boa vontade do Sr. Lucio da Luz e de seus emprsgéde fornecia mandioca de sua roga
aos Apyawa. Certamente, as interacbes com os dégemas aconteciam em Portugués e isso
intensificou o0 uso da segunda lingua. A utilizagés nomes proprios em Portugués também
deve ter crescido neste periodo, pois embora reselye esses nomes por ocasidao dos
batizados efetuados pelos missionarios dominicaréasha relatos tanto em Baldus como em
Wagley sobre o uso social desses nhomes. Por syaav@zgua tapirapé devia ser falada
somente entre eles. Os rituais também n&o podiamresdizados, pois ndo havia a
possibilidade da constru¢do da casa cerimoni@bkdira. O grupo familiar que se escondeu
na beira de um afluente do Rio Gameleira tambéne tlmvpassado por terriveis provacoes,
pois viveram isolados por 23 anos, acreditandoegyaen 0s Unicos sobreviventes do povo.
Quando eles foram reintegrados ao grupo maior, @r@,10 filho do casal ja era adulto e

havia passado toda sua infancia e adolescénci@@aviver com outros Apyawa. Entretanto,

19 Esse temor também foi presenciado por nés, rioejpos anos de moradia em Orokotdwa. Qualquertmaru
anormal a noite, qualquer acontecimento inabitoala@ as palhas mexidas de uma casa, colocavam d@&napy
em alerta, pois era interpretado como um sinalugeos Kayapé andavam por perto.

2O menino, hoje um homem chamado Paky, vive haje @s Metyktire no Parque do Xingu, onde constitui
familia. Ele e seus filhos visitaram véarias vezealdeias Apydwa para conhecer os parentes.
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fora iniciado na pajelanca por seu pai que era. f@ajaso da lingua permaneceu vivo entre
eles. Conhecemos em Orokotdwa a senhora maisde@ssa grupo. Ela manifestava em suas
atitudes uma lealdade linguistica impressionartes pe recusava a falar qualquer coisa em
Portugués, usando sempre a lingua tapirapé paoreenicar mesmo conosco, 0S hao
indigenas. O outro grupo que fugiu na direcdo deo¥eva ndo conseguiu estabelecer
moradia fixa, perambulando ao longo do ribeirdotrieié até sua desembocadura no rio
Criséstomo e, por fim, na beira do Araguaia, omml@rh reconhecidos pelos ribeirinhos e
encaminhados para Orokotdwa. Também passaram firidhdes inenarraveis. O senhor
mais idoso do grupo foi atacado por uma onca denamia noite, vindo a falecer. Sua esposa,
que também foi atacada, conseguiu sobreviver. Quém@m reintegrados ao grupo, em
1968, havia apenas duas senhoras, uma delas grdnidapazinho e uma menina. Apesar da
dificil situacédo em que viviam, sempre em constafiigas, mantiveram a lingua tapirapé em
uso entre eles.

Quando o grupo que estava na fazenda de gado ssurpada a Inspetoria, sede do
Posto Heloisa Torres, construido junto a Aldeialétx comecou a haver uma convivéncia
muito proxima com os Karaja. Embora tenha havidotatos anteriores entre eles e os
Apyawa, como citamos anteriormente, essa nova ¢gitudavoreceu a ocorréncia de
casamentos de rapazes Apydwa com mocgas Karaja, geiglo ao violento decréscimo
populacional, faltavam jovens do sexo feminino emsprimeiros. Possibilitou também o
aprendizado de uma terceira lingua por parte dogw. Os rapazes que se casaram com
mulheres Karaja e passaram a morar em aldeias pl@gteconseguiram falar com fluéncia a
nova lingua, sendo que, em larga medida, muitogi#pydominaram um |éxico consideravel
da lingua Karaja. Em 1983, quando necessitei passareriodo de tempo dormindo, a noite,
na casa de uma familia apyawa, presenciei a m&éha ae oito anos num verdadeiro jogo
lidico, onde uma ensinava Karaja a outra. A filta,sua rede de dormir, falava uma palavra
em Tapirapé e a mae pronunciava a palavra corrdsptgnem Karaja, que era repetida pela
filha. Essas sessfes se repetiam por varias noitege demonstrava um razoavel dominio da
terceira lingua por parte da mae.

Enquanto estavam vivendo juntos, os Apyawa seamentiuma situacdo nao muito
confortavel, pois ndo podiam realizar seus ritoaisonstruir suas rogas, além do temor que
sentiam em relacdo aos pajés Karaja. Estranhavaio nag costumes dos Karaja,

especialmente o fato de dormirem em esteiras eadefazerem rocas grandes como as
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praticadas por el&s Ao contréario, os Karaja dedicavam muito temp@scp e coleta de mel
e frutos silvestres e praticavam uma agricalgazonal nas praias. Esses fatores certamente
contribuiram para que fosse nascendo entre os Apgavontade de ter um espaco proprio, o
que se concretizou com a fundacédo de uma novaaaldisiante cerca de 3 km do Posto do
SPI e da Aldeia Itxala, denominada Orokotawa, ‘Addio Urucum'?,

A nova aldeia representou a possibilidade de reéray@ social e fisica do povo, pois
puderam construir suas casas na forma circulamsego padréo proprio dos Tupi, fazer suas
rogas e, aos poucos, retomar seus rituais. A pian@kara ra nova aldeia respeitando a
forma tradicional de construcdo foi iniciada em eiebro de 1952 (IRMAZINHAS DE
JESUS, 2002, p. 72). Antes, havia uma casa comumstredda no meio da aldeia que
cumpria as fungdes da casa cerimotiiah construcdo d& akara proviséria e depois da
segunda feita segundo o modelo que havia em Tapdirevela-se como um claro indicio de
que eles queriam marcar uma identidade culturaprig6 etnicamente diferenciada dos
Karaja. Sem arakéra ndo € possivel haver vida cerimonial, ndo € peksiceber os
Espiritos proprios de cada ritual, nem realizareamides noturnas nas quais os homens
debatem os assuntos relativos a vida comunal &fe15.4). Ou seja, inUmeros eventos de
fala em lingua tapirapé — cantos, falas rituaidates - ficam impossibilitados de serem
realizados sem a presenca Takara A realizacdo de alguns rituais estd registrads no
Diarios das Irmazinhas de Jesiso desmame de uma garotinha, ritual de passagem em
4.11.1952; perfuracdo do labio inferior de um gamra introducédo de um tembeta de 0sso,
marca da faixa etaria d@nom ‘menino’ em 19.11.1952; ritual funerario por um aapjue
morreu afogado, 14-15 de janeiro de 1953; ritualxdyy ‘pescaria com timbod’, 28 e
29.01.1953; ritual preparatério de uma cacada quaddfeito um pedido ao Espirito
Xaneram@ja'nosso avd’ para que cada homem tenha sorte redaag fim de ‘perfumar a
Takard, isto €, impregna-la com o cheiro das cacas a&sa08.04.1953 (cf. 5.5). Em 1952
também ja havia rocas plantadas (09.11.1952), ciguéica que o preparo delas ocorreu em
1951.

12| embramos que os Karaja sdo um povo Macro-Jéamortcom lingua e cultura bastante diferenciada do
grupos Tupi.

3 \Wagley (1988) refere-se a essa aldeia como ANeia, Tawyao.

4 Comunicacdo pessoal da Irmazinha Geneviéve H8&gé, uma das primeiras Irmézinhas que chegaram em
1952 (em 16.02.2011).

!> Religiosas catodlicas cuja congregacdo é de orifyantesa, fundada por Irmdzinha Magdeleine de Jesus
Seguem a inspiracdo de Charles de Foucauld. Caonvo@m os Apyawa desde 1952 e receberam deles o
carinhoso nome deaneyawdwanossa mae de criacao’. Mantém registros diaricsatmntecimentos presentes
na vida dos Apyawa, desde o inicio até os diassatua
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Embora a reorganizacdo da sociedade fosse acodteass primeiros anos da vida
nesta nova aldeia ndo foram faceis — pouco num&raoscApyawa ainda enfrentaram surtos
de sarampo e pneumonia que ocasionaram varias sn@t@ando as Irmazinhas de Jesus
chegaram a essa aldeia, em 1952, estavam reduzid® pessoas. Preocupadas com a
ocorréncia de novas mortes, elas iniciaram um atemdo a saude que possibilitou o
crescimento populacional do povo. A tabela a segostra a taxa de mortalidade em relacéo

ao total da populacdo em cinco décadas:

Tabela 03: Nascimentos e Obitos entre os Apyawpifdpé) - 1950 a 2000

DECADA | POPULACAO | N° DE N°. DE | IDADE DAS PESSOAS
NASCIMENTOS | OBITOS | FALECIDAS
50 a 60 53 em 1952 48, 45, 37, 27, 26, 25, 25 22, 211,
65 em 1960 30 18 15, 04, 03, 01, 01, 01, 01, 01, QO
61a70 67 em 1961 69,42, 08,02, 01, 01, 00
100 em 1970 | 42 07
71a80 104 em 1971 63, 61, 54, 53, 51, 04, 03, 01,
169 em 1980 | 83 14 01, 01, 01, 00, 00, 00
81 a90 176 em 1981 76, 73, 63, 61, 61, 60, 53, 46,
282 em 1990 | 132 19 11, 02, 01, 00, 00, 00, 00, 00,
00, 00, 00
91 a00 299 em 1991 82, 82, 81, 78, 58, 34, 24, 20,
492 em 2000 | 246 36 12, 03, 02, 02, 02, 02, 01, 01,
01, 01, 01, 01, 01, 00, 00, 00,
00, 00, 00, 00, 00, 00, 00, 00,
00, 00, 00, 00

Fonte: Livro de registro dos nascimentos e Obitssldnazinhas de Jesus, dez.2610

Como se pode observar, nos primeiros dez anosa aodrreu um alto indice de
Obitos, sobretudo de pessoas adultas — entre ZDamds de idade — 0 que representa um
desfalque sério em termos do funcionamento dasadacultural, dos eventos linguisticos e
dos aspectos econdémicos. As pessoas pertencentgeragdes mais velhas sdo as que
dominam melhor os conhecimentos a respeito da @magio social, das regras para a
realizagcdo dos rituais, da lingua, dos cantos.0cS&wmens nesta faixa etéria que garantem a
producao nas rocas, bem como sé&o eles que pami@paamente dos rituais. As mulheres
nesta idade também assumem inameras obrigacoelsafamie sociais. A perda de adultos
nesta faixataria também prejudica 0 aumento populaciona$ el@s se encontram em idade
fértil. Nas décadas seguintes, embora continuencoarey mortes de adultos, aumenta o
namero de 6bitos na populagéo infantil, sobretutdceezero a dois anos, o que influencia no

crescimento populacional a médio prazo, pois sgr&ens a menos para comporem futuros

16 evantamento efetuado com a prestimosa colabodgdmazinha Odile Eglin (fevereiro de 2011).
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casais. Do ponto de vista da lingua, é inegavelaguperdas populacionais, sobretudo de
adultos, representam perdas sociolinguisticas derdsieis. Citamos o caso de um senhor de
53 anos, falecido em 1983, que realizava um imptetpapel social, pois acompanhava os
jovens que haviam passado pela primeira iniciacgoeeg a partir dessa cerimbnia, dormiam
naTakara.Ele os aconselhava e orientava sobre as obrigacéssomportamentos proprios
dos jovens dessa idade. Quando ocorreu o seunfedetd, aTakarafoi queimada e, depois
disso, nunca mais os rapazes dormiram nas outsas carimoniais que foram feitas. Assim,
uma instituicdo propria do processo formativo dgs/édwa que abrangia variados eventos
sociolinguisticos, a partir desse fato, ndo foigwarenciada.

Vinte anos depois, o numero dos habitantes de @wkohavia duplicado. Quando
chegamos a essa aldeia em 1973, eles somavam d8&petodas falantes de Tapirapé. Os
adultos na faixa de 20 a 40 anos possuiam um rakzdaminio do Portugués. As criancas,
com idade por volta de 10 anos, eram monolingueklemem como alguns idosos.

Pelos dados da Tabela 03, é possivel constatanmmsmo havendo Obitos de adultos
e criancas, a populacdo aumenta sensivelmenteaadeadanos. O dado peocupante € que ha
um aumento de Obitos na faixa de zero a dois &@slécada de noventa, foram 26 obitos
nesta faixa etaria sobre 36 falecimentos, ou s&a% do total. Os altos indices de
mortalidade infantil comprometem o crescimento pa@anal como um todo.

Hoje, passados 60 anos do periodo mais criticaudea @le decréscimo populacional,
0os Apyawa somam cerca de 750 pessoas habitandagtaids: Tapi'itdwa, Tapiparanytawa,
Towajaatdwa, Wiriaotawa, Myryxitdwa e Akara’ytawedlizadas na Terra Indigena Urubu
Branco e Maijtyritdwa, localizada na Area IndigemmifTapé-Karaja, que abriga também as
aldeias Hawalora e Itxala, consideradas do povaj§aembora haja varios Apyawa vivendo
nessas aldeias, casados com mulheres Kakajdngua tapirapé continua sendo falada por
todos os Apyawa, sendo que observamos uma dimmuigdidade em que as criancas
comecam a se expressar também em Portugués. Idsoeptar ocorrendo devido a varios
fatores, como abordamos na sec¢éo 1.5.

Desde a remocdo dos Apyawa para o posto do SPkehwarios casamentos
interétnicos, sobretudo de homens com mulheregdsanma vez que faltavam mulheres para
0s jovens poderem se casar. Por outro lado, os rio@mgydwa eram considerados bons
parceiros pelas mulheres karajd por causa da @mdigricola, traco cultural valorizado
também pelos sertanejos da regido. Os filhos desisamentos sdo, em sua maioria,

trilingues em Karaja, Tapirapé e Portugués, lirguaque os pais se comunicam (PAULA e
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GOUVEA DE PAULA, 2009)’. Observamos que um dos fatores que predispdens@o u
maior ou menor de uma das linguas indigenas éetaabtide residem. Os filhos de homens
apyawa que residem nas aldeias karaja, falam mdiagaa karaja, embora tenhamos
presenciado os filhos de um casal “homem apyawauthen karaja” que viviam na aldeia
Krehawd, Luciara, MT e que se mudaram para Orokbt@vadolescentes. Rapidamente,
todos os quatro filhos passaram a usar a linguiapepe conversavam em karaja com a mae.
Os filhos de maes karaja que moram nas aldeiasvapy8am normalmente a lingua tapirapé
e se comunicam com as maes em Karaja. Constatassis), que a lingua usada para se falar
com a mae, ou seja, a lingua dela, constitui uar fatal na continuidade do uso desta lingua.
Ha um caso de mulher apydwa casada com homem lama@rando em aldeia apyawa e
verifica-se 0 mesmo padréo. A filha fala em Tapgrapos pais se comunicam em Portugués.
Hoje, ha descendentes dos Apyawa, filhos e netetaglainides com mulheres karaja e
vivendo, além das aldeias apydwa, nas aldeias/tk@walora, Krehawa (Sao Domingos) no
Mato Grosso; Macautba e Fontoura em Tocantins enfiiusm Goids.

O célculo da populacdo ndo é simples de ser efetupdis pelo conceito da
concepcao de um bebé presente na cosmovisdo Apyawidho ou filha de pai Apyawa sera
sempre Apyawa, embora more em outra aldeia e aspjaeKaraja ou Kayabi, grupo étnico
com quem os Apyawa tem constituido varios casarearis Ultimos anos. Nesse sentido, se
forem considerados os descendentes de pais Apy@sadas com mulheres de outras etnias e
morando nas aldeias de suas maes, o total sob84BEessoas

Constatamos que, mesmo apresentandoatdvel aumento demografico, os Apyawa
ainda ndo conseguiram atingir o numero de pessgafognava a populagdo em 1900, o que
demonstra que ndo é facil recuperar um contingpofmilacional, mesmo em condi¢des
relativamente favoraveis como as que os Apyawa rpadeontar a partir da decisdo em
fundar a nova aldeia Orokotadwa, da construcéolalkéra e a retomada dos rituais, da
abertura de rocas proprias e da assisténcia a gaédeda pelas Irmazinhas de Jesus.
Ressaltamos, ainda, que esse crescimento demagséfifoi possivel gracas a conquista de
dois territorios que hoje estdo demarcados e hayadlms, embora haja problemas de invaséo

desses territdrios, como apresentamos na proxiqde se

7 Além dos casamentos de Apydwa com Karaja e comalalga também casamentos com Ava-Canoeiro (01),
com Xavante (01) e com Bakairi (01). Ha, ainda,sdoasamentos de homens Apyawa com mulheres néo
indigenas. Um dos casais vive na aldeia Towajaatiwautro vive na cidade de Séo Félix do Aragudia,
(Fonte: pesquisa de campo, dezembro/2010).

18 Essa situacdo sociolinguistica de multilinguismfagcinante e merece ser estudada com profundielade
pesquisas posteriores.

19 Calculo efetuado pelo cacique de Tapi'itdwa, psfe Kamajrao (Xario'i Carlos Tapirapé), em outudeo
2010.
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1.2 A CONQUISTA DE TERRITORIOS DEMARCADOS

Na secao anterior vimos como os Apyawa foram famgsadse mudarem da regido da
serra do Urubu Branco para a beira do rio Aragulpauperados tanto pelas doengas que 0s
acometiam como pelos ataques desfechados por upo d¢tayapd. Nesta nova situacao,
passaram a conviver com os vizinhos Karaja daalieila e com os habitantes dos nicleos
populacionais que iam se formando na regido: Lagmd®, Furo de Pedra e Santa Terezinha,
além de uma familia de ribeirinhos que residiaeeas duas aldeias, a familia de D. Inés.
Também aconteciam interagfes com as Irmézinhasgles & com os funcionarios do posto
do SPI. Por isso, intensificou-se o uso da linguéuguesa, visto que era a lingua com a qual
se comunicavam com o0s nao indigenas e com os Kapgnas alguns Apyawa que se
casaram com mulheres karaja e passaram a moraldeiasakaraja conseguiram falar com
razoavel dominio a lingua karaja. Normalmente ngeyacdes entre um casal apyawa-karaja
acontecem em Portugués.

Assim, o Portugués constituiu-se como a linguacirusada nas relacdes entre os
Apyawa e os Karaja, bem como com os nédo-indigeniasir(nhos, sertanejos, Irmazinhas,
agentes do SPI, visitantes, pesquisadores). Agtesido estavam em Tapi'itdwa, havia uma
situacdo de contatos esporadicos com 0s missiegn@&io com o0s antropologos que o0s
visitavam, bem como com alguns Karaja e a lingiizaada era o Portugués, embora Wagley
registre seus esforcos em aprender Tapirapé (chosé.5). No periodo em que ficaram
abrigados na fazenda do Sr. Ldcio da Luz, certagnest interagcbes com 0s sertanejos
aconteciam em Portugués. Assim, progressivamestApgawa foram se tornando bilingues
em decorréncia da situacdo de contato, configuramda atitude de razado instrumental,
conforme destaca Grosjean (1982).

Outro aprendizado também se fez necessario, umauweo novo ambiente difere
bastante das matas altas entdo existentes nadseldiaibu Branco. A &rea proxima a foz do
rio Tapirapé e a beira do Araguaia compreende zoeasarzeas alagaveis (conhecidas
regionalmente como varjoes), zonas de cerrado &zia mata. As rocas que, em Tapi'itdwa,
eram feitas proximas as casas agora se localizavd®, 15 km da aldeia por causa da
distancia entre esta e as matas onde os Tapirapé fkadicionalmente suas lavouras. A

proximidade com os grandes rios fez com que os wayaEprendessem a manejar canoas para

% Lingua franca é “uma lingua auxiliar usada pananjir que grupos de pessoas que falam linguasasti
diferentes possam estabelecer uma comunicacadina iCRYSTAL, 1988, p. 160).
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gue pudessem pescar 0s grandes peixes existeatagegdo. A dieta alimentar mudou, pois
eles passaram a ter abundancia de peixes e tataprgsentes nas aguas dos rios. Em
Tapiitiwa contavam apenas com pequenos peixe®messnos ribeirbes ou entdo tinham
que se deslocar a pé até a beira do rio Tapirape,viagem de cerca de 50 km. A mudanca
do contexto socioambiental produziu também mudaleasais com a ampliacdo através de
empréstimos como no caso de alimentos que ndoapkmt antes, como o arroz. Num
primeiro momento, essa palavra passa por uma a@dapfanoldgica, sendo pronunciada
‘ahoja’ pelos Apyawa. Atualmente, o grao esta sendo chamadwaxi’i ‘milho pequeno’,
vocabulo que traduz a semelhanca fisica entred@msgr entre o que se pode fazer com eles,
como, por exemplo, o cauim, antes feito com milregera quase que exclusivamente feito
com arroz. Essa mudanca verificada no modo derss#rao o empréstimo sinaliza para uma
mudanca de atitude dos Apyawa em relacdo a vit@zala lingua, como mostramos na
secao 1.5.

Passados pouco mais de dez anos nessa nova sitcag@a vida se reorganizando,
novamente os Apyawa se defrontaram com uma novader@sa ameaca. Em meados da
década de 60, grupos empresariais comecaram atadainna regido do medio Araguaia,
implantando latifindios agropecuarios. A regido eaiéo habitada pelos Apyawa, Karaja e
ribeirinhos foi vendida pelo Estado de Mato Grossanpresarios do sul do pais, o que gerou
enormes conflitos pela posse da terra, ndo s6 emties e fazendeiros, mas também entre
estes e o0s habitantes dos nucleos populaciondsidado Araguaia. A terra ocupada pelos
Apyawa e Karaja foi vendida a Companhia Tapiraguamaa das fazendas que o grupo
Medeiros, de Sdo Paulo, comprou na regido. A aeadade de Santa Terezinha, bem como
a zona rural, onde habitavam muitas familias degass foi vendida a Fazenda Codeara, do
entdo BCN, Banco de Crédito Nacional. Um processdatmatamento acelerado teve inicio
para dar lugar as pastagens destinadas a criac@adte na regido. Milhares de pedes
oriundos, sobretudo do Nordeste do pais, forangianentados para realizar este servico de
derrubada das matas. Estes empreendimentos eraamciidos pela SUDAM -
Superintendéncia do Desenvolvimento da Amazoni&ramgonalizando uma politica de
ocupacado da Amazobnia propugnada pelo regime mg&r tinha como objetivo povoar a
Amazonia: “no periodo do Milagre Econémico Brasdeinos anos 1970, o governo federal
implementou seu Projeto de Integracdo Nacional PbHddalando o mesmo como uma
oportunidade de oferecer ‘terras sem homens pareef® sem terra” (FORLINE, 2000, p.
3).
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Esta politica ignorava as populac¢des que ja vivianAmazonia, sobretudo indigenas
e ribeirinhos, favorecendo grandes grupos econ@mocsul do pais. Aos nordestinos sobrou
o trabalho pesado em regime de escravidao, pasdic a mercé dos “gatos”, capatazes
encarregados de vigia-los e puni-los impiedosaméfitavam presos também as contas do
sistema de armazém (CEDI, 1983), pois os precosiaisucobrados pelos alimentos e pelo
transporte da viagem até o local das fazendas pedia de saldar seus débitos. Estavam
sempre em divida com os patrdes e, por isso, ndiarpovoltar para suas cidades de origem.
Os que tentavam fugir eram, via de regra, assaksn& havia numerosas mortes provocadas
pela maléaria, na época, endémica na regiao.

Os Apyawa vivenciavam esta situacdo de perto, pnigos pedes que fugiam da
fazenda Codeara chegavam até a aldeia e pediam ajedes para atravessarem o rio de
canoa. Também os assombrava ver o tamanho das desamtadas e a celeridade do
processo. Até que as terras que ocupavam comegasamtambém ameacadas pela Fazenda
Tapiraguaia que gueria “doar” a eles somente uma iéiséria, correspondente a medida de
um dos lotes em que toda a regido foi dividida @panpelo governo de Mato Grosso (cerca
de 9000 ha.). Se isso se efetivasse, importantes &e mata, de pesca, de coleta e de caca
ficariam de fora da demarcacéo, o que dificultaodbremaneira a sobrevivéncia dos Apyawa
e também a vida sociocultural incluindo a linguzis@ o espaco fisico que d& suporte para a
vida de uma sociedade indigena, considerada ems tado seus aspectos. Citamos
anteriormente que as rocas ficavam a 10, 12 efaténlde distancia da aldeia porque eles
continuavam a prética tradicional de fazer suasueas em regido de matas altas. Dessa
forma, até mesmo a possibilidade de fazerem suyas eria impedida, pois as matas altas
ficariam fora dos limites da proposta oferecidapgakenda.

Os Apyawa nao aceitaram esta proposta e comecagayin ao sentido de conseguir
uma area que |lhes garantisse possibilidades de aovdorme seus costumes. Apoiados pela
Prelazia de Sdo Félix do Araguaia e pelo CIMI — &t Indigenista Missionario,
empenharam-se no processo de conquista da tereadia picadas demarcando os limites da
area pretendida, matando gado da fazenda que @naadliea e gestionando junto a FUNAI
para que esta cumprisse seu papel de garantirregosi dos povos indigenasNovas
demandas foram surgindo como a necessidade de w#aBrasilia para dialogar com
representantes da FUNAI; entender documentos e syyma lhes eram apresentados pelas
diversas comissdes que vinham até a aldeia pacxiae@s limites da area a ser demarcada —
todas essas acoes requeriam a compreensao douégrtigtas razdes os levaram a solicitar a

presenca de uma escola, instituicdo que nao hiadasda instalada entre eles. O pedido foi
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feito a Prelazia de S&o Félix do Araguaia que, 8@Blenviou um casal de professores, eu e
meu esposo Luiz Gouvéa de Paula, para iniciar oegem de escolariza¢cdo. O dominio da
escrita era considerado como um instrumento capaxilia-los efetivamente na conquista
da terra, ja que todos os documentos oficiais astamesta modalidade de lingua. Havia
também a expectativa de que a Escola facilitassenethor dominio da lingua portuguesa,
como abordaremos na secao 1.4. A respeito dessast®@s, Hamel destaca que

existe la conciencia em los grupos indigenas delagidormas tradicionales de

comunicacion, adquiridas historicamente y vincutadalas lenguas indigenas, ya
nos satisfacen el conjunto de necesidades comiwaisad las cuales ellos se
enfrentam como grupo y como individuos [...] Exigte otras palabras, una fuerte
presion basada em sanciones socioecondmicascaslii culturales para que los
hablantes indigenas desarrollen un dominio sufieieshe la lengua nacional.

(HAMEL, 1988, p. 49-50)

A escola, assim, era entendida como uma instituigo os ajudaria no dominio da
lingua da sociedade majoritaria, sobretudo comnoinio da modalidade escrita dessa lingua
para que pudessem reivindicar a terra com maisraegal A pressao socioecondmica e
politica para que soubessem interagir com os atetbres em Portugués era muito forte e,
nesse sentido, saber a lingua da sociedade magrig@resentava um instrumento de luta na
defesa de seus direitos. Logo, testemunhamos goen@nio da lingua portuguesa que entao
possuiam foi fundamental para esse enfrentamento/dtias reunides realizadas entre eles e
representantes da FUNAI e dos fazendeiros, na dé&mdetenta, eles conseguiam expor seus
pontos de vista e se sentiam indignados quando &asados de “nao ter cabeca para pensar
0 que estavam dizendo, que era a Missédo que faahexa deles” ao que respondiam: “ndo
precisamos de ninguém para nos fazer pensar, teos3s cabeca para pensar. Nao temos €
boca com palavras de branco para falar direito'I TEEapudWAGLEY, 1988, p. 22).

Apés dez anos de luta, a area foi finalmente desarem 1983, homologada e
registrada com o nome de Area Indigena Tapirapéj&arporque, como citamos
anteriormente, nela também havia as aldeias Ixalgtema, ambas do povo Karaja. Essa
area possui 66.166 ha. e se encontra devidamenelbgada e registrada no Cartério da
Unido. Destacamos que a luta pela demarcagcdo desadoi enfrentada, sobretudo, pelos
Apyawa, uma vez que o Posto da FUNAI se encontmravadeia Itxala e exercia um controle
coercitivo sobre os Karaja, no sentido de que el@s participassem do processo de
demarcacdo. Esta postura autoritéria se enquadmsvditames do regime militar vigente na

época.
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Mesmo tendo essa area demarcada, os Apyawa ndquseeceam do seu territério tradicional
localizado na serra do Urubu Branco. Ao organizquedicOes para coleta do taquari, uma
taquara fina, apropriada para se fazer flechaseesqQué encontrada nessa serra, puderam ir
acompanhando a paulatina ocupacao de seu terniélds mesmas fazendas de gado que se
instalaram em toda a regido nordeste de Mato Grdds@ dessas fazendas, a Frenova,
pertencia ao mesmo grupo Medeiros, dono da Faz€apmaguaia, com quem haviam se
confrontado durante o processo de demarcacdo @Galddégena Tapirapé-Karaja. Numa das
excursdes que faziam anualmente ao local percebguemas areas de antigos cemitérios
estavam sendo violadas pelos tratores das fazepsagstavam derrubando as matas para
implantar pastagens. Os Apyawa mantem o antigaeestja relatado entre os Tupi do séc.
XVI, de enterrar seus mortos dentro das casas.midl@ecorridos cerca de 30 anos desde a
dispersao do povo, os mais velhos sabiam exataroedegeeram os locais das antigas aldeias,
especialmente Tapi'itdwa e também onde ficavanmaaass Em 1991, durante uma excurséo a
regido da serra do Urubu Branco promovida pelalBspoesenciamos uma verdadeira aula
de histéria: um senhor que vivera na antiga Tdpva quando rapazinho, explicou
detalhadamente aos alunos onde ficava cada caskasae a sepultura das mulheres que
foram mortas pelos Metyktire em 1947.

Ao presenciarem a violacdo das antigas sepultticasam indignados, pois esse ato
representa um sacrilégio para eles, uma vez qe¢arevdesrespeito aos mortos. Isto os levou
a lutar de maneira decidida pela recuperacdo daotey tradicional, sua demarcacao e
homologacdo. Em 1993, algumas familias se mudarama @ regido da serra do Urubu
Branco, reconstituindo a antiga aldeia Tapi'itawmje € nesta regido que se concentra a

maior parte da populacéo, distribuida em seteaddei

- Tapi'itdwa, a maior delas, considerada a aldeidraedo povo Tapirapé, pois nela se
localiza aTakéra a casa cerimonial. E a aldeia mais populosa, erdrando 324
habitanteS'. A sede da escola também estéa situada nesta.dbisia 30 km da cidade de
Confresa, MT. O nome é um compostdal@’ira ‘anta’ etdwa‘aldeia’;

- Tapiparanytawa, localizada a 10 km de Tapi'itAwdema da estrada que leva até o rio
Tapirapé. Fundada em 2005 por um grande grupoifamile se mudou de Wiriaotawa
por conflitos de casamentos. Sua populacédo sonmabifantes. O nome se refere a uma

arvoretapiparanywaXxixa’, ou seja, ‘aldeia do xixa’;

2L Os dados populacionais referem-se a dezembr64® Zonte: Livro de nascimentos e 6bitos das limhés
de Jesus.
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- Towajaatawa, localizada a 25 km de Tapi'itdwa, @&s da serra Towajadwa (conhecida
regionalmente como serra Sdo Jodo), na beira dananestrada que leva a aldeia
anteriomente citada. Fundada em 2004, conta hoje3t habitantes. O grupo familiar
gue compde esta aldeia se mudou para essa regdomagarem por alguns anos na
antiga sede da fazenda Sapeva. Nesse local havaa amtiga aldeia chamada
Xapi'ikeatdwa um nome composto p&api’i ‘japi, passaro’ kedwa'lugar de dormir’ +
tdwa ‘aldeia’: ‘aldeia onde os passaros japi dormem’.n@tivo alegado para esta
mudanca foi a falta de agua potavel em quantidadesséaria para o consumo. Em 2009,
a aldeia Xapiikeatdwa foi refundada por um grupssidente de Towajaatawa.
Retornaram para um local proximo a anterior Xap#éitdwa. Entretanto, em janeiro de
2011, o casal mais velho do grupo familiar resoldesolver a aldeia e mudar para
Tapi’itdwa. O motivo alegado é que as criancasvfinamuito isoladas das outras, o que
traduz o forte sentimento de coletividade presentee os Apyawa,;

- Wiriaotawa, localizada a 35 km de Tapi’itdwa, fonflada em 2001 e conta hoje com 52
habitantes. Inicialmente, estava localizada nagardede da fazenda Codebra. Mudaram
o lugar da aldeia por causa das enchentes quevehatfas casas. O nome refere-se ao
lago Wiriao que fica préximo a aldeiad. E a aldeiis proxima ao rio Tapirapé;

- Myryxitdwa, localizada a 8 km de Tapritdwa, narbeila estrada MT 432, que vai de
Confresa a Santa Terezinha passando por dentaesrddrtdigena. Foi fundada em 2009 e
hoje conta com 49 habitantes. O nome refere-sdndepa myryxi ‘buriti’, pois ela esta
localizada a beira de um buritizal;

- Akara’'ytadwa, localizada a 20 km de Tapiitiwa nérdbela mesma estrada MT 432. E
uma aldeia fundada no local da antiga sede da Bazganta Laura. Conta hoje com 74

habitantes. O nome refere-se a uma arakega’'ywa

A fundacdo de pequenas aldeias corresponde a urdoppdoprio da organizacéo
sociopolitica dos Apyawa, no qual um grupo familgnde constituir uma aldeia, o que
também ajuda a dirimir os conflitos entre os grups outro lado, essa medida possibilitou
a consecucao de um objetivo estratégico de ocumcaoea apos a desintrusdo das fazendas.
Como vimos, trés aldeias foram inicialmente fundadabre os locais das sedes dessas
fazendas, o que se constitui num claro indicioed#sténcia dos Apyawa que perseveraram
em voltar para o territério tradicional e retomaracais onde havia aldeias antigamente e que

foram invadidos por fazendas. A renomeacdo dasasldecuperando antigos nomes ou
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criando novos nomes também mostra como, atravéinglaa, se configura a efetivagdo do
direito deles ao territério. O uso da lingua tgpésanesse caso, funciona como um indicio
sinalizador da afirmacao da posse sobre a regide seus antepassados viveram. Entretanto,
0 uso repleto de significados desses nomes deaaldép é respeitado pelos funcionarios da
FUNASA que continuam utilizando os nomes das astifggendas para se referirem as
aldeias, como: “aldeia Codebra, aldeia Sapeva,i@l8anta Laura”, atitude etnocentrista que
aparece até nos registros escritos, provocando stoocdenento dos nomes indigenas e
mostrando, de forma nitida, a relacdo assimétntiee es duas linguas e as duas sociedades
(cf. 6.5 e Anexo V).

Outro fato a ser destacado é que, apds a voltagohhailbu Branco, intensificou-se
entre eles a pratica da mudanca de nomes pesSsaigpydwa mudam de nomes varias vezes
durante a vida; nos rituais de iniciacdo (mascsliademininos) e, nessas ocasides, 0s pais e
0s avls dos iniciados também mudam de nomes mardanthém a faixa etaria a que
passam a pertencer. O novo nome que a pessoa,rdeam@neira solene (cf. 6.2) pertence a
um antepassado seu que usava 0 mesmo nome haefana correspondente. Os nomes
pertencem as familias, isto €, cada grupo famil@esui um repertorio de nhomes que serao
dados aos seus membros. Assim, uma pessoa estanmnte relacionada as geracdes que a
precederam. Em Orokotdwa esta tradicdo estavalsaraip quase que sé aos jovens que
passavam pelos rituais de iniciacdo, estando emsdemntre os adultos. Entretanto, apos a
volta para Tapritdwa, constatamos uma intensanmatta das praticas de nomeacao para todas
as pessoas que fazem questdo de serem chamadasnpets nomes. Em agosto/2010,
presenciamos o professor de Artes masculinas dmd&iMedio com um grande cracha no
peito, no qual ele escreveu o0 seu nome novo paas@lunos aprendessem e o chamassem
pelo novo nome. E como se a retomada deste costinaezasse para os ndo indigenas que
eles tém direito de estar ali, na terra onde seugses#rais viveram e a prova disso Sado 0s
nomes que possuem, 0s nomes que vem sendo regadsageracdo em geracdo. A propria
retomada do nome Apyawa como designativo do powa Bgada a esta atitude de
reafirmacdo dos nomes proprios articulada com antatla do territério tradicional,
constituindo-se num claro indicio de valorizacaauha marca identitaria propria.

O processo de demarcacgdo da Terra Indigena Uruidnc®ifoi, a semelhancga do que
acontecera com a Area Indigena Tapirapé-Karajgolenconflituoso. No inicio da década de
noventa, quando comecou a se espalhar a noticqueleos Apyawa estavam dispostos a
voltar para a regiao da serra do Urubu Brancoafoppliticas locais comecaram a promover

a ocupacao da parte norte do que seria a terrgeimali Essa acao foi praticada com o claro
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intuito de impedir a volta dos Apyawa, pois “a \andos indios para Confresa seria um
atraso, eles ndo produzem?”, conforme comentaresopceituosos que ouvimos varias vezes.
O antropdlogo André Toral, que coordenava o GTdéeatificacdo da area, sentiu o clima de
intensa hostilidade contra a vinda dos Apyawa daraima reunido realizada na Camara
Municipal de Confresa, na qual participaram o prefeos vereadores, ocupantes da area e
liderancas Apyawa. A reunido, ocorrida em 05.12319fhha como objetivo esclarecer a
populacao local sobre os trabalhos desenvolvidts &, bem como apresentar os limites
propostos para a Terra Indigena Urubu Branco.

Durante os trabalhos demarcatorios, na etapa ddg®es na area norte, o carro da
firma que realizava os trabalhos foi queimado. ét@fe deputados acompanhavam as
comissdes dos ocupantes ilegais a Brasilia pammejpo, impedir a volta dos Apyawa;
depois, para que a parte norte da area fossedeetil@s limites da Terra Indigena e ficasse de
posse permanente deles.

Quando a demarcacéo foi concluida e a terra indipemologada (1998), a FUNAI
iniciou o processo de desintrusdo da area, ist@ délentificacdo dos ocupantes, das
benfeitorias construidas e o pagamento da indeiozpgr essas benfeitorias. A maior parte
foi retirada, sendo que um grupo entrou com umgsse na justica conseguindo uma liminar
concedida pelo juiz José Pires da Cunha da 52. d&arkustica Federal do Mato Grosso em
27.08.2003. Entéo, prosseguiram dentro da areegned ilegalmente madeira para venda e
desmatando uma grande area. Em agosto de 2009\AlFEiniciou novamente 0 processo
de desintrus&, instalando um posto de fiscalizacdo na regid@ada e mantendo equipes
permanentes com a presenca de alguns Apyawa, fioadidade de vigiar a area. Entretanto,
atos de violéncia continuaram a ocorrer como: uméura da Funai foi incendiada; uma
ponte que da acesso a area foi queimada; o cadejliapi’itdwa sofreu um atentado quando
se dirigia de moto a cidade de Confresa; o propdsto da FUNAI sofreu um tiroteio
colocando em risco a vida dos Apyawa e dos aggotesrnamentais que la se encontravam.

Os Apyawa, por varias vezes, quiseram organizaragéa no sentido de eles mesmos
retirarem os invasores da terra indigena, poissagasn revoltados com a continuidade do
desmatamento e da retirada ilegal de madeira. RaétdNAI os desencoraja alegando que
nao se pode expb-los a violéncia fisica e que ardaregal, via judiciario, € o melhor. Isso
faz com que a situagdo se arraste por varios @amma solu¢cdo que realmente respeite 0s

direitos indigenas.

2 Essa acdo contou também com equipes do IBAMA ebresmia Policia Federal.
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Outro desafio preocupante € a situacao fisicardaitedigena Urubu Branco, uma vez
gue 0s recursos haturais outrora abundantes, Bmeestremamente escassos, devido a
depredacédo da area pelas pastagens e pelo desmataf@opulacdo, que aumentou cerca
de 12 vezes mais nestes sessenta anos, apreseotadewsidade na faixa etaria que
compreende criangcas e jovens. Logo, poucos saodukos em condi¢cdes de produzir
alimentos suficientes para todos, o que vem gerajrdade dependéncia dos alimentos
industrializados presentes no comércio na cidad€ardresaO consumo de alimentos que
nao faziam parte da dieta alimentar dos Apyawadeasionado novos problemas de saude
como obesidade, colesterol elevado, diabetes,thipso arterial e calculos biliares.

Ao concluir esta secdo, constatamos que, embonaapecam os desafios apontados,
a conquista dos dois territérios pelos Apyawa teflam fio condutor no qual a resisténcia
deles desempenhou um papel fundamental. Apés a desestruturacdo da sociedade gerada
pela dispersdo do povo em 1947, eles conseguirangai@zar-se em uma nova aldeia,
Orokotawa, conseguiram demarcar a Area Indigenadfsip-Karaja e conseguiram retomar
parte do territorio tradicional. Dentro do cenaraxional, onde muitos povos ainda lutam por
terem seus direitos a terra reconhecidos, € um ¢emsideravel. A forca que os impulsiona
para esta atitude de persisténcia reside no faterden mantido, apesar das vicissitudes que

passaram, a sua organizagao sociocultural, cones@mamos na secao a segulir.

1.3 A ORGANIZACAO SOCIAL

1.3.1 A familia extensa

A unidade organizativa da sociedade Apyawa repaaa@e a familia extensa,
constituida por varios nucleos familiares, sendpupo liderado por um casal que, em geral,
€ constituido por idosos (com mais de 60 anos)ils homens que se casam integram a
familia de seus sogros, embora continuem manterthgdes estreitas com seus pais,
configurando um sistema matrilocal. Por sua vet#iless continuam morando com seus pais
apos o casamento. Essa é a regra geral, emboraxtaedes. Como casamento entre eles
acontece bastante cedo se comparado aos noss@egadio é raro encontrarmos cinco
geracoes convivendo, desde os av0s até os ta@sfaste, seguramente, este € um fator que

ajuda a manter a lingua, uma vez que as crian¢ads em contato constante com 0s mais
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idosos. Antigamente, toda esta parentela moraveanumita casa, que abrigava de 30 a 40
pessoas (WAGLEY, 1988, p. 54). Hoje, embora nda hais uma casa tao grande assim,
com muitos jovens casais habitando em residénejparadas, os lacos da familia extensa
continuam sendo mantidos, pois as casas sao calastproximas umas das outras, em geral,
perto das casas dos pais, no caso das filhas, eadpss, no caso dos genros. E ha um
costume sendo mantido, o da reunido dos grupodidaesi ao fim da tarde no terreiro da casa
dos avds, em geral, numa casinha no fundo das eadadica o fogao tradicional, construido
com trés pedras carfjaNessa casinha, ou préximo dela, acontecem agdegefeitas em
conjunto pelo grupo familiar.

O filho, mesmo sendo casado, pode frequentar lenena casa de seus pais e
participar das refeicdes comunitarias com seuslites. Na casa de seus sogros, ele mantém
as regras de evitacado que proibem o genro derdirigalavra diretamente ao seu sogro e a
sua sogra, que também ndo podem dirigir-se a eltaslas intermediacdes sdo feitas através
das filhas e esse modo de comportar-se é desigmadeles como “regras de respeito”,
evidenciando este tipo de interagcdo como um ewdmfala, pois ha papéis bem definidos que
autorizam quem pode falar, para quem pode falarpdo como se fala, o local onde se fala.
Os genros devem ajudar o sogro em trabalhos pesadusderrubar a roga, cortar e carregar
0S paus necessarios para a construcdo de umdeasapmo ajudar a cortar as palhas para a
cobertura destas. O rapaz que integra a familiaudeesposa ndo pode negar nada a seus
cunhados, irmaos de sua mulher. Atestamos quewsé de bens valiosos, adquiridos através
de dinheiro, como motos, bicicletas, aparelhos afe, £ntram nesta roda de relagdes. Os
“empréstimos” desses bens acontecem de uma manaita natural e, caso o bem sofra
algum dano, ndo se pode reclamar. Os produtos @e pescaria ou cacada também sao
entregues a sogra por meio das suas esposas, pa@k @ue cabe proceder a reparticdo dos
peixes ou de partes dos animais abatidos.

Dessa forma, a familia extensa funciona como ueidadndémica. O grupo funciona
como produtor de alimentos através das atividagdgsaas, ou de pescarias e cagcadas bem
como de alimentos obtidos através de atividadesatexstas (mel, frutas silvestres,
cogumelos). A reparticdo dos produtos obtidos, ppaeontece dentro de uma ampla teia de
relagcdes, pois quando uma sogra recebe o produtiondepescaria realizada por seu genro,
ela deve mandar alguns peixes para a familia dadm@@paz, isto é, a sogra de sua filha. As

% Os fogBes a gas ficam nas casas de moradia. &ntvenao sdo adequados para a preparacéo de gauim,
exemplo, que sdo feitos em grandes panelas. Rgrrias casinhas sdo mantidos os fogdes tradicjomags
funcionam a lenha.
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familias das outras filhas casadas também panticiga redistribuicdo dos produtos. E ha
também uma regra que prevé a distribuicdo de atosesos vizinhos das casas contiguas,
mesmo que ndo sejam ligados por alguma relacaardatpsco. Mesmo que alguém que néao
seja parente chegue numa casa na hora da refeigdwiesia Apyawa exige que ele seja
convidado pela dona da casa (em geral, a mulhes wedtha) a partilhar dos alimentos. Na
casa de meus pais adotivos, minha mae, hoje cam@e cega, em virtude de uma catarata,
nao se incumbe mais destas funcdes, assumidas pgosaa filha mais velha, a qual esta
com 51 anos de idade.

A casa representa 0 espaco onde as mulheres ténpapel de destaque, em
contraposicdo alrakdra espaco eminentemente masculino. Wagley destasa gspel
afirmando que “a maloca, apesar de construida gedo®ens, era considerada propriedade
coletiva das mulheres que nela viviam” (WAGLEY, &9®. 89), isto €, uma mae e suas
filnhas casadas que devem continuar morando jurnto sEus pais. A mulher apyawa possui
um relevante papel social, pois € ela quem receabalimentos trazidos pelo marido e
organiza o seu preparo e a sua distribuicdo estmembros da familia extensa, bem como
aos vizinhos. A mulher € quem, via de regra, dingecumprimentos com que 0s Apyawa
saludam as pessoas que chegam a casa ou ao tédeilmmens ndo podem assumir ser
“donos” de um ritual se suas esposas nado concongda@s a elas cabera a tarefa do preparo
dos alimentos rituais, bem como algumas falasisit@gamo descrevemos no Capitulo V.

A teia de relacdes presentes entre os membros ddaimilia extensa se expressa nos
termos de parentesco. Os filhos das irmas (que, m@s, seriam primos) recebem o mesmo
nome de irmaos e sao tratados como tal. Por coimdegtambém tratam as irmés de suas
maes comaxey'yra‘maezinha’ como se pode ver no texto abaixo, eésent uma mensagem

de e.mail pelo filho de minha irma da aldeia, queatual cacique de Tapi'itaffa

Prezada Kato'ywa:

Recebi a sua recado de mensagem sobre o Intercdmbinsso parente Awa-Guaja,
conversei com meu povo sobre eles na Takawyteleseencordaram a vinda deles
e conhecer 0 nosso parente que € também Tupi. Mas csaber Kato'ywa
corretamente a vinda deles que més, me passar pat@naoxekato xey'yragy.
(TAPIRAPE, Kamajrao Carlos, 14.03.2011)

Mesmo escrevendo em Portugués, ele termina suaagemsem Tapirapé, primeiro
agradecendaoxekatce depois me chamando pelo nome de pareni@stgragy O morfema
gy significa ‘povo, turma, pessoal’ e, entdo, eleunthmbém o meu esposo.

4 Kato’ywa é o nome que recebi da familia Apydwa mesadotou. Tenywadwa é o nome recebido por Luiz,
meu esposo.
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Os tios paternos e maternos também recebem dengiemaspeciais: o tio irméo do
pai € chamado deeropy’i ‘meu paizinho’, enquanto que o irmédo da mae recebheme de
xetotyra.

A familia extensa também desempenha um papel fusd@nna realizacdo dos
rituais. Se um jovem rapaz estd se preparando feaexr a terceira fase da iniciacdo
masculina,axeakygetax‘ele se vestirA com o cocar’, um ritual extremaraealiaborado,
todos os membros da familia extensa colaboram ga&@cesso da festa, seja ajuntando as
penas de rabos de arara para a confeccdo do gracde seja tecendo o manto de fios de
algodao que o rapaz usard, ou preparando as tlat@Enipapo e urucum que ele usara ou,
simplesmente, participando das noitekd® que antecedem e sucedem o dia da f&sta.
€ um ritual no qual os Apyawa cantam aos paresntur@mda a noite, huma ordem que
obedece as metades tribais. As musicas deste séinatantadas numa sequéncia precisa: as
do comeco da noite, as da meia noite, as do amanleenstituindo-se num complexo evento
de fala, com regras e participantes definidos stgwas metades tribais. HA uma narrativa
mitologica que explica como o0s Apyawa aprenderansasesmusicas das aves.
Resumidamente, o mito trata do episddio de um hodwante que foi levado pelas araras até
a aldeia delas onde o curaram. Enquanto esteve loesd, ele aprendeu os cantos das aves e,
ao voltar para a aldeia, ensinou-os aos Apyawa5b(@f.e Anexo V). Talvez seja este o
motivo da forte identificacdo metaférica dos Apyde@m as aves, que transparece na
denominacdo das associacdes masculinagyyoé ‘aves’, cujo funcionamento explicitamos

na préoxima subsecao.

1.3.2 As associaco&Byra

A sociedade Apyawa é organizada em duas metadesagugenominadas por eles de
Wyra‘aves’, e essa organizacao revela o contato deste pupi com sociedades Macro-Jé,
pois este € um traco cultural tipico destes po@ssrelatos dos cronistas seiscentistas nao
citam a organizacdo em metades a respeito dosqUiephabitavam a costa brasileivdlagley

(1998, p. 52) comenta a esse respeito:

Uma analise da cultura Tapirapé indica, contudce gles foram fortemente
influenciados por aquelas duas tribos. Os Tapitépéum repertdrio de cancdes e
dancas com mascaras, as quais, segundo alegaam teido aprendidas com os
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Kayap6 e Karaja. A par disso, o antigo e elaborsidiema de associagdes tribais
vigentes entre os Tapirapé, indica forte influémina povos do tronco linguistico Jé.

O sistema de associacdes sdo operantes até hggeindade Apyadwa e sdo uma das
maneiras de organizacdo da sociedade para aléreldeSes de parentesco entre 0s membros
da familia extensa. As associacfes masculinas,tittddas pelas duas metades, foram
chamadas de Associacbes Passaros, por Wagley (£988,7). Na verdade, o nome das
Associacdes em TapirapéWyrd, sendo que esta palavra é o hiperdbnimo para aves. Os
homens que pertencem as duas metades se autdigdemttomo sendavyrd. Em dezembro
de 2009, quando estavam refazenddakara, um senhor ja bem idoso também estava
participando do trabalho. Um dos seus netos falra ple descansar, nédo ficar carregando
paus pesados, ao que ele retrucou: “Mas, rapazarabém souwyrd”. Com isso, ele
demonstrou o orgulho em pertencer a uma das megagasticipar do trabalho coletivo de
reconstrucao da casa cerimonial.

Cada uma das metades, denominal@axa e Wyraxyga,possui trés subdivisdes as

quais pertencem os homens classificados por fatéams:

Tabela 04: Associaco&Byra

Wyraxiga | Araxa
Wyraxiga Jovens: 10 - 20 anos Warakora
Wyraxigio Homens maduros : 20 - 60 anos Araxa
Wyraxigoo ~ Wyraonoo | Homens mais velhos : 60 anos ou mais Tarawe
de 60

Fonte: Adaptado de Wagley, 1988, e conferido camalkwao (Julio César Tawy'i Tapirapé), fev. 2011.

A designacdo das metades e suas trés subdivis@elemum intrincado complexo
simbdlico, pois os nhomes sdo duplamente metafarizallssim Wyraxiga‘gargca’ no sentido
referencial, quando esta nomeando uma das metadlesilegrupo dos jovens desta mesma
metade, perde essa conotacdo e passa a sigiiirao ipexiga ma’®s que sao pirarucu da
pele branca’. O subgrupd'yraxigog que congrega os homens mais idosos desta meétade s
os Wyra, Wyraxiga towoho ma‘es que séo as grandes garcas’. Os ainda maissyalbd0
anos ou mais, o¥/yraonoQ sao osTare'yra, ‘0s peixes trairas’. O¥/yraxigiq que sao 0s
homens adultos da metaiéyraxiga sdo designadod/yra wetepge‘todas as aves’ ou todos
0s homens desta metade’. Do mesmo modo, a matacké e o subgrupo desta metade que
corresponde aos homens adultos, signiibad wetepéetodas as aves’ ou ‘todos os homens
dessa metadeTarawe o0 subgrupo dos homens mais idosos da meiaabed sdo osXexq



52

‘peixe jeju’, pois “o jeju é o chefe dos peixes, gge saem primeir®. O subgrupo
Warakord que congrega os jovens da meta#taxd no sentido referencial € a galinha
d’agua, aqui significaexoo ipepiryga ma’®s que sao pirarucu da pele vermelha’. Peixes e
aves emprestam, assim, suas qualidades e catacdsri$sicas para nomear as metades da
sociedade Apyawa e suas subdivises. E possivellgema analogia entre o peixe jeju e a
funcéo ritual destinada aos homens da metadea (cf. capitulo V), pois sdo eles que tomam
a frente nos rituais, semelhante a esses peixesagne na frente durante a piracema.

A presenca das Associacdalyraé indispensavel para a realizagédo dos rituais,edesd
a construcdo ou a renovacao Tekarg a grande casa cerimonial localizada no centro da
aldeia, até a realizagdo de todo o ciclo ritual.ddas associagdes trabalham construindo as
suas metades da casa. No interior dela, o espaubdividido nos seis subgrupos das
associacoes. Ndo ha uma demarcacéo fisica desteoespas eles sabem qual € o espaco
destinado a cada grupo e sub-grupo. Hoje ndo selper funcdo econémica das metades
como Wagley (1988) a descreveu, pois a derrubadarazas feita de um modo coletivo,
organizado pelas metades e celebrada ritualmedtauito tempo ndo é mais realizada. Esse
ritual € chamado pelos Apyawa deaxird, registrado por Wagley comapachird. Essa
palavra passou para o léxico da lingua portugussado fonologizada como mutirdo,
mantendo o significado de um trabalho feito co&etiente.

Na proxima secdo, destacamos as funcdedaldira na organizagdo social dos

Apyawa.

1.3.3 ATakara

A Takarase constitui no centro das atividades cerimoniais Apyawa. E o local
onde osAxyga'Espiritos’ moram durante a realizacdo dos ritu@sacesso ao seu interior é
vedado as mulheres, interdicdo explicada em umaatiner mitologica que relata o
desrespeito a um dos Espiritos provocado por ummestnal dos Apyawa, fato que ocasionou
um grande incéndio no qual quase todas as pess@am Bxterminadd® A Takdrae seu
péatio, o Takawyterasdo 0os espacos onde se realizam 0s rituais quamgete, se iniciam
dentro da grande casa, com o0s dancarinos-Espidgtogantores e todos os homens. Em

% Estas informacdes a respeito das metades e shdiwis@ies foram concedidas pelo cacique Kamajrao, e
comunicacao pessoal, agosto/2011.

% A narrativa mitologica que narra este fato é camifpada pelos Apyawa e pelos Javaé (subgrupo Kpraj
que se constitui em mais uma evidéncia do tempqguenviveram juntos.
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seguida, saem para o patio, onde podem ser vistas mulheres. Ha varios rituais em que as
mulheres podem participar, embora permanecam meirterda Takdrg como o ja citado
Ka'o. A pertenca a uma das metades segue a linha pedrilirsto €, um filho pertencera a
mesma metade de seu pai. A esposa, durante od#la’ o, acompanhara a metade de seu
marido e cantara junto com as outras mulheres danmenetade. O canto € o mesmo, mas as
mulheres cantam numa linha melddica diferente domems, fazendo um contraponto ao
entoado por eles. Assim,Takarae seu pati@onstituem espacos onde se realizam eventos de
fala ritualizados, que s6 acontecem nestes locais.

O terreiro daTakara além de servir as fungfes rituais, constitui-sen respaco
privilegiado para a coesao social do grupo, uma quez nele sdo realizadas as reunifes
noturnas das quais participam somente os homerssableeunides sdo debatidodos os
assuntos que dizem respeito a vida do povo, comblgmas de terra, fundacdo de novas
aldeias, educacgdo, saude, organizacdo de cacad@syips, combinacdo para realizagdo de
rituais, abertura de novas rogcas, bem como assudlatogda cotidiana da aldeia. A lingua
tapirapé € plenamente usada nessas reunides e aidado nas conversas € sereno e
entremeado de risos. Vimos ha mensagem transotégi@mente a mencao que o cacique
faz a respeito da visita dos Awa Guaja como umrassser tratado no terreiro flakara O
nome desse espaco reflete a sua importamalkawyteraé composto porfakara+ mytera‘o
centro, o0 meio, o ponto central’. Fisicamente, edtd no centro da aldeia e culturalmente
também representa o ponto central das decisdes.

Embora as reunides noturnas rfi@kawytera seja um espago eminentemente
masculino, os assuntos tratados séo levados paasas onde sao também conversados com

as mulheres, como explica o professor Irimakwabo{iésar Tawy'i Tapirapé):

Tarywa apapatéta py mi gy ixe’exegi Takaripe axappe a'ere xowe mi watyagy
we ikome'’ome’o iradwo awyra ropi (Tapirapé, Juliésar Tawy'i,In: PPP EIE
Tapi'itdwa, 2009, p. 66).

‘Quando se quer fazer as festas, inicialmente sqasonversa na Takéra entre si, e
entdo contam para suas mulheres levando (0 asswag@psas’ (tfraducdo nossa).

Dessa forma, ha uma circulacdo dos temas tratadssreunides masculinas e a
opinido das esposas também conta nas decisdesyemmgue ha um processo longo de
debates para se chegar a um consenso. Em rela¢@maacitado pelo professor, a realizacéo
das cerimonias rituais, a participacdo das mulhéressencial, pois sédo elas quem terdo que
preparar as comidas rituais, os adornos corpoeais @ marido, filhos e netos, preparar as

tintas necessarias para as pinturas e, em algsgns,a@ssumir a fala com os Espiritos, como
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no caso do ritualawa(cf. 5.6). Presenciamos, em 2010, um marido que ¢ere desistir de
ser 0 “dono” do ritual d&raxao porgue sua esposa estava preocupada com o avié @éoefio
quis assumir a realizacdo da festa. Assim, a cdaocra da esposa é imprescindivel para a
decisdo de um homem se tornar um “donoAggga

Constatamos, assim, qué akaraapresentaim papel essencial na organizagéo social
do povo Apydwa. Mesmo sendo um espaco exclusivopahticipagdo masculina, h&
mecanismos que fazem com que os assuntos trataddskawyterasejam, na verdade,
debatidos também nas casas familiares, o que geanpiarticipacdo de todo&lém de ser o
espaco de decisdes coletivas a respeito da viqaodo, aTakadra desde a sua construgéo,
convoca as metadédyraxigae Araxa mobilizando toda a sociedade para a realizagdo dos

rituais, como apresentamos na préoxima secao.

1.3.4 O ciclo ritual

O ciclo anual dos rituais Apyawa obedece a umaéega ordenada pelo regime de
chuvas ou da seca. Ha os rituais que se iniciamvplba do més de outubro, inicio das
chuvasamynimee terminam no més de junho, quando as chuvasgéadmramkwaripe No
tempo do “verdo”, como é conhecido localmente doger seco, acontecem os rituais de
Axywewoja.

Para iniciar o ciclo ritual do tempo chuvoso, écme realizar aXepaanogawa 0
Tataopawa,dois rituais organizados por outro tipo de ass@escchamados por Wagley
(1988, p. 116) de grupos de festa ou grupos de romoe Baldus (1970, p. 330). Esses
grupos sao organizados segundo os “grupos de drigemstantes nos mitos Apyawa e deles
participam os homens e as mulheres. Hoje funciosais gruposApirape, Mani'ytywera
Paran , Xakareperi, Kawaro'i, Kawaro@ Awajky Segundo os Apyawa, antigamente, havia
mais grupos, mas o processo de perda populaci@zalcém que n&do houvesse mais
descendentes das pessoas que pertenciam aos@upos. A pertenca a esses grupos se da
segundo os géneros. Os filhos pertencem ao grupaidoas filhas ao grupo da mae, embora
possa haver excecgdes. Segundo o mito de origenAigefxo 1), esses sdo os grupos dos
primeiros Apyawa que moravam em ambientes diveeses reconheceranms aos outros
pela lingua comum que falavam. ®®ni’itywera moravam embaixo da terra, e por cima
deles, havia um grande pé de mandioca, cujas raiaesescerem, racharam a terra e, assim,

possibilitando ver a luz do dia. Ao sairem, ficaragpantados com o dia. Ao caminharem,
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ouviram pessoas conversando na mesma lingua gsiee @l@e também estavam morando
embaixo da terra. Era o grupo dagirape,que foram retirados e se juntaram aos primeiros.
Ao caminharem mais, encontraram K&waro’i que habitavam no oco de uma arvore. Em
seguida, encontraram Esawarooque tambénmabitavam num oco de uma arvore.Rasan
habitavam num lugar que ficava no final de um ré®i OsXakareperihabitavam na beira de
um rio junto a toca de um jacaré. Awajkyhabitavam também embaixo da terra. Cada grupo
foi sendo reconhecido como aparentado pela linglaald. A lingua, assim, se constituiu no
mais forte indicio do reconhecimento da identidasteca. Dessa forma, o ritu@ihtaopawa
‘lugar do fogo’ rememora e atualiza o mito de amgedos Apyawa. Do primeiro ritual,
Xepaanogawaparticipam apenas 0s homens, rapazes e meningifNeiro dia os homens
vao pescar enquanto as mulheres preparam farintreadéioca. Ao chegarem da pescaria, 0s
homens se postam em fila, enquanto o cacique emmpaanto, respondido pelos demais.
Apds esse momento, 0s homens se dispersam levamx@s para suas esposas. Ao cair da
tarde, na hora do crepusculo, os homens se ajurdaerreiro dalrakaraja formando os seis
grupos de comer. A esposa do cacique, entédo, leeaala preparada com peixe e farinha e
a coloca na frente de seu esposo. Todas as outitheres da aldeia, entdo, fazem o mesmo.
No dia seguinte, o ritual se repete, s6 que os hersaem a caca de mel silvestre enquanto as
mulheres preparam diversos tipos de cauins. Aordatar, elas novamente se dirigem ao
Takawyteraonde assumem a tarefa de adocar os cauins conh tvazido pelos homens. O
Tataopawaacontece alguns dias depois, do mesmo modo, mMasaquarticipacdo de todos,
homens, mulheres e criancas. Cada grupo tem unorserdis idoso que € o chefe do grupo e
ele permanece sentado enquanto todas as outrampdisam de pé ou acocoradas comendo.
E um momento de congracamento da comunidade eiéelvis alegria com que todos
participam do ritual (cf. 5.2).

A continuidade dos rituais do tempo chuvoso sedigglecendo a alguns marcadores
de tempo como a construcao ou a renovacaba#tdra que € feita no tempo do milho verde
ou a festa d&dawd a qual acontece no final das chuvas, quando & fi&eil cacar os porcos
queixada. Estes serdo servidos moqueados no diatudd, juntamente com farinha de
mandioca e bananas compridas, chamadaapdpakyga ma'eA complexidade do ciclo
ritual Apyawa, que compreende solenidades altametdboradas, evidencia a riqueza
cultural deste povo. Vemos, entretanto, que assexagéncias, colocadas pela situagcédo de
contato, vao impondo restricoes a realizacao destod rituais previstos durante a realizacéo
de um ciclo completo. Um deleAwara’i, que se realizava normalmente no més de janeiro,

quando h& abundancia de produtos da ro¢a como ,nmilalancia, abacaxi, ndo acontece ha
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Varios anos porque € justamente neste tempo quesnovens saem para estudar nos cursos
superiore¥’. E os mais velhos ndo querem realizar os ritusis a presenca deles, porque
“sendo a festa néo fica animada”. Este comentaaojerdade, revela uma regra social, a de
que todos devem participar dos rituais, pintar essscorpos, dancar e comer das comidas
preparadas para a cerimonia, para que nédo acaradeade mal com as pessoas e para que 0s
Espiritos, Axyga, ndo fiquem zangados. Revela também a preocupagéguel 0s jovens
participem dos rituais com a finalidade de apreraderegras de cada um deles. Portanto, o
que esta realmente em jogo é a preocupacdo comtimwidade dos cerimoniais, como se
percebe na fala do chefe de cerimoniais. Em fexed® 2011, o Sr. Francisco Koraripewi,
estava bastante desolado, pois ele queria tfazara’i para 0s jovens conhecerem, mas isso
nao pode acontecer por causa da saida deles mmtadn. Confessou sua preocupacdo em
relacdo ao futuro: “Entdo, eu falei para eles: caaioser depois que nés, os velhos, morrer
tudo? Sera que vocés vao levantar a nossa fésta?”

Fato mais sério ainda aconteceu em relacao ad diéleaxao, que seria realizado na
sequéncia do tempo destinado Awara’i. Desde o inicio do més de fevereiro de 2011, o
“dono” desseAxygaestava preparando o ritual. As mascaras estavantgsrnalakdra o0s
homens realizaram varias cagcadas para abater pguedsada, um dos alimentos rituais, ao
lado do cauim e da farinha de mandioca. As mulhggessmeravam no preparo dos adornos
corporais para seus filhos e filhas, netos e espdsoealizagdo do ritual era para acontecer
no dia 13, mas os académicos da UFG pediram qusmerassem, pois eles teriam ainda
mais alguns dias de aula além das cinco semandstpeepara os estudos intensivos. Os mais
velhos atenderam ao pedido e entdo a cerimOniaefoarcada para o dia 20. Porém, na
madrugada deste dia faleceu uma crianca e, entdo, foi suspensd, o que gerou uma
grande consternacdo. Alguns alunos ndo aguentacamd tempo a mais solicitado pela
Faculdade e vieram antes do previsto. Um delese quagé, disse que nao podia mais ficar em
Goiania, pois sua cabeca doia muito. Ele estaviaasolo frequentemente com o que estava
acontecendo e via quixygaestava zangado, e, por isso, estavantecendo coisas ruins.
Antes disso, o chefe de cerimoniais fora picado poa cobra surucucu. Varias serpentes

apareceram no patio da aldeia. Isso € interpretagdm sinais enviados pefkxyga.Segundo

27 Atualmente, sdo cerca de 51 jovens estudando ursss superiores de licenciatura oferecidos pel& @F
pela UNEMAT.

48 Comunicacdo pessoal em 02.02.11. “Trazer” os iespie “ levantar a festa” sdo maneiras de os @ppir
referirem-se a realizacdo de seus rituais, confatet@hamos no Capitulo V.

29 Apods o falecimento de uma pessoa, os Apyawa ergranuto coletivo por cerca de trés meses.
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0 mesmo académico-pajé, o Espirito se zangou pdogaehamado e veio morar makara,
mas estavam demorando muito para dar comida® ele

Esses fatos nos levam a considerar como as exagéswigidas na relacdo de contato
com a sociedade majoritaria, como a obrigatorieddds cursos superiores para 0S
professores, tém provocado interferéncias na vadacdmunidades, ocasionando rupturas na
vida sociocultural e, consequentemente, na lingsapdvos envolvidos. Um ritual que deixa
de ser realizado leva consigo uma abrangente eleranpede de atos linguisticos, entre os
quais podemos citar: a narrativa de origem quepticexe que € atualizada quando ocorre a
realizacdo do ritual; as regras culturais necess@adra a organizacao da cerimonia, a escolha
do dono e a aceitagdo de sua esposa; 0 ato darsarch Espirito; como se fala com ele; as
regras de respeito para com ele; os cantos reldngnao ritual; as regras proprias para a
realizacdo do ritual; as receitas das comidasisitoanodo de se consumir as comidas rituais;
a linguagem simbdlica expressa nas pinturas edwsas corporais.

Assim, é inegavel que a saida de tantos jovenamdargo periodo de tempo provoca
uma desestruturacdo da vida sociocultural, atirgisdbretudo, a realizacdo dos rituais, o
que, por sua vez, pode acarretar o apagamentovaogos de fala associados a eles. O
contato com a sociedade ndo indigena também vesiooeado mudancas no papel social do

cacique, como abordamos na proxima secao.

1.3.5 O cacique

Em termos da organizagéo social, é preciso fatataaila pessoa do cacique ou chefe,
chamado por eles d&apitdwg claramente um empréstimo fonologizado da palavra
portuguesa ‘capitdo’, utilizada pelos funcionardis SPI e da FUNAI dentro da ideologia
militarista que dominou estes 6rgaos até a abedemeocratica nos anos oitenta.

Tradicionalmente, um chefe Apyawa tem o importgrdpel de articular os grupos
familiares e, assim, promover a coesdo entre todosiembros da sociedade. A busca de
consenso sempre € feita pela via da persuasaoa m@amaneios coercitivos, como descreve
Baldus (1970): “Kamairahd era de fato o homogemkizade Tampiitawa; ele firmou a
unidade politica e social da tribo e sua mentaéidafletiu-se tanto em todos os Tapirapé, que

posso dizer, sem exagero: ele determinbeltaviours patterae todos” (BALDUS, 1970, p.

%0 Comunicacao pessoal de Xawatamy Nélio Tapirap@262.2011.
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339). Wagley, por sua vez, declara que “os Tapirae possuem chefes com autoridade
fortemente centralizada. Em vez disso, encontramissdividuos respeitados, que
modernamente sdo designados pelos Tapirapé commo f@rtugués ‘capitdo” (WAGLEY
apudBALDUS, 1970, p. 338). Em nossa convivéncia coes,ebbservamos que, na verdade,
as duas qualidades sdo necessarias para ser ue respkitado: a capacidade de saber
promover a unidade do povo e saber fazer isso dermameira desvestida de autoritarismo.
Ha quatro grupos familiares entre os quais os shptmlem ser escolhidos, sendo que a
hereditariedade pode influenciar, mas nem sem@&emunhamos uma mudanca de cacique
quando o processo de demarcacgéo da Area Indigg@imadéKaraja estava bastante acirrado,
na década de setenta. O chefe que havia consegadyanizar a nova aldeia Orokotawa,
onde a vida sociocultural dos Apyawa se fez novamngmossivel, um lider de grande
prestigio, pois sabia os cantos e as regras paeakear os rituais, hdo estava conseguindo
enfrentar os novos desafios presentes na lutat@eba Teve inicio, entdo, um processo de
longas discussdes para decidir quem seria 0 nosfe,ch acabou sendo escolhido o primeiro
filho de um outro grupo familiar, Wario (Xywaeri sk Pio Tapirapé). Quando novamente
surgiu a necessidade de mudanca de cacique, odiéibge senhor, que havia sido preparado
para ser chefe, ndo quis assumir a funcdo. Em gqoéseia, a lideranga passou para outra
pessoa, retornando para o grupo familiar antegois o filho do antigo cacique é quem
assumiu.

As reunides noturnas realizadas no terreiroTd&dra € o espaco de tomada de
decisbes coletivas, o que indicia um traco esskdaiaociedade Apyawa: ndo ha decisdes
tomadas de maneira autoritaria por uma sé pessapjeocaracteriza uma “organizacao
extremamente igualitaria” (WAGLEY, 1988, p. 135). dacique de Tapi'itAwa assume
também a funcao de ser “cacique geral”, isto éc@twoca, periodicamente, reunidbes em que
as liderancas de todas as aldeias participam peteaem de assuntos comuns a todos, bem
como convida a todos para a realizagéo de cerimdmigis.

Na realizacdo dos rituais, o papel do cacique édmental, pois ha muitas falas e
cantos cerimoniais que s6 podem ser entoados pefe ¢cf. Capitulo V). Ele € quem
convoca as metades tribais ou 0s grupos de festiagp@ organizem os rituais, ele é quem
fala com os Espiritos. O menino com probabilidadeseér um futuro cacique recebia desde
pequeno um tratamento diferenciado e uma formagfecalizada como ressalta Ware'i

(Kamoriwa'i Elber Tapirapé):
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existe realmente um processo especifico e difemdocipara a formacdo dos
adolescentes e dos jovens do sexo masculino do Ayoy@wa. Tal conhecimento é
socializado na formacao das criancas em dois espiif@yentes, na casa normal e
na Takdra (casa cerimonial dos homens). A tranfimisto conhecimento e o
acompanhamento do desenvolvimento dos garotos é redponsabilidade

principalmente do pai e do avd, além de outras gassgla familia extensa.
(TAPIRAPE, Kamoriwa'i Elber, 2009, p. 56)

Entretanto, a situacdo de contato fez com o cacigsse considerado pelos nao
indigenas como a pessoa em cujas maos esta ogmdecidir pelo povo, a semelhanca das
estruturas hierarquizadas de nossa sociedadenfeipai pergunta de estranhos que chegam a
aldeia é “Onde é a casa do cacique?” ou “Quem ider He vocés?” e imediatamente se
dirigem a ele para resolver assuntos das maisdeariaaturezas: questdes da defesa da terra,
compra e venda de gado; licenca para ir pescario®sla area indigena, arrendamentos de
pastos etc. Esse procedimento gera um conflit@ eiés, pois o cacique nunca decidia nada
sozinho, os assuntos sempre eram debatidos longamas reunides noturnas realizadas no
patio daTakéra até se chegar a um consenso. E agora, pressipeda ndo indigenas, 0
chefe tem que decidir rapidamente e sozinho soksan#os cujas consequéncias incidem
sobre todas as pessoas. Isto abala a organizaci, smna vez que vai minando o poder
coletivo da comunidade. Também se espera que @gieademonstrem habilidade no uso da
lingua portuguesa, pois tem que lidar cotidianamenm né&o indigenas, ou seja, um outro
critério foi acrescentado as qualidades que se@&gpea um lider Apyawa.

Neste espacgo conflituoso entre o papel tradicidealm cacique e 0 que se espera
dele na atual situacéo de contato, outra instibuagibou sendo criada, a Associacdo do Povo
e Organizacdo Indigena Tapirapé, a APOIT, cuja dangrincipal centrou-se na
administracéo do convénio de atendimento a saadieado com a FUNASA. Os presidentes
da APOIT se encaixam mais no perfil de liderang@anquizada nos moldes da sociedade
majoritaria e acabam assumindo varios aspectoeetigdes com os ndo indigenas, inclusive
negociando os arrendamentos de pastos dentroa@édigena, o que contraria o proposto no
Art. 231 da Constituicdo Federal, que prevé o usoifdas terras indigenas e todos os seus
bens apenas aos indigetta® administracdo do convénio da saide também garoneros
problemas, pois a FUNASA exigiu que o presidentdE®IT e seu secretario fossem morar
em Sao Félix do Araguaia, a fim de que fossem melbompanhados na gestdo do dinheiro

publico. Os dois Apyawa se#eslocaram, entdo, a 400 km de suas comunidadessead

%l Na acdo de desintrusdo da &rea iniciada pela FUNBYIMA e Policia Federal em 2009 (cf. 1.2), os
arrendatarios de pastos da Terra Indigena UrubncBreambém foram retirados.
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familias, o que pode gerar uma certa desestrutiragds, como vimos em 1.3.1, 0s genros
participam do circulo familiar que prescreve obgiEs para com 0s sogros.

Posteriormente, a APOIT foi acionada por causadalingstas movidas por
funcionarios néo indigenas demitidos. Para salslaii\adas trabalhistas, a direcdo da APOIT
vendeu o gado da comunidade que era um bem colé&sae fato, ao ser descoberto, causou
grande consternacdo em muitos Apyawa. Além deosee fle alimento, pois a carne de reses
abatidas era periodicamente distribuida a todéanaitias, havia também um aspecto afetivo,
pois 0 gado fora presente doado pelo Pe. Fran(i$coota 28). Assim, observamos que ha
uma duplicidade de liderancas e decisbes sendadamrsem o controle da sociedade, o que
foge ao padréo tradicional da organizacao socigbia e isso tem enfraquecido as reunides
noturnas do patio déakéarg que, como vimos anteriormente, constituiam-seocanmstancia
maxima de decisfes que dizem respeito ao povo.

Constatamos, assim, que o modelo tradicional déachéo consegue responder, a
contento, os novos desafios surgidos na relac@&omtato. Para isso, os Apyawa criaram uma
nova forma de organizacdo, a Associacdo. Entretasta organizacdo tem um modelo de
gerenciamento proprio da sociedade nao indigenano cestrutura hierarquizada, acdes
centralizadas na pessoa do Presidente, decisdasldasrsomente pela diretoria. Este modelo
contrasta fortemente com o modo de agir das ligasatradicionais, o que gera conflitos
entre as duas formas de organizacao sociopoligtas conflitos, inegavelmente, surgem das
pressdes exercidas pela sociedade majoritariap pst a relacdo de contato é, como ja
destacamos, fortemente, assimétrica.

Concluindo esta secdo, constatamos que o0s Apydeearrilos 60 anos apds um
contato intenso com a nossa sociedade, continuartent uma organizacdo social propria,
evidenciada pelas relacdes de parentesco entremmdms da familia extensa e pela presenca
das Associacoed/yra e dos grupos de festa, que lhes permite realixataaritual. Os ritos
estdo intimamente ligados as narrativas mitolégigasexplicam os motivos e as maneiras de
realizarem as cerimodnias, articulando de um modandico os fatos passados e o presente.

Todavia, alguns rituais praticamente desaparecezamp oMaxird e o Awara'’i. A
nao realizacdo do primeiro, ligado a forma coletieapreparar as rocas, evidencia o quadro
atual em que o trabalho agricola ficou em segut@wopem raz&do da facilidade em se obter
alimentos industrializados comprados na cidade emnuento dos produtos obtidos através
da lavoura. A entrada de salarios em grande quatdjdproporcionada pelos empregos na
saude e na educacéo, e os beneficios concedidng@eadrno federal geraram esta situacao.

S&o0 poucos os Apyawa que ainda se preocupam enafarecas.
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Ja o ritual deAwara’i ndo ocorre por causa de um fator decorrente dssfmeda
sociedade majoritaria, ou seja, o Estado exigeogugocentes possuam o curso superior (cf.
LDBEN, Arts. 61, 62 e 87. Inciso IV, paragrafo E).para isso, eles tém que se deslocar de
suas aldeias para participar dos cursos nas cidadpsge causa transtornos para a realizacéo
de alguns rituais, provocando o desaparecimentard®snos, bem como o apagamento dos
atos linguisticos a eles relacionados.

Na proxima secéao, focalizamos a Escola enquanto instiduicdo apropriada pelos
Apyawa em decorréncia de necessidades decorridas @montato com a sociedade nao

indigena.
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1.4 AESCOLA

Vimos, na secdo 1.1, como a escola entre os Apy@seeu articulada a questao da
luta pela demarcacdo da terra. Os Apyawa constituien povo que estava em franca
recuperacdo demografica e sociocultural e a egua@eisava ser pensada de um modo
articulado a este processo de afirmacdo étnicaarficppacdo das Irméazinhas de Jesus foi
essencial para que a Escola ndo fosse um coramlestdentro da aldeia, mas que se tornasse
uma instituicdo inserida no modo de ser dos Ta@irgtas contribuiram sobremaneira com a
pesquisa linguistica que faziam sob a orientac@DrdaYonne Leite, do Museu Nacional —
UFRJ, pesquisadora que estuda a lingua tapirapie de367. Estes estudos permitiram a
elaboracdo de uma proposta ortografica da lingerm, domo a selecdo dos temas geradores
que iriam orientar o processo de aquisicédo date¥cr questdo de qual lingua seria a lingua
do processo de alfabetizacdo se colocou desdeneipsi momento e necessitou ser discutida
com os alunos, jovens e adultos que participarias allas. Eu e meu esposo Luiz, na
condicdo de professores, bem como as Irméazinhdsnios conviccdo de que 0 processo
seria mais adequado se realizado na lingua indigmramotivos culturais, psicolégicos,
linguisticos e politicos, pois sabiamos dos grugos deixaram de usar a proépria lingua
devido & imposicdo do Portugués. Esses questionamednram debatidos com eles.
Entretanto, os Apyawa ponderavam que seria demadaduais, pois os professores nao
dominavam a lingua. Porém, logo que as atividadeslaes se iniciaram, em setembro de
1973, essa opinido mudou, pois, 0 processo pedagdgndamentado nos principios de
Paulo Freire, levou os alunos a tomarem parte aivdesenrolar dos trabalhos em sala de
aula. Os temas geradores eram debatidos e esamitdapirapé e diziam respeito a realidade
vivida por eles. Os debates aconteciam em Tapiptextos escritos também e, em seguida,
traduzidos oralmente para nés, o que possibilitnoumituo aprendizado: iamos adquirindo a
lingua tapirapé, informagfes sobre a cultura eesalmistoria do povo e os alunos, além da
escrita em sua propria lingua, iam exercitando aidade em Portugués. Posteriormente,
quando ja haviam dominado a escrita em Tapirapéntimduzido o estudo sistematico da

lingua portuguesa. A lingua tapirapé, porém, ndawodede ser usada, tanto na modalidade

%2 Durante trés meses, eu e Luiz nos dedicamos adaed lingua e da cultura Apyawa, auxiliados soli@
pela Irmézinha Mayie Baptistén(memorian, para poder preparar 0os temas geradores bem aogpnoposta
ortografica. Entretanto, em maio/1973, tivemos de&ar a regido por causa da repressdo desencadaada
regido pelas forcas militares da ditadura que pnend varios agentes de pastoral da Prelazia dé-&&odo
Araguaia, sob a acusac¢do de serem “subversivos”.
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escrita como na falada. E interessante constasmops adultas que estudaram na década de
setenta, hoje, decorridos quase 40 anos, consef@gretanto em Tapirapé quanto em
Portugués.

De acordo com a proposta pedagégica de Paulo F&@@7, 1968), os temas
geradores sao escolhidos a partir do universoralitios educandos e essa escolha tem como
critério a possibilidade que esses temas apresatgdiavorecer uma discussao a respeito de
assuntos relevantes na vida do povo e, ao mesmmotecontenham todos os fonemas da

lingua. Dessa forma, os temas selecionados paahaltio na Escola foram:

- Tawa aldeia’, tema que dizia respeito a identidade dopmoa questdo do territonpelo
qual estavam lutando, ao espaco necessario pa@riwconforme seus usos e costumes,
a historia do povo, a identidade étnica;

- Takéara‘casa cerimonial’ (inicialmente grafada comakana como em Baldus (1970) e
Wagley (1988), depois mudado patakara pelos proprios educandos). Este tema
envolveu os debates sobre 0s aspectos organizecmpovo, as reunides noturnas que
ocorrem no patio desta casa, 0s rituais e a impueaados aspectos culturais na
manutencao da identidade étnica;

- Ximapo (xigyypescaria com timbé’. A palavra escolhidénapo,néo se refere ao nome
da pescaria que, na verdad&jgy, como aprendemos mais tardd@mapose refere ao ato
de bater o timbé. E uma pescaria que envolve tamerainidade, realizada num clima de
grande animacao e entusiasmo. Isso nos levou lesesta palavra para o tema “lazer”,
propugnado pela teoria freiriana. Entretanto, Ipgaebemos o equivoco quando houve
o estudo do tema, pois entre os Apyawa todas adades sao feitas num clima de bom
humor e a pescaria ndo € so voltada ao lazer canmossa sociedade, pois ndo deixa de
ser uma tarefa destinada a conseguir alimentosnue maneira mais facil, dada a
abundancia de peixes encurralados em lagos cujes digam reduzidas no periodo do
verad>;

- Maxird ‘mutirdo para a derrubada das rocas’. Este temailplitou a discussdo das
diferentes formas de trabalho, o trabalho na sadedndigena, cuja organizacdo se
pauta pelo espirito comunitario e o trabalho naeslacle ndo indigena, cujas relacbes sao

mediadas pelo dinheiro e, frequentemente, resalexploracéo do trabalhador

% Verdo é a denominacao local para o periodo da(sia a outubro), opondo-se a inverno que cormPa@o
periodo chuvoso.
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- Mani'aka ‘mandioca’. Com esta palavra foi enfocado o temaldaentacdo, as formas
de se obter alimentos através das atividades #mgion da pesca e caca, bem como a
coleta de frutos silvestres e mel, as plantac@@medes domésticas e a criagdo de gado,
a qual havia sido introduzida pelo Pe. Jéhtel

- Xepaygdmeu remédio’hynha' dente’ (posteriormente, mudada phgga) e pax ‘pajé’
foram trés palavras ligadas ao tema da saude. Aacds, 0os remédios proprios, 0s
remédios de ‘branco’, o alcoolismo, o xamanismanedo dos feiticos atribuidos aos
pajés Karaja foram assuntos tratados dentro dersi&; t

- Maira ‘os brancos, os nao indigenas’. Esta palavra ransi tema do contato com
outros povos indigenas (Karaja, Kayap6) bem como @® ndo indigenas, os ‘tori’ como
eram chamados os ndo indios. Alguns assuntos tgiéeesa possibilitou para o debate
foram: as consequéncias do contato: necessidadedemaarcacdo da area, o

desmatamento, a exploracédo dos Tapirapé pelosritovienda de artesanato.

No inicio das aulas havia sempre uma animada csaventre os alunos na qual
trocavam informacdes a respeito do que tinham eraelonaquele dia, como alguém que foi
na roca e viu uma grande colmeia ou rastos de pajgeixada. As mulheres conversavam
sobre assuntos relacionados a vida feminina cofatbale alguma menina ter tido a primeira
menstruacdo, doenca dos filhos. Essas conversateaizon em Tapirapé e tornavam a escola
um ponto de encontro social. Quando todos chegaeaa apresentada uma foto ou um
desenho projetado por meio sledesrelativo ao tema a ser abordado. Os debates datre e
aconteciam em lingua tapirapé e nos coordenavamesdo perguntas em Portugués. Eram
momentos muito ricos, nos quais todos se expressaegundo as regras de turno de fala
préprias da sociedade Apyadwa: um falava e todasvaam. Sé ao término de uma fala, outra
pessoa assumia o turno, ndo se interrompendo, ,assfiedla de alguém. Alguns alunos
traduziam para nds o que haviam conversado. Emdsequassava-se ao estudo das familias
sildbicas, possibilitadas pelas palavras em focgeduir, formavam-se novas palavras a partir
da juncao de silabas que apareceram nas famikhécas. Os alunos formavam estas novas

% Além das Irmazinhas de Jesus, em 1954, veio d-fdecoise Jentel, um missionario francés, que paaso
morar na aldeia, participando das atividades cositas dos homens Apyawa. Pe. Jentel anteviu odgmals

de terra que aconteceriam por causa da instalagdi@mrndes fazendas agropecuarias na regido essoor
preocupou-se com a demarcacdo de uma area payasd& Também introduziu a criacdo do gado ené® el

e 0s ensinou a manejar o trator. Como o ndcleonorliie Santa Terezinha cresceu e necessitava de um
sacerdote, ele passou a atender o nascente povoas@empre acompanhou de perto a luta dos Apydlea e
posseiros contra os latifundiarios. Em decorrédeigua acao, Pe. Jentel foi preso e, posterioemnéaportado

do Brasil pela ditadura militar em 1975. Neste d@thb, registramos seu nome como Pe. Franciscoé gqueno

0s Apyawa o chamavam.
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palavras e explicavam os significados para négekmto, em pouco tempo, eles dominaram
este processo e passaram a elaboragdo de texatisoselao tema estudado, construidos,
inicialmente, de forma coletiva e depois individnahte. Foi um avanco significativo em
termos de dominio da escrita e em termos da cardgfproposta ortografica, pois superava-
se a fragmentacdo sildbica e formacdo de palavessodtextualizadas e passava-se a
expressdo escrita de pensamentos com sentido,ioreldos aos assuntos estudados
(BRAGGIO, 1992). Os alunos passaram a ser autamedektos escritos e era com visivel
prazer que desfrutavam da possibilidade de podex &screver seus proprios textos, como

vemos a seguir:

Ixe*e eawara mo’e rakKwee akKome’o
ircdto ‘W\.a,f’&%?}b&a, irotow a,Peyw?a/WwW8~
O iKome’owo Xe boris
___.?zywy 3510 Fu,m! amaoano Mmo-irao
%?Me. S
A ~
e Tamo a.PeByWyfgvmy ete
. s _
Qa.ft.e?\.o\e-l'Y’o a,caqwe,- oL \/wyteway
o na J‘Za.-z_e%olefrao rey mowawe. ) y
.t Pamd Kwee araxX an;;\,a,%e«‘ta’aeta/
ey»m&iw@ve o Paxopw ee, QAxerwe
Kwee ovao i‘Kb’l‘by ixeXAWoO a@amo
{pola peywrape. B
OJW\/\g ero, Xowe Kwee ama,yw:z

Ixe VL AWO.
(i‘fd'm\uy'fYSf

Figura 01: Texto produzido pelo aluno Ararawytyga(lo Awarao’i Tapirapé), publicado no Jornal Marea,
produzido na Escola Tapirapé, 27.01.1981.

Em uma traducéo livre, o texto diz o seguinte:

Alguém chegou e contou para as Irmazinhas umaiaofite chegou aqui (com a noticia)
contando:

_ A FUNAI entregou a terra de vocés aos nao indigien

Entdo, nds ficamos muito bravos mesmo com os fatersd Entdo, nds descarregamos a
raiva no gado dos fazendeiros.
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Para isso, nés conversamos entre nds sobre o gedfarkendeiros. No dia seguinte, nés
fomos em direcdo a eles, matando alguns e trazeyuieyra”.
Alguns nés deixamos flechados no pasto.

Nota-se, no texto, a palavra “fazendeiro” emprestdd Portugués. Na época, nao
havia esse esforco consciente de criar palavrasTa&pirapé para substituir as palavras
portuguesas, como ocorre atualmente (cf. 1.5), eanloe mais velhos tenham criado
vocabulos para designar objetos conhecidos apoéatato (GOUVEA DE PAULA, 2001). A
Dra. Yonne Leite que assessorou 0 processo deaegagfio, comentou a implantagcdo da

escrita ortografica entre os Apyawa:

Permitindo também que professor e aluno participgegradamente do processo de
introducéo de uma escrita, 0 método desenvolvewho®s um grande sentimento
linglistico, pois comegaram a entender sua linguwaapenas como um veiculo de
comunicagdo, mas passaram a entender seus proceéssosnesmo tempo
desenvolveu um sentimento de auto-estima e val@izao grupo: se a populacdo
branca tinha mais tecnologia e sabia mais coisapidcles, havia algo sobre o que
s6 eles mesmos podiam opinar e na qual eram @&sjaigpremos: a lingua Tapirapé.
Eram eles que diziam o que estava certo ou estaadog 0 que era gramatical ou
agramatical. Eram eles que encaminhavam a desdocé@l de sua lingua e que
ditavam entre as analises possiveis qual a “pgmamente valida”. (LEITEt al,
1985, p. 8)

A proposta ortografica inicial foi sendo revisadpaatir do modo como os alunos e
alunas comecaram a grafar as palavras, por exefakéira ao invés delakana,maneira
como essa palavra sempre havia sido escrita pélosindigenas. Isso nos fez levar em

consideracdo o fato para o qual Leite (1977, ga8avia apontado, isto €, o fonerha/

apresenta um alofone nasalizado quando ocorre engas nasais. Mas é notavel que eles,

ao dominarem a escrita dpara o fonemé& /e de n para o fonenian /, tenham optado pelo

grafemar para o flap alveolar quando nasalizddouve adequacdes fonolégicas/grafologicas
como a ilustrada pelo exemplo acima; correcdes isgrad como a questao das palawigy
que significa a pescaria com timbo6 ao invéxideapoe corre¢des morfossintaticas, como a
nao aceitacao da separacdo na escrita do mowenaefixo de 12. p. possessivo’ do nome
correspondente. Assim, ‘meu pai’ foi escrito parsederopy Uma outra correcéo foi feita
para os morfemas terminados am e an como empatéat ‘querer’ epap ‘tudo pronto, tudo
terminado’ que apresentavam as mesmas mudanca®foméricas que os morfemas

terminados em vogal oral seguida de /p/ ou deNiuna discussdo em conjunto com as

% Cesto carregador usado para transportar prodatosca e animais abatidos em cacadas.
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linguistas®, em 1981, os alunos propuseram a grafia dessamggdes, no primeiro caso em

t e no segundo caso ggncomo comenta Leitet al. (1985, p. 15):

os Tapirapé, com sua proposta simplesmente nosarast que a escrita pode

refletir o que de generalizador existe em taisrati®es. Em segundo lugar, essa
proposta Tapirapé vinha ao encontro de nosso pitopgise visava a chegar perto

da “intuicdo do falante nativo”: escrever o fin@ thorfemas terminados em am e
an, como respectivamente, ap e at era, na reajliganj@or uma grafia mais abstrata,

gue anda perto do que se passa ha mente do faktivie e um pouco longe daquilo

gue o falante pronuncia ao emitir um enunciado.

Observamos, assim, que a participacdo dos Apyawproxesso de adequacédo da
grafia de sua prépria lingua aconteceu em vario®ig)i inclusive apontando novas
possibilidades de se analisar um dado fenbmenoldgico a partir de suas proprias
percepc¢des linguisticas (PAULA, 1995, 2000)

A participacéo deles ndo aconteceu s6 em relaede@uacao da proposta ortogréfica.
A forma da organizacdo da Escola foi sempre didauém conjunto e uma decisao que
tomaram foi constituir turmas separadas de homemsilberes, pois assim se evitaria aos
homens “passarem vergonha na frente das mulheugsfobblemas de ciimes entre os casais.
Como vimos em 1.3., a casa € 0 espaco essencialmfeaminino, no qual as mulheres
exercem a maioria das fungdes: preparo e distdbudps alimentos; tessitura das redes de
dormir; preparo das tintas para pinturas corporaiggados com os filhos, preparo dos
adornos corporais dos filhos e maridos; acolhidawsitantes etc. Jaeakaraé um espago
predominantemente masculino: o preparo dos riiaisdado as mulheres, que também nao
participam das reunifes noturnas que acontecematio gda casa cerimonial. Assim, é
compreensivel que Ihes parecesse estranha a eleimal sala de aula que comportasse tanto
os homens como as mulheres num mesmo espaco fisico.

Uma terceira turma de jovens solteiros tambémdonfda e nesta turma foi aceito
gque mocas e rapazes estudassem juntos. O funciotamias aulas também era bastante
adequado ao ritmo da vida Apyawa, pois quando guoreni cacar ou pescar em locais longe
da aldeia, o que exigiria dormir fora por varioasjia Escola ndo funcionava. Isso também
acontecia quando havia a realiza¢do de rituaisatalhos comunitarios, como a preparacao
das rocas e a construcao das picadas demarcatarasa. Por outro lado, ndo havia periodo

de férias, ou seja, interrupcéo das aulas senmeses motivos citados.

% Além da profa. Dra. Yonne Leite, participaram desabalho Marilia Fac6é Soares e Tania Clementodea,
na época, pesquisadoras pertencentes ao MusewnsliddieRJ.
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Durante os anos seguintes, no contexto da ditaabiliar, a FUNAI tentou varias
vezes nos retirar da aldeia por sermos consideradtwersivos que colocavam ideias na
cabeca dos Tapirape”. Em 1979, A FUNAI ameacavacen! professores seus dentro da
aldeia, pois “os professores da Missao ndo davdas aara as criancas”. Esses comentarios
eram proferidos pelos varios chefes de posto da AAUdjlie ocupavam, entdo, o PIN
Tapirap&’. Entdo, os Apydwa e nds resolvemos comecar unmatde criancas. Entretanto,
pedimos que escolhessem pessoas para irem comegaidar como professores, uma vez
que pretendiamos que eles, futuramente, pudessetar @@m seus proprios docentes. Duas
mulheres foram escolhidas para atuarem junto aangas, Tarywajoo e Iparewa.
Acompanhadas por nés, elas desenvolveram o trapalhearios anos, até que, por forca das
circunstancias das obrigacfes proprias das mullfegpsuso pré e pos parto, doencas dos
filhos) optaram por deixar de lecionar. Em 198%iau-se uma nova experiéncia com trés
rapazes comecando a atuar como professores. Fess#gite notar que os trés jovens
escolhidos pertenciam a familias de chefes, istandilias das quais podiam ser escolhidos os
caciques da aldeia (cf. 1.3.5). Isso pode sigmiftqpee a funcédo de docéncia foi entendida
como uma funcao de lideranca semelhante a quec@piea possuem. A escolha foi feita em
reunido com a comunidade A@kawytera‘terreiro daTakérd, espaco apropriado para as
discussoes coletivas (cf. 1.3.3). Desde entdo,rods®s que, no modo de agir dos diretores,
transparecem valores socioculturais proprios daedade Apyawa, como a polidez e a
cortesia no trato com os funcionarios, que, naeslacle nao-indigena, sdo considerados
subordinados (cf. 3.2). Na aldeia, ndo ha essaafoda tratamento entre superior e
subordinado e as regras interacionais proprias ddonue vida deles sdo vivenciadas no
espaco da escola. Assim, sdo evitadas ordens igesfeam tom autoritario, sendo que, muitas
vezes € utilizada a forma escrita para transnigirraas ordens como vemos na figura que se

segue:

37 0 posto, inicialmente denominado Posto Indigenéoiki Alberto Torres, passou a ser chamado Posto
Indigena Tapirapé quando houve a mudanca do S| @p&UNAI.
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MARAMA’EARA GY!!!

PEXEPAPATA MI PEMAEP:
TATAENY
XEPIPEXOAWA
YWYTORO'YYGA

Figura 02: Ordem escrita pelo diretor da Escolar¢mde 2010).

Este recado foi escrito pelo diretor da Escolaxadb nas paredes de todas as salas de
aula. Ele solicita aos professores que, ao saisalas, desliguem as luzes, os ventiladores e o
ar condicionado. As palavraataeny ‘luz’; xepipexoawaventilador’ e ywytoro’yyga ‘ar
condicionado’ foram criadas para designar essessojetos introduzidos via escola. Dessa
forma, a escrita cumpre o papel de “dar uma ordeeni que ela precise ser verbalizada, o
que infringiria as regras de polidez e cortesiatonpresentes na sociedade Apyawa (cf.
capitulo IlI).

No inicio dos anos oitenta, um fato novo que comex@er discutido por eles foi a
vontade de ter a escola oficializada, pois atéoeela havia funcionado como “escola
alternativa”, isto €, sem estar ligada a nenhunfarasdos 6rgdos governamentais. A
manutencdo da Escola era feita pela Prelazia deF8Eo do Araguaia e pelo CIMI. O
argumento apresentado foi que queriam ter seuslasstualidados como os dos brancos:
“nossos filhos estudam, estudam e nunca tem diglonNésse mesmo ano de 1983,
finalmente, ocorreu a assinatura do decreto da ldigena Tapirapé-Karaja. Os Apyawa ja
estavam vivenciando um processo de luta pela tgreadurava mais de 10 anos! Ja haviam
viajado vérias vezes a Brasilia e as relagbes camtaSTerezinha também haviam se
intensificado. Um ex-agente de pastoral da Prelaaigonio Tadeu Martim Escame, havia
ganhado as eleicdes para prefeito da cidade e gawspparticiparam de sua campanha
eleitoral, fazendo titulos de eleitor e indo a aiod na aldeia e na cidade. Um jovem
Apyawa foi eleito vereador de Santa Terezinha [l Partido dos Trabalhadores. Neste
cenario, o leque dos interlocutores externos dogd¥p ampliou-se consideravelmente. E
eles comecaram a perceber as diferencas entrecdabpee funcionava na aldeia e a da
cidade, como a certificacdo dos estudos via diptoena pagamento de salarios pelos servicos

prestados. Assim, em 07.02.1983 foi assinado aetteanunicipal n°® 003, que criou a Escola
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Municipal Indigena Tapirapé-Karaja. A equipe dar8geia Municipal de Educacdo era
constituida por pessoas sensiveis as questdesmadi@, por isso, ndo houve ingeréncias no
modo como a Escola trabalhava. A repercusséo reaiarelacdo ao fato de a Escola ter sido
oficializada foi o recebimento de um salario queerepartido entre os trés jovens professores,
uma vez que dois deles ndo tinham idade suficigarta efetuar contrato. Foi a primeira vez
que essa forma de remuneragédo aconteceu na saeikdgdwa. Entretanto, conforme vimos
na subsecdo 1.3.1, temos observado que, desdei@ w8 alimentos comprados com 0s
salarios dos professores entram no circuito dagandies familiares, isto é, sdo consumidos
dentro da familia extensa, mantendo as relac6agida dos genros para com 0S Sogros.

A Escola permaneceu na esfera municipal por cimos.alTodavia, a perspectiva da
mudanca de prefeito e a ameaca de interferéncrapapte do poder municipal na forma de
trabalho da Escola, nos fez optar pelo reconhedonestadual. Foi necessario elaborar uma
proposta curricular e para isso contamos com ass@msa de uma equipe de professores da
UNICAMP®*, sobretudo da &rea de Ciéncias da Natureza e Mtbanque ja vinham
discutindo a proposta de ensino a partir das r@ddisl locais, entrelacando o saber produzido
na academia com os saberes populares. A propostpriivada e em 20 de janeiro de 1988 e,
entdo, a Escola passou a esfera estadual.

A equipe de professores da UNICAMP prestou assaessonbém aos educadormds
varios municipios da regido, inicialmente atravé$djeto “Novas perspectivas no ensino de
Ciéncias e Matematica nos contextos urbano, ruratiigena no vale do Araguaia” (1985-
1987) e depois com o desenvolvimento do Projetia ldestinado a formacgéo dos professores
da regido. Os trés professores apyawa participdeaprimeira turma do Projeto (1987-1990)
e ja no Inaja Il (1993-1996) participaram 08 prefess apyawa, refletindo o aumento no
namero de criancas atendidas pela Escola e a oettzdo o ensino fundamental na aldeia.

Com a mudanca da maioria das familias para a Tradfgena Urubu Branco a partir
de 2000, como relatado na sec¢éo 1.2, foi necessdaiooutra Escola. Assim, hoje ha duas
Escolas estaduais, uma funcionando na aldeia NMafiyea Indigena Tapirapé e Karaja e
outra com sede na Aldeia Tapi'itdwa e salas aneragodas as aldeias da Terra Indigena
Urubu Brancd’. Nesta Escola ha 30 professores e professorasdatiean todos os anos da
vida escolar das criancgas, perfazendo os novedmessino fundamentaia também, desde
2004, o Ensino Médio funcionando de forma modutarProjeto Aranowa’yao ‘Novos

% Compunham essa equipe: Marineuza Gazaetanémoriaf, Eduardo Sebastianni, matematicos; Marcio
D’Olne Campos, Carlos Alfredo Arguello, fisicos;dRea de Assis, Ana Luiza Smolka, Educacao.

%9 A Escola sediada na aldeia Tapi'itAwa denominéEseola Indigena Estadual Tapi'itAwa” e a localaaa
aldeia Majtyri chama-se “Escola Estadual Indigeapiapé”.
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Pensamentos’ e os Apyawa consideram uma conquisita grande o fato de seus jovens
estudarem na aldeia sem precisar se deslocar pandaales. Estdo conscientes dos riscos a
que os jovens indigenas estdo expostos quandoaestedh escolas urbanas. Além da
discriminacédo, h&a o perigo do alcoolismo, da praigtio e do contagio por DSTs.

No Ensino Médio atuam também pessoas da comunidadgyais sdo consideradas
mestres tradicionais na area de cantos rituaisirea de artes em palha e tecelagem em
algodao e na area das praticas agroecologicass Estedos sdo considerados importantes
pela comunidade, uma vez que os mais velhos seypam com a continuidade das tradi¢coes
e sentem o distanciamento dos jovens em relacésaa eraticas. As aulas das outras areas do
conhecimento (Biologia, Matematica, Ciéncias Sescidinguagem) sdo assumidas pelos
professores Apyawa que ja sdo graduados, sendalgues professores ndo indigenas sao
convidados como assessores, por exemplo, paragiiolo

Uma atividade importante do Projeto € realizadasabsdos a tarde, quando os jovens
apresentam para a comunidade os estudos realizhdaste a semana em forma de
dramatizacbes, apresentacdo de cartazes, musicapoesias. Dessa forma, os pais
acompanham os estudos que estdo sendo realigalib@sseus filhos e colaboram no sentido
de elucidar algumas davidas que os mesmos tiveEanmesma maneira, acontece na
formatura dos alunos do Projeto, na qual um greasaieinario € realizado e 0s cursistas
apresentam as pesquisas realizadas para a elabal@¢BECC — Trabalho de Conclusdo de
Curso. As pessoas mais idosas comentam os resltapoesentados, corrigindo,
complementando ou aplaudindo os trabalhos, comstidiluma verdadeira banca de avaliacao
dos conhecimentos sistematizados pelos jovens.

A direcdo da Escola foi assumida por docentes Apydesde 1991 e, a cada dois
anos, ocorre uma mudanca das pessoas que ocupangoo & coordenacao pedagdgica e 0s
servicos de secretaria também sdo assumidos pelgdw&. Os professores tém feito a
formagc&o em nivel superior na UNEMAT — Universidatte Estado de Mato Grosso e na
UFG - Universidade Federal de Goias. Sdo 12 ogagencluiram o curso de graduacao
(destes 5 possuem especializacdo em Educacéo Esabtzena pela UNEMAT) e 30 ainda
estdo cursando a graduat’ao

Em 2010 foi implantado na Escola o curso de Mages&m nivel de Ensino Médio,
respondendo a uma demanda de setenta professmieg)do tanto 0os que ja assumem sala

de aula como os que sdo estagiarios, preparangarseatender o crescente numero de

40" 0 numero de cursistas excede o de professonesisiba também estagiarios que acompanham os @saent
que conseguiram ingressar nos cursos de licengiatur
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criancas em idade escdthrO projeto deste curso foi encaminhado para a SEMJ em
2002, tendo sido aprovado somente em 2010, o quendddeia da morosidade do Estado no
que diz respeito ao atendimento das necessidadessdalas indigenas.

A proposta curricular inicial foi rediscutida dutarum longo processo de oficinas
envolvendo os professores apyawa, pessoas maasidasssessores e, em 2009, finalizou-se
o Projeto Politico Pedagdgico da Escola, documepni® recupera a histéria do povo, a
historia da Escola, os principios filoséficos e mdelogicos que fundamentam o trabalho
escolar e a contribuicdo de cada area de conhe@meo processo de ensino e
aprendizageff. Cada texto do documento foi elaborado pelos desea depois discutido
exaustivamente por todos os participantes dasnaBgiretratando, assim, o que os Apyawa
pensam e esperam da Escola.

Olhando a trajetoria dos 38 anos decorridos desdenmantacdo da Escola,
constatamos que ela se aproximou bastante da cm@sedos objetivos para os quais foi
solicitada. Os Apyawa, como vimos anteriormententam hoje com dois territorios
demarcados. Sabem discutir com as equipes da FUiANinistério Puablico e do IBAMA
0s problemas que ainda precisam ser resolvidosp @udesintrusao total da Terra Indigena
Urubu Branco. Elaboram documentos reivindicatérdms responsaveis desses 0rgaos e
também a FUNASA, Fundagcdo Nacional da Saude, regpehpelo atendimento a saude
indigena. O dominio da leitura e da escrita emugags tem possibilitado que essas acdes
sejam realizadas por eles. Por outro lado, a & escrita na propria lingua tém favorecido
a manutencao de alguns rituais, camarakayja‘’cerimonia de iniciagcdo masculina’ (cf. 5.7).
Esse ritual compreende quatro rodadas de dangaatioodaTakéara cada uma com cerca de
duas horas de duracdo. Os cantos desse ritual adymed®e uma sequéncia precisa na qual se
sucedem por, aproximadamente, oito horas de daDcprimeiro jovem que conseguiu
memorizar esta sequéncia foi yrofessor que escreveu todos os cantos, fez cdplas e
distribuiu para seus alunos. Hoje ele é respeifsdos Apyawa e € um dos que assumem 0
posto de solista desses cantos durante a realidag8e ritual. O atual cacique de Tapi'itawa,
que assume varias falas rituais (cf. 1.3.5 e clapM), disse que, no inicio, ele se sentia

inseguro, pois nao sabia bem todas as falas qua peferir. Entdo, ele as escreveu e ficou

“l Neste curso participam 08 professores da etnigKayaja), oriundos das aldeias Itxala e Hawaldaa
Indigena Tapirapé-Karaja, municipio de Santa TehegiMT.

42 Na elaboracdo do PPP, em diferentes momentosciparam as assessoras Marta Maria de Azevedo,
antropéloga e Maria Regina Rodrigues, sociéloga.



73

memorizando até poder proferi-las sem nfédassim, constatamos que a escrita em lingua
tapirapé tem contribuido para a manutencéo daaisitu

A Escola possui um Conselho Deliberativo que ragtieriodicamente reuniées com
as comunidades das diversas aldeias, a fim deed®midm sobre questdes relacionadas a vida
escolar. As reunides acontecem no barracdo da d¢daue) espaco construido ao lado da
Takaradestinado as grandes reuniées comunitarias [sea tte temas relacionados a saude,
educacdo, defesa da terra, problemas internos efdse (‘reunides de familias’, como
designaram esta modalidade). As mulheres tambéticipam dessas reunides. Neste local
também acontecem as festas a maneira dos naonadjg@mmo forrés ou festas animadas por
bandas. A lingua utilizada nestas reunifes é ard porém, se houver pessoas nhao
indigenas presentes, € comum que os Apyawa fagalucties de suas falas a fim de que as
pessoas de foentendam o que foi dito. Em reuniées somente efdse percebe-se um estilo
de fala argumentativo, em que se procura conversceutros interlocutores a respeito de uma
determinada posi¢do, como no excerto da fala derafessor, citado em 1.5, exemplo (03).
Quem toma a palavra nestas reunides, em gerakrfigaé e caminha pelo centro do barracéo,
postura bem diferente das observadas nas reunibeshas realizadas nbakéawytera onde
ficam sentados em banquinhos ou deitados em est®itmm de voz é sereno, ao contrario
das reunides no barrac&o, onde se escutam vozesades.

Mesmo sendo estadualizada e tendo que respondedrasras exigéncias impostas
pela SEDUC — MT, a escola se encontra bastanteidasao ritmo de vida proprio dos

Apyawa como destaca o professor Inamoreo (Regirkéddoewygi Tapirapé):

A Escola Indigena Estadual Tapi'itdwa funciona phlaente de acordo com a
realidade da sua comunidade, pois a escola partiaiivamente dos eventos
culturais motivando os professores e os alunosnbhemerem mais ainda o segredo
da vida da comunidade, porque séo as futuras gesapé irdo prosseguir as nossas
praticas culturais, que ndo podemos deixar desegrarQuando se realiza uma
cerimdnia, uma cagada, uma pescaria ou uma atidgdcola comunitéria, todo
mundo participa porque € 0 momento de aprendizggganque as pessoas possam
se preparar como lideres ou chefes de algunssitsmicomunidade. (TAPIRAPE,
R.K.,In: PPP EIE Tapi'itdwa, 2009, p. 80)

Um aspecto que analisaram recentemente, por ocdsidealizacdo da Conferéncia

Local de Educacdo Escolar Indig&haomo um resultado negativo da obrigatoriedade da

43 Comunicacéo pessoal em outubro/2010. Em agostb/204, gentiimente, me forneceu uma cépia digitada
com todos os cantos rituais que devem ser entqgalogacique durante os varios rituais.

4 As Conferéncias Locais de Educacdo Escolar Indieram realizadas em preparacdo as Conferéncias
Regionais, que, por sua vez, resultou na realizdadba. Conferéncia Nacional de Educacédo Escothgena,
promovida pelo MEC em Luziénia, GO, em novembr@@@9.
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frequéncia as aulas, foi o distanciamento das gasmem relagdo as atividades tradicionais,
por exemplo, 0s meninos ndo podem acompanhar ngipa® a roca como faziam
antigamente. E isto, na opinido deles, esta atrapdb o processo educativo préprio do povo.
Este fato ilustra a dificil relacdo dos 6rgdos masl com as comunidades indigenas no
tocante a respeitar efetivamente a especificidade ajeducagdo escolar indigena requer.
Embora haja um consideravel aparato legislativovige a garantia deste direito, na pratica,
as escolas indigenas sofrem com as pesadas exgénaiocraticas que lhes sdo impostas
pelos orgdos mantenedores das Escolas. Ao invésederiarem normas proprias de
funcionamento, com sistemas abertos de ensino zemds com a legislacéo federal (CF88;
LBDEN; Resolucéo 03/99/CEB/CNE; RCNEIs), as SeciateEstaduais e municipais forgam
as escolas indigenas a se enquadrarem nas mesmaas mue regem as demais escolas
(PAULA, 2008). Atualmente, no Estado de Mato Grosspoder da burocracia exacerbou-se
com a informatizagdo, visto que ndo € possivelrfaeela que ndo esteja previsto nos
programas implantados pelo sistema informatizada fmalas as escolas estaduais, ou seja, as
escolas indigenas séo obrigadas a preencher ososiésrmularios disponiveisn-line para
quaisquer outras escolas, ao invés de contaremsigtemas eletronicos apropriados. Dessa
forma, exige-se que os contratos dos professomsatdcula dos alunos, a Matriz Curricular,
0s conteudos trabalhados e até os Diarios de Céagmm preenchidos em via digital, o que
afeta diretamente a especificidade requerida p=aslas indigenas, pois o sistema ja traz
uma lista programada das disciplinas a serem ofl®@elas escolas. Os contratos dos
docentes devem ser inseridos com a escolaridadgaa&xor lei, 0 que acarreta uma enorme
dificuldade no caso dos mestres tradicionais cplgatham na escola. Eles possuem notorio
saber em suas areas, como Artes, Cestaria ou MimEs ndo possuem “diplomas” que
reconhecam esse saber.

Podemos perceber também outras consequéncias aslvapbs a implantacdo da
Escola que afetam diretamente a organizagéo sditiopalos Apyawa. Em 2006, houve uma
troca geral de caciques das aldeias da Terra Imaigeubu Branco, motivada pelo fato de
gue um dos caciques quase havia entrado em acondlanineradores que queriam explorar
granito da serra de Towadja (conhecida pelo nomgeda S&o Jodo), local de morada de
Espiritos, segundo a crenca dos Apyawa. Conhecasdmnsequéncias provocadas pelo
garimpo em area indigena como ocorreu no caso Yampna possivel violagcdo de um local
considerado sagrado assustou a todos. Por issépy@va decidiram que todos os chefes
deveriam ser formados, pois isso garantiria um lsomhecimento da lingua portuguesa e,

assim, eles nao seriam mais enganados pelos ni@erniad. Em consequéncia dessa decisao,
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0s caciques hoje sao bastante jovens e estdo darearja concluiram o ensino superior. Ha
somente uma aldeia, Myryxitdwa, em que a lider@nerercida por um senhor na faixa de 60
anos, com um perfil mais proximo dos caciques tradais, sendo que ele préprio descende
de um grande chefe que assumiu a aldeia Orokotawanpitos anos. Este fato nos leva a
constatar o quanto mudou o papel que se esperandeacique atualmentgois de um
promotor da coesao interna do grupo, ele passoer &ansiderado a pessoa que faz a
mediacdo na relacdo com os nao indigenas e, pswa necessita dominar a lingua da
sociedade majoritaria, nas modalidades faladaréasc

Gorete Neto (2009), ao estudar as representac@essgfipyawa verbalizaram sobre a

escola, elenca oito asserc¢odes identificadas nas dials pessoas que entrevistou:

- aescola é necesséaria em funcdo do contato com-mdi®;

- aescola funciona como mecanismo de defesa;

- aescola na aldeia serve para o fortalecimentgate® registro da lingua indigena;

- aescola facilita a insercao do indigena no mercadsumidor;

- aescola é vista como colaboradora, parceira daiciolade;

- 0 tempol/espaco da escola ndo se adequa ao tenggw'eklspaldeia; e

- a escola é vista como responsavel pelo menor uderda (pois a entrada de salarios
favorece a compra de alimentos e, assim, os pwi&s® demais funcionarios ndo se

dedicam as rocas).

Essas asser¢fes, segundo a autora, revelam azaatordraditoria da escola: “nessas
representacdes surgem as contradicdes que fazéendpacomplexo processo de construcéo
da escola indigena” (GORETE NETO, 2009, p. 192%tailuente pelo fato de a escola se
situar no bojo das relacdes entre as sociedadégeimas e a sociedade majoritaria é que ela
carrega consigo as contradicdes inerentes a untiguig®o nascida no seio das culturas
ocidentais. Por mais que os Apyawa efetuem o mawionde apropriacdo da escola, como
analisamos em trabalho anterior (PAULA, 1997), eassdes permanecem, pois sabemos o
guanto o Estado brasileiro trabalha com a ideolog@nogeneizadora que busca,
incessantemente, o enquadramento do ‘diferentemubddes padronizados, a despeito das leis
que garantem a especificidade das escolas indigenas

Em relacdo a lingua, constatamos que a decisdaliaigespeito do lugar da lingua

indigena nas atividades escolares repercute atéhsjduas escolas estaduais instaladas entre
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os Apyawa. Os trabalhos da primeira fase do erfsimdamental sdo efetuados em Tapirapé
e, a partir do 5° ano, € introduzido o Portugué&suhha disciplina dedicada a lingua tapirapé
nos anos seguintes do Ensino Fundamental e tamioéensino médio. Em relacdo ao
processo de aquisicdo da escrita, chegamos a puatese extremamente singular durante
pesquisa efetuada entre 1998 a 2001 (cf. PAULA1RODs Apyawa possuem uma notavel
tradicdo em pinturas corporais usadas como maiststidas dos géneros, das faixas etérias
e da posicdo social das pessoas ao longo de stas. s criancas apyawa entrelacam
motivos graficos proprios da cultura, bem como segsas de aplicacdo com os grafemas da
escrita alfabética. Esse fato mostra, por um ladpjanto a escrita ideogréfica é significativa
dentro do universo cultural deles, a ponto de mawo@a nova forma de escrita necessaria
apos o contato e mostra também a profundidade e@uucipio preconizado pela CF/88: a
de que os processos proprios de aprendizagem das podigenas seja considerados na
escolarizagcdo. A palavra usada para escrkwaxidrg idéntica a usada para se referir aos
elaborados desenhos geométricos aplicados sobreom®s. A palavra para escola é
xema'edwaa mesma palavra que designa a arte de fazer mpmuoscordéis, dos quais o0s
Apyawa possuem uma rica colecéo (PAULA e GOUVEAREILA, 2002).

Consideramos que o trabalho escolar desenvolvido déntribuido decisivamente
para a vitalidade da lingua que é falada até hmjeéquos os Apyawa, opinido compartilhada
por professores apyawa, conforme expressaram @usagravacéo do video “Fazendo Escola
— Xema’edwa” (20079. Entretanto, ndo se pode desconhecer a enornegipresercida pela
lingua portuguesa, revelada por um grande niumenoseecoes de itens lexicais na forma de
codeswitchingmudanca de cddigo) no Tapirapé falado tanto peerjse como por adultos,
como aponta Gouvéa de Paula (2001). Focalizames aspectos na proxima secao.

1.5 O USO DAS LINGUAS ENTRE OS APYAWA

Considerando o breve historico apresentado na se¢igodemos constatar que ha

véarias razdes que contribuiram para a existéncgtagacao de bilinguismo presente hoje nas

4 Este video foi realizado pela TVEscola do MEGamsmitido em rede nacional por varios meses deirast
anos de 2007 e 2008.
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aldeias do povo Apyawd Desde quando viviam na antiga Tapi'itAiwa e comsygaa ter
contatos com nado-indigenas e com a lingua que gs$asas falavam, o Portugués, iniciou-se
o aprendizado desta lingua. Por outro lado, coreg@o do antropdlogo Charles Wagley, os
nao indigenas que se aproximaram dos Apyawa napametade do século passado nao se
dedicaram ao aprendizado da lingua falada por\&lagley (1988) relata como, antes mesmo
de chegar a antiga Tapi'itdwa, comecou a estudairdfg com Oparaxoina localidade de

Furo de Pedra e depois continuou os estudos nia:alde

auxiliado pelo jovem Tapirapé, logo comecei a thiadma Opronunchwi conhecia
cerca de 300 palavras em portugués, e com elesiimicidoloroso trabalho de
estudar a lingua Tapirapé (...) havia um grupoeiea oito pessoas que gostava de
ensinar-me sua lingua. Todos corrigiam minha proiali@e, em seguida, iniciavam
uma conversacao entre si, ininteligivel para miMAGLEY, 1988, p. 37, 44)

Embora Wagley tenha se empenhado em aprender p@pindo se pode dizer o
mesmo das pessoas de sua comitiva, que permanemairapi’itdwa durante o tempo em
gue ele pesquisava. O convivio com estes regiqmajEciou aos Apyawa um uso maior da
lingua portuguesa: “além disso, como ele passawgak horas em nossa companhia, foi
aprendendo portugués com Valentim Gomes” (WAGLEY88l p. 218). No caso, Wagley
esta se referindo a Xaopoko'i que foi seu inforreaein Tapi'itdwd® Apods a dispersdo
ocorrida em 1947, durante o periodo em que o gnigior dos Apyawa ficou refugiado na
fazenda do sr. Lucio da Luz, certamente, as inbeiagcom os empregados da fazenda
aconteciam em Portugués. Posteriormente, quandanaas a morar na aldeia Itxala, a lingua
de comunicacdo com os vizinhos Karaja e com osindios com guem passaram a ter
contatos frequentes era o Portugués, o que faciitoocremento do bilinguismo. Por outro
lado, os casamentos interétnicos entre os Apyaeskaraja propiciaram o aprendizado da
lingua karaja por parte de alguns homens Apyawapgssaram a morar em aldeias Karaja,
como vimos nas secdes 1.1 e 1.2. Os filhos origmatestes casamentos, em sua grande
maioria, conseguem se comunicar nas trés linguapir@pé, Karaja e Portugués),
dependendo do contexto situacional, isto é, asasldende moram e, sobretudo, a lingua
falada pela mde (PAULA E GOUVEA DE PAULA, 2009).

“° Embora a lingua Karaja também esteja presentddsias Apydwa, sobretudo em MaijtyritAwa, manteremos
aqui o termo bilinguismo para nos referirmos aagifip sociolinguistica do povo Apyawa. A frequénimauso

da lingua Karaja em aldeias Apydwa necessita dguEes mais acuradas.

4" A grafia utilizada por Wagley (1988) difere daadtgrafia da lingua. No caso, o nome citado porsele
escreve Oparaxowi.

8 Na grafia de Wagley, Champukwi. Valentim Gomesaesau servical.
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Na nova aldeia fundada por el&3rokotdwa a propria lingua pode novamente ser
utilizada plenamente. Mesmo assim, 0s Apydwa passaar um grupo minoritario vivendo
numa regido em que a lingua portuguesa mantinteg@nionia, uma vez que as interacdes
com os funcionarios do S.P.l.,, com as Irméazinhagedeis, com os moradores ribeirinhos,
com os professores ndo indigenas e com os Iny jl§aeonteciam em lingysortuguesa. O
aprendizado do Portugués se tornou indispensadeté movo contexto, configurando uma
situacdo de bilinguismo compulsério (MAHER, 200i8fp €, eles estavam vivendo novas
relacbes em um cenario no qual o uso da linguaguesa se fazia extremamente necessario.
Esse quadro se acirrou em meados da década datagspegando empresas agropecuarias
comecaram a se instalar na regido, invadindodeng antes ocupados imemorialmente pelos
povos indigenas e, em tempuais recentes, pelos ribeirinhos (cf. 1.2).

Como afirmamos anteriormente, na década de semado estavam empenhados
na luta pela demarcagdo do que viria a ser a Ardigéna Tapirapé-Karaja, os Apyawa
solicitaram a implantacdo de uma escola (cf. 1L4) micialmente, trabalhou com a aquisicao
da escrita em Tapirapé e com a expansdo da oralidea Portugués, sendo que,
posteriormente, introduziu-se também a modalidadeata da segunda lingua. Nesse cenario,
a aquisicdo da segunda lingua € entendida comonstrumento de luta, como vimos
expresso na fala de um jovem Apyawa em reunido ogpnesentantes do governo e
fazendeiros (cf. 1.4). Ao mesmo tempo, eles coatimwsando a prépria lingua, fato
admiravel para um povo que, desde 1900, passaeporeis vicissitudes. Podemos afirmar
que o uso da prépria lingua se revestiu (e se teveds um alto valor simbdlico como marca
da identidade étnica que lhpsrmite diferenciar-se tanto dos Iny (Karaja) codos nao-
indigenas moradores da regiéo.

Entretanto, a postura etnocéntrica que consider@okdugués numa posicdo de
supremacia em relacdo as linguas indigenas ainuaité presente na regido. E comum
ouvirmos que “os indios estdo falando na giria”’ ngisaestdo falando em suas proprias
linguas ou, entdo, em ordens pronunciadas de foude “Fala direito, Karaja!”. O “falar
direito” significa falar em Portugués. Como os Karformam o grupo mais numeroso da
regido do Araguaia, essa palavra € usada pelosnaggipara designar todos os indigenas
(GOUVEA DE PAULA, 2000). Os Apydwa sentem-se disiniados quando ouvem estas
expressdes pejorativas e expressaram, varias \edesgjo de saber falar bem em Portugués
para interagirem com 0s nao indigenas numa relag&ws assimétrica. A escola foi e é
considerada como o espaco que pode concretizaaspsacdo, sobretudo pelo dominio da

escrita da lingua da sociedadajoritéria.
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Atualmente, a sociedade Apyawa pode ser considdriidgue no sentido apontado
por Grosjean (1994, p. 1657) que considera o hilsTgo como o uso alternado de duas ou
mais linguas, dentro de uoontinuumsituacional que abrange desde o modo monolingue de
fala (quando um bilingue interage com uma pessa@limgue e usa uma das linguas de seu
repertério linguistico), até um modo bilingue d&fauando a interacdo acontece entre duas
pessoas bilingues, o que favorece o aparecimemuudancas de codigodde switching)o
gue comprova a existéncia do bilinguismo. A mudateam cbédigo para outro sé € possivel
quando existe o dominio dos dois (ou mais) codigagiisticos envolvidos na interacéo,

como vemos no exemplo a seguir:

(08) Peédpa ke amd, pexetawa, @ipartir de pexetdwa wcomo ponto dereferéncia, e'i akaj
ixope mapa, praikwawato mamogaty apa(GR. 01/08).

‘Facam a partir de suas aldeias, a partir de ddagaa como ponto de referéncia, ele disse
para vocés, um mapa para saber bem as dire¢{teaducdo nossa).

Neste evento de fala, uma aula do Ensino Médiorofegsor esta explicando aos
alunos uma atividade proposta por um outro docehtata-se de uma pesquisa sobre o
territorio tradicional dos Apyawa para saber comane os nomes das serras, dos rios,
ribeirbes, morros e a localizacdo das antigas addé&issa tarefa devera ser feita através de
pesquisas junto as pessoas mais velhas. Em seguyddaposta € que os alunos elaborem um
mapa com as informacdes obtidas no qual suas sldiamoradia serdo os pontos de
referéncia. E interessante notar que ele usa @ss§w em portugués ‘a partir de’ como uma
énfase no sentido de explicar melhor o que quéer,dima vez que a expressao em tapirapé
‘pexetdwa wija estava afirmando o mesmo contetdo informaciguas o morfema wi é

uma posposicao que indica origem, procedéncia, sapode ver em (09):

(09) pexetawa wi
pexe + tdp + a wi
22 p.ll refl. + aldeia + nom. posp. origem

‘ a partir de suas proéprias aldeias’

Ponto de referéncia e mapa sao expressodes pralariasea de Ciéncias Sociais que
ainda ndo tem correspondentes em Tapirapé. Issteamectambém nas outras areas de estudo
como Biologia, Matematica, Ciéncias da Natureza. eScola traz consigo muitos
conhecimentos e objetos para os quais nem semid@l €riar nomes em Tapirapé como:

compasso, régua, caderno, mapa, atlas... Assinmongse a escola tenha a preocupacéo com



80

a vitalidade da lingua, ela ndo s6 ajuda na promdgébilinguismo como instrumentaliza os
Apyawa para lidar com os ndo-indigenas.

Por outro lado, observamos que a casa de moradé Tekdra sdo espacos
preferenciais da lingua tapirapé. No postinho delsaquando ha a presenca da enfermeira
nao indigena ou da médica, a lingua mais utilizZada Portugués. Em outros eventos, as
linguas utilizadas podem variar, segundo a natulesamesmos e o0s tépicos tratados. Em
reunides entres agentes de saude indigena, a enfermeira e aan@b indigenas, também
observamos a prevaléncia da lingua portuguesa ecordeceu no dia 03 de agosto de 2009.
Essa reunido foi para mostrar a comunidade ostaei®sl de um projeto de pesquisa sobre
verminoses, projeto que se encontra em andametrma@nApyawa. A lingua portuguesa foi
usada o tempo todo para as explicacbes e tambémapaperguntas feitas pelos Apyawa
presentes, sendo que sO algumas mulheres falaveimhoaem Tapirapé sobre algumas
davidas que tinham. Em reunides realizadas no df&orda comunidade, é possivel perceber a
presenca das duas linguas conforme a natureza eltoewaso seja uma reunido com
representantes da Funai, para tratar de assurtivae a desintrusdo da Terra Indigena
Urubu Branco, como ocorreu no dia 29 de agosto @fi®,2a lingua mais utilizada foi o
Portugués. Em reunides sobre assuntos da Escot aoocorrida no dia 16 de agosto de
2009, houve discursos inteiramente em Tapirapéocorde Wario, ex-cacique e lideranca
muito respeitada, bem como discursos entremeadasudancas de codigd O exemplo, a

seguir, exemplifica mudancas de cédigo em TapiRqédgueés:

(10) ... porque ndo tem condicb&ramd praipyykamaterial escolannarynime waxagy ie
naconcord@l Tem xanewe xarlei, tem queiexakaescola diferenciadadwa. Podeika
contra xandlireito? Mairagy amot xanewe xadieito, xane proprio xika contra
xerdlireito, ananyn xika matateéGR 19/09).

‘... porque talvez alguém n&o tem condi¢Bes de conopmaaterial escolar, quantos filhos tem
(essa pessoa), eu nao concordo! Tem para nésalegdem que olhar o que se chassaola
diferenciada. Podemos ficar contra o0 nosso dirélt®Pdo indios trouxeram para ndés 0 NOSSo

s

direito e nos préprios vamos ficar contra o nosseitd, € assim que queremos ficar?’
(tradugdo nossa)

O assunto que estava sendo debatido calorosamente qeiestdo de se comprar ou
nao material escolar para as criangcas com o0s pecuepassados pelo Estado para a
manutencdo da Escola. Essa era uma pratica comenhaje esta sendo proibida pelo

governo, uma vez que estdo sendo feitos repassBelda-familia para essa finalidade. O

49 Estamos usando a expressdo “mudanca de cédiga@icepcdo de Grosjean patade switching “uso

alternado de duas ou mais linguas num mesmo emisnciaconversacdo” (GROSJEAN, 1982, p. 145).
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professor que proferiu o enunciado acima esta edesa ensino superior, portanto, é alguém
bastante escolarizado, com bom dominio da lingutugneesa. Esse exemplo ilustra como
num mesmo assunto, debatido num mesmo evento,Sm gma reunidao sobre educacao,
pode haver trocas entre as linguas dos falantasgs@do um enunciado em que fica dificil
definir qual é a lingua base da enunciacdo. O gsofeestava defendendo sua ideia com
bastante veeméncia, o que pode indiciar a inflaéteifatores afetivos na escolha da lingua.

Até mesmo a casa, que consideramos até hoje contmorimio social onde a lingua
tapirapé era a preferencial, atualmente estd pdsspor mudancas, pois a presenca da
televisdo esta sendo um poderoso meio de veicutigdiogua portuguesa, a qual as criancas
estdo expostas durante muitas horas por dia. Gamsgia nos desenhos das criangas os efeitos
dessa intensa exposi¢cdo, como se pode observaomparacdo entre os dois desenhos

elaborados espontaneamente por um mesmo garoto:
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Figura 03: Desenho elaborado antes da chegada da TV

Nesta figura, podemos ver que a crian¢a desenfabdesa, um porco queixada, uma
roca e redigiu um texto sobre o fato de o anim@re®mendo mandioca na ro¢a. No desenho
e no texto, aparecem elementos do cotidiano dagajalenos de significados socioculturais.
Comparando-se este desenho com o da Figura 3, vquneos desenho representa o Picapau,
um personagem dos desenhos animados veiculadod yelalém disso, este personagem
aparece segurando um bolo de aniversario, evem@ gompletamente estranho a cultura do
povo Apyawa. E previsivel que a lingua tapirapéreséaf impactos, pois os contetidos

veiculados pela televisdo, além de pertencerentra aniverso cultural, sdo transmitidos em
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lingua portuguesa. Note-se que nao ha texto redigidsegundo desenho, o que pode indiciar
que a crianga nao tem o que dizer sobre 0 quesam@l, porque a cena representada néo faz

parte de seu universo sociocultural.
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Figura 04: Desenho elaborado pela mesma criangaaapldegada da TV.

Dessa forma, torna-se cada vez mais complexo dafimnm evento onde apenas uma
das linguas seja empregada com exclusividade,ndariaonforme o topico que esta sendo
debatido, os participantes da conversacao, o d&calteracdo e mesmo a natureza do evento.
Um uso exclusivo da lingua tapirapé é percebidoritoais realizados no patio dakara,
como presenciamos no dia 29 de agosto de 2010tdwaitual de “dar a alegria”, chamado
Teyja Esse ritual acontece ap0s um longo periodo de dute é vivido coletivamente. Para
levantar o luto, o chefe de cerimonial realiza utwal que devolve a alegria a todos. Neste
evento, as falas rituais sao expressas inteiramamtelapirapé, conforme abordamos no
Capitulo V.

Mareaparygi Lisete Tapirapé, aluna do Ensino Médiéscreveu em seu trabalho final
de curso o cenario atual da lingua, delineado cor@aepoimentos prestados por adultos na

faixa de 50 a 60 anos. Em primeiro lugar, € dedemeamportancia da lingua:
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A nossa lingua materna é importante para nds, o papirapé. A lingua materna é
0 nosso documento. Também a nossa lingua traz ésdasssas tradicoes, costumes
€ a nossa organizacdo social tradicional. E tamébdingua materna, nds usamos
para dar nomes para as pessoas, para cantar arcolaome das coisas para noés.
Entdo, por isso é importante manter a nossa lingoaue é na lingua que nés
praticamos 0s nossos rituais. Entdo, a nossa lifigaasempre junto com nosso
corpo, tanto que nds vamos para qualquer lugdfngaa sempre vai junto para nés
conversarmos na lingua materna, chamar com o nodpeigp e contar a histéria na
lingua materna para nés. Entao, a nossa linguadicgre juntinho com nos. Além
disso, a nossa lingua nos separa dos brancos. R, Mareaparygi Lisete,
2006, p. 11)

Além de destacar as funcdes sociais da linguaoasathama a atencéo para o aspecto
de a lingua ser considerada inalienavel, isto @&,néb pode ser vista como separada das
pessoas. Por isso mesmo, se constitui numa fonteandie identidade: € a lingua, mais que
tudo, que indicia a diferenca entre os Apydwa @as indigenas. Um dado da taxonomia
apyawa mostra gtatusda lingua nesta sociedade: ela recebe o nome’'dga ‘lingua’,
diferente do nome do 6rgado anatémico que € chardad@&kd ‘minha lingua’. Ha varios
registros de falas especiais comsiekerere'fala de respeito’, usada entre cunhados ou na
forma de um genro falar a respeito dos sogre%kiriri ‘fala triste’ quando se esta de luto;
xe'exaykaykdfala afetiva, fala de carinho’ da qual mostramtguas exemplos em (17) e
(47).

Mesmo reconhecendo a importancia da lingua e odiatgue ela ainda € usada entre
os Apyawa, Mareaparygi aponta as mudancas soadiditigas que tém ocorrido. Os novos
habitos alimentares provocam o desapareciment@miédas tradicionais e € claro que todo
um campo lexical ligado ao modo de preparo destsserdos entra em processo de
obsolescéncia: “algumas pessoas Tapirapé nio conaésra comida dos nossos ancestrais. E
assim que 0s nossos costumes vao desaparecer enwes rdas coisas também vao
desaparecer” (TAPIRAPE, M. L., 2006, p. 11).

Outra mudanca percebida pela autora € o desusoatass proprias da fala feminina
comoa’i, uma interjeicdo que exprime susto, ou a percepeidque a pessoa se enganou
involuntariamente. As mulheres hoje estdo usanda @aanesma finalidade a particala,
gue épropria da fala masculina. Assim, uma marca ideativa dos diferentes géneros esta
sendo observada somente na fala de mulheres beasidimais de 70 anos). Nossa hipotese
para este caso € que isso se deve a proeminérei@sduwmens adquiriram nas relacdes de
contato com a sociedade nao indigena. O papeckiwadi de guerreiros, de protetores das
mulheres e dos filhos, ampliou-se para uma noveafna de serem os interlocutores com 0s
ndo indigenas. S&o eles que, normalmente, assumeaygaciacdes com 0s representantes do

mundo néo indigena, seja em relacdes de comémgitransacdes bancarias, confeccdo de
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documentos em cartorios, consultas ou internagdelsospital etc. Em todas estas situacoes,
€ sempre o marido quem responde as interpela¢c8esaddeindigenas. Ainda é muito raro ver
uma mulher Apyawa dirigir-se a cidade sozinha. kwsbs em 1.4 como os professores
escolhidos pela comunidade foram, por muito terdpajénero masculino, sendo que s6 mais
recentemente mulheres assumiram a funcéo de prodss#\ssim, a fala masculina revestiu-
se de uma projecédo maior dentro da situacéo datcoatisso pode estar contribuindo para a
homogeneizacédo das maneiras de se expressar, dpagamarcas proprias da fala feminina.

Varias regras socioculturais relativas a posicamasoparentesco e género também
estdo mudando, o que é indiciado na lingua. Matadala das criangas como o modo de se
dirigir aos pais através da palawmvi entraram em declinio. Quando a menina se tornava
moca ou 0 menino passava pelo primeiro ritual dgaicdo, esse modo de se dirigir ao pai
nao era mais usado, passando-se ao emprego daapaEopy ‘meu pai’. Segundo
Mareaparygi (2009), as relagdes também mudavars gsdilhas e os filhos deviam se dirigir
aos pais de modo sério e ele, por sua vez, tamlegarid tratd-los com seriedade, pois nao
eram mais criancas.

Os Apyawa estéo conscios destas mudancas e tanasemutlancas provocadas pela
presenca de empréstimos advindos da lingua podague que ocasiona uma “lingua
misturada”, conforme é denominado por eles esteongedfala. Nao raras vezes, expressam
um sentimento de inquietacdo quanto ao futuro wigud, pois percebem a forte presséo
exercida pelo Portugués sobre a lingua tapirapé.

Essas preocupacoes fizeram com que tomassem vdiGadivas para reverter o
processo. Uma delas é o trabalho desenvolvido pelafessor leremy’i (Josimar
Xawapare'ymi Tapirap&), que desde ha alguns anos tem se empenhado ridosdat
reverter o grande numero de palavras portuguesasapinseridas nas conversas diarias dos
Tapirapé, criando novos vocabulos a partir dosrsesuque a lingua oferece, como vemos no

exemplo a seguir:

0 Este professor recebeu o prémio “Professor Not& P@movido pela Fundac&o Abril, edicdo de 2008, p
causa do desenvolvimento do Projeto Lingua Viva.
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(11) xixinyara

xixin + yét + a
libélula + meio de transporte + nom.
‘aviao’

A libélula é um inseto que voa a semelhanca de vdoaAo fazer uma palavra
composta com os dois lexemas, ele cria metaforictamena nova palavra para nomear algo
gue nao existia antes para os Apyawa. Este profesta elaborando, juntamente com os
alunos, um dicionario monolingue onde estdo seegistradas todas as palavras criadas. Esta
pratica tem alcancado éxito na medida em que asgas aprendem as palavras novas e, ao
emprega-las nas casas, disseminam o seu uso.

Uma outra iniciativa foi a realizacdo de um semm@oara discutir politicas
linguisticas para o povo Apyawa, promovido pelacEs@em maio de 2010. As pessoas das
varias aldeias foram convidadas para discutir jutm o0s professores as novas palavras
criadas, bem como para ajudar a elaborar outras cmemakarenopawéafone de ouvido’ ou
relembrar palavras que ja existiam e que entrarandesuso comgwakapidwafoguete’.
Cerca de 300 vocébulos foram discutidos durantenoirgrio™.

A propria elaboracdo do convite para este evermaodstra o0 esforgo consciente que
os Apyawa estdo fazendo no sentido de evitar a&ovde empréstimos da lingua portuguesa.
Apresentamos, a seguir, a primeira versdo do aneidborada em Portugués. O diretor da
Escola, Paroo’i (Nivaldo Korira'i Tapirap€) convacoo prof. leremy’i (Josimar
Xawapare'ymi Tapirapé) para ajudar na reelaboragégdocumento em lingua tapirapé. Nota-
se como tudo foi pensado para eliminar ao maximexpsessdes em Portugués, inclusive os
nomes dos dias da semana, hum esforco consciemeesigrita e reinterpretacdo em lingua
tapirapé: para ‘seminario de politica linguisticayAwa’ foi propostoApyawa xe’ega re
xe'egdwa,reunidao dos Apyawa por causa da lingde'egdwaé uma palavra que ja esta
sendo usada ha algum tempo para designar reunia@ »e’eg ‘lingua, fala’ em composicao
com o morfema- &wa ‘nominalizador de processo, movimento’, indica geenido € um
evento onde se fala.

A palavra ‘programacao’ foi recriada cort@domara maxerekakatodwarrumar bem
os trabalhos’. A presenca do morfeketo ‘bom, bonito, belo’ na palavra composta deixa
transparecer a nocao estética de beleza muitoigrdps Apyawa (cf. 6.3). Programar uma

reunido ndo € so planejar os trabalhos, é pladejam modo bonito.

*1 O resultado do trabalho feito neste Seminario einaese publicado no livro Xe'egyao (Novas palavras
impresso pela Escola Indigena Estadual Tapi'itavedo de 2010.
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Figura 06: 22, versédo do Convite

Na segunda versdo, sO aparecem em lingua portug@segaalavras oficiais do
cabecalho e os dias da semana.

Outros sinais reveladores da atitude de resist&uaglinguistica e cultural consiste
na retomada do costume de trocas dos nomes, canfrarrem as mudancas de faixa etaria
na vida das pessoas, como citamos em 1.2, queid®ioocm o retorno para a regiao da serra
do Urubu Branco.

Um dado também revelador desta resisténcia é @éts times de futebol terem seus
nomes todos em lingua tapirapé: ParaApyawa, TapiitAwa e Akara’ytdwa, times
masculinos; Myryxi, Akara’ytdwa, Tapiparae Xaytd, times femininds O futebol, mesmo
sendo um esporte introduzido a partir do contato acsociedade nao indigena, foi adotado

2 Comunicacao pessoal do prof. leremy’i (Josimar Xaave'ymi Tapirapé) em abril/2011.
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incondicionalmente pelos Apyawa. Todos os diasyvaaas horas, € possivel ver 0s jovens e
criancas jogando bola em varios espacos da al#hatimes masculinos e femininos
organizados por unata’'ywa ‘capitdo’, que se encarrega da organizacédo gesaticthes, dos
cuidados com os uniformes, da participacdo em imgnecais ou regionais. Os jogos sao
acompanhados por platéias entusiasmadas que waantbs jogadores. Aos sabados e
domingos, as familias mais jovens vao todas assis§ jogos, 0 que configura estes como
eventos sociais relevantes. E interessante constamao a lingua recobriu um campo de
atividades importado de outra sociedade, ampliasdim o seworpus. A figura a seguir,

um desenho da aldeia feito por uma crianca de 08, anostra a importancia que o futebol
adquiriu para os Apyawa. A frente @akara a casa cerimonial, aparece um enorme campo

de futebol sobrepondo-se dakawyterapatio onde sdo realizados os rituais.
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Figura 07: Desenho de crianga representando aaaldei

Do outro lado daakdraaparece o barracdo da comunidade, espaco parafdatzs
nao-indigenas e reunidées da comunidade com aipagio de homens e mulheres das varias
aldeias.

Retomando, podemos dizer que o percurso que oswsplfderam de uma situacéo de

monolinguismo nas primeiras décadas do século XX aituacdo atual de bilinguismo esta
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intimamente ligada a historia deste povo. Enquastavam vivendo na regido da Serra do
Urubu Branco, relativamente isolados de outros ppoeoam monolingues em tapirapé. A
mudanca forcada pelas epidemias e pelos ataquekayepd fez com que eles se vissem
obrigados a aprender a lingua portuguesa, paraagitecom os vizinhos Karaja, com
funcionarios do S.P.l., com os ribeirinhos e conssioinarios. Vimos também como a
proximidade com os Karaja resultou em casamenteséimicos dos quais resultaram filhos
trilingues em Karaja, Tapirapé e Portugués.

Hoje sdo cerca de 750 pessoas que continuam falBapicapé comasua primeira
lingua, embora em intenso contato com a sociedarendante, o que constitui, por si s, um
feito notavel. Entretanto, consideramos a lingyrdpé como uma lingua ameacada, pois
mesmo que a populacdo tenha aumentado consideentelne niamero de falantes é pequeno
frente a populacdo ndo indigena. Além disso, ougoés € a lingua em que necessitam se
expressar todos os dias para varias necessidddgs:s® aos agentes de educacdo e saude
ndo indigenas, interagir com pessoas que vém daabde diversos motivos. E uma das
linguas usadas na escola e na cidade de Confrdsafarem compras ou sdo atendidos no
hospital, no banco e no correio. E a lingua vedalaos meios midiaticos aos quais eles tém
acesso: TV, videos, radio, MP3 com musicas nacgémdis, a rede Web, jornais como
Porantim e revistas como Mensag&ird\ lingua tapirapé esta em posicdo minoritariatére
ao Portugués, pois ndo goza do mestatuse poder, como vimos no caso de reunides que,
embora acontecam na aldeia, ha um predominio dadide maior prestigio na maior parte
das intervencdes.

Fishman (1991) estabelece oito estagios para eawmt vitalidade ou perda de

lingua. O grau de ameaca deve ser lido de cimabaéxa:

Estagio 8 Somente alguns mais velhos usam a lingua;

Estagio 7 Somente adultos usam a lingua;

Estagio 8 Ha algum uso inter-geragdes da lingua;

Estagio 5 A lingua esta viva e sendo usada na comunidade;

Estagio 4 A lingua é utilizada no ensino basico dafase;

Estagio 3 A lingua € utilizada nos locais de negdcios;

Estagio 2 A lingua € usada pelo governo local e na midia:

Estagio I A lingua é usada pela esfera governamental raliés e para educacéo
(FISHMAN, 1991, p. 88-109).

3 0 jornal Porantim e a revista Mensageiro, ambdtagos pelo CIMI, Conselho Indigenista Missionario
chegam regularmente as aldeias.
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Conforme os estagios previstos nesta sequéndizgwaltapirapé encontra-se entre 0 6
e 0 3, pois a lingua esta passando de uma geramédtnaae € usada na comunidade (estagio
6); ha letramento na lingua tapirapé (estagio &)etucacédo formal disponivel na lingua
tapirapé (estagio 4); ha um uso da lingua minocazadh areas de trabalhos menos
especializados, que envolvem a interacao entretédala lingua minoritaria (estagio 3). Aqui
poderiamos citar o caso dos agentes de salde.édosds administrativos da Escola e
mesmo 0s professores, pois eles usam a L1 emrabaghbs diarios, mas necessitam usar a
lingua de mais prestigio em interacbes com falamée indigenas, em trabalhos
administrativos e ao empregarem material didatsooit® em portugués.

Fishman (1991) propde a¢Bes governamentais querapailingua minoritaria para
qgue ela ndo chegue ao estagio 8, onde ha pouemdeimlremanescentes, geralmente idosos e
as geracdes mais jovens ndo usam mais a linguainsida. Em nosso pais, este ainda € um
ponto bastante falho, pois embora haja um conside@@arato legislativo no sentido de
reconhecer os direitos das populacdes minorizaida$égénas, quilombolas, comunidades
originadas por imigrantes), na pratica pouco sepfa operacionalizar estes direitos. Para
apoiar o letramento nessas linguas, por exemplieridehaver uma politica publica eficaz
para assegurar a elaboragdo de livros das divareas do conhecimento nessas linguas. E
aqui ainda falta muito para se atingir os estadics 2 nos quais o0 autor propde servigos
governamentais e meios de comunicacdo de massantlisjs em lingua minorizadas bem
como a presenca dessas linguas disponiveis nagadusaperior.

A tabela de Fishman (1991) sofreu criticas por o@wsiderar os fatores sociais e
econdmicos que intervém na mudancga de linguasalheate, para pensarmos o futuro da
lingua tapirapé frente ao Portugués, é necess&mgap em meios que garantam a auto
sustentabilidade do povo, diminuindo a dependédeigorodutos comprados no mercado
local. H& todo um encadeamento de acdes que pressa realizadas: a recuperacdo das
areas degradadas pelas pastagens, a recuperagéatdasiliares, o apoio para as atividades
agricolas. Enfim, se a base econb6mica estiver assaay 0 povo tera mais possibilidades de
estar bem e as chances de vitalidade da lingua seriéres.

Finalizando este capitulo, constatamos que os Apyae longo do século passado,
conseguiram reverter uma situagcdo de quase exiermeim recuperagcdo populacional,
logrando manter uma vida ritual e a lingua em operacionalizada em diversos eventos de
fala. O milagre a que se refere Wagley, citadopigrafe deste Capitulo, foi possivel gracas a
conjugacao de muitos fatores, entre eles a incrésténcia demonstrada pelos Apyawa. A

conquista de dois territérios demarcados e homdlmgygambém foi decisiva para que isso se
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tornasse possivel. O retorno para a regido da derkdrubu Branco representou a retomada
de parte do territério tradicional, a reavivacas deadicdes, o contato com os lugares
sagrados. A presenca das Irmazinhas de Jesus @la kaplantada entre eles, certamente,
contribuiram nesse processo. Os desafios encostrampercurso também foram muitos. Ao
voltarem para a serra do Urubu Branco, encontranamra terra depauperada que dificulta a
realizacdo dos trabalhos das rogcas como antigamatesua vez, a entrada de salérios e
beneficios governamentais facilita a compra dealios da cidade, o que tem gerado enorme
dependéncia dos produtos adquiridos por meio deedime novos problemas de saude, como
diabetes, hipertensao, taxas elevadas de colesiemicas claramente ligadas & mudanca da
dieta alimentar. Isto significa que a mudanca dzeleronomica da sociedade tem provocado
mudancas de toda ordem.

Por causa da néo realizacdo das rocas de um miedivecomo antigamente, o ritual
denominaddVaxird praticamente desapareceu. E o deslocamento desyonens que saem
para estudar na época que seria prépria paraiaagd do rituaAwara’i esta impedindda
varios anos a sua celebracdo. Além destes, vinme ogorocesso depopulacional provocou o
desaparecimento da Cerim6nia do Trovao, propriapdgés, que foram culpabilizados pela
grande mortalidade ocorrida. A lingua néo fica il essas mudangas e € claro que o
desaparecimento de varios rituais provoca o0 apagamde todo um léxico a eles
relacionados, ou seja, uma parte da visao de miumda dos Apyawa se vai inexoravelmente
junto. Conforme abordamos no Capitulo V, os ritugésdo intimamente relacionados as
narrativas mitologicas e, a cada vez que elesesfizados, as narrativas sao atualizadas, isto
é, se tornam presentes de uma forma intensa nalwigavo. O desaparecimento dos rituais
implica, portanto, na possibilidade do desaparecimele varias narrativas. Dessa forma,
mesmo 0s eventos de fala presentes nos rituaigjuema lingua tapirapé continua sendo
utilizada plenamente, encontram-se ameacados feenteudancas ocorridas na sociedade
como um todo.

No proximo capitulo, abordamos os aportes teércogetodoldgicos que embasam a
reflexdo em torno aos eventos de fala presente® e Apyawa, na perspectiva da

Etnossintaxe, considerando o cenario descrito i@egpéulo.



CAPITULO Il

REFERENCIAIS TEORICO-METODOLOGICOS

... pistas talvez infinitesimais permitem
captar uma realidade mais profunda, de
outra forma inatingivel.

Ginzburg, 1991.

A prolongada convivéncia com os Apyawa permitiu euue observasse e mesmo
participasse, repetidas vezes, de multiplos evatddala presentes na vida cotidiana ou em
ocasifes especiais, como o0s elaborados rituaisbredi@s, sobretudo, para marcar
solenemente as festas de iniciacdo. Cantos, f#lassy narrativas, falas de aconselhamento,
formas de saudacao constituem eventos que, erntesptazem parte essencial do complexo
identitario deste povo, indiciando o seu modo dgawizacdo social e, a0 mesmo tempo,
expressando um modo de viver e conceber o mundta €anto possui aspectos linguisticos
que os singularizam entre si e se constituem emaspigue nos possibilitam uma melhor
compreensao da sociedade que os engendrou. Peestd®imarcas singulares presentes nos
eventos de fala e buscar, a partir delas, enteosleralores, os ideais que organizam e
sustentam a sociedade Apyawa, constituiu a prini@ita razao para a realizacao desta tese.

A par desta vivéncia na sociedade Apyawa, minh#cgacao na implantacdo da
Escola possibilitou que eu testemunhasse de peno © processo de instauragédo da escrita
alfabética se efetivou — e se efetiva — entre &¢s.fez com que surgisse a segunda questao
abordada nesta tese: de que modo os eventos denfalzados por tragcos singulares inscritos
na lingua, estdo presentes nos textos escritosizdm$ no ambito da escola? A escrita, que
se constitui numa das modalidades da lingua epuiasso mesmo, apresenta caracteristicas
préprias, diferentes da oralidade, esta conseguimdgstrar sinais culturais relevantes
presentes nos diversos eventos de fala? Quaigdatdluenciam no processo de interrelacoes
entre a fala e a escrita?

Para responder a estas questdes, adotamos umsperoetodologico descrito na
primeira secao deste capitulo. Em seguida, apaasestos estudos tedricos que embasaram a
selecdo e a analise dos dados coletados durastenod (2008-2011) em visitas periddicas a
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aldeia Tapi'itdwa, Terra Indigena Urubu Branco, MTParadigma Indiciario, a Etnossintaxe
ou Semantica da gramética e as reflexdes em tarmuoeesso de instauragdo da escrita em
sociedades indigenas.

Carlo Ginzburg (1987, 1990, 1991, 2007), historrathdiano, considera o Paradigma
Indiciario como o mais indicado para o trabalho @i@ncias Humanas, dada a sua natureza
qualitativa. De acordo com este Paradigma, buscamlesionar os dados singulares, isto €,
dados que podem iluminar a realidade pela suaaedéa e que, muitas vezes, estdo a
margem dos fenbmenos mais visiveis, caracterizpes repetibilidade. Assim, pela sua
natureza, os dados singulares permitem a elabodac@ma hipotese explicativa da realidade,
gue por si sO, é opaca, no dizer de Ginzburg.

Dessa forma, os eventos de fala e escrita presentes os Apyawa sao analisados a
partir dos indicios relevantes que eles apreseetaue possibilitam a sua compreensao de
um modo interconectado com a cultura da sociedadeng gerou, bem como com a situacao
atual do contato vivenciada pelo povo Apyawa, cormos no capitulo anterior. Nesse
sentido, a contribuicdo da Etnossintaxe é esseparal estabelecermos estas conexdes. Esta
linha de estudos tedricos se insere nos postuldadsnguistica Antropologica, que desde o
inicio do século XX, com autores como Boas, Sapinorf e Hymes, vem se dedicando a
entender os fenbmenos da linguagem de um modalad@ as sociedades humanas que 0s
produziram. Mais recentemente, a partir de 199@r¥ldicka (1997), Enfield (2002), entre
outros autores, retomaram essa postura tedricéacdeslo, sobretudo, o fato de que os
fendbmenos gramaticais de uma lingua indiciam estistsociais, valores e ideias de uma
determinada comunidade de fdi@se principicera retomado como norteador na analise dos
dados da pesquisa.

Para embasar a analise em torno ao processo daragsio da escrita em sociedades
indigenas, recorremos a Gnerre (1998), que inwmstiy fendbmeno entre os Shuar, no
Equador, e a Braggio (1999) que tem analisado,efmiw, os conflitos que o dominio da
escrita tem acarretado entre os Xerente, TO.

Passamos a detalhar com maior profundidade osginoestos metodoldgicos, bem
como a contribuicdo tedrica dos autores citadosa wez que 0s postulados por eles
elaborados contribuiram sobremaneira para a seldgdodados de nossa pesquisa e, da

mesma forma, para a analise dos mesmos.
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2.1 PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

Todas as sociedades humam@sesentam eventos organizados pela fala (HYMES,
1986), embora estes eventos ndo coincidam necassgrie com outros, produzidos por
outras sociedades. Assim, para responder as gsestdivadoras desta pesquisa, que se
propde a i) investigar as marcas singulares preserds eventos orais e como, atraves delas,
€ possivel compreender os valores e ideais quaiaega a sociedade Apyawa e ii) verificar a
relacdo dos eventos de fala com a escrita produmdascola, necessitamos realizar, num
primeiro momento, uma descri¢do etnografica doategede fala existentes entre os Apyawa.
E claro que néo se trata de um levantamento exausiina vez que, em consonancia com os
parametros propostos pelo Paradigma Indiciari@ pssquisa € eminentemente qualitativa,
baseada nos dados singulares presentes nos fagossticos, dados que, pela sua relevancia,
podem nos ajudar a perceber uma dada realidadeZBRURG, 1991).

Assim, a selecdo dos eventos pautou-se pelo gseaplesentavam em termos de
singularidade. A observacéo das diferentes mandgdasla na vida sociocultural, como as
presentes no dia a dia e as proferidas em ocasspesiais, como o0s rituais, foram essenciais
para selecionar os dados. Isso foi realizado der@tviagens a aldeia Tapi’itdwa, onde se
centrou a nossa pesquisa: julho a agosto de 2@2@ntbro/2008; janeiro a fevereiro/2009;
julho a dezembro/2009; janeiro a fevereiro de 2Qao a agosto/2010; dezembro/2010 e
janeiro a fevereiro de 2011. Aléem desse tempo sk@wmente destinado a pesquisa, ha
também o tempo de convivéncia que tenho com o pgw@wa, onde atuo desde 1973 na
area da educacdo, o que me permite trazer dadostia propria experiéncia pessoal.

A coleta dos dados referentes a escrita foi reddizaa Escola Indigena Estadual
Tapritdwa, situada na Aldeia Tapi'itdwa, Terra igeha Urubu Branco, municipio de
Confresa, MT. Focalizamos as produgdes escritagldass do Projeto Aranowa’yao, Ensino
Médio, oferecido em etapas modulares intensivageemediarias. Ha duas etapas anuais, de
quatro semanas cada — uma em fevereiro e outragestoa— e duas etapas de uma semana
cada, sendo uma em maio e outra em outubro. @tilla destas etapas compreende 10 horas
de atividades escolares. Entre os anos de 2008Ga&@mpanhei todas as etapas presenciais
deste curso, perfazendo um total de 1800 horasividaales escolares. Nos periodos em que
os alunos nao tém aulas presenciais, eles reak#mmdades propostas pelos docentes do

curso em suas respectivas aldeias.
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Além da participacao direta nos eventos de fakdizamos gravacdes em meio digital
e filmagens de varios eventos de fala: reunidesataunidade, realizadas no barracdo da
comunidade; aulas do Ensino Médio em salas decamadocentes Apyawa; apresentacdes
de alunos do Ensino Médio para a comunidade, tatadio 09 horas de gravacbes. Os
resultados das gravacdes encontram-se transcritognerados por ano. Assim, GR 08/09
significa Gravagéo n°. 08 realizada no ano de 2009.

Outro procedimento metodoldgico utilizado para deteo de dados consistiu na
consulta documental, sobretudo, o acervo da Esodigena Estadual Tapiitdwa, o arquivo e
os Diérios das Irmazinhas de Jesus, congregaggmseal que convive com os Apyawa desde
1952. Consultei também o Arquivo “Irma Irene Frasuteni”, mantido pela Prelazia de S&o
Félix do Araguaia, situado em Sao Félix do Araguslia.

Contei também com auxiliares especiais da pesgeisae 0s quais cito Ware'i
(Kamoriwa'i Elber Tapirapé), atual diretor da EsgoKamajrao (Xario’'i Carlos Tapirapé),
cacique de Tapi'itdwa e secretario da Escola; kin@ (Julio César Tawy'i Tapirapé),
professor ha 22 anos; leremy’i (Josimar Xawapare'yapirapé), professor ha 18 anos e
Junior Kaxowario Tapirapé, que me auxiliou enormetieepara fazer as transcricbes das
gravacoes. Estas pessoas ajudaram sobremaneiemtitnsde dirimir duvidas a respeito de
certas passagens das narrativas mitologicas, bem agespeito dos rituais.

Como mencionado antes (cf. 1.3.3), o espac¢batdrae do seu patio, mkawyteraé
vedado a presenca das mulheres, a ndo ser em exaspecificas como a realizacdo de
certos rituais. Em respeito a essa regra socigalilhfio frequento esse espaco, a ndo ser
quando sao realizados rituais que permitem a pgasieminina. Assim, contei com a ajuda
especial do cacique, sr. Kamajrao (Xario'i Carl@pifapé€) para entender rituais vedados as
mulheres. Ele fez uso da escrita para descrevetual denominadoTeyja destinado a
encerrar o periodo de Iuto coletivo dos Apyawa, beomo dosKwajtdwg cantos
convocatérios de varios rituais, abordados no ghpit.

A seguir, apresento os aportes oferecidos pelodRmna Indiciario tal como
recuperado por Ginzburg para as Ciéncias HumanasBndsil, o trabalho realizado por
Abaurre e sua equipe (1997, 1999) vem demonstrarmkrtinéncia deste paradigma para as
pesquisas na area dos estudos linguisticos, sdbreitm aquisicdo da escrita e marcas de

estilo em textos infantis.
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2.2 O PARADIGMA INDICIARIO

O Paradigma Indiciario opde-se aos modelos inspirawh tradicdo galileana, para os
quais é importante a quantificacdo e a repetilWkdaos resultados obtidos através de
situacdes controladas pelo pesquisador. O Paradigiigdario, ao contrario, vai se preocupar
em observar detalhes, sinais, pistas que fornedarioios para a analise do que se esta
procurando elucidar.

Ginzburg (1991) exemplifica como é possivel trabaldentro deste paradigma,
mostrando seu surgimento ja em meados do séc. XixXmédico e critico de arte italiano,
chamado Morelli, revolucionou a maneira de se aitriutoria a quadros famosos. Em seus
artigos, Morelli descreveu em que consistia seuodwétao invés de se concentrar nos
aspectos mais vistosos do quadro, ele se detirhparmenores, nos detalhes, que, a primeira
vista, passam desapercebidos, para quem contenglieaaDesse modo, classificou formas
de unhas, formas de dedos das méos e dos péfddaad orelhas dos retratados nas pinturas
e, a partir desses indices, conseguiu propor naudisuicbes de autoria para quadros
pertencentes aos museus europeus. Os pormenordstatises, as pistas é que indiciavam
outros possiveis autores para as obras e, porass@itodo indiciario de Morelli pode ser
comparado ao método seguido pelo detetive Shettmtknes, criacdo literaria de Arthur
Conan Doyle. Holmes desvenda a autoria de inUnm@noges a partir de analise de pegadas,
fios de cabelo, pedacos de tecidos, enfim, pisiasagarentemente ndo tinham conexao com
o fato acontecido e que, por isso, passavam desdyp@as aos policiais. No final, todas elas
se revelavam importantes para a elucidagdo dos.cBsomesmo modo com que Morelli
conseguiu propor novas atribuicbes aos quadrosatbasem detalhes, que normalmente néo
chamariam a atencéo, Doyle faz seu personagemstéoima cena do crime a partir de
peguenos sinais, detalhes que, ao final, se moséagiadores da trama.

A influéncia do método de Morelli pode ser també&rcpbida em Freud, considerado
o iniciador da Psicanalise. Ginzburg relata comeuéirteve acesso aos artigos de Morelli, e
como “a proposta de um método interpretativo ceotrsobre os residuos, sobre os dados
marginais, considerados reveladord&INZBURG, 1991, p. 149) se coadunou com oS
métodos psicanaliticos desenvolvidos desde entEgimAuma “disciplina como a psicanalise
constituiu-se [...] em torno da hipotese de quamgoiores aparentemente negligenciaveis
pudessem revelar fendmenos profundos de notaaiadt (GINZBURG, 1991, p. 178).
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Embora atuassem em areas diferenciadas, ha unlo/neei une os trés seguidores do
método indiciario — investigagcdo detetivesca eml®ay psicanélise em Freud e a atribuicdo
de obras de arte com base nos detalhes em Mdighitas talvez infinitesimais [que]
permitem captar uma realidade mais profunda, deadorma inatingivel’(GINZBURG,
1991, p. 150). Ha, ainda, um trago comum aos B&gyle, Freud e Morelli haviam se
formado em medicina e Ginzburg ressalta o pap&eamaidtica Médica para este paradigma,
uma vez que essa € “a disciplina que permite d&Eigra® as doencas inacessiveis a
observacao direta na base dos sintomas superfiagigezes irrelevantes aos olhos do leigo”
(GINZBURG, 1991, p. 151).

Assim, o fato desses autores possuirem uma fornieggca em medicina, contribuiu
para que o saber indiciario, intrinsecamente pteseaquela disciplina, constituisse marca
essencial no modo como a psicandlise, as atribaigéebras de arte e 0 método detetivesco

de investigag&o se desenvolvessem posteriormente.

2.2.1 O saber indiciario e as Ciéncias Humanas

Os exemplos elencados por Ginzburg para ilustrarocé possivel uma pesquisa em
Ciéncias Humanas ser fundada no Paradigma Indicigdio datados e pertencem as ultimas
décadas do século dezenove. Entretanto, o autemloeh que as raizes deste modelo sdo
antigas, remontando aos primérdios da humanidadatididade do cacador, por exemplo,
para o qual a interpretacdo dos vestigios deixpdlms animais, tais como pegadas na lama,
ramos quebrados, pelos caidos, era de fundamengbriéncia para o éxito de sua
empreitada. Esse saber é caracterizado como um\saieorio, isto €, “a capacidade de, a
partir de dados aparentemente negligenciaveis, nemn@ uma realidade complexa nao
experimentavel diretamente” (GINZBURG, 1991, p.)152

Os adivinhos mesopotamicos também se desenvolveeamrte da decifracdo, ao
“lerem” os caracteres divinos presentes na reatidedtranhas de animais, movimento dos
astros, gotas de 6leo na agua eram utilizados signos portadores de mensagens dos quais
o adivinho se servia a fim de predizer algo. Emlaodecifracdo se voltasse para uma agéo ja
acontecida e a adivinhacdo para algo ainda portewamn Ginzburg destaca a similaridade de
atitudes presentes nos dois casasatitude cognoscitiva era, nos dois casos, npatecida,
as operacdes intelectuais envolvidas: andlisespa@ndes, classificacbes — formalmente
iIdénticas”(GINZBURG, 1991, p. 153).
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Ginzburg ressalta o carater semiético presente tanteitura das pistas realizada pelo
cacador como na leitura prospectiva dos sinaia fetos adivinhos da Mesopotamia. O autor
sinaliza para o mesmo carater, presente desta ae@récia, um dos bercos de nossas
herancas culturais, focalizando a medicina desgitalpor Hipdcrates. Essa ciéncia se
desenvolve exatamente a partir das interpretagégsidtomas apresentados pelos pacientes,
constituindo-se assim em uma ciéncia indiciariapeteas observando atentamente e
registrando com extrema minucia todos os sintomagmavam os hipocraticos — é possivel
elaborar ‘histérias’ precisas de cada doeffGANZBURG, 1991, p. 155).

Essa observacéo e registro séo feitos focalizaeds-sispectos individuais e, por isso,
necessariamente a abordagem é qualitativa. Issiwaxpara Ginzburg, porque a medicina, a
historia e outras disciplinas ndo se encaixam niéé&rios propostos pelo modelo galileano,
uma vez que os dados com que trabalham sdo “eramente qualitativos, que tém por

objeto casos, situagbes e documentos individuaggjanto individuaise justamente por iSso

alcancam resultados que tém uma margem inelimirdevebsualidade(GINZBURG, 1991,

p. 156) (énfase do autor). Mesmo que, ao longoedopd, os parametros do paradigma

galileano tenham alcancado maior prestigio no derte ser considerado o que proporciona
“maior rigor cientifico”, “o conjunto das ciénciasimanas permaneceu solidamente ancorado
no qualitativo” (GINZBURG, 1991, p. 165).

Mesmo assim, essas ciéncias ficaram frente a freone o dilema colocado pelas
Ciéncias da Natureza que adotam padrbes quantgapwoprios do paradigma galileano.
Segundo o autor, sO a linguistica, neste sécultseguiu se subtrair a este impasse, pois,
sendo uma ciéncia humana, conseguiu atingir uniugstaentifico forte.

Perguntando-se, ainda, a respeito do rigor nedespara as Ciéncias Humanas,

Ginzburg reflete sobre a adequabilidade dessealgpagor:

Mas vem a duvida de que este tide rigor € ndo sé inatingivel mas também
indesejavel para as formas de saber mais ligadaperiéncia cotidiana — ou, mais
precisamente, a todas as situa¢fes em que a ulgoida carater insubstituivel dos
dados, séo, aos olhos das pessoas envolvidasydec{&INZBURG, 1991, p. 179,
énfase do autor)

Assim, o autor considera que o rigor do tipo gafile ndo sé ndo € desejavel como
inatingivel para as ciéncias humanas, uma vez gfas eiéncias estédo intrinsecamente ligadas
as “experiéncias cotidianas” dos sujeitos envolidBara sair deste impasse, Ginzburg

assume que ndo ha outro caminho senado voltar-se ggardados qualitativos, que pela
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caracteristica inerente de serem Uunicos e irregisfiypossibilitam a percep¢do de outras

realidades, nao visualizaveis de outros modos.

2.2.2 O Paradigma Indiciario e o desvelamento didae

Constatamos que o Paradigma Indiciario, apesagrdgetmantido na obscuridade ao
longo da Histéria — uma vez que foi suplantado pnimpelo modelo platoniano e, depois,
pelo galileano — apresenta raizes mais antigasudgqgderiamos imaginar. Ginzburg usa a
imagem metaférica de um tapete para nos mostrajeadria do Paradigma Indiciario:

Poderiamos comparar os fios que compdem esta pasqas fios de um tapete.
Chegados a este ponto, vemo-los a comportar-se ttama densa e homogénea. A
coeréncia do desenho é verificavel percorrendopetéacom os olhos em vérias
direcbes [...] O tapete é o paradigma que chamammeada vez, conforme os

contextos, de venatorio, divinatorio, indiciario semidtico. Trata-se, como é claro,
de adjetivos ndo-sindnimos, que no entanto remetemn modelo epistemoldgico

comum. (GINZBURG, 1991, p. 170)

Durante a tessitura do tapete, os fios do paradigadiaiario podem se cruzar com
fios galileanos... E o que nos relata Ginzburgspe#o do saber indiciario dos bengaleses que
usavam uma marca de dedo borrado em pixe paraemselsuwas cartas e documentos. Os
funcionarios ingleses, durante o periodo de dordmagglesa sobre a india, observaram esse
costume e acabaram utilizando-o para identificarpessoas. Mais tarde, o sistema foi
aperfeicoado, constituindo-se num eficiente meiadatificacédo (e controle) dos individuos,
baseado no conhecimento das impressdes digitais, gomo se sabe, apresentam
particularidades singulares a cada individuo. Assim saber indiciério foi expropriado do
povo que elaborou esse conhecimento e usado aesr@roprios.

Entretanto, o mesmo Paradigma Indiciario pode sada para desvendar “as névoas
da ideologia que, cada vez mais, obscurecem umatlest social como a do capitalismo
maduro” (GINZBURG, 1991, p. 177). Diante desta obscuridade,nos fornece meios para
entender melhor as conexdes existentes entre estaspindividuais e a totalidade: “se a
realidade € opaca, existem zonas privilegiadasaissiindicios — que permitem recupera-la”
(GINZBURG, 1991, p. 177). Esse, para Ginzburg, éamto essencial do Paradigma
Indiciario e esta dimensao esta profundamente zadainas Ciéncias Humanas. Entretanto,
nao se pode levar a cabo de modo desejavel esfa tam o rigor pretendido pelo modelo

galileano, como vimos nas secfes anteriores eispoy cabe refletir que tipo de rigor seria
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mais apropriado para quem pretende desvelar adadali dentro dos pressupostos do
Paradigma Indiciario.

2.2.3 O rigor proprio do Paradigma Indiciario

Além da comprovacéao da historicidade deste paraligginzburg preocupa-se em
refletir sobre seu rigor metodoldgico, diferentetamente do rigor empregado nos modelos
experimentais, mas nem por isso destituido de addidcientifica. Nesse caso, temos que
buscar um “rigor flexivel”, nos termos do autor. &tamos lidando com pistas, h4 que ser
sensivel para percebé-las. Se temos que buscéredetaa que se estar atento para percebé-
los. E mais que tudo, a intuicdo joga um papel domehtal: “nesse tipo de conhecimento
entram em jogo [...] elementos imponderaveis: fgape de vista, intuicdo” (GINZBURG,
1991, p. 179). Ou, como aparece explicitado emaopi@ssagem, “com este tipo de
conhecimento, ha fatores em jogo que ndo podemeesurados — um cheiro, um olhar, uma
intuicdo” (GINZBURG, 1991, p. 128).

O autor declara adotar uma postura hermenéuticaetagdao aos documentos que
estuda, sendo que “o gosto pelo detalhe revela@®NZBURG, 1991, p. 8) orienta seu
trabalho. Os temas por ele estudados: processositogiais contra feiticeiras, ou contra um
moleiro do século XVIII, eram considerados perdés e historicamente irrelevantes, mas
Ginzburg conseguiu analisa-los “em chave historicagional mas ndo racionalista”
(GINZBURG, 1991, p. 8). A hipétese que formulou sobs processos de feiticaria como um
embate entre culturas diferentes, mostrou-se, geponfirmada. Para realizar seus estudos,
necessitou buscar outros instrumentos: “[...] pdeaonstrar a relevancia de fenémenos
aparentemente negligenciaveis, era indispensacelreg a instrumentos de observacéo e
escalas de observacéo diferentes dos usuais” (QURZE 1991, p. 10).

Um desses instrumentos € a andlise de perto, tigrosnodpica, realizando, assim uma
micro-historia, que ndo esta desarticulada de umaorhistoria, mas que, pode, exatamente
por seu carater singular, desvelar aspectos damladal dificilmente visualizaveis de outro

modo, como ressalta Quartarolla:

[...] o olhar do pesquisador esta voltado, nestadigma, para a singularidade dos
dados. No interior deste ‘rigor flexivel’ (tal commodenomina Ginzburg) entram em
jogo outros elementos, como a intui¢do do invedbgana observagdo do singular,
do idiossincratico, bem como sua capacidade de, lsase no carater iluminador
desses dados singulares — tal como propde o paradigdiciario — formular
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hipéteses explicativas interessantes para aspéatesalidade que ndo sao captados
diretamente, mas, sobretudo, sdo recuperaveis éatrae sintomas, indicios.
(QUARTAROLLA apudABAURRE et al., 1997, p. 15)

O trabalho de classificagdo morfolégica ndo é désda por Ginzburg, que o vé como
uma base para analisar fendmenos mais abrangbogesir homologias profundas, como ele
mesmo explicita:“o trabalho de classificacdo deveria constituir ufage preliminar,
destinada a reconstruir uma série de fenbmenosgqstaria de analisanistoricamente”
(GINZBURG, 1991, p. 13).

Ginzburg mostra como € possivel concretizar traisaéim histéria produzidos a partir
dos pressupostos expressos pelo Paradigma Indjaiditizando os instrumentos construidos
durante o desenrolar de suas pesquisas. A panirpgdas recuperadas nas atas dos
interrogatérios promovidos pelos inquisidores,tféitlas” das respostas que os acusados de
heresia davam as perguntas feitas pelos membrdsilolasais, o autor consegue reconstruir a
histéria de Menocchio, um moleiro perseguido pealgadia em proclamar suas ideias a
respeito das origens do universo (GINZBURG, 1984). efetuar uma pesquisa em um
acervo de documentos inquisitoriais, Ginzburg g&d®I com uma sentenca na qual uma das
acusacles contra o réu dizia que ele afirmava qug@n do mundo estava na putrefacdo. A
singularidade de tal afirmacdo chamou sua atenefmipusitado. A pesquisa sobre o que
significava tal declaracdo levou-o a reconstrucdaahntexto da época (século XVI), bem
como aos livros a que o moleiro teve acesso, mesndo alguém pertencente as camadas

populares. O método embasado no Paradigma Indigiéssibilitou que:

uma investigacao que, no inicio, girava em tornameindividuo, sobretudo de um
individuo aparentemente fora do comum, acabou desesmdo numa hipétese
geral sobre a cultura popular — e, mais precisaanenbre a cultura camponesa — da
Europa pré-industrial, numa era marcada pela difud# imprensa e a Reforma
Protestante, bem como pela repressdo a esta Ultiosa paises catdlicos.
(GINZBURG, 1987, p. 12)

Em outro estudo, sobre benandantda regido do Friul, entre o final do século XVI e
meados do XVII, que professavam crencas diversaslidéio oficial e que, por isso, também
passaram por processos movidos pela Inquisicas, “ponistoria de um nucleo de crencas
populares, [...] pouco a pouco, em decorréncia oEsspes bastante precisas, foram
assimiladas a feiticaria” (GINZBURG, 1988, p. 7)ar® efetivar este estudo, Ginzburg
examinou a extensa documentacdo dos autos ingigsjtaestacando a imediaticidade
presente neles, isto €, “as vozes destes campoclesgam diretamente até nés, sem véus”

(GINZBURG, 1988, p. 7). Este fato foi consideradwalar por Ginzburg e isso permitiu que
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ele percebesse, nos depoimentos, os indicios deeacam a construcdo de uma hipotese
sobre o problema da bruxaria e da pressao desauzadebre aqueles que néo se alinhavam
completamente a religido catdlica. Os dados ledastapossibilitaram, ainda, que ele
demonstrasse como o0s cultos populares provinhamardigos cultos de vegetacdo e
fertilidade, cuja pratica recobria uma extensaaegia Europa. Em consonancia com o
postulado que afirma a relevancia do dado singqudasentido de iluminar uma realidade que
€ obscura, o autor conclui que: “trata-se de urséeld até hoje desconhecido, que lanca
muita luz sobre o problema geral da bruxaria eudepgrseguicao” (GINZBURG,1988, p. 7).

A longa trajetoria do Paradigma Indiciario dentra distéria da humanidade,
recuperada por Ginzburg, mostra-nos como esseengfal tedrico-metodologico pode ser
apropriado para as Ciéncias Humanas, uma vez queecedimentos encontram-se em
maior grau de coeréncia com a natureza mesma dei€sasas. Em diferentes espacos e
tempos, cacadores, adivinhos, detetives, médicasisanmlistas, bengaleses, historiadores,
criticos de arte, vém elaborando saberes indiciaqe os tém ajudado na tarefa de entender
o mundo, desvendando a opacidade da realidade. @oohemos constatar, 0os principios
postulados pelo Paradigma Indiciario se coadunam aoatitude exigida pela pesquisa
etnogréfica, conforme nos propomos a realizar riesta

Na préxima secao, apresentamos a perspectiva aaopetos estudos em etnossintaxe
ou semantica da gramatica, que consideramos apessEciais para a compreensao da

realidade indiciada pelos fatos linguisticos presenos eventos de fala dos Apyawa.

2.3 AETNOSSSINTAXE OU SEMANTICA DA GRAMATICA

A etnossintaxe constitui uma area de estudos doenaea perspectiva tedrica que
aborda o estudo dos fendmenos linguisticos intarsente articulados aos aspectos
socioculturais das diversas sociedades. Os trabalbe autores que se inserem nesta area
propdem uma revisita aos postulados de Sapir e Wtwgas abordagens séo consideradas
seminais na perspectiva da linha tedrica denominbidguistica Antropoldgica. Ao
estudarem varios povos indigenas da América doeNas pesquisas destes autores
focalizaram as relacGes entre lingua, cultura éedade. No inicio do século XX, Boas,
antropologo, escreveu a introducdo patdamdbook of American Indian Languagd®11),

fato ilustrativo da estreita interligagdo entrens&r@ologia e a linguistica naquele momento
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histérico. Nesta introducdo, chama atencdo padifa®ncas existentes entre a estrutura e 0
|éxico das linguas indigenas quando comparadasasdinguas ocidentais. O autor destaca o
valor dos estudos linguisticos para a coleta e @aranalise de dados etnograficos,
reafirmando a necessidade de os etnografos salaerdéimguas dos povos que estudam, pois
considera que obter informacdes através de intégpeeinsatisfatdrio. A sua propria pratica
levou-o a assumir como um ponto fundamental a&elagtre a lingua e a cultura, destacando
que, sem o conhecimento linguistico, o etndgralitafea na compreensdo de uma cultura.
Cita como exemplo a importancia do conhecimentdirtgua e da cultura para se realizar

adequadamente a traducao das poesias indigenas:

Quando as perguntas surgem, por exemplo, ao igaesdi poesia dos indigenas,
nenhuma traducdo pode possivelmente ser considecad® um substituto
adequado para o original. A forma do ritmo, o waato da linguagem, o
ajustamento do texto a musica, as imagens, o usonuzéforas e todos os
numerosos problemas envolvidos em qualquer inaggig completa do estilo da
poesia, pode ser interpretada somente pelo ineelstiggue tem igual dominio dos

tragos etnogréaficos da tribo e de sua lingua. (BOASBLOUNT, 1974, p. 2p

Ao considerar a etnografia como a ciéncia que aborfendmeno mental da vida dos
povos do mundo, Boas enfatiza a linguagem humama eomais importante manifestacéo da
vida mental. Dessa forma, oferece fundamentos @adeia que depois seria retomada por
Sapir e Whorf, a de que o fenbmeno linguistico ®mo caracteristica o fato de ser
inconsciente e que as formas linguisticas inconszsecondicionam as formas culturais e o
comportamento.

Outra importante observacao destacada por Boaz+sfeao fato de que, em muitas
linguas e culturas indigenas, ndo se encontraensst numeéricos desenvolvidos, pois isto
decorre simplesmente do fato de ndo haver necessiddo €, no modo de vida de muitos
povosnao se precisa contar objetos em grande niumerugéa producdo e a distribuicdo
coletiva de bens é um traco predominante nessasaslke isso impede a acumulagcdo de bens
em grande quantidade. Resumindo, o autor afirm@n“ha provas de que a lacuna do uso de
numerais esta de alguma maneira articulada comahilicede de formar conceitos de
nameros altos” (BOASapud BLOUNT, 1974, p. 22). Essa afirmacdo de Boas eewel
principio émico de seu trabalho, isto €, 0o de elger analisar fatos de uma determinada
cultura a partir dos valores que fundamentam asi@®wrganizacionais da sociedade que os
engendrou.

Sapir, discipulo de Boas, deu continuidade as pessg)linguistico-antropoldgicas das

linguas indigenas norte-americanas adotando a nmesstira de seu mestre. Suas afirmacdes
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contestam frontalmente os postulados etnocentrgpiasdiziam que as linguas indigenas,
africanas e aborigines seriam linguas mais “pob&ejundo o autor, ndo ha grupos humanos
que nado possuam a habilidade da fala e linguas drganizadas e isso questiona as
afirmacfes de que haveria povos cujas linguasmeviacabulario tdo limitado a ponto de
usarem gestos para complementarem a comunicacgae dambém os impediria de se

comunicar durante a noite. Ele afirma com veemémoa

Na verdade, todas as linguas sdo essencialments meifeitos de expressao e
comunicacao entre 0s povos conhecidos. Entre toslaspectos da cultura, a lingua
€ a primeira a receber um alto desenvolvimentoatend e esta sua perfeicdo
essencial € um pré-requisito para o desenvolviméataultura como um todo.

(SAPIR, 1974, p. 46)

Esta afirmacdo deixa entrever a concepcdo de queiracue lingua estéao
intrinsecamente relacionadas, sendo que o papéhglaa é destacado em relagdo aos outros
aspectos culturais, pois além dela apresentar amdg desenvolvimento mais elaborado, sua
perfeicdo é condi¢cdo necesséria para o desenvaitongda cultura como um todo. Todas as
linguas possuem sistemas de simbolos fonéticosxquessam pensamentos e sentimentos. E
a partir destes sistemas que se desenvolveu daestriseja, a lingua é a base para todos os
outros sistemas simbodlicos, inclusive os gestosagoenpanham a fala. E por isso que Sapir
considera a lingua como o “meio perfeito” para prezsao e comunicagado entre as pessoas e
os povos. O autor enfatiza ainda mais a relacdindaa com a cultura, afirmando que: “a
importancia da lingua como um todo para a definigkpressao e transmissao da cultura é
indubitavel. A relevancia das peculiaridades lisgjaas, tanto em relacdo ao contetdo quanto
a forma, para o profundo conhecimento da cultungbém € clara” (SAPIR, 1974, p. 62).
Assim, podemos ver que a afirmacao de Sapir caraiizo que Boas ressaltou em relagcéo ao
papel essencial da lingua para a compreensao tdaacul

Sapir adverte para o fato de que ndo ha correlgef@a entre modelo cultural e
estrutura linguistica e essa afirmagéo contradiareente evolucionista que julgava algumas
linguas melhores que outras. Ele afirma que agj@ads que classificam as linguas em
isoladas, aglutinantes ou flexionais podem ocanerquaisquer niveis de civilizacdo. Nem a
auséncia ou presenca dos géneros gramaticalizagesiéem a nossa compreensao sobre o
modo como diferentes sociedades organizam suasecial, seus costumes (SAPIR, 1974).
Como um argumento que comprova 0 nado paralelisntiee exs culturas e as estruturas
linguisticas, o autor aponta a facilidade com qgecalturas se difundem, apesar das

diferencas entre as linguas. O fato de haver emmpas linguisticos demonstra a difusao
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cultural e por meio deles se pode visualizar adh&stde povos que tiveram contatos entre si.
Evidéncias historicas dos periodos em que os Apyé@wa Iny e 0os Javaé conviveram num
mesmo espaco fisico encontram-se indiciadas nadjmgpmprovando que: “o vocabulario é
um indice bastante sensivel da cultura de um pose mudancas de sentido, a perda de
velhas palavras, a criagdo e empréstimo de novastosfas dependentes da histéria da
cultura” (SAPIR, 1974, p. 62)

Em relacdo a lingua tapirapé, podemos constataracidade de tal afirmacéo, pois
nela temos empréstimos do Portugués para nomeetoshjesconhecidos antes do contato:
xapewachapéu’;itaxowed'dculos’, ou 0s empréstimos de palavras javaéarajé presentes
no léxico tapirapé (cf. secdo 1.1). Assim, a presetle empréstimos permite recuperar a
trajetdria historica dos Apyawa, desde a conviveégoim os Javaé e com os Iny bem como o
contato com os nao indigenas.

Sapir (1974) sublinha o fato de que as linguassaptam a capacidade de analisar
novas experiéncias e isso faz com que elas se @xparpois novas palavras sao criadas a
partir dos recursos ja existentes na prépria linguae aplicam extensfes metaforicas de
termos e significados antigos. Isso fica claro geaanalisamos os exemplos a seguir. O
primeiro constitui um empréstimo fonologizado, itauando o item lexical passa pelo filtro
fonolégico da lingua. O segundo € um empréstimo rporiacdo do conceito, utilizando

recursos lexicais da propria lingua:

(12) xapewa
xapew + a
chapéu + nom.

‘chapéu’
(13) itaxowea

it + xop + ed
pedra + amarela + olho

itaxop + ed
metal, vidro + olho
‘6culos’ (lit: olhos de vidrd}

O novo vocabulo, itaxowed ‘olhos de vidro’, ilustra uma palavra criada

metaforicamente, a partir de termos e significgdosxistentes na lingua. Note-se que uma

** O traco nasal presente no vocaktdiondo é marcado na escrita por causa da op¢éodkeeidi conjunto com
os professores apyawa de se marcar com o til senasniogais nasais em posicao tbnica. No caso estamy
h& uma composicao de trés morfemas e a vogal tpagsa a ser a Ultimggaxowea.
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nova palavra ja havia sido criada num primeiro mumeuando se juntaram os morferitas
e xop para designar metal ou vidro, materiais que edet@ceram ap0s o contato. O recurso
da formacdo composicional permite a criacdo de ter@eira palavra para dar nome a um
novo objeto introduzido, no caso, Oculos. Os noxasabulos refletem experiéncias vividas
pelos Apydwa ap0s o contato, uma vez que, antsnéb conheciam chapéus ou 6culos.

Sapir destaca este aspecto das linguas, afirmarea gossibilidade de analisar novas
experiéncias permite aos seres humanos transcem@esela realidade imediata, articulando
0s novos dados em uma compreensdo ampla e com@rintggrara a cultura. A lingua
também apresenta uma dimensao heuristica, umaueebaseados em experiéncias vividas e
seus simbolismos referenciais, estamos aptos temgiatar novas situacdes expressas em
sentencas metaféricas ou poéticas (SAPIR, 19743aspropriedades constitutivas da lingua
levam-no a afirmar que “a lingua é uma grande fdecaocializacdo, provavelmente, a maior
gue existe [...] a fala comum serve como um simpelliarmente potente da solidariedade
social entre aqueles que falam a lingua” (SAPIR419. 53).

O destacado papel da lingua em relacédo a cultaraiga em sociedade fica, assim,
bastante explicito nos postulados tedricos de S&pmitretanto, 0 autor ndo assume uma
postura determinista em relacdo a predominancilingaa sobre a cultura como transparece

nestas afirmacgoes:

A importéncia da lingua como um todo para a ddinj@xpressdo e transmissao da
cultura é indubitavel. A relevancia dos detalheguisticos, tanto da forma como do
conteldo, para a compreensao profunda da cultmiéta é bastante clara. A isto
ndo se segue, porém, que ha uma correspondéngkesientre a forma da lingua e
a forma da cultura dos falantes daquela linguaP{BA1974, p. 62)

Por este excerto, constatamos que, embora Sagtizeno papel da lingua como
essencial na relacdo com a cultura, ele sublineango ha uma correspondénigisis litteris
entre os padrdes culturais e as formas linguistiasoutro lado, é interessante notar que ele,
na época em que escreveu, ja lancou as basesgparadamentos da etnossintaxe, ao apontar
para a relevancia dos detalhes de forma e contdadongua para a compreensdo de uma
cultura.

Na sequéncia dos estudos que focalizam as relapdeslingua, cultura e sociedade,
Whorf, discipulo de Sapir, estudou a lingua Hommparando-a com linguas padréao
européias mais usadas: Inglés, Francés e AleBtanmdard Average EuropeanSAE). Seu
interesse se concentrou na questao de conceitas teonpo, espaco, humerais, quantidade e

matéria, a fim de investigar se eles ocorrem damaderma para todos os seres humanos, ou
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se sdo, em parte, condicionados por estruturafirdass particulares e se € possivel tracar
afinidades entre as normas culturais e comportaisest os padrées linguisticos. Mesmo
reconhecendo que a comparacao feita entre o pensgammabitual sobre o mundo entre os
falantes de SAE e os Hopi estava incompleta, orafiona que € possivel apontar alguns
contrastes dominantes que surgiram a partir dasedias linguisticas percebidas durante a
pesquisa. Ao abordar cada um dos conceitos, elsawmanodo como eles se apresentam nas
linguas européias SAE e como eles sdo expressétopimdemonstrando claramente padrdes
nao isomorficos entre as linguas. A medida do teerpoHopi, por exemplo, ndo € vista
como um comprimento, mas como uma relacdo entre eentos que se sucedem. As
categorias “pensamento habitual” e “pensamento dmdai’ introduzidas pelo autor
significam referéncias ndo somente aos padrfesititigos, mas também aos valores
analdgicos e sugestivos e as relagdes entre aali@gucultura como um todo, na qual “ha
uma grande quantidade (de tracos) que ndo sasidtigps mas mesmo assim mostram ter
influéncias na configuragédo da lingua” (WHORF, 4,93. 77). O microcosmo presente nas
linguas SAE apresenta, em larga medida, termo®quéor denomina como “coisas”, com
modos de existéncia diferenciados em extensaoneafathamados substancias ou matérias.
Isto leva a ver a existéncia através de uma fordowmaminal, as coisas que tém uma forma
espacial e as que ndo tém formas definidas. Eggaag ndo espaciais sao imaginativamente
espacializadas e consideradas com implicagfesasanitle forma e contetdo. Por sua vez, o
microcosmo Hopi, conforme Whorf analisou, apresemtea realidade na qual prevalece a
nocéo de eventos, referidos de duas maneirasjvaget subjetivos. Objetivamente, o evento
é percebido como uma experiéncia fisica, com coagrcores, movimentos. Subjetivamente,
0s eventos sdo considerados “expressdes de faferestensidade invisivel dos quais
dependem a sua estabilidade e persisténcia owgaaidade” (WHORF, 1974, p. 78). A
énfase na preparacao dos eventos, que envolvermiincia publico, preparacao fisica dos
participantes, preparacdo espiritual através deitagdd e oracdo, revestem-se de uma
importancia, para os Hopi, comparavel ao que passsignificam as “coisas”, a “matéria”. A
forca do pensamento é que possibilita a realizdgda@erimonias.

Assim, apos detalhar varias diferencas a respegalderentes conceitos entre Hopi e
SAE, ele conclui que h& correlagbes entre lingaaltera e que nosso comportamento, tanto
como o dos Hopi, pode ser coordenado de muitas a®rroom um mMicrocosmo
linguisticamente condicionado (WHORF, 1974). Osiés$ de Sapir e de Whorf conduziram

a hipdtese que ficou conhecida como “hipotese S&piorf’, assim condensada por Lyons:
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() NOs estamos, em todo 0 nosso pensamento es@a@e,” a mercé da lingua
determinada que se tornou o meio de expressao pa@ssa sociedade” porque s6
podemos “ ver e ouvir e experimentar de outras ésfrem termos das categorias e
distingdes codificadas na linguagem; (b) as catagar distingdes codificadas em
um sistema linglistico sdo exclusivos aqueles reedee incomparaveis aos de
outros sistemas. (LYONS, 1987, p. 276)

Essa formulacado, considerada a versao forte dddsi@ofoi questionada por muitos
autores que, entre outros argumentos, citam alplidaide de traducdes entre linguas néo
isomorficas. Rejeitada e vista como deterministaerado “dura” da hipétese cedeu lugar a
uma concepcgdo em que lingua, pensamento e comeotarse interconectam, provocando
influéncias muatuas. Essa versado, considerada a&osesgave da hipotese, € revisada nos
estudos em etnossintaxe, desenvolvidos a partédada de 90. A esse respeito, Lucy afirma

que:

E essencial entender os usos culturais da linguagnsomente para avaliar o
significado particular de um dado efeito estrutdeadto na prépria cultura como
entre culturas em contato, mas também para awafimnificado geral da linguagem
na vida social e psicol6gica (LUCY, 1999, p. 37).

Lucy defende uma revisita a concepcéo da relatigdeguistica, pois, segundo seu
ponto de vista, apesar do interesse dos cientstias pessoas comuns sobre as interrelacdes
entre lingua e pensamento, ha poucas pesquisag s&lema e mesmo essas Sao
conceitualmente falhas, pois nota-se que a teraémasente nestes estudos consiste no
privilégio das categorias de uma lingua ao se astutra. A guisa de exemplo, Lucy (1999)
relembra que as categorias gramaticais de umaaingom sempre correspondem as de outras
linguas, como notou Whorf em relacdo a categorizgugita a nocdo de tempo em Hopi
comparado ao inglés padrao. Outra critica aporgadiucy € que os estudos se baseiam em
aspectos relativamente marginais da lingua, com@emuoeno conjunto do Iéxico contendo

0S nomes para as cores, por exemplo. Segundowgssecague deve ser feito consiste em:

- identificar as propriedades de uma lingua natyualtornam possivel a diversidade
e confere a ela um importante papel na vida cujtura

- verificar os padr8es de uso culturalmente esjgesif(as crencas, as praticas), que
influenciam na relagdo lingua-pensamento. (LUCYQ9$. 48-9)

Vemos, assim, que a proposta de Lucy enfoca justi@nes tracos que diferenciam
uma lingua da outra, ao invés de possiveis simddds entre os sistemas linguisticos,
destacando a importancia de que esses tracos aiegde revestem, uma vez que estdo

articulados com a vida cultural de um determinadeop Logo, em primeiro lugar, parte-se
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das propriedades especificas da lingua que perméieonhecer as suas diferencas em relacao
as outras e que sdo culturalmente relevantes. émilahdo a analise, o autor destaca os
“padrdes de uso culturalmente especificos” (LUCY99 p. 48-9),0u seja, parte-se docus
socioculturapara chegarmos as relacdes entre lingua e pengsament

Seguindo esta premissa, isto €, as interrelagtes Engua, cultura e pensamento,
focalizamos na proxima sec¢do, os postulados eldbsrpor Dell Hymes, cujos estudos sao
considerados seminais, jA que neles sdo destacmd@®ntextos culturais de uso onde

ocorrem os eventos de natureza linguistica

2.3.1 A etnografia da fala

O percurso da linguistica antropoldgica, apos aisathos de Boas, Sapir e Whorf, é
marcado pelos estudos sociolinguisticos (FERGUST#94; FISHMAN, 1968; LABOV,
1972; GUMPERZ, 1974; HYMES, 1974, entre outros) gberdam as relacfes intrinsecas
entre as linguas e as sociedades. Em maio de b®64e um encontro promovido pela
Universidade de Los Angeles (UCLA), reunindo 25qoesadores cujos estudos focalizavam
a lingua inscrita em contextos socioculturais ecada por fatores inerentes a tais contextos.
Calvet pontua que esse encontro “marca, com efeit@scimento da sociolinguistica que se
afirma contra outro modo de fazer linguistica, cddmde Chomsky e da gramatica gerativa”
(CALVET, 2002, p. 30). Assim, ha duas vertentesgpoca, que se firmam no campo dos
estudos linguisticos: uma que da continuidade aadmama estruturalista, cujos teoricos,
desde Saussure, tomavam como objeto de estudagdigstica a lingua por ela mesma, isto €,
os estudos focalizavam a estrutura da lingua e oamaé abstraidas dos contextos
socioculturais nos quais foram geradas, como desdaglioli: “se a lingua é definida como
um conjunto de regras gramaticais existentes natemda todas as pessoas, torna-se
desnecessario preocupar-se com o estudo da fdl@meateragbes sociais” (GIGLIOLI,
1972, p. 7). De acordo com esta premissa, as coades de fala eram entendidas como
homogéneas e as variacdes linguisticas consideregia® desvios da norma padrdo
(GIGLIOLI, 1972). Em outra vertente, os estudosi@aguistas centraram-se nas relacdes

entre as linguas e as sociedades, isto é, comata®d sociais influenciam as estruturas

® A obra de Hymes inicia-se cronologicamente antsde John Lucy, cujo artigo citado nesta tese foi
produzido na década de noventa. Apresentamos poeips este Ultimo autor porque ele sintetizou com
precisdo os motivos que fundamentam a revisitdrabalhos de Sapir e Whorf.
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linguisticas. O trabalho de Labov (1972), por exenmostra que as variagdes presentes
numa lingua ndo acontecem ao acaso e sdo artisudaddiferencas sociais existentes na
sociedade. Ao constatar que os habitantes da éhislattha’s Vineyard apresentavam uma
pronuncia mais fechada do ditongo /ay/ comparadanado de falar dos habitantes do
continente, Labov investiga quais fatores socia$ivavam a producdo desse traco fonético
diferenciado. Sua pesquisa sobre a situagao taidtha demonstrou que havia trés atitudes
entre os habitantes: os que queriam permanecdnananesmo enfrentando uma situacéo de
desemprego, os que nado tinham opinido formada quesdesejavam se mudar para o
continente. A centralizacdo do ditongo ocorria erds que desejavam ficar na ilha em
oposicao aos que desejavam partir e aqueles adotava pronuncia mais proxima da falada
pelos habitantes do continente. Assim, os estudo®lsguisticos demonstram, de modo
inequivoco, a correlacéo dos tracos linguisticas oe tracos sociolégicos (LABOV, 1972).

Dell Hymes é um dos autores que também se inseeemerspectiva tedrica que
postula os estudos linguisticos de um modo ndmdado da sociedade. Logo, ele acentua
um aspecto peculiar aos fendbmenos linguisticosrgsiele no fato de eles ocorrerem em
situacOes contextuais de uso. Para efetivar atigagdo sob este angulo, Hymes (1974)
elaborou a teoria conhecida como a etnografia ldaifo é, quando se estuda um evento de
fala € preciso levar em consideracdo o contextoqeeno evento ocorre. Questdes como:
quem fala, o que fala, para quem fala, em que ¢Omdifala, com que intencdes fala,
passaram a ser destacadas e as proposi¢coes ddyDeis sdo seminais para uma area da
linguistica que retoma a linguistica antropologioa, para alguns autores, etnolinguistica.
Dessa forma, os estudos avangcam no sentido dedgusdin apenas as estruturas linguisticas
gue contam, mas todas as circunstancias que acharpamm enunciado sao importantes para
a compreensao do significado de um evento de dak, por sua vez, esta inserido em uma
sociedade culturalmente distinta.

Em um artigo publicado em 1974, significativamerdenominado “Toward
ethnographies of communication: the analysis of momcative events Hymes (1974)
destaca a preocupacdo em delinear os métodosnositos e o tipo de estudos feitos nessa
area, buscando dota-la de um esquema no qual aragsn as relacbes da abordagem
etnografica com a antropologia. O ponto de paréida andlise etnogréfica dos habitos
comunicativos de uma comunidade em sua totalidafii® ae identificar o que se destaca
como eventos comunicativos, sempre articuladosupercontexto. Por esta explicitacéo,
constatamos que os atos de fala presentes nosogwahunicativos se tornam o foco das

atencoes.
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Hymes destaca a contribuicdo de véarios autoresgpenastrucédo da teoria, retomando
Roman Jakobson (1953, 196pud HYMES, 1974), linguista russo que se destacouspelo
postulados sobre o fonema e pelos estudos fonokgatém de descrever varias funcdes da
linguagem conforme o seu uso social. Deste tedthitpmes (1974) recupera 0s tragcos
caracteristicos de um evento comunicativo: € néadesgue haja varios participantes que
partiihem codigos ndo diferenciados: linguisticparalinguisticos, cinésicos, musicais; a
disponibilidade de varios canais e seus diferemtedos de uso, como a escrita, a fala, a
pintura, o corpo e a face, sensacdes tateis; dextos nos quais a comunicacao é permitida,
obstaculizada ou encorajada; a forma das mensagegg€neros organizados verbalmente; o
toépico e o comentario que a mensagem pode trazevento em si mesmo, 0s tipos e a
caracteristica.

As mensagens, por sua vez, implicam o compartilhéoneal ou suposto de um (1)
codigo ou cbdigos nos quais a mensagem € inteligara os (2) participantes, no minimo o
gue emite e o0 que recebe (que pode ser a mesnm@apes® (3) um evento constituido pela
sua transmisséo e caracterizado por (4) por umais aanais, (5) um cenario ou contexto,
(6) uma forma definida da mensagem e (7) um topiom comentario. Todos estes aspectos
da mensagem devem levar em conta a abordagem &inagr a visdo de mundo. Hymes cita
como exemplos um ancidao do povo Ojibwa que diziargalavras ditas pelo Trovao durante
uma tempestade ou uma pedra que pode ser vista pessoa durante um ritual de uma
determinada sociedade.

Assim, Hymes recupera a importancia da andlisezesll desde um ponto de vista
émico e ético dos comportamentos culturais, emfatia que, além de registrar 0s
comportamentos, é necessario descobrir o sentimesivo a respeito deles, conceitos
trabalhados por Sapir (1925). Nesse sentido, atiobjgde etnografica sera sempre
intersubjetiva, uma vez que ela comportara ndosséoasideracdes do pesquisador, mas
também o ponto de vista dos pesquisados. Citandkli@p Hymes relembra que “uma
etnografia adequada inclui a organizacéo cultunalensignificante de afirmacdes produtivas
sobre as relacdes relevantes, obtidas entre agocake e contextos localmente definidos
dentro de uma dada matriz social” (CONKLIN, 1&pudHYMES, 1974, p. 25)

Hymes compara o trabalho do etndgrafo da linguagem o trabalho realizado nas
pesquisas sobre os cdodigos linguisticos. Da mesamzina que uma analise fonoldgica deve
determinar o conjunto de tracos fonoldgicos releasmpara distinguir os sons, o etnografo da
fala deverd determinar quais tracos s&o relevap@s identificar e contrastar os

comportamentos culturais dos participantes de woadade (HYMES, 1974).
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O etnodgrafo da linguagem devera levar em contagunteiras de uma comunidade
de fala podem ser diferenciadas e que numa mesmmaunidade podera haver varias
comunidades de fala, como entre os Wishran, on@gdadagem etnografica levou ao
reconhecimento de trés comunidades de fala dengoucha mesma aldeia: uma
compreendendo os adultos e as criancas que ja@asagrimeira infancia; outra que inclui
as criancas, os cachorros e os coiotes e os gesrd@ Espiritos Cdo e Coiote e pessoas
idosas que possuem estes Espiritos guardides;arngra composta pelas pessoas guardias
dos Espiritos, mas cuja experiéncia lhes concedpader de interpretar a linguagem dos
Espiritos (HYMES, 1974).

Hymes conclui o artigo afirmando que o estudo etifagp da comunicacdo esta em
estreito contato com os interesses sociais, pmditee morais, concebidos como valores e
determinantes na vida da sociedade e das pessoas.

Em outro trabalho, Hymes (1986) aborda os modetomtgracao linguistica e a vida
social, retomando os propdsitos do trabalho desgeideopelos sociolinguistas: mapeamento
dos limites de um dialeto, determinacéo das relab@&toricas, estudo das regras da retorica e
do estilo literario, andlise das variedades dedatacteristicas de grupos étnicos ou de classes
sociais. Todavia, o autor (1986) se questiona per&s dos conceitos utilizados para a
classificagdo dos dados observados e sugere asifgara reunir informagdes sobre as regras
de fala.

As regras de fala sdo definidas como “os modosspglmis os locutores associam
formas especificas de fala, topicos ou formas desagem com contextos particulares e com
atividades”(HYMES, 1986, p. 36). O foco se centra nas atituele®s conhecimentos dos
membros da comunidade, em como os modos de falmasdgfestam na conduta e na
terminologia propria elaborada pelo grupo estud@lautor salienta o quanto estes aspectos
sdo pouco estudados, a ndo ser por informacdessaspam trabalhos etnograficos ou em
descrices gramaticais. Mesmo sendo poucas, estamacdes sugerem uma consideravel
variacdo das regras de fala presentes nas diveuiasas e que ainda estao por estudar: “o
conjunto das variacdes das regras de fala e sagdrelcom a estrutura social e a forma
linglistica permanecem desconhecid@$YMES, 1986, p. 36). E, novamente, o autor aponta
para a necessidade de novos procedimentos de igagsi e de conceitos que possam
facilitar a coleta de dados empiricos. Uma sugestacabordagem comparativa dos dados,
mas Hymes alerta para o fato de que a unidadeabdsianalise deve ser a comunidade ou o
grupo estudado ao invés da lingua ou de um didigtetanto, ele afirma que a énfase no

grupo étnico mais que na gramética nado significgligenciar uma cuidadosa analise
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linguistica e ressalta que tantos os linguistasocomsociolinguistas lidam com as formas da

lingua, mas isso é feito a partir de diferentesypemtivas:

Um signo linguistico é a relacao entre a formaudietica e o valor linguistico. Um
traco sociolinguistico é a relacdo entre a formamevalor sociolinguistico [...] Os
sociolinguistas trabalham com o que Sacks chamagnifisado situado’,
significado mediado e, algumas vezes, transfornpatims regras de fala. (HYMES,
1986, p. 37)

Assim, torna-se bastante visivel o fato de quegnifstado é construido socialmente,
mediado pelas regras de fala de uma determinadadade, uma vez que a definicho mesma
do trago sociolinguistico incorpora a relagdo erdreforma linguistica e um valor
sociolinguistico, ou seja, um valor proprio de usnaiedade e 0 modo como este valor esta
expresso na lingua desta sociedade. Por suawéarnaas linguisticas ndo sao descartadas,
mas consideradas a partir das suas ligagOes camia 80 qual adquirem significado, um
significadomediadoou mesmaransformadopelas regras de fala. Embora os trabalhos dos
sociolinguistas tenham focalizado a diversidadendodos de fala, Hymes destaca que, de um
modo subjacente a diversidade da fala dentro dasimidades e a conduta dos individuos, ha
relacbes sisteméticas que podem ser pesquisadéitatiysemente tal como as estruturas
gramaticais ou sociais. A diversidade da fala ai@dzonsiderada como um problema em
varios setores da vida cotidiana como na educagdajesenvolvimento de um pais, nas
comunicacoes interculturais. Como exemplo, Hymisas estudos de Labov (1972) sobre o
inglés falado pelas criancas negras que mostraemar hpor parte dos educadores brancos,
uma consideravel ignorancia a respeito das regrdald relevantes para seus alunos negros.
Esta situacao possibilitava a permanéncia de uregao, que era o entendimento de que as
criangas negras, por serem de uma classe sockal, @iiam uma competéncia linguistica de
baixo nivel (HYMES, 1986). A falta de pesquisasntificas sobre a interacdo entre a
linguagem e a vida social contribuia para a mamgdiendeste estado de coisas, dai a
preocupacédo de Hymes em elaborar um construtategue fundamentasse, de uma maneira

sélida, as pesquisas nesta area:

Uma teoria geral da interacdo entre a lingua eda wocial deve englobar as
multiplas relacdes entre os significados lingudstiee significados sociais. As
relagBes dentro de uma determinada comunidade owrenrepertério pessoal
constituem um problema empirico que exige um moead@scricdo, ao mesmo
tempo, etnogréfico e linguistico. (HYMES, 19863p)
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Hymes propbe, entdo, uma teoria geral e oampus de conhecimentos que
contemplem adequadamente as diversidades de fadasepertérios, os modos de fala.
Entretanto, ele advoga que a sociolinguistica réeerh ser considerada uma disciplina a
parte da linguistica e, que, na verdade, os litggii¢ que deveriam assumir a dimensao
sociocultural presente nos atos linguisticos. Ete tcriticas ao fato de os linguistas (salvo
notaveis excegdes, como Firth, Jakobson e Saps@ndelverem anlises da estrutura da
lingua como um coédigo referencial e negligenciacesignificado social, a diversidade e o
uso (HYMES, 1986). Coerentemente com esta postor&ratar da taxonomia adequada para
a sociolinguistica, o autor enfatiza que a unidadéural de descricdo e analise € a
comunidade de fala e ndo a lingua. Por isso, antamias que classificam as linguas somente
através de tracos inerentes a elas préprias ndaapapriadas ao trabalho sociolinguistico.
Como ilustracdo dessa proposta, Hymes (1986) txemplos de como se pode extrair
categorias taxonbmicas a partir dos dados obtidesvés do estudo etnografico das
comunidades. Nesse sentido, os araucanianos (@speravam que um homem ideal fosse
um grande orador, com uma boa memoria, que fafasgaentemente e bem. Ja a mulher
ideal deveria ser submissa e serena, silenciosadquaa presenca de seu esposo. Entre os
Wishram-Wasco Chinook (EUA), a recitacdo de mitosadte o inverno, as reunides publicas
para ritos de nomeacdo e 0 anuncio da experiérciardadolescente guardido de Espirito
foram identificados como o0s trés maiores eventamucucativos. Em cada um deles, a
abertura discursiva é feita por um porta voz quetee palavras anteriormente ditas, sendo
esta regra que constitui um evento de fala forlH¥IMES, 1986).

Ao explicitar a comunidade de fala como a unidam#as adequada para a analise, o
autor afirma que a fala se constitui em um sulistdypara todas as formas da linguagem,
incluindo a escrita, cancfes, assobio como falass sle tambores, chamados feitos com
cornetas de chifre. A comunidade de fala é a baseipal, necesséria, para a descricdo da
entidade social antes mesmo do que a descricaoidiiga. Assim, a comunidade de fala é
uma comunidade considerada mais por seus aspectigissdo que linguisticos. A
abordagem proposta pelo autor enfatiza as normasaeala lingua em contextos sociais,

definindo o que integra uma comunidade de fala:

Em suma, uma comunidade de fala pode ser, efetiv@meima comunidade
especifica ou parte dela; um campo linguisticomi&ido por um repertério de
variedades; um campo de fala delimitado por umrtépe de padrdes de fala. A
rede de fala é a unido efetiva entre os dois Uttiespectos. (HYMES, 1986, p. 55)
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Em seu esfor¢co para elaborar o campo teérico dayetfia da comunicacdo, Hymes
(1986, p. 56) se empenha em conceituar “situacéaldg “evento de fala” e “ato de fala”.
Em se tratando de situacdo de fala, em uma conmdmidadem ser identificadas muitas
situacOes associadas com a fala ou marcadas elauséncia. Tais contextos situacionais
compreendem as cerimonias, brigas, cacadas, retegdire outros. O que diferencia essas
situacdes dos eventos de fala € que elas ndo sémgdas exclusivamente por regras de fala.
Numa cacgada, por exemplo, ha eventos verbais eerhais.

O evento de fala, por sua vez, se restringe asladigs ou aspectos de atividades que
sdo diretamente governadas por regras ou normasigedo uso de fala. Um evento pode
consistir em um Unico ato de fala, mas, em gelalc@npreende varios atos de fala. Hymes
(1986) exemplifica as nuances dessas definicdasdot uma festa (uma situacdo de fala);
uma conversa durante a festa (um evento de fal@; piada durante a conversa (um ato de
fala). Desta forma, o ato de fala representa unelniistinto de uma sentenca e nao é
identificavel com quaisquer partes ou tamanhosniifs para outros niveis gramaticais.
Apresenta-se como uma férmula fixa, ou por umawpalajue inicia uma conversacao
telefénica, como “aldé” que também pode ser uma peey dependendo da entonagcdo ou,
ainda, um enunciado proferido de forma polida, ntag na verdade, € uma ordem de
comando feita por um superior a um subordinadotoCda fala € o nivel que mediatiza os
niveis usuais da gramatica com o restante de umaede fala ou uma situacédo de fala que
implica tanto em formas linguisticas como em norsw@sais. A relacdo dos atos de fala com
as formas da sentenca € entendida como dotada degrande maleabilidade, pois uma
sentenca interrogativa pode se tornar um pedidainoeomando; ou uma afirmacgdo. Assim,
o discurso pode ser visto em termos dos atos @e dahsiderados em suas dimensdes
sintagmaticas e pragmaticas, isto €, como uma Beguée atos de fala e como classes de
atos de fala entre os quais foi feita uma escolha.

Essas escolhas é que configuram um estilo de Salgundo Hymes (1986), o estilo
tem sido abordado como um caso de frequéncia st&tatide elementos presentes numa
descricéo linguistica ou como desvios das normdasdam tais descricdes. Entretanto, ele
discorda dessas concepcdes e afirma que o estileeta depende de julgamentos qualitativos
que avaliem sua adequacéo e, por isso, tem siddaski em termos de selecdes que se
aplicam todo o discurso, como o0 uso do caso haoorm japonés. Ha padrdes consistentes
de fala que permeiam os componentes da gramatoal¢ia, sintaxe, semantica) ou que
operam de um modo independente do previsto pelssictiees seletivas normalmente

aplicadas a eles.
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Para Hymes (1986), as formas de falar estdo atlasl com o comportamento
comunicativo dentro de uma comunidade e sdo adaBs@omo parte da competéncia
comunicativa das pessoas, que abrange os conhéosremespeito de determinados modos
de fala. H4 poucos estudos a este respeito e évmlojue as comunidades difiram
amplamente em termos de quais tracos estao orgasias formas de fala.

Por outro lado, os estudos sobre os componentesndato de fala apresentam uma
longa tradicdo em nossa cultura. A teoria da infm&@o, a semiotica, a linguistica, a
sociologia tem elaborado, de varios modos, um e@sgu® qual aparece uma tripla reparticao
entre falante, ouvinte e algo que é falado entrs. éisse esquema diadico € questionado por
Hymes, o qual afirma que esse modelo nédo é adeqmttabalho etnografico, uma vez que
algumas regras de fala exigem trés ou mais paatitgs, como emissor, destinatario,
ouvintes, audiéncia, um orador especializéttabalhos etnograficos sérios mostram que ha
uma dimenséo geral ou universal a ser postulageesenca do participante” (HYMES, 1986,
p. 58). H& trabalhos etnogréaficos que relatam @geobm muitos participantes e, assim, a
aplicacao ipsis litteris do principio diadico pode levar a erros. Somente estudos
etnograficos nos permitem visualizar as relacoais entre os varios tipos de participantes de
um evento.

Ainda entre os componentes da fala, Hymes destarapartancia da forma da
mensagem, afirmando que, provavelmente, “0 maisuobre 0 mais sério problema na
maioria dos registros de fala € que a forma da agams e, por conseguinte, as regras que a
governam, ndao podem ser recuperadas” (HYMES, 12880). Reitera que, apesar de ser um
truismo, muitos pesquisadores ignoram que a foonealgo é dito faz parte do que é dito.
Quanto mais uma maneira de falar se torna compeaal e plena de significados dentro de
um grupo, € mais provavel que ela forneca indicrosiais para a compreensao do proprio
grupo. O autor explicita que esta abordagem podecpaque se aplica, especialmente, aos
géneros convencionais reconhecidos como parte tdéicas mas ela também se aplica a
conversacgéao do dia a dia.

O conteudo de uma mensagem também é destacadymesH1986) que o considera
como o tépico e a mudanca de topico, aspectos sbiguais os membros de um grupo
detém o conhecimento e sabem manejar a manutengda mudanca de um topico,
habilidades que fazem parte de suas competénciaminocativas e sado de particular
importancia para o estudo da coeréncia do discliestto a forma da mensagem como o seu

conteudo sdo essenciais para o ato de fala efe@0o de sua estrutura sintatica.
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O contexto, por sua vez, se refere ao tempo egaw tie um ato de fala e, em geral, as
circunstancias fisicas presentes neste espacazkmal As cenas se distinguem do cenario
por fazerem parte das mudancgas que ocorrem nasgdés entre as pessoas, mesmo que elas
continuem presentes hum mesmo contexto situacesab originadas a partir de definicdes
culturais. Podemos passar do formal para o inforpmalexemplo, ou de um estado sério para
um festivo num mesmo cenario. As cenas sdo definiddos atos de fala. Por sua vez, as
cenas e o cenario fazem parte de situacdes de fala.

Contam também como componentes de um evento de omlgropdsitos (a
intencionalidade), os objetivos e os resultados.ok)stivos de um evento, considerados a
partir do ponto de vista de uma comunidade, nde@ssser idénticos para todos 0s que
participam dele. Assim, os participantes desenvolgstratégias que sao determinantes para a
forma de um evento de fala, estratégias que vatosgesempenhadas em todos 0s momentos
do evento. Conforme a diversidade apresentada palestos (negociacdes para um
casamento, comércio, trabalhos comunitarios), tambévera variagdo das estratégias em
vistas de se alcancar determinados resultados. $lgestaca que “as interacdes durante um
determinado evento de fala podem determinar subdgda e se o resultado esperado sera
atingido ou nédo” (HYMES, 1986, p. 62).

Um outro componente do evento de fala € denomipaddiymes comdey‘chave’.
Esta relacionado ao tom, a maneira, ao espiritaqued um ato acontece. Corresponde
aproximadamente a modalidade entre as categorasatjcais. Os atos de fala podem
parecer semelhantes quando olhamos o cenario,rosigantes, as formas das mensagens
mas, podem diferir na chave, isto €, ter um tomzatabaria ou de seriedade. Este trago do
evento de fala se coaduna com outros componentes aacena, 0s participantes, o ato ou o
género. Para ilustrar essa articulacdo, Hymes a&its realizados numa igreja, num
julgamento, numa cerimbnia de votos, que diferetneesi quanto ao modo das pessoas
interagirem, no tom de voz, na maneira de se caiamgon, nos modos de fala. Como se
percebe, a sinalizacdo deste componente pode sevengal, mas realizada por meio de
gestos, postura, piscadelas, estilo das roupas)pEthamento musical. Hymes enfatiza que
esses tracos ndo sao considerados nas analisgstices habituais.

A escolha dos canais por onde veiculam as mensdeig oral, escrito, telegrafico,
entre outros) é destacada por seus modos de ugmesHalerta para a importancia de se
descrever, no trabalho etnografico, a interdeperidétios canais bem como uma relativa
hierarquia entre eles (HYMES, 1986).
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Em relacdo as diversas formas da fala, Hymes desjae a tarefa de distingui-las
continua sendo o maior problema empirico e ted6rk®.linguas se organizam em varias
formas de fala e para reconhecé-las, o autor suigereritérios: (i) a proveniéncia histérica
dos recursos de uma lingua, na qual se investlgagaa e seus dialetos; (ii) a presenca ou
auséncia de inteligibilidade entre os varios diset neste caso, o estudo focalizara os
codigos e (iii) o uso especializado das diversawnds da fala, o que implica em estudo das
variedades e dos diferentes registros. Para alsggiistica, conforme afirma o autor, 0
terceiro critério € o mais adequado, pois, a pddiestudo das variedades € que podemos ter
uma visdo melhor das formas de fala de uma comdeida

Outro componente elencado por Hymes sdo as norenagetacao; se ha regras que
governam a fala, por conseguinte, essas regrasespaen um carater normativo (HYMES,
1986). O estudo das normas de interacdo buscamlalws comportamentos especificos e as
propriedades que estdo anexados as falas, por Exeguem pode falar livremente, quem
nao deve ser interrompido durante a fala, quais acsdurnos de fala organizados. Por
conseguinte, a analise das normas de interacadcanph analise da estrutura social e das
relacdes sociais, principio que sera retomado pelowres da Etnossintaxe, como vemos na
proxima secgao.

A par das normas de interacdo, estdo as normasteeretacdo, articuladas ao
sistema de crencas de uma comunidade. Hymes relemioabalho etnografico pioneiro de
Malinowski (1935apud HYMES, 1986) que, ao estudar as formulas magicasias dos
Trobiand, intitulou-as de contexto dogmatico. Hgngensidera que as categorias postuladas
por Malinowski como contexto sociolégico e contexitoial, de uma certa maneira, estao
proximas de sua proposta, pois, subjacentes aedtio as informac¢des sobre o contexto, os
participantes, os objetivos que se tém em vistas e@esultados esperados, as normas de
interacdo e o0s aspectos dos niveis superiores merayéA estrutura em Malinowski se
relaciona com os padrdes relevantes das formasigetb um ato ou de um evento; os relatos
dos modos de recitagdo condizem com as caradatagstio uso de um canal com aspecto
vocal e a forma da mensagem.

Ao abordar a questdo dos géneros, Hymes (1986Qukz normalmente eles sao
classificados como poemas, mitos, provérbios, ertbaradas, maldi¢cdes, oracdes, cultos,
escrita comercial, cartas, editoriais etc. Enttetarle ressalta que, do ponto de vista da
analise da fala em atos de fala, os atos estaacedlos nas instancias dos géneros. A nocao
de género implica na possibilidade de identificaracteristicas formais tradicionalmente

reconhecidas. Hymes alerta para o fato de que ériemjie proceder heuristicamente, pois
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todas as formas de fala possuem caracteristicanai®r que, de algum modo, sé&o
manifestacbes de géneros (HYMES, 1986). Os génfremgjentemente, coincidem com 0s
eventos de fala, mas para efeitos de analise deeernatados de modo independente deles,
pois um mesmo género pode ocorrer em diferentegt@/eUm serméo, por exemplo, € um
género identificado com o servico religioso, ma&spelde ocorrer em outras situacoes, para se
conseguir efeitos humoristicos.

Hymes mostra, entdo, como se pode fazer um esqiemaalise dos eventos, no qual
sdo descritos os componentes e a sequéncia dodeafata. Porém, adverte que, além da
descricdo € preciso ainda pensar em modelos etyptisague unam a fala com historia
humana e com a praxis pois “0s muitos tipos de atgéneros de fala ndo séo universais,
cada um tem uma histéria e um contexto que prapieicsua origem, sua permanéncia,
mudancas ou perda@dYMES, 1986, p. 70)Conclui afirmando que, ao fazer isto, estaremos
vendo a lingua ndo somente como parte dos sistemdala, mas também vendo estes
sistemas de fala como uma questdo central da matunesma da ordem sociocultural. A
descricdo sociolinguistica junto com a taxonomm isdprescindiveis para a compreensao e
explicacéo da interacdo entre a lingua e a vidialsoc

O trabalho de Dell Hymes € considerado pelo edi®rsua obraEthnography,
Linguistics, Narrative Inequalitgomo algo “gue mudou a maneira pela qual nés veamos
lingua e o0 mundo social” (LUKBpud HYMES, 1996, p. vi). Seus esfor¢os para pensar o
estudo da lingua articulado aos contextos socio@idt, buscando uma elaboracgéo teodrica e
metodoldgica conhecida como a Etnografia da Fajpresentam um inegavel avanco no
percurso delineado desde o inicio do século XX, osrtrabalhos de Boas, Sapir e Whorf. A
contribuicdo de seus estudos € de fundamental tArpma para o desenvolvimento da linha
conhecida como etnossintaxe ou semantica da g@EN&@DdMO apresentamos na proxima

secao.

2.3.2 A perspectiva da etnossintaxe

Os estudos de Boas (1974), Sapir (1921, 1974), iNher4) e Hymes (1972, 1974,
1986, 1996), entre outros, demonstram inequivoctangme ha um estreito entrelagcamento
nas relacdes entre lingua, cultura e sociedadeboEarSapir ndo tenha sido considerado
determinista, o seu trabalho e o de Whorf ficardscarecidos pela projecdo que a chamada

“hipotese Sapir-Whorf” alcancou. A partir da décaéanoventa, os trabalhos desses autores
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foram revisitados por pesquisadores cuja persedi® abordagem é conhecida como
etnossintaxe ou semantica da gramatica. Esta ldéhgpesquisa aborda os fendmenos
linguisticos como possuidores de tracos capazeesielar as organizacdes sociais de uma

dada sociedade e mostrar seus valores e ideais, siotetiza Enfield:

A gramatica é expandida com os significados cukur@odificados na semantica da

gramdtica nés encontramos valores culturais e sdesacontramos indicios sobre as
estruturas sociais que os falantes mantém, encowograevidéncias historicamente

relevantes, de um lado e, por outro, reveladorawrgianizacdo social das comunidades de
fala. (ENFIELD, 2002, p. 3)

Dessa forma, a lingua € vista como muito mais dougn mero conjunto de formas
organizadas segundo regras especificas. O usoodaas, 0 seu conteido semantico, a
criacao de novas formas através de processos mebafé metonimicos tém muito a ver com
as regras sociais, com a maneira de organizar e veundo, com o0s valores culturais
presentes em diferentes sociedades, nas quaiieiemeprocessos histéricos vivenciados de
diversas formas. Como podemos observar, 0s estewho®tnossintaxe ou semantica da
gramatica retomam um dos principios postuladosHyares (1986), que prevé os estudos das
normas de interacdo social intimamente articuladasa estrutura social permeada por
diversas relagOes sociais. Na etnossintaxe, a afdmde que essas relagbes encontram-se
codificadas na lingua reveste-se de uma importéasgacial pelo fato de ser possivel, através
do estudo da gramatica de uma lingua, chegarmosmpreensao dos valores socioculturais
que regem a organizacdo de uma dada sociedadeyarmgue esses valores encontram-se
inscritos na lingua.

De fato, como demonstrado nos estudos realizadosWerzbicka (1997) na
perspectiva da etnossintaxe, ha palavras que pasgntonsideradas comkey words
palavras-chave que incorporam valores historicasilirais que permitem compreender a
histéria, os valores e ideais e as formas de argaéo sociocultural de diferentes sociedades
humanas. Assim, por meio da andlise semantica destkavras, é possivel desvelar os
motivos que levaram os australianos a criarem igqeais usados socialmente com o intuito
de expressar valores masculinos de resisténcieardaradagem, de rudeza, de simplicidade,
de anti-sentimentalismo e que refletem athoscultural proprio da Australia, pois, como
afirma a autora: “palavras séo artefatos cultudaissociedade{WIERSZBICKA, 1997, p.
201). A autora enfatiza que esses vocabulos famete de um “inglés australiano”, que, ao
mesmo tempo em que documenta e passa para asfgenegdes valores e atitudes, interliga

a populacdo australiana que compartilha um cenddticultural. Além dos aborigenes,
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originarios do continente australiano, ha a pof@dage origem inglesa que colonizou o pais
bem como outros imigrantes de origem grega, italewietnamita. Os povos aborigenes e a
populacdo anglo-australiana definem a cultura aliestia e o inglés australiano cumpre o
papel de manter lacos identitarios baseados emmegasmcioculturais proprios da sociedade
que se formou no continente, constituindo “uma ehaara a histéria australiana e um fator
importante para a identidade nacional” (WIERZBICKI®97, p. 201). Como exemplos deste
inglés australiano, a autora cita as paladas in e dobberque refletem um forte sentimento
de solidariedade e lealdade entre os australiaesgecialmente frente ao poder das
autoridades. J& as palavralsingee sookse referem a uma prestigiada atitude de resist@&nci
persisténciaWhinge é especialmente usada na socializagdo das crigpgsstransmite o
ethoscultural australiano. A palavrbloody expressa admiracéo, entusiasmo, estima, entre
outros valores, e indica uma tendéncia de se ysalavras ruins” para exprimir bons
sentimentos, como na expresgao bloody beautyque se refere a algo/alguém muito bonito
e, para expressar isto, usa-se também a palavrgrésdo”, “maldito”. A autora conclui que
“os significados encapsulados em tais palavras mesgdes sao uma contribuicdo ao
repertorio humano universal de formas de pensamergentimentos; elas sao criagbes do
‘espirito criativo humano” (WIERZBICKA, 1997, p. 2 Além disso, para os australianos, a
criacao ou a ressignificacdo de palavras que esgmesentimentos relacionados aos valores
presentes em determinadas comunidades, traduzdivapréulturais que os tornam muito
diferentes daquelas vivenciadas pelos inglese&nicids, como o tradicional culto australiano
a dureza, a solidariedade masculina, ao anti-aamiemo, ao ceticismo, a aversdo ao
esnobismo.

Wierzbicka (1997), em outro estudo sobre o Iéxiocdrgylés, do russo e do polonés,
aprofunda os valores semanticos encapsuladoskeynwords “palavras-chave” destas
culturas, como a palavra liberdade. No entantaytara alerta que conceitos como liberdade,
justica ou verdade devem ser vistos dentro de umexto cultural especifico e ndo como
portadores de significados universalmente aceipmss “as palavras codificam certas
situacbes e ndo quaisquer ‘imagens’ da realidafiélERZBICKA, 1997, p. 126). O
significado da palavra liberdade desde o latibgrtas, comportava a nocéo de ser livre, isto
€, a pessoa que ndo era escravo, que podia seyaueorar, dirigir a propria vida sem
interferéncias de outrem. No inglés antiliperty enfatizava a possibilidade de alguém dizer
0 que se queria dizer, sem levar em conta a redgsgoutras pessoas, aproximando-se, assim,

do conceito latino dibertas Entretanto, o conceito atual lileerty na cultura anglo-saxénica
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traduz um ideal abstrato como “justica” ou “fraidade”, aproximando-se deesedom que

traz encapsulada em si 0s seguintes valores seosinti

(a) alguém (X) pode pensar alguma coisa como Iisto;

(b) se eu quiser fazer algo, eu posso fazé-lo;

(c) outras pessoas nao podem dizer para mim: “vocé@aode fazé-lo porque eu nao
quero”;

(d) se eu nao quiser fazer algo, eu nao tenho quddazé-

(e) outras pessoas nao podem dizer para mim: “vocégiemfazer isto porque eu
quero’;

(f) isto € bom para X;

(g) isto € ruim se alguém nao puder pensar isto.

Wierzbicka (1997) destaca as mudancas semanticasdas nos diversos conceitos,
pois enquanto eribertas a ideia focalizada era a possibilidade de algugrerfcoisas que
desejava fazer, efneedom,o foco recai sobre a nocdo de ser apto a fazeasagjue se quer
fazer e ndo fazer coisas que ndo se deseja fazesgja, acentua-se 0 aspecto da nao-
interferéncia de outras pessoas sobre X. A autt®87( p. 132) sublinha que esse *“valor
semantico negativo presente émedomcorresponde, entdo, ao ideal de ‘ndo-imposicao’, o
qual € um dos maiores temas culturais no mundooanfja verdade, o ideal de néo-
imposicao esta articulado ao ideal-chave inglésqunal o objetivo supremo dos direitos
individuais esté culturalmente ligado com o recaithento amplo dos direitos individuais
das outras pessoas. Assim, evidencia-se que angagisemanticas codificadas nas palavras
decorrem das mudancas politicas e historicas queemeram na sociedadgberty era mais
usada para se referir a direitos coletivos numeagio de escravismo e opressado, e entra em
declinio com o fim da escraviddo. Ja o usofreedomse acentua com o crescimento do
individualismo e com a filosofia dos direitos indivais, “um conceito definido mais em
oposicdo a ‘interferéncia’ e a ‘imposicdo’ do que &scravagismo’ e ‘opressao”
(WIERZBICKA, 1997, p. 132).

J& o conceito encapsulado na palavra riss@mboda embora apresente algumas
similaridades confreedom n&o sao traduziveis entre si. Ao contréridiloertas ou freedom
svobodasugere um sentimento de bem-estar, causado paélacasie pressdes externas. A
conotacdo de um espaco sem fronteiras, a sensacde goder respirar livremente estao

presentes ersvobodae ausentes efreedom que, como vimos, esta relacionado com a nogao
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dos direitos individuais, com a garantia da prigade. A autora destaca gssobodaevoca
um contexto histérico bastante diferente do quenglaterra ou Roma, sendo que, neste
contexto, o valor maior é nao sentir quaisquerigéss externas (WIERZBICKA, 1997, p.
144). Além desvobodaha em russo um outro conceitolja, que frequentemente € traduzido
em inglés comdreedom,mas esta palavra incorpora também um aspecto clatde”.
Wierzbicka sugere a hipotese de que esta nocaoetatéionada com a vontade de ir embora
de um lugar onde se é forcado a ficar, situacdocgueiz com o regime de servidao que
existia nha RuUssia, no qual os camponeses eram idgsede circular de uma area para outra
(WIERZBICKA, 1997, p. 147). Nos trabalhos destacsmtpodemos perceber nitidamente
Ccomo 0Ss conceitos incorporados nas palavras coastipistas que nos permitem recuperar 0os
valores historicos, politicos e culturais presenées diferentes sociedades do mundo
ocidental. Desse modo, &8y wordssdo comparaveis aos indicios, pistas ou sinais rque
Paradigma Indiciario (GINZBURG, 1991), possibilitandesvelamento da realidade.

Elza Gomez-Imbert (1996) é uma autora que tambétizagpesquisas na perspectiva
da etnossintaxe ou semantica da gramatica. A adtedica-se as linguas e culturas em
contato, presentes no cenario multilingue da regmazoénica do alto Rio Negro, que envolve
comunidades indigenas brasileiras e venezuelanass $studos focalizam categorias
gramaticais presentes nas linguas dos povos quamvivesta regido. Dessa forma, ao
pesquisar os classificadores nominais presentdimgaa dos Kubeo, Gomez-Imbert (1996)
descreve inicialmente o contexto sociocultural oeste povo viveNa regido do RidJapeés,
no noroeste amazonico na fronteira entre Brasibl@r@bia, ha uma situacdo conhecida pelo
multilinguismo e pelo sistema social organizado fdema exogamica envolvendo 15
linguas/povos da familia Tukano e 04 da familiawsi@®. Assim, a regra de casamento
permite relacionar-se somente com parceiros faatgeoutras linguas. A lingua dos filhos é
definida patrinilearmente, embora até os cinco anosanca fale a lingua da mae e, mesmo
qgue o individuo se torne proficiente nas outraguéas diferentes da falada por seu pai, é

considerado como “imitador” das outras linguas:

0 uso da lingua paterna marca uma identidade sacédém do mais, a lingua é vista
como a manifestacdo de uma esséncia individuaka@Dfssma, as comunidades do
rio Piraparana distinguem cuidadosamente entrar'fad ‘imitar’ uma lingua:
alguém pode falar a sua prépria lingua (i.€., gudnpaterna), mas pode somente
‘imitar’ outras linguas. (GOMEZ-IMBERT, 1996, p. 3}

*% H4 também grupos Maku na regido, mas eles naiziparh das relacdes de casamento regidas pelami@ga
linguistica.
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Isso faz com que haja um cenario de multilinguigrapneralizado, embora as linguas
das familias Tukano e Arawak ndo sejam geneticanetcionadas. As interacdes verbais
cotidianas sado normalmente bilingues ou multilisgee segundo a autora, ha uma forte
politica linguistica de aquisicdo e manutencaolitgsias. Ainda em relacdo ao contexto, ha
uma interagdo sociocultural entre os povos que mmaraste territdrio e compartilham as
mesmas condi¢cdes ambientais. Os padrdes da organizacial entre os povos de lingua
tukano apresentam fatrias e clas exogamicos.

A mesma forma de organizacdo social € encontratta es Baniwa-Kuripaco, da
familia Arawak. Segundo a autora, essa situacém igegressantes questdes para a hipbtese
do relativismo linguistico, uma vez que os falardas linguas da familia Tukano, bastante
isomorficas entre si, podem usar varios codigaguisticos e um unico modo de pensar. A
situacao torna-se mais instigante quando as lingmaslvidas sdo geneticamente diferentes,
como € o caso dos Kubeo (familia Tukano) e Banfarai(ia Arawak).

A fim de investigar essa situacdo, Gomez-Imbert9§)9ocaliza a classificacédo
nominal que se constitui como uma categoria fundémhernas linguas Tukano. Segundo a

autora, ha um padrao Tukano para a classificacénabque preveé:

a. distincdo gramatical entre animados e inanimados;

b. o classificador para animado-feminino aparece sihdo se refere a membros fémeas da
espécie;

c. classificadores de forma aparecem sistematicamerdgclusivamente para 0os nomes

inanimados.

A categorizacao lexical nas linguas Tukano obededeis parametros para distinguir
a fauna: os comestiveis e 0s ndo comestiveis;ofsnisivos e 0s perigosos. Os comestiveis
sdo agrupados por hiperbnimos: peixes e animatack® os animais de caca sdo agrupados
em: criaturas que voam, criaturas que pulam deé@mm arvore, criaturas que caminham no
chéo e os felinos que séo ‘criaturas que comenessOpS’.

Todavia, a autora encontrou em Kubeo, lingua gubdan pertence a familia Tukano,
tracos morfolégicos que violam o padrdo Tukanokerbeo as denominagcfes mais genéricas
da fauna podem conter uma das duas marcas: oficidsr feminino ou o classificador de
forma. Como exemplo, a autora cita 0os termos geperpara tatu e cervo, considerados

masculinos (portanto, sem classificadores) nasasuinguas Tukano e que, em Kubeo,
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apresentam diferentes marcas: o cervo é femininmoceulher’ e o tatu é redondo como
‘fruta’.

Assim, em Kubeo, diferentemente do que ocorre emma®uinguas Tukano, ha
classificadores para género e para a forma dosasi autora observou que a motivacao
semantica classifica os animais como femininos ela fforma. Por exemplo, o cervo é
feminino porque € o prototipo de coisas longasasti Assim, aparece metaforicamente como
o fino quadro de madeira usado na preparacdo ddiotan uma atividade essencialmente
feminina. O peixe jacunda foi usado por um deus galar 0 sexo de sua esposa. A boca
saliente do peixe é ligada metaforicamente a vydoa,isso é um peixe estreitamente ligado
ao mundo feminino. Assim, “0s usos singulares dessdicadores expressam atitudes
humanas em relacdo aos animais e indicam que @eg&x® humana € a chave para
compreender o sistema” (GOMEZ-IMBERT, 1996, p. 456)

Considerando estes dados, Gomez-Imbert elaborouhipdtese explicativa para o
fendbmeno: a de que esta generalizagdo se devéuéanicits da lingua Baniwa (Arawak). Os

indicios que favorecem a hipétese sao:

a) o0 Kubeo é a Unica lingua da familia Tukano com eagacteristica,
b) o contato entre Baniwa e Kubeo é muito antigo;
C) 0s animais em Baniwa sao classificados pela fepelo género.

Gomez-Imbert elenca algumas possibilidades deioaqg@les para o fenbmeno do
espraiamento dos classificadores Baniwa para o ¢&udbénvasao do territdrio Kubeo pelos
Baniwa ha pelo menos dois séculos; os casamentagexcos entre 0s dois grupos, nos
quais os filhos de mae Kubeo aprendem a lingua @@ ena lingua do pai Baniwa; essas
criancas aprendem duas categorizacfes conceitifiisndes, mas ndo a ponto de provocar
uma quebra no sistema. Embora as duas linguas sejapletamente diferentes do ponto de
vista fonologico, ha correspondéncias lexicais &urs dominios semanticos. Para a autora,
as categorias cognitivas expressas numa linguarpedtar disponiveis na mente do falante
na lingua que ele utiliza, e, ao mesmo tempo, céa@o correspondéncia para a mesma
categoria na outra lingua, embora a expressdo pesshferente. Dessa forma, considerando
0os dados investigados, a autora concorda que @dsetriltural observada em relacdo aos
animais que recebem classificadores para génerorrmafem Kubeo pode obedecer,

basicamente, “a restricbes universais intrinsecastautura do mundo e da percepcao”
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(GOMEZ-IMBERT, 1996, p. 457), assumindo, assimipgtese da relatividade linguistica na
versao suave.
Além dos classificadores faunais, os Baniwa e obelducompartilham termos do

sistema de parentesco, e isto mostra que

a categorizacdo social, a terminologia de pareotes@ classificacdo da fauna
indicam, a grosso modo, uma equivaléncia semamtcdéxico, a0 menos em
dominios onde a cultura e o ambiente ecolégicoaf@nente relevantes para a
configuracdo da referéncia. (GOMEZ-IMBERT, 1996462)

Desse modo, vemos claramente como os significamnais, as experiéncias de vida,
a historia de um povo, as visbes de mundo conssusdbre um mesmo ambiente fisico,
estdo incorporados nas estruturas morfossintatieasma lingua, como o Kubeo, e como
essas estruturas oferecem indicios que permitemfratecos aspectos construidos
historicamente na relagcdo com os Baniwa.

Concluindo, podemos dizer que os estudos em etiiagsiou semantica da gramatica
demonstram, inequivocamente, como essa linha tedmicle nos apoiar sobremaneira na
compreensao dos fendbmenos linguisticos articuladova maneira de compreender, de ser e
de estar no mundo. Como vimos, os valores, a fastdos conhecimentos, a organizagao
social, a visdo de mundo estéo inscritos na limgaaetnossintaxe possibilita que vejamos as
pistas, as palavras-chave, que podem nos levana melhor compreenséo da realidade de
uma dada sociedade. Assim, o principio metodologieconizado pelo Paradigma Indiciario
condiz com a perspectiva da Etnossintaxe, uma uezngle se afirma a possibilidade de
desvelamento da realidade através das pistasndixsos, dos detalhes reveladores (cf. 2.2).
A Etnossintaxe, por sua vez, reafirma o papel lggiddo da lingua, na qual estdo presentes
os indicios que contém em si os valores sociaigsgoamente codificados, e que, dada esta
sua singularidade, permite chegar a compreensaoidd@ss que organizam uma dada
sociedade, ou, nas palavras de Ginzburg, romppa@dade que recobre a realidade.

Como mencionamos anteriormente (cf. 2.1), nes&afteslizamos os eventos de fala
presentes entre os Apyawa buscando, por um ladend#los a partir da perspeciva da
Etnossintaxe e, por outro, refletindo sobre o0 modmo esses eventos estdo presentes na
escrita produzida na Escola. Na préxima se¢dodaburs autores que se preocupam com a
questdo da instauracdo da escrita em sociedadigenmad tendo em vista o embasamento

tedrico para esta reflexao.
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2.4 A INSTAURACAO DA ESCRITA EM SOCIEDADES INDIGENS

Historicamente, os colonizadores impuseram as disgios povos indigenas sistemas
de escrita baseados nos principios da escritaésifab isto é, sistemas onde se pretende
estabelecer uma correspondéncia biunivoca entresinal grafico e um som de uma
determinada lingua. Esta postura etnocentristalevd@m em conta escritas pictograficas ou
ideograficas ja existentes nas sociedades amegjralexemplo da escrita maia da qual temos
noticias por alguns cédices que restaram ap0s ast#ao provocada pelos espanhais.
Segundo Gnerre (1998), havia entre os europeus emtimento de superioridade que
considerava a forma de escrita alfabética como i@ desenvolvida entre os sistemas de
escrita, pensamento claramente encaixado numa ewdlacionista: a escrita pictografica
corresponderia a estagios “mais atrasados” do delsgmento humano; a ideogréfica, a
estagios medianos e a alfabética pertenceria @damis que se encontrariam no topo da
civilizacdo. Cagliari (1996) mostra como essa viégareconceituosa, pois mesmo nos dias
atuais estdo presentes as diferentes formas dédaesor cotidiano das mais diversas
sociedades. Basta atentar para os logotipos ddagampresas ou para as placas de transito.
Grandes eventos como a Copa do Mundo de futebabsodogos Olimpicos promovem
concursos para a escolha de simbolos pictogréicadeograficos que representem a edicéo
dos jogos a cada quatro anos em diferentes paises.

A postura colonialista imposta a escrita das lisgodigenas também € perceptivel na
escolha dos grafemas, isto €, na selecado dos pisssinais para a grafia dos sons préprios
qgue essas linguas apresentam. Na maior parte dos, as antrop6logos, 0s missionarios e
mesmo linguistas escolhem os grafemas ja presentesuas linguas de origem, 0 que gera
problemas de varias naturezas entre os propriogends. Palavras escritas da lingua
Guarani, por exemplo, apresentam duas versdesieasegjuem o Guarani escrito paraguaio,
gue contém sinais gréaficos proprios do espanhohoco e uma outra escrita que segue a
forma presente na lingua portuguedapara o mesmo fonema][ Presenciei um caloroso
debate entre os professores Guarani que estavaitigzardo do Curso de Magistério Ara
Ver&’ sobre qual forma seria a mais correta, sendo guie klefensores de ambos os modos

de grafia. Isso traz implicacdes para a producéalvdes didaticos em lingua indigena, uma

" Esse curso é promovido pela SEDUC MS e acontecetapas modulares na cidade de Dourados, MS,
reunindo professores de cerca de 60 aldeias Guidedmiva. Participei como docente do curso em vdtiapas
entre 1997 e 2009.



128
vez que é preciso decidir qual a grafia a serzatla na elaboracédo dos textos. No caso em
foco, os Guarani optaram por uma solucao salomonaévro de contos “B’ poty kuemi”
decidiram manter os textos escritos pelos professgue usavam a escrita mais proxima do
espanhol bem como os textos elaborados com azes@is semelhante a do Portugués.

Um outro problema que surge é a questdao do domsitice a palavra escrita. Nas
sociedades indigenas, os diversos saberes ndonfigucam como sendo de dominio
exclusivo de alguns individuos, ao contrario, perten a coletividade. Entre os Apyawa,
mesmo alguns conhecimentos especializados, comrelasvos a pajelanca, podem ser
adquiridos caso a pessoa tenha interesse e passmperiodo de iniciagdo junto a um pajé
reconhecido. Quando as escolas sdo instaladas enniades indigenas, via de regra, o
grupo preferencialmente atingido sédo os jovensamgas e isso significa que eles vao deter o
conhecimento sobre a escrita, ou seja, € uma rmwsafde saber que ndo estara mais ao
alcance de todos os individuos. Comeca, assimrangger um delicado equilibrio presente
na organizacao social de um povo, pois os idogésrddo, constituiam o grupo com maior
saber acumulado pela experiéncia de vida e pelasnismnos proprios da tradicdo oral. O
dominio da escrita confere as geracfes mais jawengoder sobre a comunidade, sobretudo
em se tratando do dominio da escrita da linguaodeedade majoritaria. Vimos em 1.3.5
como esse critério foi determinante para a esatgh@ovos caciques Apyawa.

Braggio (2005b) relata que entre os Akwen-Xereit@, a forma de lidar com os
empréstimos do Portugués tem originado uma vareedadingua propria das geracdes mais
jovens. Os mais velhos criavam conceitualmente ayses para 0s objetos introduzidos a
partir da situacdo de contato, utilizando para issorsos presentes na lingua xerente. Entre
0S mais novos esta ocorrendo empréstimos de paldariingua portuguesa que passam pelos
filtros fonologicos proprios da lingua, mas sdotmproximos das formas portuguesas. Como

exemplo, temoda + pra + h§ forma criada pelos mais velhos para ‘chinelo’

da + pra + ha
poss. pé casca

‘casca do pé dele (@)’

Assim, a forma composta pda-pra-hasignificando casca do pé de alguém, ou seja,
algo que envolve o pé como a casca envolve o foaiofigura um empréstimo que recria o
conceito a partir dos recursos morfologicos e séis@n presentes na lingua indigena. Os

mais jovens estao usandibret, empréstimo da palavra portuguesa lambreta, teegional
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para sandalia havaiana, que, como se V&, passarn@oradaptacao fonoldgica ao sistema da
lingua, mas se mantém bastante préxima da fornsemie na lingua portuguesa. Isso tem
gerado uma situacao conflituosa, pois os mais geftdm reconhecem a fala utilizada pelos
mais jovens, como revela a autora: “ndo € deméesntear que a geracdo mais velha néo
reconhece como o verdadeiro Xerente a lingua fglettss mais jovens” (BRAGGIO, 2002,
p. 37). Numa situacdo como essa, caso prevale@sarda a variedade falada pelos mais
jovens, a variedade dos mais idosos inevitavelmestrara em um processo de
obsolescéncia.

Gnerre (1998), ao analisar como esta se dando cesso de formacdo de uma
variedade escrita entre os Shuar, Equador, mostreo aim “paralelismo ou semelhancas
entre os dois mundos culturais” € buscado na heedlefinirem novos vocabulos. Assim, a
palavra para ‘sala’ foi pensada da seguinte mana@ats iruntai‘lugar onde se reinem as
pessoas’, ao invés dankamashgue é o nome da parte da casa Shuar onde se reaesbem
visitas e onde 0os homens se reunem para convéssar.denota, segundo o auttuma
atitude de renuncia em relacdo as proprias raizkgrais, atitude esta que fica escondida
atrds de uma aparente atitude de afirmacao deaiéa da prépria lingua” (GNERRE, 1998,
p. 113-115). No caso dos Shuar, a tendéncia aagasdormas mais proximas da lingua e
cultura é notada entre os jovens mais escolarizados

Em um Seminério sobre a Politica Linguistica dodPApyawa (cf. 1.5), promovido
pela Escola com a finalidade de discutir com a codade as palavras novas que estdo sendo
criadas para nomear objetos que ndo existiam awatesultura Tapirap€, observamos que
algumas palavras sugeridas pelos mais velhos, esmgo formas que ja existiam na lingua,
eram contestadas por alguns professores que séosjawniversitarios. Por exemplo, para
fogédo, um professor criotatao, que € uma traducéo literal da palavra portuguesasua
explicacdo, disse que em Portugués existem asrpalaogo’ e ‘fogdo’ que é um fogo
grande. Por isso, em Tapirapé, ele jurtaié fogo’ e —o intensificador, dentro do modelo do
paralelismo cultural apontado por Gnerre. Os mdisas queriam que se recuperasse a
palavraitakorowa que designava o fogao tradicional, montado sa#sepedras canga. Eles
diziam veementemente que os Tapirapé ja possuiardasignacéo para o fogado que poderia
ser aplicada ao novo modelo do fogdo a gas, jdagfiencdo € a mesma. Essa opinido
prevaleceu, mas houve um debate intenso, no gsalpesfessor usou argumentos aprendidos
na academia, citando as possiveis formas de foomadea palavras, como derivacao,
composicao, incorporacdo nominal, conceitos esses gpviamente, ndo sdao dominados

pelos mais velhos. Assim, a hierarquia social andaber das pessoas mais idosas sempre foi
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valorizado comecga a ser desprestigiada em func&ondwos conhecimentos académicos
adquiridos pelos jovens, conhecimentos esses quenséiados pela escrita, demonstrando,
assim, o poder que ela confere aos que detém aoseinio.

A escrita alfabética das linguas indigenas € urdnfiemo recente entre as sociedades
indigenas no Brasil e seu uso na escola é aindanewénte. No Estatuto do indio (Lei 6001,
1973), no Art. 47, declara-se que “é assegurad@speito ao patrimbnio cultural das
comunidades indigenas, seus valores artisticosi@srde expressao” e o Art. 49 prescreve
que “a alfabetizac&o dos indios far-se-a na lirlgugrupo a que pertengcam, e em portugués,
salvaguardado o uso da primeira”. Vemos, assimegsa lei, mesmo propondo o respeito ao
patrimdnio cultural das comunidades indigenasguogcreve as linguas indigenas ao ambito
escolar e somente ao inicio do processo de estagan, a fase da alfabetizacdo. Ainda, ao
prescrever que a alfabetizacdo seria feita nasdggqhdigenas e em Portugués, deu origem a
praticas pedagdgicas equivocadas como aulas naslithg@as concomitantemente, o que
acarretou inimeras dificuldades as criancas indfgéalantes de suas linguas origin&fia®
SIL — Summer Institute of Linguisticestituicdo com a qual o governo brasileiro cedeb
convénio no sentido de oferta da educacdo esculéggana, também trabalhou segundo esta
Otica. As linguas indigenas eram consideradas ctmonte” para o aprendizado do
Portugués, como descreve Braggio (2001):

Nas escolas bilingues que se implantaram no pailngsas indigenas eram
utiizadas como via de acesso a cultura dominantecomsequentemente, ao
Portugués. Desafortunadamente, também era meiovaegeaizacdo. Enquanto
linguas escritas, permaneceram isoladas nas coaugsdentre as quatro paredes da
sala de aula, sem nunca terem se desenvolvido émsodominios sociais. Sua
fungdo escrita restringiu-se ao dominio religioenfggena. Logo, era uma politica
de lingua bilingue (!) subtrativa, ou seja, sesada na escola somente como ponte
para a aprendizagem da lingua portuguesa e evaagfd. (BRAGGIO, 2001, p. 7-
8)

A partir da década de setenta do século passadmecasam a surgir as primeiras
iniciativas que realmente consideraram as lingodigénas como linguas plenas e aptas para
todas as atividades escolares. O valor desta ar&gicreconhecido como um direito na
Constituicdo Federal de 1988 e depois na LDB, leeiDiretrizes e Bases da Educacéo
Nacional de 1996. Mesmo assim, sabemos que em snagieolas indigenas ainda ha
dificuldades na implementacdo dessa pratica e gmeimanecem resquicios do modelo

implantado pelo SIL. Muitos professores ainda sg¢ese inseguros no trabalho com a lingua

%8 Conforme testemunhos que ouvi de professores GiuKaiowa, estas praticas ainda vigem em algumas
escolas indigenas no Mato Grosso do Sul.
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materna em sala de aula, principalmente por naandmem os sistemas de escrita propostos
para suas linguas. Esta questdo é analisada pargBli& (1997) que questiona o papel de
linguistas que se sentem no direito de decidiremmbos a ortografia das linguas indigenas,
encarando essa tarefa apenas como uma questdoatébhiitas destas ortografias néo

satisfazem os seus principais usuérios, os podigenas.

Outro problema sério é a falta de material impresso linguas indigenas em
quantidade suficiente para circular pelas aldeilsn das escolas. Ha uma falha cronica em
se garantir fluxos periodicos de producao destdermaes por parte dos 6rgdos responsaveis
pela educagdo escolar indigena. Mesmo quando xaksre, sdo pouco aproveitados como
demonstrou a pesquisa do professor guarani kaiomma3 Verd. Isso sé favorece a
presenca sempre mais forte da lingua portuguesesp@co escolar, 0 que pode ocasionar
situacOes de conflito com a lingua indigena, comms no caso Tapirapé.

Os programas de formacéo de professores destinawp gempo e espaco para a
discussdo destas questbes. Propbe-se o bilinguismo pratica pedagdgica nas escolas
indigenas, mas desconhece-se a real situacdondasdinas comunidades nas quais, via de
regra, o Portugués ocupa a posicédo de lingua r@jaridominante, em relacéo as linguas
indigenas.

A inseguranca dos professores no trabalho comgadimaterna, a falta de materiais
impressos na lingua, o prestigio da lingua majaita falta de politicas publicas eficientes
para a manutencao das linguas indigenas, tudadsgdbui para que estas linguas acabem
sendo deslocadas continuamente pelo Portugués.

Um outro tema que esta em pauta na atualidade relasdo social dos povos
indigenas via acesso aos meios digitais de congdvuceEntretanto, a par dos beneficios
Obvios que advirdo do acesso a esse meio, inquistgpensar em como se dardo as relacdes
entre as duas linguas nesse novo canal. A redeactenal de comunicacédo abre para o
mundo e para que essa comunicacgéao se efetivesendah lingua mais usada? Em que medida
as linguas indigenas terdo chance de estar presersse novo canal? Sera que os professores
indigenas, pessoas que terdo acesso mais imedistooamputadores, escreverdo textos e
mensagens em suas linguas para seus colegas? iCario &s pessoas idosas, detentoras dos
saberes tradicionais, que tem sustentado o povonplbrares de anos? Essas pessoas

dificilmente terdo acesso ao computador, a internet

%9 Esse professor apresentou seu trabalho durantéd &MESI — Encontro de linguas e sociedades inuge
Dourados, MS, maio de 2010.
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Preocupa-nos também a supervalorizagdo da modaligadrita em relacdo a
oralidade tdo presente no mundo indigena. Queramusrazer um trecho no qual Ginzburg
relata uma carta escrita em 1636 por um jesuitecés Paul de Brebeuf, informando ao

padre provincial sobre os acontecimentos ocorm@agiele ano em Quebec, Canada:

Um dos padres tinha explicado aos indigenas queaadg mortalidade que os

atingia se devia ao vinho e aos licores, pois r@bam usa-los com moderacao.
“Por que ndo escreves ao teu grande Rei”, dissardas indigenas, “para que ele
proiba trazer estas bebidas que nos matam?” Osefas, respondera o jesuita,
precisam delas para enfrentar as viagens por rmoargegandes frios dessas regides.
“Faz entdo de modo que”, respondera o outro, “s$ & bebam”. Nesse momento,
levantou-se outro indigena: “N&o sdo essas belgjdasnos tiram a vida, sdo as
vossas escritas: desde que descrevestes nosson@sdes rios, nossas terras e
nossos bosques, nds todos morremos, 0 que naceieoantes de vossa chegada.
(GINZBURG, 2007, p. 99)

Essa aguda percepcdo de como a escrita pode fawvavecprojetos colonialistas
demonstrada por este indigena do séc. XVII nopéswsar que a ampla divulgacdo de uma
lingua e cultura indigenas, via meios eletronipasle também ser uma faca de dois gumes.
Nao sabemos quem tera acesso a estas informag3esses que poderdo ser feitos a partir
delas.

Por outro lado, € uma assertiva comum gque 0 agesstes novos meios tecnoldgicos
favorecerd a manutencdo ou a revitalizacdo dasidehgndigenas. Entretanto, a ladainha
escrita por Richard Littlebear (indigena Cheyerfi¢A) nos faz ver que o uso destes meios,

por si sO, ndo garantirdo a vitalidade das linguas:

Provavelmente por causa de uma tradicdo de fragas$s agarramos qualquer
coisa que sdo vistas como algo que vai preservaossas linguas. Como resultado,
agora temos uma ladainha do que nés temos vist® apmue salvaria a nossa
lingua. Nesta ladainha, um item frequentementeétisuido muito rapidamente por
outro.

Por exemplo, alguns de ndés dissemos: ‘Vamos colacaossa lingua na forma
escrita’ e nés fizemos isso e mesmo assim nosgadicontinuou morrendo.

Entdo dissemos: ‘Vamos fazer dicionarios para assa® linguas’ e nés assim
fizemos e mesmo assim nossa lingua continuou ndwren

Entdo nds dissemos: ‘vamos providenciar linglistemados nas nossas proprias
linguas e nés assim fizemos e mesmo assim noggealéontinuou morrendo.
Depois dissemos: ‘Vamos treinar nosso proprio pgwe fala nossa lingua para se
tornar linguista’ e assim fizemos e mesmo assinsatingua continuou morrendo.
Depois dissemos: ‘Vamos solicitar a concessao deeducacado bilingue federal’ e
assim fizemos e mesmo assim nossa lingua contimootendo.

Entdo dissemos: ‘'vamos ensinar a nossa linguacadaés assim fizemos e mesmo
assim nossa lingua continuou morrendo.

Entdo dissemos: ‘Vamos desenvolver materiais alihente relevantes’ e ndés
fizemos e mesmo assim nossa lingua continuou nawren

Entdo dissemos: ‘Vamos usar a lingua dos nossofrasgsara ensinar a nossa
propria lingua’ e assim fizemos e mesmo assim rif@Egaa continuou morrendo.
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Entdo dissemos: ‘Vamos gravar nossos velhos falandeas linguas’ e nds assim
fizemos e mesmo assim nossa lingua continuou ndwren

Entdo nés dissemos: ‘Vamos filmar nossos velhanéid e praticando atividades
culturais’ e nés assim fizemos e mesmo assim noggsa continuou morrendo.
Entdo noés dissemos: ‘Vamos gravar nossos falaetdsgua nativa em CD-ROM’
e nds assim fizemos e mesmo assim nossa linguawontmorrendo.

Nesta ladainha, nés visualizamos cada item comelaqgue ia salvar nossas
linguas - e eles ndo salvaram. (BAKER, 2006, p. 51)

Na verdade, ndo é o fato de uma lingua ser esmitado que vai garantir que ela
permaneca em uso. Temos no mundo muitas linguakaesyue ja ndo sdo mais faladas.

A esperanca é que, tanto o dominio da escrita Mo © dominio da Internet se
somem a garantia de outros direitos dos povos eéndig como a terra, a saude e educacgéo
com qualidade, o respeito a cultura e ao modo d& proprios. E que tudo isso, junto com
uma autoestima elevada, a auséncia da discriminac@o reconhecimento efetivo das
contribuicbes que os povos indigenas, com o sewmed/ida peculiar, trazem para a nossa
sociedade, possa contribuir para a permanénciaadas linguas indigenas, pelo menos por
muito tempo. Isso significa desejar que os povas agifalam vivam com dignidade e, por
isso, sobrevivam também suas linguas.

No proximo capitulo iniciamos a andlise dos dadoetados durante a pesquisa.
Primeiramente, abordamos as saudag¢fes que saagasfentre os Apyawa e cuja vitalidade
nos intrigou a ponto de tentar perceber quais as/agdes socioculturais que as sustentam.
Em cada um dos capitulos que se seguem, discutioms se da a relacdo entre os eventos

de fala e a escrita, tendo por base os aportesagles.



CAPITULO 1l

SAUDACOES TAPIRAPE: EXPRESSOES DO TEKATEKA

A lingua é muito importante como era antes usadaspe

nossos ancestrais. Usamos a lingua Apyawa. Atégriar

linguagem no cumprimento entre as familias foi aigado.
Mareaparygi Lisete Tapirapé, 2006.

Neste capitulo, iniciamos a analise dos dadosarties aos eventos de fala, baseando-
nos nos estudos de Hymes (1972, 1974 e 1986) eroomfa perspectiva da Etnossintaxe, isto
€, investigando as relacdes entre lingua, cultwacedade, a partir dos indicios inscritos na
lingua tapirapé. Inicialmente, focalizamos o sigtete saudacdes pessoais entre os Apyawa,
gue permanece bastante vivo, embora a lingua esifendo muitas pressées por parte da
lingua portuguesa, como foi descrito em 1.5. A taiagdo da vitalidade demonstrada pelo
uso cotidiano das formulas de saudacédo constitudado relevante (GINZBURG, 1991),
pois € instigante refletir sobre quais forcas dbném para que esse sistema permaneca
atuante mesmo que a lingua, como um todo, se emcanteacada, dadas as relagbes
assimétricas frente a lingua da sociedade majeritar

Com base em Hymes (1986), consideramos que ascggsdeonstituem atos de fala,
que fazem parte de um evento de fala situado nemarmidade de fala, no caso focalizado, a
aldeia Tapi'itdwa. Em relacdo as saudacdes, podatfmwsar que elas ndo fazem parte de
uma comunidade de fala especializada, pois sdooddnib comum de todos os Apyawa.
Entretanto, as regras interacionais presentesaetees socioculturais prescrevem 0 seu uso
somente pelas pessoas adultas, considerando doeeos que ja passaram pelos rituais de
iniciacdo sdo considerados adultos e, portantoempogroferir as saudacdes. Dessa forma,
uma crian¢a pode ser saudada por adultos, mas edmanndo pode dirigir saudacfes as
pessoas adultas.

Os adultos saudam as pessoas que chegam em samswca® terreiro das mesmas, o
qgue configura um contexto especifico com partidipalefinidos dentro de uma situacéao de
fala. Embora facam parte de um estilo que podemasiar de formal, as saudacdes séo ditas
em um tom de calorosa acolhida, acompanhadas dsouso e de um gesto para que a
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pessoa se sente entre as pessoas da casa. A édngaagporal contribui, assim, para compor
0 que Hymes (1986) denonimou como “chave” do evasto €, a maneira como algo é dito,
0 espirito com que é proferido um ato de fala. Assionstatamos que ha comportamentos
especificos relacionados ao ato de proferir asagéigs, ou, como apontou Mareaparygi
Lisete Tapirapé, citada na epigrafe deste capitulmguagem para o cumprimento entre as
familias ocorre de um modo organizado. Isso coomd® ao que Hymes (1986) chamou de
“normas de interacdo”, conforme apontamos nas praxisecoes em que sdo descritos 0s

varios conjuntos das saudacoes.

3.1 AS SAUDACOES NA LINGUA E NA CULTURA TAPIRAPE

As saudacgbes em Tapirapé constituem uma sérieplessdes que apresentam formas
fixas e sdo proferidas pelas pessoas em situagoegglturais definidas. Ha saudacdes para:
i) quem chega a uma casa, ii) para se despedarddid da casa, iii) para alguém que viaja
para longe, iv) saudacdes de pura cortesia e vaoditas quando se encontra alguém num
caminho. Detalhamos, a seguir, diferentes conjuntes saudacbes e as regras

sociolinguisticas pertinentes a cada conjunto.

3.1.1 Saudacdes para quem chega

Embora se possa ir as casas dos Apyawa a qualguedb dia, caso haja um motivo
premente, ha, normalmente, um horario preferepeaia que as visitas com carater de visitas
sejam feitas. De manhé& ou a tardinha (este mai® quéneiro), sdo os dois momentos em
gue podemos observar as pessoas se dirigindo ptaanthadas casas da aldeia. Sao casas
em que ha um avd e uma avé mais idosos e as pegseassitam freqlientemente essas
familias possuem lacos de parentesco que as ligaamifia extensa, encabecada pelo casal
mais velho (cf. 1.3.1). O homem deste casal é daraato por Wagley (1980) de chefe de um
grupo familiar. Ao invés da unidade familiar cohdtia por pai, mde e filhos, a familia
extensa € composta também pelos avos, bisavos tias, tios avos e primos. E digno de
nota que os termos de parentesco em Tapirapé meesisa outra concepcao de familia. Para

um tio paterno, por exemplo, diz-gseropy’i ‘meu paizinho’. As irmas da mae sao chamadas
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de xey’'yra ‘minha maezinha'. Os primos e primas em primeiraugsdo chamados pelos
mesmos nomes designativos dos irmdos e irmas. dknégte, os membros de uma familia
extensa compartiihavam uma mesma casa, que eramnigores que as construidas
atualmente. A regra do casamento era matrilodal gisquando um rapaz se casava, mudava-
se para a casa dos sogros e passava a fazer partéddde econdmica da familia de sua
esposa. No momentem sua grande maioria, as casas estdo sendo ¢dastde tijolo com
cobertura de palha, em tamanho menor do que agaantasas, e abrigando familias
nucleares. Entretanto, constatamos que as cases sstdo construidas proximas umas das
outras, em torno a casa onde moram o0s avos de amiéaf extensa. Isso nos parece uma
forma de manter os lacos familiares, mesmo queeasops nao habitem mais juntas numa
mesma moradia. O espaco necessario para a sogd@igdas criancas, fator importantissimo
para a continuidade dos valores culturais, ficeingasgarantido pelo menos em parte.

Outro modo de garantir a vitalidade das relacOdie @ membros de uma mesma
familia sdo as reunides que acontecem diariamenteasinhas construidas no fundo das
casas, denominadas de cozinhas. Nessas reunidies) participar pessoas de outras aldeias
que estejam de visita. As mulheres, em geral, est@inhando ou torrando farinha de
mandioca, ou tecendo adornos corporais em linhalgeddo, ostamakord As jovens
trabalham com artesanato em migcangas. Criangasabmitranquilamente por toda parte. Os
homens preparam flechas, arcos ou trancam pené&régstante comum também ver os
maridos cuidando dos bebés para que as esposaspsssiedicar ao preparo de alimentos.
Quando alguém chega, imediatamente, as mulher@s @gzes, os homens, proferem a

saudacéo:

(14) Ane ta’ pareka!
Ane ta’ pa + (e)re + ka
22s inter. inf. 22s.| estar

‘Vocé esta aqui?’

Ao que a pessoa visitante devera responder:

(14a) , ie dka!
ie a + ka
afirm. 12s 12s.| estar

~ Sim, eu estou!
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A resposta pode ser dita de forma completa, coustrddo em (14a) ou pode ser dita
de forma abreviada, proferindo somente ™ ‘Sim’.
No caso de serem duas ou mais pessoas que chegaeygse da mesma forma, so

gue nesse caso a saudacéao é dita na forma plural:

(15) _Peta papekal
Pe ta pa+ pe + ka
2%p inter. inf. 23p.l estar

‘_Vocés estdo aqui?’

E a resposta:

(15a) _ , are araka!
are ara + ka
afirm. 12 p.exc. 12p. exc.l estar

_'Sim, nés estamos.’

Quando alguém chega de uma viagem mais longa, ou de uma aldeia mais

distante, a saudacéo é proferida de modo diferente:

(16) _ Erewaem ta’
Ere + waem ta
23s.| chegar inter.

_ ‘Vocé chegou?’

A resposta dada pela pessoa que chegou é:

(16a) _ , &waem raka.
a + waem raka
afirm. 18s.| + chegar pas.rec.

‘Sim, eu cheguer’.

No caso de ser uma crianga que chega a casa, aaairdcompanhada com 0s pais, a
saudacéo é proferida em linguagem afetieéexaykayka

(17) _Erexari ta’
Ere + xat + i ta’
23s.| + chegar + aten. inter.
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‘ Vocé chegou?’

A raiz verbal xat ‘chegar ¢ acrescido o morfema — i que marca arditivo e é
préprio da linguagem afetiva, usada sobretudo enéres e filhos, avos e netbsA resposta

proferida pela crianca sera:

(17a) _
afirm.

‘Sim’.

3.1.2 Saudagobes para quem se despede

Na despedida de uma ou mais pessoas que estivardigipando das conversas no
terreiro das casas e, nao raras vezes, foram @wasda participar de uma refeicdo com a
familia, a situacéo se inverte. E o visitante qserdespede, dirigindo-se as pessoas da casa:

Se for uma pessoa despedindo-se de uma so pessasadala dira:

(18) _ A& ka newi
A+ a ka ne — wi
l12s.l+ir agora 22s.ll + pos.proc.

‘(Eu) me vou agora de vocé'.

A pessoa da casa responde:

(18a) _ Parea!
Pa+ (e)re + a
inf. + 22s.] +1ir

‘Vocé se vai?’
A pessoa que se despede responde:

(18b) _ !
afirm.

‘Sim’

0 O segmento consonantal final da raiz —t passa@edecendo as regras morfofonémicas (cf. LEIBEY).
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No caso de uma pessoa despedindo-se de variasapeskose dirigira as pessoas da
casa dizendo:

(19) _ A4 ka penowi.
A+ a ka peno + wi
13s.l ir agora 22 p.ll pos. proc.

‘(Eu) me vou agora de vocés'.

As pessoas da casa fazem, entdo, a pergunta:

(19a) _ Parea!
pa+ (e)re + a
inf. + 22.s.1 +ir

‘Vocé se vai?’
A pessoa que se despede responde:

(19b) _ !
afirm.

‘Sim’
No caso de varias pessoas se despedindo de ureassiap

(20) _ Araa ka newi.
Ara + a ka ne + wi
12 p.exc.l ir agor&?.s.ll pos. proc.

‘(NGs) nos vamos agora de vocé.’

A resposta sera:

(21a) _ Papea!
Pa + pe + a
inf. 22p.l + ir

‘Vocés se vao?’

Ao que as pessoas que estao se indo responderao:

(21b) -
afirm.



140
‘Simy’
No caso de duas ou mais pessoas se despedindoatepassoas:

(22) _ Araa ka penowi.
Ara + a ka penavi
12, p excl.l ir agora  22.ppibs.proc.

‘(N6s) nos vamos agora de vocés’.

A resposta sera idéntica a (21a), podendo serrmafpor apenas uma ou por varias
pessoas adultas da casa. Todas as pessoas quseestdo, por sua vez, deverdo responder

com:

(22a) -
afirm.

‘Sim’

No caso de uma pessoa se despedir para fazer agenrvimais longa, a saudacgao de
despedida é diferente, pois ela se constitui encamselho que demonstra carinho e cuidado

pela pessoa que vai partir:

(23) _ Exagato ke pewo eawo!
E + xa + gato ke pewo e + a+wo
22.s. imp. + cuidar + bem dub. .loc 28s.imp.+ir + ger.

‘Cuide-se bem por la onde vocé for’

Ou no caso de duas ou mais pessoas:

(23a) _ Pexagato ke pewo pexeawo!
Pe + xa + gato kpewo pexe + a +wo
28pimp. + cuidar + bem  dub. lo@3 p.imp. + ir + ger.

‘Cuidem-se bem por la onde vocés forem’

As saudacgbes de (18) a (20) também podem ser gimasr com o verbo xat
‘chegar’, o que causa um certo estranhamento, emimwariedade do portugués falado na
regido do entorno das areas Tapirapé, € muito coouwinmos uma pessoa que se despede

dizer: “_Ent&o, eu vou chegando!”. E a pessoa est&erdade, indo embora! E possivel que
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este traco semantico de linguas Tupi tenha se difanpara variedades do Portugués
brasileiro, por causa da lingua geral paulista aisads expedi¢cbes efetuadas pelos
bandeirantes (RODRIGUES, 1986)

3.1.3 Saudacoes de cortesia

Embora todas as saudacbes descritas anteriormacaen fparte do modo de ser
Apyawa, marcadamente hospitaleiro e cortés, eleogsarasta secao algumas expressoes que
nao fazem parte de um contexto social tdo defio@io as visitas nas casas. Elas acontecem
quando se esta fazendo alguma acdo obviamententvideas faz parte da polidez dos
Apyawa perguntar ao outro 0 que ele esta fazendmocpodemos ver nos seguintes
exemplos:

Pergunta feita a alguém que esta indo em direc@imzioho onde se banha:

(24) - Erexaok ta’ ekwe
Ere + xaok ta ekwe
22s.| + banhar inter. f.imi.

‘Vocé vai banhar agora?’

Pergunta feita a alguém que esta lavando panelas:

(25) _ Erexexa'epyej ta’
Ere + xe + xa'e + pyej ta
28sl + refl. + panela+ lavar inter.

‘Vocé esta lavando suas (proprias) panelas?’

Pergunta feita a uma crianca quando acorda:

(26) _ Erepaki ta’
Ere + pak +i ta
22s.| + acordar + aten. inter.

‘Vocé acordou?’

®1 Segundo o Dr. Sinval Martins de Sousa Filho, UESGa forma de construcdo com a mesma semanticiéade,
encontrada também em Goias e Tocantins (COMUNICA@ASSOAL, 2010).
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Note-se aqui novamente o sufixo —i, atenuativoxaad a raiz verbal. Essa
composicao é prépria da fala carinhosa, como e Als’/respostas as perguntas (23) a (26)

sdo sempre com a particula de afirmacéo

3.1.4 Saudacgdes quando se encontra alguém numhzamin

Esta situacdo difere da anterior, pois ndo é t&tepte o que a pessoa esta indo fazer.
Entdo, a pergunta é dirigida no sentido de se saim# a pessoa vai e a resposta vai diferir,
caso o destino seja a roga, seja ir para outraaaldacar, pescar ou outra atividade qualquer.
Tanto o exemplo (27) como o (28) encontram-se teada homem para homem, marcada
pela particulava. S&o os homens que normalmente saem para pescacau dma mulher

Apyawa normalmente ndo caminha sozinha longe daaald

(27) _ Mambd ta’ ekwe erea, wa
Mamd ta’ ekwe ere + a wa
onde inter. f.imi. 2&s.+ir f.masc.

‘Onde vocé esta indo?’

Nessa mesma situagdo, caso se perceba que a pstsoando de algum lugar, a

pergunta sera feita da seguinte forma:

(28) _Mywi ta’ erexat, wa
My + wi ta’ ere + xat wa
de onde + pos.proc. inter. 22s + chegar stma

‘De onde vocé esta chegando?’

3.2 AS SAUDACOES E O TEKATEKA

A palavratekatekaem Tapirapé se refere ao modo de ser, de vivemdegseus
costumes, suas tradi¢cdes, sua cultura. Ela aparedelogicamente reduplicada, o que indica

um conjunto maior de elementos referenciais. Apédacido em Tapirapé se constitui como
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um processo morfolégico produtivo. Nos nomes emcdonde argumento, a
reduplicacdo manifesta a pluralidade/multiplicidadi®s referentes [...] em
predicados verbais possui valor aspectual. Expréesacdo, intensificacdo e
atenuacdo. Nos predicados descritivos, a reduplicapasicamente indica
intensificacdo. (PRACA, 2007, p. 52-53)

Assim, analisando esta palavra, temos:

(29) tekateka
t + eka t + eka
32.p.ll modo de ser redupl.

‘modo de ser’ (intensificado)

Este vocabulo tem sido comumente traduzido pelog¥p como cultura. Entretanto,
devemos entender ‘cultura’ ndo sO se referindo teaxgps materiais, mas, sobretudo, em
relacdo a uma visdo de mundo prépria, que organgaciedade de um determinado modo,
segundo seus valores e ideais. Retomando a aasguoposta por Enfield de que
“codificadas na semantica da gramatica n0s enaongavalores culturais e ideias, nés
encontramos indicios sobre as estruturas sociaitidaa pelos falantes” (ENFIELD, 2002, p.
03), discutimos aqui como as saudacdes estaoigatgals com a organizacdo social do povo
Apyawa e o que elas nos dizem a respeito dos watoilturais dessa sociedade.

Tanto Baldus (1970) quanto Wagley (1988) notaramaa polidez e a cortesia eram
tracos inerentes ao modo de ser deste povo. BAlATY) dedica todo um capitulo de seu

livro a descrever como os Apyawa tratavam um \ngacumulando-o de gentilezas:

Mulheres e criancas me envolviam em meiga confiamgae chamavandotoi,
adocicando assim com o sufixo diminutivo o titulonc que me tratavam os
companheiros de viagem. Todo o ambiente é terhinguém grita com ninguém e
mesmo o0s cdes que ladram na minha passagem s@admssidiscretamente a me
respeitar. Em toda parte encontro alegria e rismando me afasto um pouco da
aldeia escuto alegres gargalhadas ao longe. A si@rtedo era privativa de
Kamairah8? e de seu grupo residencial; manifestava-se, eersdis graduacdes,
como um padrdo de comportamento geral. (BALDUSP187449, grifo nosso)

O vocébulo dotoi, pelo qual o pesquisador era chamado, € um emppstim
fonologizado da palavra portuguesa ‘doutor’, quebeu o sufixo —i, atenuativo, préprio da
fala carinhosa, como vimos nos exemplos (17) e @6)so desta modalidade da fala para se
referir ao antropélogo demonstra que ele foi imkemo circulo de relacbes afetivas da

sociedade Apyawa daquela época. Baldus (1970)adeataortesia como uma caracteristica

%2 Chefe da aldeia naquela época, de quem Baldusdepede. Respeitamos a grafia utilizada pelo auatax o
nome Apyawa.
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de todos os Apyawa, constituindo um padréo de caiampento, o que, em larga medida,
podemos observar ainda hoje.

Wagley (1988), por sua vez, intitulou seu livro “Mteme of tears® referindo-se a
uma saudacéo chorosa feita pelas mulheres ao reoelzevisita de alguém muito querido
que ha tempos nao viam. Este tipo de saudacaq, éxieem desuso, embora nés tenhamos
presenciado, varias vezes, este tipo de saudat@@de mulheres idosas.

As Irméazinhas de Jesus, que convivem com os Apy#wmais de cinquenta anos,
também testemunham a generosa acolhida e os ceidadstantes que receberam desde o
primeiro momento delas nas terras tapirapé (IRMAZNS DE JESUS, 2002).

Observando o conjunto das saudagfes que descreamog, constatamos que a
polidez, a cortesia, a gentileza como tracos doiistts do modo de ser do povo Tapirapé,
estdo inscritas na lingua por meio de expressdeslidadas e que ha regras sociolinguisticas
bastante definidas para seu uso: quem diz o qu&&gpam diz, quando diz, como diz, em que
contexto € dito, coadunando-se, assim, aos possEneiais propostos por Hymes (1974)
para configurar um evento de fala: o emissor, eptgr, a forma da mensagem, o canal, o
topico e o cenario (a cena, a situacdo). Ao persamm funcdes da linguagem tal como
delineadas por Jakobson (1995), podemos dizersjgaumlacdes preenchem um papel fético,
pois elas evidenciam uma troca de falas com o pitipd@e iniciar uma comunicacao.
Nenhuma conversacdo em uma casa, ou nos terresosadas, pode ser iniciada sem a troca
formal das saudacdes. Nem uma pessoa pode samaleasa, de uma conversa, sem proferir
as férmulas proprias para a despedida, segundostioem marcados de fala: “a tomada de
turno é um dos aspectos do uso da lingua que mustma dimensodes diferentes da lingua
legitimada interagem” (HELLER, 1996, p. 144). Neealas saudacdes, atraveés das tomadas
de turno, ficam bem marcados o papel dos anfitedeslos visitantes.

A primeira vista, as saudacbes podem parecer agenesitacdo de férmulas fixas,
mas, a nosso ver, elas revelam uma profunda ati&al entre a lingua, a cultura e a
organizacdo social do povo Apyawa. Chama-nos acaten fato de que quem fala em
primeiro lugar para a pessoa que chega sdo asageadaltas da casa. O visitante ndo diz
nada até que receba as saudacfes. Ou seja, aleawdaidacdo, as pessoas da casa estado
“dizendo” pragmaticamente ao visitante que ele rfotado, que ele pode se inserir na
conversa. E uma maneira de mostrar deferénciagppessoa que chega. Logo em seguida, €

oferecido um banquinho para a pessoa se sentacd@eecer uma refeicdo, a pessoa sera

83 Este livro foi traduzido para o portugués contuldi“Lagrimas de boas vindas” (cf. WAGLEY, 1988).
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convidada pela dona da casa a comer junto comsa®3® da casa. Os Apyawa mantém o
costume de comerem todos juntos numa bacia oussawg@ande, o que configura uma regra
sociocultural. No momento das refeicfes, normalmeamdio se conversa. Esta cena se passa,
via de regra, no contexto da casinha situada mosirtes atras das casas de moradia, lugar
onde se cozinha nos tradicionais fogbes de pedra.

A pessoa que foi saudada, por sua vez, se seritedace pode ficar participando das
conversas o tempo que quiser. E notavel que, qudeskja ir embora, € ela quem vai proferir
a expressao de despedida. Essas regras de usosuliacais da lingua estdo plenamente de
acordo com a natureza cortés dos Apyawa, pois oadoces da casa tém que receber bem os
gue chegam e nédo podem despedi-los, uma vez geeacabvisitantes tomarem a iniciativa
de sair. E quando eles dizem que ja estédo ind@egaas de polidez ainda prescrevem que se
pergunte: “_Vocés se vao?”

A particula inferencialpa que aparece compondo as formulas de saudagdo nos
exemplos citados em (14areka,em (15)papeka,em (05) e (18pareg em (21)papea
sempre proferidas pelas pessoas da casa em relagdem chega ou a quem se despede,
evidencia, mais uma vez, a essencialidade da geatiho modo de ser Tapirapé, pois o
falante vé que a pessoa chegou, mas ndo pode |aftamaque pedir a confirmacgéo para ser
polido. Constitui uma inferéncia epistémica, segudieixal6s”.

As saudacg0es elencadas em 3.1.3, exemplos (28),ay(2 denominamos “saudacdes
de cortesia”, chama-nos a atencéo para o fato eedo ha um contexto social tdo definido
como o espaco do terreiro proprio para conversasfacOes das quais participam 0s
membros da familia extensa e eventuais convidaflpssar da evidencialidade do que a
pessoa esta fazendo, a boa educagcédo Apyawa d& mpeeiso dirigir a ela uma saudacao em
forma de pergunta e esperar uma resposta. Issficagnque se espera uma interagcdo entre as
pessoas mediada pela linguagem. E mais uma forma&eleque a pessoa foi percebida, que
ela faz parte de uma coletividade que tem em altdacos valores da polidez, da gentileza
praticada diariamente uns com o0s outros. A prosddidingua nos revela isso, pois as
saudacdes sao sempre proferidas em tom amigaveil. géote-se que, em contraposicao,
falar em tom bravo com outra pessoa é altamentevépel. Os Apyawa dizem para esse ato
__ Axe’egatyixope,expressao que pode ser traduzida ctilguém) falou duro para ele’. Ou
seja, falar em tom ‘duro’ ou apresentar um rostardd (semblante fechado) ndo é algo

desejavel. Os Apyawa séo alegres e brincalhfesy @onotara Baldus (1970).

% Devemos a anélise da particplaa Luiz Gouvéa de Paula, a Walkiria Neiva Pracaamdisco Queixal6s
(comunicacédo pessoal).
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Neste sentido, Sapir nos lembra que “a lingua néteedissociada da cultura, isto é,
independentemente de um conjunto socialmente herddl praticas e crencas que
determinam a textura de nossas vidas” (SAPIR, 1p2207). Os povos indigenas, de um
modo geral, organizam suas sociedades de uma @mamairque 0s aspectos coletivos tém
primazia sobre os individuais (CLASTRES, 2003). $2eforma, a organizacdo social nao
permite a acumulacéo de bens por um individuo. rélipa de alimentos e de outros bens faz
com gue alguns ndo tenham mais do que 0s outropottis que possuem rituais destinados
a redistribuicéo de bens, entre eles, os ApyawavAs de uma cerimdnia denomin&davio,
gue ocorre no final do ciclo de rituais do tempandso, bens de variada natureza sao
repartidos, inclusive objetos comprados, como cdoggo etc.. Para este povo, o maior
defeito € ser sovinakate’ymama’'eE esse valor esta inscrito nas expressoes limcagst
Este aspecto da coletividade aparece nos exenf8ds (21), com a presenca das particulas
newi ‘de vocé’ epenowi‘de vocés’. Quem se despede, ndo se despedeadswate. Ele esta
se despedindo do grupo familiar que o acolheu. &laon ser sozinho no mundo, é uma
pessoa inserida numa comunidade que partilha ujordonde praticas e crencas socialmente
herdadas. N&o se diz simplesmente “eu me vou efb@s “eu me vou de vOcés”, ou seja,
o foco ndo se centra no aspecto individual, masabetivo, privilegia as relagbes com o0s
outros.

Do ponto de vista da organizagdo social, vimosapieasas que antes abrigavam 0s
membros da familia extensa, hoje passaram a seraee, de um modo geral, nelas moram
apenas familias nucleares. As regras do casameatdoral também estdo em flutuacao,
pois em alguns casos, ha rapazes se mudando peagassdos pais da esposa e, em outros
casos, eles continuam morando com seus pais espogaeque vem para a casa da sogra.
Constatamos também a ocorréncia de jovens casais.apenas um filho, ja morando em
casas separadas. Assim, a constituicdo de um egagoativo como a casinha-cozinha,
local onde acontecem preferencialmente as reuniéspertinas, parece-nos um meio de
recuperar 0 que antes a casa grande propiciavanavéncia entre 0s membros da familia
extensa. Conversar juntos, comer juntos, trocaiciast fazer programas de pescarias, de
cacadas, 0s netos e netas receberem conselhogddop@eparar rituais, enfim, tudo isto faz
parte da teia de relagcdes que necessita ser mgardaque a sociedade exista. Vimos em
1.3.1 como a familia extensa € importante na orgglb social e esses momentos de

convivio familiar sédo essenciais para manter amaitalidade da sociedade Apyawa.
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Constatamos, assim, que as saudac¢fes ndo sdoexeressdes ditas ao acaso, ja que
estdo profundamente enraizadas no modo de serpl@nva, naekatekgproprio deste povo,
manifestando suas regras sociais de polidez, déegene de cortesia.

Wierzbicka (1997), ao estudar os conceitosfrdedom (inglés) libertas (latim),
svoboda(russo) e wolnosc (polonés), conclui que essas palavras ndo sao lemsis
idiossincrasicos, mas elas incorporam conceitosratites, que refletem ideais culturais
diferentes. E afirma: “a emergéncia de tais cooseituma determinada lingua pode ser
entendida somente em conjunto com o pano de funitiral a que esta lingua pertence, e ele
oferece indicios preciosos para a compreensao ddstaa” (WIERZBICKA, 1997, p. 153).

Concordando com essa afirmacgéo, podemos dizer quatlwrado sistema de
saudacdes Apyawa mostra como a lingua e a culasi@ ¢hovo estédo interligadas e que, de
fato, o que aparece como expressoes linguistiessagf indicios preciosos para entendermos
0 modo de ser Apyawa: um povo que preza, acimadie ta convivéncia harmoniosa entre
0s membros do grupo. As saudacgOes constituem atéslad que revelam valores culturais
COmMO 0 respeito ao outro e a busca da evitacaordétos que possam prejudicar as relacdes
entre os membros dos grupos. A existéncia das gatgaevitacdo entre genros e sogros
confirma exemplarmente esta atitude. O ato de praés saudacdes de um modo gentil,
mostrando que as pessoas sao bem acolhidas, ré@medénensdes mais profundas do
tekatekaao modo de ser proprio dos Apyawa, reavivadamasetidianamente.

3.3 AS SAUDAGOES NA ESCOLA E NA ESCRITA

As saudacdes constituem um evento de fala circtmszrcontextos especificos: a
casa, o terreiro, a casinha-cozinha. Os particgsat#mbém sdo definidos, os donos da casa
sdo os que dirigem as saudacdes as pessoas qanchegscola ndo se configura como o
espaco da casa familiar, pois ndo ha “donos” nessgas que habitam permanentemente
nela. E um espaco “neutro” pois ndo é uma casa o@dia, com um grupo familiar
permanente habitando. Ela ndo pertence, portantona familia com donos que podem
dirigir as saudacgfes. Ao contrario, na escola &des ultrapassam o grupo da familia
extensa, uma vez que os docentes provém de diveissos familiares, assim como os
alunos que sao atendidos pelos varios professadeEpendentemente de terem ou nao lacos

de parentesco. Em decorréncia, as interacbes quaeteaem neste espaco publico,
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necessariamente, obedeceréo a outras regras. da;éas, tal como as descrevemos, ndo sao
proferidas no espacgo escolar.

Entretanto, as regras de polidez propria dos Apyexigem que haja alguma forma de
cumprimento para uma pessoa que chega, sendo peatianto, uma construcdo com a raiz

—xatcomo se vé em (30):

(30) _ Parexat ta’
pa+(e)re + xat ta
inf. 23 s.I chegar inter.

‘Vocé chegou?’

Percebe-se que nesta construcédo nao aparecemcas mederenciaisewi‘de vocé’ e
penowi ‘de vocés’ que remetem diretamente as relacbes pegsoais, mais intimas,
presentes nos diadlogos entre aqueles que possgesndea familiaridade ou de amizade.

Entretanto, constatamos um fato singular, a preséagma das férmulas de saudacéo
na escrita (cf. 23a), o que nos faz pensar quenal caal, utilizado até entdo para verbalizar
as saudacoOes, pode ser ampliado com o uso daaeduwitcaso, o canal foi uma mensagem
enviada por meio eletronico escrita pelo coordendddEscola Indigena Estadual Tapi'itawa
no dia 24.03.2011:

©Re: Audiéncia de Cuiaba
De: Kamoriwai Elber Tapirap'#®

A\ " N&o mostrar mais esta mensagem
CancelaContinuar Boa tarde, Kyiza e Teny !
Ao ler a sua mensagem, imediatamente o Paomedu providéncia. Convidou a Sa.
Jacira Monteiro de Assis Bulhdes, a compareceud@éacia. Nao sei se ele teve uma
resposta. Quanto a mudanca de data da Etapa ldi@rraedo Magistério Intercultur:
para o dia 11 a 16/04/2011, para nos é muito bato'Yiva, Kamajrao esta
perguntando se vocé tem no seu e-mail o trabaltkogamare'i, que ele enviou para
voceé corrigir. Alguém mexeu no Notebook dele e @xictodos os trabalhos dela, que
estava digitalizado. Ele esta pedindo socorroxA'd?exagato epewo pexekawo.
le, Ware'i.

Inicialmente, ele se dirige a mim e ao meu espti$irando nossos nomes Apyawa e
uma saudacao em Portugués. O uso dos nomes na éngu indicio da familiaridade que ha
entre nds, pois os Apyawa ndo dao nomes a pessmasndigenas a ndo ser que haja

sentimentos de confianca e amizade mutuos. A fiagdio da mensagem apresenta uma
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férmula fixaa’'e xe‘entdo, é sO isso’ que marca o término de umadataessa oralmente e
que aqui aparece na forma escrita com a mesmaduri€d seguida, ele coloca a saudacao

para quem esta longe ou que vai viajar para longe:

(31) Pexagato epewo pexekawo
pe + xa + gato epewo pe x + eka +wo
28.p imp.+ cuidar + bemloc.  22.p.imp + rel. + ficar + ger.

‘Cuidem-se bem ai onde vocés estao’

Finalizando a mensagem, ele se identifica comoraldomesma, utilizando o seu
nome atual, Ware’i, demonstrando, assim, o usm$ne da mudanca de nomes, conforme

analisamos no capitulo VI desta f8se

(32) le, Ware'i
ie Ware'i
pron.12.s. nome proprio

‘Eu, Ware'l’

Esta forma de auto identificacdo, na qual apargu@wome da primeira pessoa antes
do nome préprio nos parece um dado relevante, ponalmente, a lingua tapirapé nao
necessita da explicitacdo do pronome-sujeito (emmds tipoldgicos, € uma lingua PRO-
DROP). Tampouco ele repete a formula convencioeaedfinalizar uma carta ou bilhete em
Portugués, assinando s6 o nome proprio. Como jaesia mesma expressao em ligacdes
telefénicas (pronome da 12. pessoa + nome progriphssivel pensar na hipotese de que o
meio esteja condicionando o conteddo, como assiogdar Hymes (1986, p. 59):

Especialmente quando a competéncia e a habilidasigoessoas estdo envolvidas,
deve-se reconhecer que maneiras compartilhadaalal@dquirem uma autonomia
parcial desenvolvida, em parte, nos termos de dgjiad interna dos seus meios de
expressdo. Os meios de expressdo condicionam enadgwezes controlam o

conteudo.

Na situacdo descrita, 0 autor da mensagem usou mameira compartilhada de
escrita, contode switchingentre Tapirapé e Portugués, sabendo que nds erignds o0 que
ele estava escrevendo em Tapirapé. Nossos nomeweasagem final cumprem uma funcéo

pragmatica de demonstrar gentileza e relembraossos lacos com os Apyawa.

% Note-se que no cabecalho da mensagem eletrémirstaco nome dele tal qual esta registrado nadéertle
nascimento.
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Entretanto, a presenca do pronome de 12. pesseeepastar relacionada com o meio
utilizado para enviar a mensagem: o correio el@odwia internet. E um meio rapido, muito
semelhante ao telefénico, s6 que em vez da fadaa @scrita. Tanto no caso da comunicagao
via telefone como pela rede web ndo se realizaesepca fisica dos interlocutores, dai a
necessidade de uma identificacdo a mais. Dessaf@amscrita vai se adequando a um papel
anteriormente preenchido somente pela fala. Aepiggsdo pronome de 12 pessoa, seguido do
nome pessoal, pode também ser um indicio de unmdaesom estilo tapirapé, isto €, uma
escrita que ndo segue os ditames formais da esgritdingua portuguesa. Ao contrario,
vemos que nela estdo impregnados os valores stoi@tsi dos Apyawa, como aponta
Gorete Neto (2005, p. 118):

de um lado, as categorias cosmoldgicas expostateRrtns apontam para um modo
Tapirapé de ver e agir no mundo [...]. De outrm|aab caracteristicas aparentes nos
textos denotam um portugués Tapirapé, diferenteotitugués considerado padréo e
de outras variedades desta lingua, com uma furdétitaria. E um portugués
especifico, cuja especificidade traz a tona o fa#o que os povos indigenas
apropriam-se e moldam a lingua portuguesa.

Um outro exemplo de mensagem via e.mail tambémtapmara o fato de que o uso
de férmulas de saudacdes, antes restritas asgdésraerbais, estdo aparecendo na escrita.
Note-se na primeira linhgareka Kato'ywaa mesma formula descrita em (14), aqui em forma

reduzida.

®RE: datas da vinda dos Awa Guaja
De:
Carlos Tapirapi#

N ~ .
Nao mostrar mais esta mensagem

Pareka Kato'ywa.:
Pekaixe ta'e?
Are 'a arakaixe taipe.
Kato'ywa: Awa Guaja agy todwa are tajpe
Arexe'apedwa aoxekatoete nyn:
Ara 28 de maio re a 4 de junho de 2011.
Epewo ekwe Apyawa gy ixanyyki wetepe 'ota Tappid)
Emanynie arexe'adpedwa are Awa-Guaja gy toawa re.
A'e xe akait iwyrape newe we'yragy.
Emorakat gato xewe i'dra itoawa.

A penultima linha se inicia com a formula de firafdoa’'e xe‘entdo , é so isso’,

porém, segue-se uma complementacdo na qual apaeeparticulanewe'para vocé’, além
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da especificacdo da relacdo de parentesco que nmew/ay’yragy ‘minha maezinha'. O
sentido todo da sentenca é:

(33) A'e xe akait iwyrape newe wey'yragy
A'e xe a + kait iwyra + pe newe we + Yy + 'yra + ag
con. rest. 12s.| escrever papel +loc. IRpss. 12.s.lll mae pequeno plu.

‘Entéo, é s6 isso que eu escrevo no papel para nooBa méaezinha (e para os seff).’

Considerando o teor desta mensagem, constatqueos fato de haver relacdes de
parentesco mais proximas entre o autor e eu (@lgoéde minha irm&, portanto, considerado
como meu filho dentro das normas de parentesco vwg@yamplica no uso da expressao
referencial newe ‘para vocé’, além da explicitacdo do termo de pasmo. Assim, as
férmulas de saudacao antes presentes somenteayacdds face a face, comecam a aparecer
em interacdes a distancia, veiculadas em meioeriebs e mediatizadas pela escrita. Este
dado mostra a forca dos elos socioculturais quetédmams Apyawa unidos, a ponto de

permearem a escrita mesmo quando se utilizam moeass como 0s virtuais.

3.4 ALGUMAS CONSIDERAGCOES

A relacdo fortemente assimétrica entre as sociadiadégenas com a sociedade néo-
indigena gera conflitos que se manifestam em todoaspectos da cultura e, uma vez que
lingua, cultura e sociedade estdo intimamenteligdelas, os conflitos aparecem indiciados
na lingua, como ja destacara Sapir (1974). A pgsele muitos bens adquiridos de nossa
sociedade como motos, televisdes, aparelhos deWds, bicicletas, brinquedos, roupas e
calcados, antenas parabdlicas, alimentos indusatkds, fogdes, sofas e armarios, MP3,
atestam a insergéo deles no mercado local comaeoasres, uma vez que as relacdes de
trabalho assalariado instauradas dentro das aldeina possivel a compra desses bens
disponiveis nas lojas de comércio da cidade der€saflsso nos faz pensar como se darao as
relacdes de partilha entre eles, pois os bensioadis podiam ser dados ou emprestados sem

problemas. Um bem comprado sera tratado da mesmea?0As regras dtekatekaserdo

A palavra ywyrape originalmente significa ‘casca de tronco de Arvogepassou por um processo de
ressignificacdo semantica para designar papel.
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fortes o suficiente para fazer prevaleaes valores sociais da gentleza, partilha e
solidariedade?

Pode ser que as relagbes sociais sofram tantasngasdgue provocardo um declinio
no uso de palavras tipicas, como constatou Wieah(t997, p. 228) em relacdo ao inglés
falado pelos australianos, mudanca que esta oclwreem razdo da crescente
“americanizacdo” da tradicional cultura australiarfaomo outras culturas, a cultura
australiana no século vinte esta passando por apidar transformacédo (sem, entretanto,
perder no processo todas as suas caracteristitagsos Unicos)”. As constantes interacdes
com 0s ndo indigenas tem originado uma nova formaacional com a palaveoxekato
‘estd tudo bem’ que, anteriormente, ndo era emgeedasta forma. Hoje € comum ouvirmos
pessoas nao indigenas que vém na aldeia e dizemudo aoxekat@” dirigindo-se aos
Apyawa. Isto rompe as regras socio-interacionapnms dos cumprimentos, pois é a pessoa
da casa que deve se dirigir primeiro a quem ch@gaxpressao criada, como vemos,
aproxima-se do modelo existente na lingua e nareuita sociedade majoritaria.

Sem tentar fazer previsGes, mas considerando @donatual, percebemos que a
construcdo das casinhas-cozinha nos terreiroshpidasum lugar onde as regras tikateka
ainda continuam vigorando. A partilha de refeicede outros bens, como breu para fazer
flechas, tinta de urucum, banha de tartaruga, pemanvivéncia entre os membros da
familia extensa, através das reunides diariasstersa de saudacdes utilizado cotidianamente
atestam que, a polidez, a cortesia, a hospitaljdadeos essenciais do modo de ser dos
Apyawa, ja observados por Baldus (1970) e Waglegg&) desde a década de 30, continuam
a ser valores culturais importantes para este ppdespeito da cada vez mais significativa e
conflitante situacdo de contato. A importanciawalt destes valores € atestada pela presenca
vigorosa dos eventos de fala dos cumprimentosegrdas formulas de saudacao. O fato de
que as saudacdes estdo preenchendo outras forteescionais através da escrita € um
indicio revelador de sua vitalidade.

No préximo capitulo, continuamos a andlise dos siaaloordando outro evento de fala
constituido pelas narrativas mitoldgicas, focaltdmnsobretudo, as particulesd e raka’

gue marcam singularmente estas narrativas comalatfada entre os Apyawa.



CAPITULO IV

MARCAS SINGULARES NAS NARRATIVAS MITOLOGICAS EM
TAPIRAPE

..0 mito esta, simultaneamente, na
linguagem e além dela.
Levi Strauss, 1970.

Neste capitulo, focalizamos as narrativas mitokigiem Tapirapé, abordando-as
enquanto um evento de fala conforme postulado yords (1986). De fato, o ato de narrar 0s
fatos miticos se constitui como uma atividade direinte governada por regras de uso da
fala. Entre os Apyawa, nem todas as pessoas saozadfs a dar voz aos mitos. Os idosos
(pessoas com mais de 60 anos) sao reconhecid@nsecie com autoridade para narrar 0s
mitos. Em geral, sdo os avls e avds que contamsawidis para seu circulo familiar (a
familia extensa), preferencialmente ao anoiteceigndo as pessoas da casa ja estao
acomodadas em suas redes ou camas. As pessoasvene, @articipam do ato narrativo,
emitindo de tempo em tempos interjeicdes assertoiasmesmo fazendo perguntas ao
narrador, marcando, dessa forma, uma interacdoacpessoa que narra. Vemos, portanto,
gue ha normas interacionais (HYMES, 1986, p. 68ppas ao ato narrativo e que 0 numero
de participantes pode variar, embora, em gerapeasoas que ouvem 0 narrador de mitos
pertencam ao circulo da familia extensa e companil 0 mesmo sistema de crencas
(HYMES, 1986, p. 64).

Na taxionomia propria dos Apyawa, as narrativas ionhecidas pelo nome
maragetde mais especificamenteaneypyag paragetahistorias de nossos ancestrais’, o que
demonstra o sestatusnessa sociedade.

Para os Apyawa, as narrativas mitologicas nado a@nas relatos de fatos
fantasticos acontecidos no passado, uma vez querenmainda hoje, o papel de explicar as
origens, os padrbes ideais de comportamento, oupodg se organizar a sociedade de
determinada maneira, as regras para se viver beman®, como sublinha Schaden, para que
“ se gqueira compreender o mito como elemento eupomente cultural, desde que se |Ihe

queiram desvendar os significados e as func6ése[preciso estudar a mitologia em sua
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dindmica, isto €, em sua relagdo com a atualidacials (SCHADEN, 1989, p. 18). Os mitos
estdo muito presentes na vida diaria dos atuaisvway Sao atualizados a cada vez que se
realizam os rituais, mas também sdo rememoradaoacentecimentos cotidianos, como por
ocasido do resguardo pos parto, prescrito para ® @pande de um bebé. Havera sempre uma
mae ou avd que explicard para o jovem casal poéquecessario guardar o resguardo,
relembrando a histéria mitica que deu origem a essgortamento.

Os mitos pertencem ao dominio comum da maioria athstos, embora, como
citado anteriormente, para o0 ato de contar, regaraos idosos, que na hierarquia
sociocultural sdo reconhecidos como pessoas combrese pessoas com sabedoria. E
interessante observar que no mito focalizado rietalho Xapakanio ParagetdHistoria do
Gavido Real’, a parte narrada em Tapirapé iniciaesa preambulos, € como se todos os
ouvintes ja soubessem do contexto da narrativa. &#&anscricdo em Portugués, o professor
apyawa escreve uma introdugéao a fim de situartorJedu seja, outros leitores que nao os
Apyawa, que ndo fazem parte do mesmo universo @dtioal e que, por iSSO mesmo,
necessitam de uma explicacdo a mais para entendatoo(cf. Anexo IlI). Constatamos,
assim, que as narrativas mitologicas elaboradagleterminados contextos socioculturais,
necessitam, quando traduzidas, de informac¢6esoadisi ao leitor de outra sociedade, o qual
nao pertence ao mesmo contexto dos Apyawa.

A afirmacdo de Hymes (1986) nos lembra que a sméla fala por meio dos atos
de fala € sempre uma analise da fala em instawmdasgéneros. Por outro lado, Hymes
sublinha que a nocdo de género implica na postaoid de se identificar caracteristicas
formais reconhecidas tradicionalmente. Todavia, el1f1986, p. 65) afirma que ndo sao s6
as falas formalmente marcadas que constituem g&n#oamlas as falas tem caracteristicas
formais de algum tipo como as manifestadas pelaserg8”. Assim, nas narrativas
mitologicas dos Apyawa, constatamos como tracoactenisticos a insercdo de discursos
diretos que retratam dialogos da vida cotidiana b@mo uma posicdo marcada do
enunciador que narra 0 mito. Sobretudo a marcaeapedsoa do narrador, de um modo
intenso, através das palavra® e raka’ constitui-se num dado relevante que caracteriza o
evento de narracdo de um mito. Nas proximas segbesgdamos varios angulos que estes
dados nos apresentam, buscando desvelar a sidgularidas narrativas mitolégicas em
Tapirapé e o que elas nos possibilitam compreedderz da Etnossintaxe, sobre o modo de
ser dos Apyawa. Discutiremos, também, a maneirabammitos estdo se relacionando com

a escrita e com a escola.
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4.1 A PRESENCA DO ENUNCIADOR NO TEXTO DA NARRATIVA

Nas narrativas mitolégicas contadas pelas pessa#s idosas, aparecem, com uma
frequéncia consideravel, os itens lexica® e raka’ , 0 que permite considera-los como
dados singulares que marcam essas narrativas, j@upsta sua relevancia, eles podem
iluminar a realidade, que, por natureza, é opadd{BURG, 1991). Sdo dados que nos dao
pistas e, por isso, nos permitem “ir em busca g#iGacdes mais do que tentar encontrar
evidéncias para explicacfes ja existentes” (ABAURRE97, p. 156)A palavraraka’
indica ‘tempo remoto, ndo presenciado pelo enunciagntretanto, a analise de'd
apresenta aspectos mais complexos. Para Praca),2§0& elaborou uma descricdo

funcionalista da lingua, essas particulas foranisatas da seguinte forma:

ro’é é uma particula de confiabilidade de infornmagéuito produtiva nas interacdes
diarias, bem como nos textos miticos. Expressaoqpantetido da informacgao nao é
assumido pelo falante e o exonera de qualquermsapdidade sobre o que foi dito.
(PRACA, 2007, p. 166)

raka’ é uma particula de fonte de informacdo que expressado-atestacdo do
evento/estado pelo falante e indica ‘passado rénfbtmuito recorrente nos textos
miticos e co-ocorre, geralmente, com a particuld que a antecede. (PRACA,
2007, p. 161)

Partindo de outro foco de andlise, observamos goecontexto das narrativas
mitologicas, o fato de essas particulas remeter@renainciador, demonstra também uma
funcado déitica, uma vez que sao enunciadas pettsg se referem a ele mesmoeaaue
narra fatos acontecidos ha muito tempo, fatos a@8sqo sujeito narrador ndo estava
fisicamente presente e, por isso mesmo, ndo padenasas informacdes como atestadas por
ele mesmo. A particulao’d permite ao enunciador colocar-se dentro da naaativas
mostra, a0 mesmo tempo, que ele n&o estava prepamndo aconteceram os fatos narrados.
Entretanto, como o narrador € uma pessoa idosaestée autorizado socialmente a dar
“testemunho” da verdade, a sua palavra esta redaedé confiabilidade. Como o narrador e
sua audiéncia pertencem a uma mesma comunidadeladdHYMES, 1986) e, por isso
mesmo, partilham dos mesmos valores e crencastaes marrados sao considerados como
verdadeiros, embora nado atestados fisicamente. alfdéila, um aspecto que acentua a
confiabilidade na pessoa do narrador. Ele faz pertema longa sequéncia de narradores que

se sucedem temporalmente, isto €, ele ouviu atvarde seus pais, que a ouviram de seus
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avls, que, por sua vez, aprenderam-na com seugodisaenfim, o que ele narra hoje
rememora conhecimentos de geracgdes de antepasksdaisiais Apyawa.

A palavraro’d apresenta outros usos nas falas do dia a dia, ¢@rapnalisado por
Praca (2007). Consideraremos que uma de suas &igéciiglicar que o enunciador nao foi
testemunha dos fatos que esta narrando. O mardadempaaka’ sempre vai se referir a
fatos acontecidos num passado distante do tem@b et que a pessoa esta contando a
narrativa. A co-ocorréncia das duas palavras acerdempre como’d na primeira posicao
(cf. Anexo II), isto é, coloca em destaque a pestmanunciador, apontando, de forma
inequivoca, para a sui-referencialidade do suppit® enuncia e indicando rela¢cdes temporais
referentes a esse sujeito. Temos, assim, uma fuh@dioa que aponta para o sujeito que
enuncia e para o espaco-tempo em que essa petsaareselacado a fatos que se passaram
num passado distante. Entretanto, o fato da prasiestas duas particulas ser uma constante
em todas as narrativas mitolégicas contadas pebysiwa, nos leva a investigar com mais
profundidade o porqué desta alta frequéncia, adousna explicacdo além do preenchimento

da funcéo déitica.

4.2 AS NARRATIVAS MITICAS COMO TEXTOS HISTORICOS

Do ponto de vista dos Apyawa, as narrativas reldtdos histéricos, no sentido em
que eles aconteceram de fato. A concep¢do do quesponde a um texto historico tem
mudado ao longo do tempo. Nesta secdo, apresentgusas possibilidades de andlise a
partir das concepc¢des de Ginzburg (2007), historjaldevi Strauss (1978), antropdlogo, e
Benveniste (1991), linguista, tendo em vista a ir@wia de suas contribuicbes sobre o
assunto.

Ginzburg (2007) retoma esta questéo, discorrendeessmmo, para 0s antigos gregos,
a enargeia‘clareza, vividez' era considerada uma garantiavdelade no conhecimento
historico: “o historiador antigo devia comunicavexdade daquilo que dizia servindo-se, para
comover e convencer seus leitores, da enargeidldBURG, 2007, p. 20). Os historiadores
gregos demonstravam orgulho por registrarem todosletalhes dos acontecimentos e a
enargeiaera considerada uma “virtude do estilo”.

Ginzburg cita como exemplo de “vividez” no textastbrico a lliada de Homero:

“numa sociedade em que 0s arquivos eram raros @tarac oral ainda ocupava posicao
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dominante, Homero oferecia aos historiadores um efoodjue era, a0 mesmo tempo,
estilistico e cognitivo (GINZBURG, 2007, p. 21).

Seguindo essa linha de raciocinio, as narrativagldgicas em Tapirapé, que fazem
parte da cultura oral e s6 recentemente comecarsen @scritas, trazem marcas estilisticas
proprias, como a presenca das palakodse raka’ que indiciam deiticamente o enunciador,
como vimos na secao anterior. A insercdo de diesudsretos e a presenca de ideofones
também constituem recursos estilisticos que trazewidez” ao relato historico. Como os
antigos historiadores gregos, os idosos e idosagdwa que sdo considerados bons
narradores das histérias miticas, devem comunicaerdade e, para isso, usam destes
recursos que confereeamargeiaao texto.

A diferenca entre a historia tal como pensada pafigyos e a historia tal como

entendida atualmente é que esta se fundamenta@meotos, como sublinha Ginzburg:

Podemos imaginar uma sequéncia desse género: dartastorica-descrigdo-
vividez-verdade. A diferenga entre o nosso conceédistoria e o dos antigos se
resumiria da seguinte forma: para gregos e romanasdade histérica se fundava
na evidentia(o equivalente latino da enargeia proposta ponfdiaino); para nés,
nos documentos (em inglés, eviden¢&INZBURG, 2007, p. 24, grifos do autor)

A ruptura entre os dois modos de se consideraxto kestérico acontece por volta da
segunda metade do século XVII quando “comecouaahsar sistematicamente a diferenca
entre fontes primarias e fontes secundarias” (GINRB, 2007, p. 24). A partir de entdo, ha
uma valorizacdo crescente dos documentos escotasderados essenciais para a chamada
histéria cientifica.

Levi Strauss (1978, p. 40), por sua vez, relatigizaecisdo asséptica que se propala a

respeito da histéria-ciéncia, destacando que :

se se tomarem dois relatos de historiadores, deedifes tradigbes intelectuais e
com alinhamentos politicos diversos, de acontediosercomo a Revolucéo

Americana, a guerra Franco-Inglesa no Canada owewliR&o0 Francesa, ndo
ficamos de fato nada espantados ao constatar geené&b contam exatamente a
mesma coisa.

Assim, ao discorrer sobre um mesmo fato, haehigas entre os relatos feitos pelos
historiadores devido a interpretacdo de cada ursef@) as marcas pessoais que cada um traz
a partir dos diferentes contextos sociopoliticoscgra vivem. Para o autor, a mitologia e a

ciéncia histérica ndo se contrapdem, pois os nsfas formas de narrativas histéricas e
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mesmo a histdria, considerada ciéncia, pode sesidemada como uma continuidade da

mitologia:

[...] @ minha impressédo é que, estudando cuidadas@nesta Histdria, no sentido
geral da palavra, que os autores indigenas cont@mgas nos tentam dar do seu
passado, ndo a considerando como um relato fatastas antes investigando com
bastante cuidado [...] possamos no fim deste psoce&hegar a uma melhor
compreensdo do que é na realidade a ciéncia lesstfri] o muro que em certa
medida existe na nossa mente entre Mitologia edHispode provavelmente abrir
fendas pelo estudo de Histérias concebidas naonjd separadas da Mitologia, mas
como uma continuacdo da mitologia. (LEVI STRAUSS/4, p. 40-41)

As contribuicbes de Ginzburg e Levi Strauss nosnfiem assumir que a narrativa
mitologica Tapirapé apresenta tracos de vividezagaproximam do que era considerado um
bom texto historico pelos antigos gregos e que ibgsnpodem ser pensados de um modo
articulado ao que hoje se considera Historia, suykr as rupturas préprias de uma visao
dicotbmica entre mitologia e a ciéncia historica.

Benveniste (1991), por sua vez, propde a existémeialois planos de enunciacao
diferentes, denominadgdano da historiae o plano do discurso.No plano da enunciacdo
histérica, temos uma apresentacdo escrita de fatoduzidos em momentos passados,
relatados numa expressao temporal histérica quaidmda forma linguistica autobiografica.
O historiador ndo usara as formas “eu-tu, aquiagagréoprias do plano do discurso. As
formas verbais se realizardo sempre na terceispgringuém fala aqui; os acontecimentos
parecem narrar-se a si mesmos. O tempo fundantentabristo, que é o acontecimento fora
da pessoa de um narrador” (BENVENISTE, 1991, p).267

O plano do discurso, por sua vez, exige a presgageelo menos dois interlocutores:
“é em primeiro lugar a diversidade dos discurs@ssode qualquer natureza e de qualquer
nivel, da conversa trivial a oracdo mais ornameit§BENVENISTE, 1991, p. 267). Os
discursos orais podem também aparecer na formaagesmmo em correspondéncias, pecas
teatrais e outros géneros que incorporam a pressagan locutor se dirigindo a alguém.
Entretanto, em relacdo a narrativa historica, Beiste acentua a sua natureza escrita
inclusive assinalando que nessas narrativas é seromarrador ndo existisse. Este postulado,
como ja vimos, é questionado por Levi Strauss, gaisegavel que os historiadores deixam
suas marcas nos relatos historicos que produzem.

As narrativas mitolégicas dos Apyawa contrariamualgs das afirmacoes feitas por
Benveniste. Por um lado, elas pertencem a um pevtratlicdo oral e assim vao sendo

transmitidas de geracdo em geracdo. Todavia, ndenpus afirmar que elas pertencem
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somente a@lano discursivopois narram fatos ocorridos em tempos primevos fggem
parte da histéria passada do povo e que continuasemtes no tempo atual, indiciados no
texto pela presenca da particuéka’ . Assim, essas narrativas apresentam caractesistica
proprias doplano histéricotambém. Por outro lado, como vimos em 4.1, a qd&airo’'d
remete deiticamente a pessoa do enunciador, qgtee Benveniste, ndo seria possivel numa
narrativa historica.

Outra afirmacédo passivel de questionamentos éga&le registro historico se atém a
expressdo escrita. Ginzburg (2007) narra como axrigées minuciosas de cenas
representadas em obras arquitetbnicas como o Ar€ondstantino em Roma foram Uteis aos
historiografos no sentido de reconstituir fatos passado. As sociedades indigenas
elaboraram formas de manter viva a memoaria higtoeatre elas as narrativas mitologicas
que, através da tradicdo oral, chegaram até ostliass.

Entretanto, os fatos relatados nessas narrati@as dizem respeito somente ao
passado, como destaca Levi Strauss (1970, p. 229)scutir a temporalidade dos mitos:

Um mito diz respeito, sempre, a acontecimentosaoass ‘antes da criacdo do
mundo’, ou ‘durante os primeiros tempos, em todmcdaz muito tempo’. Mas o
valor intrinseco atribuido ao mito provém de quéeesacontecimentos, que
decorrem supostamente em um momento do tempo, fiotaabém uma estrutura
permanente. Esta se relaciona simultaneamentesaagia ao presente e ao futuro.

De acordo com esta assertiva, os fatos relatadomitos ndo dizem respeito somente
ao passado, eles continuam operando no momentenpees 0 esperado € que continuem
agindo também no futuro do povo. Como exemplo, ,eomito de origem dos Apyawa que
narra como eles surgiram a partir de grupos quavast localizados em ambientes
diversificados. Esses grupos originais mantém-séaaparte até hoje (cf. 1.3.4 e 5.2) e sé@o
essenciais na realizacdo do ritual Tetaopawa‘lugar do fogo’ como narra um aluno do
Ensino Médio: “Cada grupo que surgiu recebeu umenpara o seu grupo de Tataopawa:
Mani'ytywera, Apirape, Xakareperi, Kawaro’i, KawaroParany e Awajky. Esses sdo todos
0S grupos mantidos nos rituais de Tataopdwa a& IfOAPIRAPE, Demilson Makarore,
2006, p. 13).

Mito e rito estdo assim em estreita articulacdesgmtes na organizacdo social dos
Apyawa de hoje e espera-se que eles continuemtmm fltA musica que aparece no final da
transcricdo do mitXapakanio Paragetdcf. Anexo Il) faz parte do rituaxywewojae €
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cantada pelos Espiritd&akowi O canto rememora a narrativa condensando em pmecsos
todos os fatos relevantes que nela séo reldtados
Assim, podemos considerar que 0s mitos Apyawa sd@i@tivas que relatam fatos

historicos de um modo diferente das narrativas ideradas proprias da ciéncia historica,
mais semelhantes a maneira dos antigos gregos,vemaue nelas percebemos indices
déiticos e tracos denargeiaque garantem vivacidade ao texto. Por outro lado,h@ ruptura
com o passado, uma vez que as harrativas mitokgéa atualizadas por ocasido dos rituais
e, dessa forma, operam na organizacdo social do, puestrando, assim, que passado,

presente e futuro se entrelagam de maneira dinamica

4.3 O DISCURSO DIRETO E IDEOFONES NA NARRATIVA

Abordamos, nesta secdo, o recurso estilistico isalto pelos enunciadores das
narrativas mitolégicas em Tapirapé constituido petesercdes de discursos diretos, que
trazem dialogos de situagBes de fala cotidiana. cCi@mapontamos antes, a presenca dos
discursos diretos também garantem vividez & naarafis formas verbais aparecem na 12. e
22, pessoas, formas proprias do discurso, comenpasl ver neste exemplo retirado do texto

em analise (cf. Anexo ll):

(032. sentenca)
_ Nerywyra 'a a'o irekawo neraty, €'i ro’0 raka’
ne + r + ywyt + a 'a a+o

23s.1l +rel + irmao (+novo) + nom  déit33s.| + comer

i + re + ka+ wo ne r + aty e + i
33s.ger + CC + ficar + ger. 23s |l +rel + esposa 3as.1 + dizer
ro'd raka’

n.atest. pas.rem.

__Seu irmdo (mais novo) esta aqui tendo relacégsais com a sua mulher, alguém disse a
ele (ao irmao mais velho) ha muito tempo atras’.

Note-se que imediatamente apds a insercao da ocagd® discurso direto, aparece
uma oracao que retorna a narrativa para o plamadador, com as particulas déiticas que se

referem ao sujeito que narr@i ro’d raka’ . A forma verbale’i € um verbodicendi que

" No Capitulo V aprofundamos a questéo das int@fielentre mitos, ritos e cantos.
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cumpre na narrativa oral o papel das aspas no &staoto, como relembra Ginzburg a
respeito da analogia das funcbes entenargeiae as formas de citagdo: “a enargeia era
ligada a uma cultura baseada na oralidade e naajjdside, as citacbes na margem, as
remissdes ao texto e os colchetes, a uma culturandda pelos graficos(GINZBURG,
2007, p. 37). Cabe esclarecer que a narrativa sfaenes analisando foi inicialmente gravada
e depois transcrita na formeerbatim dessa maneira estdo presentes todas as marcas da
oralidade com que o narrador se expressou, atodbzap discurso proferido pelos
antepassados.

Ainda na orag&o com o discurso direto, podemos rstéormas verbais do discurso,
um eu/tu falando de uma terceira pessoa. E apdamubém um locativo,a ‘aqui’,
mostrando a circunscricdo temporal do fato queocestrealizava, cumprindo uma funcao
essencialmente déitica. E como se um dialogo tmeadre os antepassados chegasse em
tempo real até nés, embora néo testemunhado piaiseacte.

Em outra insercdo do discurso direto aparece umgyia propria da fala de homem
para homemkw, o que indicia uma situacédo de dialogo entre daeylocutores masculinos,

0 eu-tu, inerentes ao plano do discurso:

(112 sentenca)

_ Xapakanio pa a'ym, kive’i ro'd raka’ we.

Xapakanio pa a +'ym kw e + i ro’o
Gavido real inf. 32s.l+ estar de pé h h32s.l dizer n.ates.

raka’ we
pas.rem. posp.

“ O gavido real esta I3, rapaz! Ele ainda diss¢eimpos atras.”

A presenca da particukawv, propria da fala masculina (h>h) também configureau
déixis indicial, pois ela aponta para o fato deenasluas pessoas humanas do género
masculino que estavam conversando num tempo remé@topresenciado pelo narrador. Do

mesmo modo, temos a ocorréncia do vocaousado pelo filho para chamar a méae:

(412. sentenca)

-Aplap!e’iro’draka’ ’ota.

Ap ap e + i rod raka’ g + ot +a.
Mamae maméde 3%s.l+ dizer n.ates. pas.Bdmger. + vir +ger.

“ Mamae, mamae! Ha muito tempo atras, ele dissghagar”.
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Temos aqui, novamente, uma déixis indicial que tempara uma situagéo de didlogo
entre dois interlocutores, no caso em questadho ¢hamando sua mae pela forma vocativa.
Note-se que, em Tapirapé, ha uma forma descritiva pe dizer ‘minha maexdy)fora da
situacao de dialogo. A introducdo destes recurstigsécos, além de proporcionanargeia
imprime também “vivacidade pictérica” ao texto, mutjualidade elogiada pelos antigos
gregos: “o historiador mais corajoso € aquele gae $ua narracdo descrevendo 0s
sentimentos e delineando o carater dos personageme se tratasse de uma pintura”
(PLUTARCO, 19922pudGINZBURG, 2007, p. 23).

Segundo Ginzburg (2007), a fratura entre esta fatenae entender a histéria, como
uma narrativa pictorica e a historia consideradaaoiéncia comegou na segunda metade do
século XVII, o que acabou propiciando um “muro”rena mitologia e a historia, como
afirmou Levi Strauss (1978). Entretanto, o pensameéo dicotdmico, como o preconizado
por estes autores, faz com vejamos relagfes dmdééintre as duas formas de se apresentar
relatos historicos, inclusive a mitologia dandotoandade a historiografia. O mito ndo pode
ser considerado a parte da histéria, embora sejadwade forma diferente da historia
considerada oficial. Ele co-existe com os relatisgohicos consideradostrictu sensulm
olhar cuidadoso sobre os mitos pode fornecer dadmsosos sobre a histéria e a organizacao
social do povo que os elaboraram.

A presenca de elementos déiticos e a insergao idogrsbs diretos néo retiram das
narrativas mitolégicas a sua natureza de relatfatds historicos vivenciados pelo povo em
tempos remotos. Ao contrario, acrescenta-lhesdrdeovividez conforme se esperava de uma
narrativa feita por um bom historiador da antigeééc&. Do mesmo modo, nos textos
histéricos de hoje, as citagbes buscam criar untoefie verdade, o que seria equivalente a
enargeia,como destacado por Ginzburg (2007).

Uma outra marca relevante que confemnargeiaao texto mitico narrado € a presenca
de ideofonesque sdd'uma representacédo vivida de uma ideia atravésrdd @OKE, 1935
apud ARAUJO, 2009, p. 24). Na narrativa que estamoalipando, ha varias ocorréncias de

ideofones:

(142. sentencalVv , w, w, w tota’'ywaramdja re: _ Axe! Axawo
(272. sentenca) - Xeryke'yakyyyyy!
(712. sentencalPooq waijty pe.

(732. sentenca) Xakaty ed,xakaty, axe, axawo, axoka.
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O primeiro ideofone w w, w, w - exprime a ideia dos gavides que estdo se
dirigindo para o ninho situado em um grande jatelvaz estdo levando alguma coisa para o
filhote, “é uma fala dele”, segundo Kamajrao Carltepirap&®. Esse ideofone aparece
também nas sentencas (31), (70) e (72).

O segundo ideofone akyyyyy € um grito que exprime um pedido de socorro, pois
irmao mais novo esta sendo deixado pelo irmao nedl® em cima do pé de jatoba, onde
esta localizado o ninho das aves de rapina. Estéade também aparece na sentenca (28).

O terceiro ideofone pooo0 -sintetiza o0 movimento de algo ou alguém que édogm
chdo, no caso o irmdo mais velho que é atirado inbondos gavides, concretizando a
vinganca do irm&o mais novo.

O quarto ideofone xakaty, xakaty -traduz a ideia de que algum animal ou ser
humano esta sendo morto por golpes seguidos dise@sta sendo tirado. No mito em foco,
o irmdo mais velho é que esta sendo morto destafor

A narrativa das historias miticas configura-seinassomo um verdadeiro evento de
arte verbal, no qual o narrador se esmera no usecdesos Sonoros Como a onomatopeéia e 0s
ideofones, na entonacdo alternada, em gestos argasirporal, performando um relato
vivido que envolve a audiéncia. Os mais idososes@i@mamente habeis no manejo destes
recursos, sendo capazes de imitar até o som liesfehindo, como pude constatar ao ouvir
xeropy'i ‘meu paizinho’ narrando um dos mitos da série WaAxygoo. A presenca destes
recursos estilisticos confere a narracao efeitogvdeidade proprios da oralidade, garantindo
prestigio ao narrador que saiba manejar bem estessos, como sublinhado por Wagley
(1988, p. 218):

ao tentar explicar-me um mito, um homem enconeaasde repente contando o
mito para todos os presentes. E neste ambientg®un)i estérias Tapirapé contadas
como devem ser: como narracBes dramaticas recit@das vivacidade e
consideravel imitacdo dos animais, que com mu@qu@ncia, eram as personagens
principais da estéria.

O evento narrativo de um mito, como vemos, ndoeseme a fala. A linguagem
corporal, os recursos prosodicos, a mimica sao egapdos pelo enunciador conferindo

enargeiaao ato.

% Comunicacdo pessoal, dezembro de 2011.
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Na préxima secdo, apresentamos uma reflexdo sabreagativas mitoldgicas,
focalizando as palavrae’® eraka’ a partir da perspectiva dos estudos em etnossintaxe ou

semantica da gramatica.

4.4 O OLHAR DA ETNOSSINTAXE

Até este ponto, mostramos que as palavE8 e raka' , além de cumprirem
funcionalmente o papel de ndo atestamento dos feoados pelo enunciador e que estes
fatos se passaram num tempo distante, preenchemétanma funcdo déitica, pois inserem o
narrador no corpo da narrativa. Vimos também gpeesenca destas palavras, da insercao de
discursos diretos e dos ideofones conferem efeiéosnargeiaao texto, a semelhanca do
estilo prestigiado dos antigos historiadores gredgésr sua vez, os estudos denominados de
etnossintaxe contribuem para compreendermos o gag@cultural do uso recorrente das
duas particulas no caso das narrativas mitologia&snossintaxe busca entender as relacdes

entre lingua, cultura e sociedade e para isso garnpgincipio de que:

A gramatica é expandida com os significados cuku@odificados na semantica da
gramatica ndés encontramos valores culturais esdergcontramos indicios sobre as
estruturas sociais que os falantes mantém, encomdravidéncias historicamente
relevantes, de um lado e, por outro, reveladorasodmnizacdo social das

comunidades de fala. (ENFIELD, 2002, p. 3)

A afirmacédo de Enfield (2002) mostra com clareza@® Paradigma Indiciario, por
nos adotado enquanto procedimento tedrico-metomwldge entrelaca aos principios da
Etnossintaxe ou semantica da graméatica. O Paradigi@ario, como vimos em 2.2.2, busca
desvelar a realidade através das pistas, dos asdidos detalhes reveladores que, muitas
vezes, passam despercebidos. A Etnossintaxe prjo@@nente, que os indicios codificados
na lingua podem nos levar a compreensdo da his®rida organizacdo social das
comunidades de fala. Em outras palavras, a linguanéio privilegiado que proporciona o
acesso ao universo sociocultural dos membros decamanidade de fala.

Em consonancia com estes principios, observamesgurande ocorréncia das duas
palavras ndo se da ao acaso. Afinal, para infoanarouvintes que o narrador ndo estava
presente aos fatos que se deram num passado loogibgstaria que elas aparecessem

somente uma vez. Ou poderia mesmo ser utilizadesieno marcador de tempo remoto n&o
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presenciadoaka’ , que ja contém a informacdo de que o narradorén@stemunha ocular
dos fatos narrados. Em nosso ponto de vista, asrpalo’d e raka’ se configuram como
importantes indices culturais, uma vez que sinalipara o fato de que o enunciador pode
atualizar a narrativa ao reconta-la no momentoepttes mas nao pode assumi-la como se
fosse de sua autoria. Como afirmamos anteriormedte £ qualquer pessoa que pode contar
0 mito, pois ha uma hierarquia cultural que autoalguém a ocupar este papel social, mas,
ao mesmo tempo, marca linguisticamente que essoge®io € 0 enunciador original do
texto. Eles se constituem como porta vozes de wathcdo oral que vem de um tempo
distante que os antecede, e embora estejam revdstigutoridade para enunciar o mito, a sua
funcdo & marcada frente aos interlocutores como fon@ma de mostrar que o seu
conhecimento vem das geracdes que o0 precederams/hseme ao que acontece entre os

Shuar do Equador, conforme aponta Gnerre (1998.():

Na narrativa de contetdo mitolégico ou tradiciotatios os paragrafos eram

fechados por formas do verbo ti-/ta-/tu- “dizerg thl forma que toda a narrativa
vinha (e ainda vem na lingua falada) a ser transfda num discurso indireto. A

explicagdo mais plausivel para esta caracteristjoe, encontramos também em
muitas outras linguas de tradicdo oral, € da atedgafalante principal para uma

reducdo relativa de seu papel frente ao interlocuB@ria como se o falante

principal, o narrador, quisesse deixar claro o tetoolo que o seu discurso vem do
saber de outros, é compartilhado por outros, esessse qualquer discurso de forma
mais peremptoria ou individualista.

Do mesmo modo, o enunciador Apyawa, embora reestdautoridade para ser um
narrador dos mitos, mostra humildade e reverénaia pom 0s que o0 precederam. Mostra
também respeito pelo saber coletivo, isto €, reeomhgue a narrativa mitologica ndo €
elaboracdo de uma so6 pessoa, € um saber que vdm@npartilhado hd muito tempo por
varias geracoes. O narrador esta inserido numaridade de fala que ndo compreende s6 o
momento presente, mas que é herdeira de um cordgr@arancestral que os Apyawa querem
que esteja presente também no futuro. Isso serei@ea sentenca final (76) do mito quando
o narrador dizxanekwera Xapakaniéo nosso ancestral Gavidao Real’, ou seja, a forma
pronominal inclusivaxane-abrange a todos os Apyawa, antigos e atuais. Hiecenum fato
que pertence a todos, um fato que acreditam tartemdo com um ancestral de todos os
Apyawa.

Viveiros de Castro (1986, p. 62-63) relata a erte de fatos semelhantes entre os

Araweté, sociedade Tupi-Guarani que vive no estimdBara:
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Os Araweté, sempre que referem qualquer eventongoetenham presenciado,
pospdem: ‘assim disse fulano'. Essa forma citadiama prevaléncia exclusiva do
discurso direto, pode levar ao embutimento inteéaveh de citacbes dentro de
citacdes — ( (“x” disse A) disse B) — até chegaredg que falou diretamente com o
‘primeiro’ emissor da mensagem. [...] Quando o assuWe que se fala é algo
cotidiano ou corriqueiro — e sobretudo quando && fle mexericos — a impressao é
a de um cauteloso descomprometimento do falanteaceenacidade da mensagem.
Mas quando se esta falando de algo ‘invisivel’ (tndo dos deuses, o comeco do
mundo, etc.), o_efeito é a atribuicdo de uma adiole toda propria= se me
permitem o pleonasmo — aquele que “disse”. Dissvala dois tracos da politica
discursiva Araweté: em primeiro lugar, a importandos que eles chamam de
pyrawi’hd necédhe re‘os que viram os ancestrais’ — isto é, os velhogmpo, que
viram, ou ouviram de quem viu, os fatos passadwssé&gundo lugar, isto da a forca
da palavra do xama. (énfase nossa)

E notavel constatar como através do uso de umsedinguistico - a forma citacional
— pode-se indiciar a longevidade do conheciment egia sendo transmitido desde muitas
geracdes e, a0 mesmo tempo, conferir autoridadeem @ esta enunciando no momento
presente, os mais velhos, os que ouviram dos qaenwvos fatos relatados. Em Tapirapée,
parece-nos que a formula do vedhoendi+ ro’dé cumpre o mesmo papel.

A articulagdo com a organizagdo social também pedesislumbrada através destes
marcadores, uma vez que eles ndo possuem autaridedializadoras, impositivas como ja
observara Baldus (1970) e Wagley (1988). As desisde tomadas em reunides, atraves de
longas conversas que ocorrem no patid aléra,a casa cerimonial, até que se chegue a um
consenso por via da persuasao, o que pode levarsatijas. Ao assumir um papel reduzido
frente aos interlocutores, por meio do uso intendero’d e raka’ , o narrador atualiza este
valor que destaca a coletividade ao invés de esasihierarquizantes que favorecem posturas
autoritarias. Por ele passa o relato dos fatossapasos enunciados proferidos pelos
ancestrais, passam o0s ensinamentos contidos nas. mMibdavia, o narrador ndo se
autoprojeta, ao contrario, o relevo € sempre dadaspecto coletivo. H4 uma passagem na

narrativa que ilustra essa posi¢cao do narradoajagdo-se a audiéncia que o ouve:

(622. sentenca):
_Ma'eraka’ ke tyke'yra rera, tywyra rera naxikwaawi.

ma'e raka’ ke t + yke'yt + a r+er + a
Int. pass.rem. dub. 32s.llirméo (+e¢lhom. rel. nome nom.
t+ ywyt + a r+era na + xi + kwadp + i

33s.Il irmé&o (+novo) nom.  rel. nome nommeg. 12.p.incl.l saber neg.

‘como é que ndés ndo sabemos, desde os tempossrdggnomes dos irmaos (o + velho e o +
novo)?’
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Esse comentario, proferido em meio a narrativatra@gie o narrador ndo se coloca
numa posicao de superioridade frente aos seudorurres, mas sim se inclui na mesma
condicdo de ndo sabedor dos nomes dos dois irnc@osicdo esta comum a todos os
Apyawa. O prefixo de 12. pessoa do plural inclusiveopera gramaticalmente essa inclusao,
pois se refere a todsNa verdade, ao narrador é conferido o poder tdamanas ele ndo se
apodera da narrativa, que é de todos os ApyawaoGdimmamos anteriormente, aos mais
velhos (idosos e idosas), cabe a funcdo de narresse sentido, podemos afirmar que eles
constituem uma comunidade especial de fala (HYMB86), a dos “contadores das histérias
dos nossos ancestrais”.

Assim, os dados apresentados nos levam a consideearo uso recorrente dos
marcadoreso’d e raka’ apresenta motivacdes de ordem cultural e sociavgae além da
funcdo de eximir o falante de responsabilidade gatfoi dito ou de marcar a temporalidade
dos fatos narrados. O uso recorrente das duasrgsldesvela a posicdo do narrador inserido
numa comunidade de fala contemporanea, mas queémafigacbes com 0s seus
antepassados, relacdes essas marcadas por umdaro&speito a ponto de ele ndo assumir a
autoria do texto narrado, deixando claro que aatigar vem desde tempos imemoriais. Por
outro lado, o uso das palavras mostra que ele tambérca sua posicdo em relacdo a
comunidade atual. No caso da narrativa focalizadtertrabalho, o narrador, sr. Koraripewi, é
o chefe de cerimoniais do povo Apyawa, pai do ataalque de Tapiitdwa, uma pessoa de
grande prestigio. Ao se colocar numa posicao igueli junto aos seus interlocutores, ele
deixa entrever um traco essencial do povo Apyawsa sociedade organizada em relacbes
nao fortemente hierarquizadas, onde nem o prestigiferido pela sabedoria faz com que ele
se coloque numa posi¢cdo de superioridade frenteii@as pessoas. Nesse sentido, podemos
afirmar que a palavreo’d nas narrativas mitoldgicas pode ser considerada ‘palavra-
chave” (WIERZBICKA, 1997) da cultura Apyawa, quexgeentrever um traco essencial das
relacdes sociais desse povo, ou seja, 0 apre¢e pEbrdes igualitarias, pois, mesmo um
chefe de cerimonial de grande prestigio, autorizadmntar as narrativas, faz questdo de
marcar discursivamente uma posi¢cao de nao supmpEd®ifrente aos outros participantes do
evento de fala constituido pelo ato narrativo. EBsgo cultural também aparece no
comportamento do cacique tradicional, como vimosle®5, e condiz com a polidez e a
gentileza revelada pelas saudacdes proferidasamithente, discutidas no Capitulo 111

Na proxima secdo, discutimos a presenca das masatnitologicas na Escola,

%9 Caso o narrador tivesse usado o prefixo de ékcjusivo ara- , ele estaria se referindo somente a si mesmo
e a seus ouvintes naquele momento, excluindo osApyéawa.
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sobretudo, como estéo ocorrendo a presenca dasgsat#o eraka’ na escrita.

4.5 AS NARRATIVAS MITOLOGICAS NA ESCOLA

Como afirmamos anteriormente, 0 ato de contar ar as/xaneypyagy parageta
constituem-se em eventos de fala que tém lugaferprecialmente, no horario noturno, nas
casas em que ha avos ou pessoas idosas autorizadata-las. Entretanto, ha uma vontade
explicita de que a Escola trabalhe com as nargthitologicas, no sentido de transforma-las
em livros para que “ndo se percam”, como vemosessprno texto de uma aluna do Ensino
Médio:

Tem uma crianga nascida que ndo sabia a historfendoa'i, por isso tem que fazer
essa histéria como um livro para relembrar commsso antepassado trazia essa
festa. Entdo, eu escolhi esse tema porque paraémmito importante conhecer
melhor a histéria do Awara'i e lembrar sempre aigem. (TAPIRAPE, Arapa’i,
2009, p. 6)

Os Apyawa se preocupam com 0O possivel desapardcntn suas narrativas
mitolégicas e a escola é entendida como um dogesppie podem ajudar para que iSso ndo
aconteca. Entre os motivos que fundamentam esszypa@cdo, temos constatado que
concorrem para isso o numero pequeno de pessaasido conjunto da populacéo (cf. secéo
1.1) e, por outro lado, a presenca invasiva davigfle que hoje ocupa varias horas do
cotidiano de jovens e criangas, como comentamo2&nPor outro lado, o registro na
modalidade escrita € percebido como algo que pad@dcer a manutencdo das narrativas
miticas, uma vez que facilita 0 acesso a elas ade gle todos os que dominam a leitura e a
escrita. A escrita em forma de livro confere tamlwénarater de perenidade como expressou
o professor Ware'i (Kamoriwa'i Elber Tapirapé): § brancos nao se esquecem de sua lingua
e de sua cultura porque tém muitos livros. E psw gue nds precisamos escrever 0S N0Ssos
proprios livros e néo ficar usando os livros dasnbps” (TAPIRAPE, K. E., 2004, p. 24).
Sabemos que a palavra escrita, de fato, proporcior@amaior abrangéncia, pois muito mais
pessoas podem ler um material escrito, ele tem aaraxteristica o poder de circular muito
mais. Também garante uma maior permanéncia tempaons vez que um livro pode

sobreviver a muitas geracfes de individuos. Alérstede aspectos, um dos professores
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expressou o0 argumento de que € importante ter wnm die mitos para “divulgar a nossa
cultura™®. Esse argumento coloca uma finalidade para alémpréprio grupo e pode ter
nascido a partir da convivéncia entre professoremaos de varias etnias durante 0os cursos
de formacao promovidos pela UNEMAT. Textos de mdesoutros povos foram trabalhados
nas aulas de literatura, o que pode ter contribpé&da o desejo de ver as proprias narrativas
escritas em forma de livro.

Os alunos e alunas do Ensino Médio escolhem maj@amente os mitos como temas
de suas pesquisas de conclusdo de curso, justiicaomo motivo dessa escolha o
desconhecimento a respeito das tradicbes ou dgsnerdos rituais. Na primeira turma do
Ensino Médio, quando um ancido foi a sala de aata parrar o mito de origem do povo,
muitos jovens se emocionaram dizendo que nuncartintuvido aquele relato, confirmando
nossa observacao de que, atualmente, as condiaé@samarracdo e audiéncia dos mitos
encontram-se fragilizadas.

Entretanto, o registro escrito de um mito levanéias questbes, entre elas, as
diferencas entre a escrita e a fala. Sabemos quastesmas de escrita ndo conseguem
reproduzir fielmente todas as caracteristicas demumciado proferido, como a entonacao, o
ritmo, a velocidade da fala. H4 uma linguagem oc@igarépria do narrador de mitos, que, por
vezes, 0 leva a dramatizar cenas da histéria. Alémideofones, ha a imitacdo de diversos
barulhos presentes na natureza como o de folhadacau quatis escorregando por um tronco
de arvore, 0 que torna a narracao algo extremaménti®. As narrativas, quando transcritas
para o papel, ficam inevitavelmente empobrecidass p escrita ndo possibilita o registro
destes recursos presentes na oralidade. Preocspaeiwetudo, como ficard a situacdo das
particulasro’d e raka’ na mudanga das narrativas orais para a escritda@ss coletados

apresentam duas situacgoes:

a) Na narrativa transcrita pelo aluno do ensino médimexo IV) que conta a histéria do
xawaxi‘jabuti’ e midra ‘veado’, a pedido dos professores de Ciéncias Bo&agossivel
perceber a insercdo das particute® e raka’ bem como a insercdo de discursos
diretos, a semelhanca da narrativa contada pelloosedoso,Xapakanio Paragetda
histéria do gavido real’. Um outro dado relevantgué ele inicia o seu texto com uma
introducdo em lingua tapirapé, explicando comodfeseu trabalho a partir da narrativa

contada por sua avo. Isso indicia que ha aceitdgdescrita em Tapirapé como lingua

0 Argumento expresso por Paroo’i (Nivaldo Korira’afirapé), atual diretor da Escola, quando cursava a
Licenciatura do 3° Grau Indigena da UNEMAT, BaloaBugres, MT. Comunicacao pessoal.
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escolar, isto €, uma lingua que serve para protiertios proprios do género académico.
Por outro lado, ele intitula seu trabalho com ayra portuguesa “mito”, quando ha a
palavra tapirapé para designar as narrativas aoarageta.lsso pode ter ocorrido por
causa do modo como estava explicitado o pediddividade a ser realizada ou porque o
aluno queria utilizar uma palavra recém aprendidaPdrtugués. Em todo o caso, a
insercdo desta palavra mostra um deslocamento depatavra da lingua tapirapé, que
traz consigo toda uma gama de significados sodioeui$, como vimos nas secdes
anteriores.

A escrita do mito em Portugués pode acelerar opaesaimento das particulag'd e
raka’ . Ao observar o mito de origem do povo Apyawa, tcats por um aluno do
Ensino Médio (Anexo lll), constatamos que, na vers@n Tapirapé ha a presenca
abundante destas particulas, tal como verificadmit@ Xapakanio ParagetdNa versao
em Portugués, embora o aluno as tenha traduzidédpogue, dizem que”, ja ha uma
ocorréncia bem menor.

Em outro mito que narra a histéria do Ka’'o, umaitonuito importante para os Apyawa e
gue marca todo o ciclo cerimonial das chuvas, fepsor, que, na época, era aluno do 3°
Grau Indigena da UNEMAT, transcreveu somente gegpsrtuguesa e ha somente uma
ocorréncia de “dizem que” na introdugdo ao mitoppemente dito. No corpo da
narrativa elas estdo ausentes por completo, sexiaaodo bastante de um estilo

narrativo proprio do Portugués (cf. Anexo V).

Estes indicios revelam a situacdo de assimetridagirapé frente ao Portugués e

podemos visualizar, com base nestes dados, umgeptva de desaparecimento das marcas

enunciativas do discurso, fortemente influenciadka gscrita. As relacdes estdo se dando

num continuumqgue compreende desde as situacdes em que os &lasodam as narrativas

em lingua tapirapé (LT) até a escrita das narratara lingua portuguesa (LP) como se pode

visualizar na tabela a seguir:

Tabela 05Continuumdas narrativas escritas e presenca das maréas raka’

narrativas enunciadasharrativas  transcritasnarrativas  transcritasnarrativas  traduzidas
por idosos em LT por alunos do Ensinppor alunos do Ensinpem LP por académico$
Médio e por| Médio em LP

académicos em LT

presenca forte

marcas

dd

spresenca significativ
das marcas

apresenca reduzida d
marcas

aguséncia das
marcas

Fonte: PAULA, Eunice Dias de. Pesquisa de campd3-2011.
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No ponto inicial docontinuum observamos que as narrativas miticas quando
enunciadas pelas pessoas mais idosas (+ de 60 apos3entam, de maneira intensa, as
marcas0’d0 eraka’ como constatamos na narrativa do Anexo Il. No segwuadro, temos
representada a situacdo das narrativas quanderitassem lingua tapirapé pelos alunos do
Ensino Médio e por professores académicos. Netss8D, as marcas continuam presentes
de forma significativa, especialmente se a trag&ore feita com o auxilio de um gravador, o
que permite o registro das marcas da oralidadetelmeiro quadro, temos as narrativas
transcritas por alunos do Ensino Médio em Portu@wéduzidas por diz que, dizem que) e as
marcas aparecem de forma reduzida. Ja no 4°. Quiainos representada a situacado das
narrativas quando transcritas em Portugués porgsofes académicos e a presenca das
marcas € praticamente nula. A sucessao dos quadoosignifica uma escala sequencial das
diferentes situacfes apontadas pelos dados, masmsnsimultaneidade de ocorréncia destas
situacdes encontradas no periodo compreendidgppstpiisa.

Gnerre (1998, p. 110), ao analisar o processostauracéo da escrita entre os Shuar,

observou que:

na medida em que algumas narrativas tradicionaisecaram a ser escritas, a
tendéncia foi de estas formas desaparecem na vesséita. O modelo externo da
narrativa de linguas européias e sobretudo a maddmpapéis de quem produz o
texto foram fatores que tiveram um reflexo direibre a producéo escrita.

De modo semelhante, os dados que estamos analisgnd®lacdo a escrita das
narrativas dos Apyawa estdo apontando esta terad@nznto maior o nivel de escolarizacao,
com consequente maior dominio da lingua portugaesa escrita, menor o uso das marcas
enunciativasro’d e raka’ na escrita do mito, sobretudo quando ele € tradupara o
Portugués.

Estamos diante de uma situagdo paradoxal, uma wezagaspiracdo em ver as
narrativas miticas na modalidade escrita € exprpesgrofessores, alunos e pessoas da
comunidade. Os motivos que justificam esse desgpopo vimos anteriormente, séo
elencados como a maior possibilidade de difusdondasativas, garantia de uma maior
perenidade temporal e, por isso mesmo, mais cedezgue elas chegardo as geracdes
vindouras. A escrita facilitaria, também, a divgda dos mitos para outros grupos étnicos.

Constatamos, entretanto, que a escrita em Tapiemp@ mantendo as marcas
enunciativas enquanto determinadas condi¢cdes famantidas, isto €, a presenca de

contadores das narrativas autorizados socialmente tembalho de escrita consistir de
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transcricbes das gravacoes feitas com estes coesaddessa maneira, a hierarquia social
também é mantida, pois o papel dos idosos e idmsae conhecedores dos mitos esta sendo
respeitado. Sao eles que podem enunciar a vozniegagsados e o fazem com fidelidade,
inclusive inserindo dialogos travados em tempostes

A escrita dos mitos em Portugués, por outro ladigeeque a pessoa domine a
segunda lingua em sua modalidade escrita, 0 gagcgmente, restringe de modo absoluto a
participacdo dos mais velhos. Mesmo que algunsaterfrequentado a escola em seu inicio,
o dominio da lingua portuguesa escrita é reduzide eas pessoas com mais de 60 anos.
Assim, a possibilidade de escrever as narrativasPentugués esta circunscrita aos mais
jovens, mais escolarizados, que dominam a segundaal em suas modalidades oral e
escrita. A tendéncia € que o estilo das narrageagproxime do Portugués, com apagamento
das particulas discursivas proprias das narratigasnciadas em Tapirapé e suas
possibilidades de traducéo (diz que, disseram quey, se mantém presentes de maneira
razoavel nas escritas produzidas pelos alunos dm&iMédio e praticamente ausentes nas

escritas dos professores académicos, como alextgidr(2009, p. 97):

uma vez traduzidos para o Portugués muitos mito®rdgEm tém obedecido a
estrutura narrativa do Portugués, portanto é ura faie ja esta acontecendo.
Todavia, sabe-se, muito bem, que a modalidadetzgwrde exercer forte influéncia
na modalidade oral, quando aquela é a mais pragéig a mais usada.

Nossa hipotese € que a maior ou menor insercdpagidsulas enunciativas se deve ao
fato de que os alunos do Ensino Médio estdo estlodaa aldeia, inseridos no convivio
sociocultural, vivenciando as regras préprias adéeslade a qual pertencem. As interacbes em
lingua materna acontecem cotidianamente. Issop@a®se em seus textos escritos, isto €, as
regras socioculturais continuam operantes mesmadguascrevem em lingua portuguesa,
como analisou Gorete Neto (2005) em relagdo ageptoduzidos em Portugués por alunos
Apyawa. Valores proprios da cosmovisdo do povo MA@ydaparecem nesses textos.
Entretanto, os estudantes das licenciaturas enl siygerior se deslocam para cidades
distantes de suas aldeias para participarem daasetaodulares dos cursos. A imersao em um
ambiente onde acontecem interacdes quase que Hagra portuguesa; o estudo intensivo
de textos cientificos escritos nessa lingua; @dgamento de suas comunidades, de seus pais
e avos; o prestigio conferido a lingua da sociedadgritaria, podem ser contabilizados
como fatores que estao contribuindo para o apagand@s marcas enunciativas. E sdo esses

jovens gque concluem o curso superior que estamsendrofessores e professoras da Escola.
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A presenca dos mitos escritos na Escola (mesmodquascritos em Tapirapé)

acarreta ainda outras implicacdes, pois a func&mdtar os mitos socialmente autorizada as
pessoas idosas, comeca a ser preenchida pelossmafe. A narracdo de um mito, que € um
evento social, com hora, lugar e audiéncia aprdpsapassa a acontecer em outro lugar, em
outra hora e se apoiando, sobretudo, na modaligisataa. A histéria que era contada, passa a
ser lida e isso altera substancialmente aspectdisiglza falada como os tracos prosédicos.
Nas narrativas enunciadas pelos contadores tradisio observamos o uso de recursos
estilisticos, como mudancas de entoacdo da vozfakete quando é um homem que esta
contando e precisa pronunciar a fala de uma muimtacées onomatopaicas de diversos
barulhos referentes aos fatos narrados, além damye dos ideofones de uso convencional
na lingua, alongamentos de vogais para significandes distancias percorridas ou passagem
do tempo. Todos estes recursos que conferem vadeido ato da narracdo e que 0s mais
velhos dominam, ficam empalidecidos quando se passd0 da leitura de um mito escrito,
como analisa Gnerre (1998, p. 112-113):

é claro que estas formas permitem um tipo de exjMidade na lingua falada que
dificilmente pode ser substituida por outras formpsr inovacdes lexicais e

sintaticas na lingua escrita. Agora, 0s que esorewvdingua Shuar hoje tentam de
toda forma evitar tais formas, que, com toda priidalle, soam aos ouvidos deles
como algo de arcaico, de inculto e de associado @srformas tradicionais de

comunicacéao.

Assim, as ricas e variadas formas que aparecemodalitiade oral ndo conseguem
ser expressas adequadamente na escrita. O podscrila € tamanho que leva os jovens a
estranharem formas presentes nas falas dos maigsyelomo testemunhamos durante uma
Oficina para a elaboracdo do PPP da Escola, em. 200%epoimento gravado com uma
senhora sobre o deslocamento dos Apyawa da sertdrudmu Branco para a foz do Rio
Tapirapé, aparecia a palawkatoexi‘Mato Verde’, antigo nome da cidade de Luciara, MT,
que, claramente, passou pelo processo de fonot@gizia lingua tapirapé ao se incorporar ao
|éxico. Num primeiro momento, 0s jovens professoeesisaram esta forma, propondo a sua
retirada do texto, mostrando o0 mesmo sentimentoelgonha em relacdo a uma forma
“arcaica e inculta’. Apés argumentarmos que esgadaegistra a historia deles e mostra a
resisténcia da lingua que € capaz de modificarpatera estrangeira no sentido de adapta-la
as regras fonoldgicas prépriddatoexi ficou mantida no texto. Um dos professores, mais
maduro, argumentou que “a fala da pessoa deviaespeitada como ela disse, porque foi

gravada”, demonstrando, assim, o respeito peladfsdanais velhos como vimos discutindo a
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respeito das narrativas. Esse episodio revela @itooantre as geragbes mais jovens que
dominam a escrita em LT e LP e as geracdes masasdaue ndo dominam o aparato
tecnoldgico representado pela escrita, semelhasiteacdo descrita por Braggio (2000c) em
relacédo aos Xerente (TO).

Um outro aspecto a respeito da escrita das naasaivque a leitura pode ser feita
individualmente enquanto que a narragido de um égempre um ato coletivo. E claro que
nao se pode considerar esse fato isoladamenteglenpsde contribuir para o rompimento de
um dos tracos mais caracteristicos rdodus vivendidos Apyawa, ou seja, as relacdes
baseadas em fortes lagcos comunitérios, que se maitévés de eventos de fala coletivos,
com vimos nas saudagdes e no ato de narracao thss mi

No inicio desta secdo, afirmamos que as pessoas id@@as € mesmo 0S jovens
temem o desaparecimento das historias mitologisasneypyag parageta. Essa apreenséo
em relagdo a permanéncia das narrativas tal coam eistem hoje, €, como podemos
perceber, bastante justificada. Caso se firme zaganais o caminho das narrativas escritas e
lidas, a arte de narrar oralmente os mitos podesaghrecer. Um evento que dependia
essencialmente da oralidade podera se transformame livro escrito, no qual, ao que tudo
indica, as marcas sintaticas e discursivas, catesgde significados histéricos e culturais nédo
estardo mais presentes. Outro aspecto preocupante & forma escrita cristaliza uma das
versdes do mito, que podera vir a ser considerddareeta”, destinando as outras possiveis
versdes presentes nos eventos orais a serem amutadno “erradas”, apagando, assim, a
riqueza apresentada na oralidade pelos variosamneim das narrativas.

Ao finalizar este capitulo sobre as narrativas Idgficas entre os Apyawa,
constatamos que o ato de narra-las por pessoaszad&s a enunciar a voz e os feitos dos
antepassados ainda € bem presente entre eles.oOsidgdlar presente nas narrativas € a
presenca, em grande numero, das partiodds e raka’ cuja analise revelou profundos
significados culturais encapsulados nelas: a aitdd narrador demonstrando respeito e
veneragao pelos ancestrais, ndo se mostrando catmOc®AS narrativas, mas sim seu porta
voz, aquele que ao rememora-las possibilita a tuaizacdo, interligando-as com outros
eventos de fala como as musicas, 0s rituais, assatttamentos necessarios para a vida. Ao
proferir indmeras vezes as particulas, o narradpressa, além do didlogo com 0s que o
precederam, uma atitude de respeito aos outrogiparttes do evento, ndo se colocando
numa posicao hierarquicamente superior, mas com&leqque ajuda a promover a

articulacado entre os atuais Apyawa, os Apyawa we/gram e os que ainda virdo a existir.
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A escola é solicitada ajuda para esta tarefa. #sciees narrativas € entendido como
um ato com a intencdo de conserva-las para asafugeracdes. Do mesmo modo que a
escrita foi vista como uma arma no processo deelutefesa do territério, agora se considera
que o registro escrito pode ajudar na continuiddae tradicdes culturais. Entretanto, na
escrita também se refletem os conflitos presemties as linguas e, caso se privilegie a escrita
das narrativas, sobretudo em Portugués, as nasatorrem o risco de perder as marcas que
articulam passado, presente e futuro e, mais agmlee-se o risco do desaparecimento de um
evento de fala coletivo, uma vez que a leitura psgleonstituir num ato individual a ser
praticado pelos futuros Apyawa.

As narrativas mitoldgicas encontram-se em estief&ligagdo com os rituais, como
abordamos no proximo capitulo. As falas rituaigs ate fala inerentes a realizacdo dos rituais,
possibilitam a interacdo entre os humanos e ositespile seus ancestrais bem como com os
Axyga uma outra forma de seres presentes no univessoatégico dos Apyawa. Para cada
ritual, ha uma narrativa explicando as origens sigsificados presentes na complexa teia

simbdlica que compde os eventos ritualisticos.



CAPITULO V

FALAS RITUAIS

...0 complexo de relacbes entre o0s

humanos e os deuses é a estrada real para

a compreensdao da sociedade Araweté.
Viveiros de Castro, 1986.

Neste capitulo, refletimos sobre os rituais redlzapelos Apyawa, focalizando,
sobretudo, alguns atos de fala que acontecem @uasnterimonias e, a0 mesmo tempo, sao
essenciais para que elas acontecam. Nos termoesposppor Hymes (1986), os rituais se
constituem como uma “situacdo de fala”, isto €, wim#cao na qual acontecem eventos de
fala, mas que ndo é exclusivamente governada psrdat fala. Durante a realizacdo de um
ritual, podemos observar muitos eventos néo verbarmo as elaboradas pinturas corporais
feitas com urucum e jenipapo, necesséarias paratgipacdo nas ceriménias; os diversos
adornos corporais confeccionados com penas, plufies,de algoddo e migcangas; a
coreografia das dancas realizadas de modo difeeemeada ritual; as vestimentas e mascaras
usadas pelos diferentes Espiritos que sdo conwdadmda ritual; as regras dos alimentos
servidos durante os rituais. Evidentemente, todoaspectos relacionados a uma cerimonia
apresentam uma linguagem altamente simbdlica, plmsaude multiplos significados para os
Apyawa. Constituem diferentes “canais” por ondenditam as mensagens, conceito
jakobisoniano que foi retomado por Hymes (1986) @aim componente essencial de uma
situacao de fala. Entretanto, é praticamente inipelsgue um ritual aconteca sem que 0s atos
de fala proprios a cada um deles sejam profermiap destacamos neste Capitulo.

Além dos atos de fala inerentes a cada ritual,gbermos uma estreita relacéo entre os
eventos de fala constituidos pelas narrativas agichs e pelas cerimbnias realizadas pelos
Apyawa, como algumas a que nos referimos anteriaien(ef. 1.3.4). Isto significa que, para
cada cerimbnia celebrada, ha uma narrativa que sesmdo contada desde tempos muito
antigos, que explica em detalhes os motivos pealas®s eventos sdo celebrados e as regras
prescritas para sua celebracdo. Mitos e ritos, alénestarem interligados entre si, estédo

também estreitamente articulados a organizagdoalsdcf. 1.3.4). Como exemplo,
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relembramos os grupos de comer, operantes até@aggldihoje, sem os quais ndo é possivel
realizar o ritualTataopawaEles remetem aos grupos originais dos Apyawa, asta mito
de origem (cf. Anexo Il), e constituem uma das f@asnde organizacédo da sociedade Apyawa
para além dos grupos familiares (WAGLEY, 1988). ridsais de iniciagcdo, que marcam
solenemente as passagens das diferentes fasedagiatualizam e rememoram os preceitos
contidos nas narrativas mitoldgicas e, ao mesm@demobilizam os grupos familiares para
a realizacdo das cerimobnias festivas. Dessa foanestreita correlacdo entre mitos, ritos e
organizacdo social marca profundamente a vida gosiwa, sendo que as pistas que nos
permitem compreender esta dinamicidade estdo tascna lingua, como abordamos nas

secdes que compdem este capitulo.

5.1 O CICLO RITUAL

O ciclo ritual dos Apyawa é realizado de acordo @ooalendario sazonal (CAMPOS,
s/dY* da regido nordeste do Mato Grosso, o qual é marpad duas estacdes, uma que
compreende o periodo chuvoso, denominado region&mmmo “inverno” e a outra que
abrange o tempo da seca, conhecido localmente twsr@o”. Desde o inicio do periodo das
chuvas (por volta de setembro ou outubro, quandorem as primeiras chuvas), até o seu
final, que ocorre por volta do més de maio, foragscdtas vinte cerimonias diferentes:
Xepaanogawa Tataopawa Axygerakdwa, Takdra apadwa, Takdra mamieaviavara'i,
Iraxao, Xaapidwa, Kawawoo, Ka'o, Marakayja, Ka'iawaxigi, kkaxawdja, Tawa,
Xiwewexiwe, Mytd, Xanoo, Kawio, Wyramay'odwa, Ka({ibAPIRAPE, Waraxowoo'i
Mauricio, 2009), o que demonstra a variedade engplexidade desta fase do ciclo. Ja no
veréo, ocorre somente um ritual denominadgwewoja cuja celebragdo perdura por cerca
de trés meses. A decisdo sobre a realizacdo dessrié tomada nas reunides noturnas que
ocorrem noTakawytera sendo que, aos mais velhos, cabe a iniciativardanizacdo dos
mesmos: “sdo os idosos que sabem mais sobre assréuas festas, que sabem o dia e o
tempo da realizagdo, que mandam realizaTataopawa (TAPIRAPE, Waraxowoo'i
Mauricio, 2009, p. 14)Waraxowoo0'’i se refere a um ritual especificol ataopawa mas a

" Segundo o autor, “nas sociedades indigenas, tss cazonais apresentam uma ligacdo com os eventos
sociais, culturais e naturais que sdo utilizadamacanarcadores do tempo na constituicdo de calesdari
(CAMPQOS, s/d, p. 3, traducdo nossa).
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afirmacao é valida para a efetivacao de todasraa@eias previstas no calendario festivo dos
Apyawa.

A palavra tapirapé para designar as festas riguais/wa, cuja raiz significa ‘alegria’:

(34) tarywa
t + aryp + a
3211, alegria nom.

‘festa cerimonial (com alegria)’

Constatamos, assim, que o sentimento de alegAdrestrporado no préprio conceito
de ritual, expressando gramaticalmente e semargit@no espirito Key em HYMES,
1986) com que devem ser realizadas as cerimdonmdatD, os participantes de um evento
ritual manifestam muita animacdo e alegria durdotio o tempo de duracdo de uma
determinada festa. E visivel a satisfacdo com omeApydwa, que, normalmente, sdo
brincalhdes, se dedicam a realizacdo dos rituaiklud (1970) ja notara este espirito efusivo
dos Apyawa, em contraste com as pessoas que darmseakwarat, literalmente, ‘face

dura’ ou ‘cara amarrada’, postura deplorada pa: ele

Todo o ambiente é ternura. Ninguém grita com ninguwe mesmo 0s cdes que
ladram na minha passagem s&o ensinados discretameme respeitar. Em toda
parte encontro alegria e riso e quando me afastpauno da aldeia, escuto alegres
gargalhadas ao longe. (BALDUS, 1970, p. 449)

O estado de espirito alegre € tdo associadotaassrgque, quando estes sdo suspensos
em virtude do falecimento de alguma pessoa, haaamabdnia chamadieyja, traduzida por
eles como ‘devolver a alegria’, que encerra o pleride luto. Os risos, as brincadeiras, os
jogos, entdo, voltam as aldeias, que permanecel@msiesas por cerca de trés meses.

Na préxima secdo, apresentamos os dois rituais dfiee inicio ao calendario

cerimonial dos Apyawa, Bepaanogawa oTataopawa
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5.2 OS RITUAIS PREPARATORIOS

As primeiras chuvas, por volta de setembro ou @atubarcam o inicio do calendario
celebrativo. A primeira cerimdnia realizada éXepaanogawapalavra cuja composi¢ao
morfoldgica nos da as seguintes informacdes:

(35) xepaanogawa
Xe +  paanog + awa
refl.  cuidar para ficar bem omm

‘ato de cuidar-se para ficar bem’

O morfema -Awa pode ser sufixado as raizes verbais, instituinda thominalizacao
de processo, instrumento, local” (PRACA, 2007, g). Como o caso focalizado (35)
apresenta uma acao processual, optamos pela pa&viaa glosa do sintagma.

Observamos que no proprio significado do nome tlmlriXepaanogéawaaparece a
nocdo de cuidado, de busca de protecédo, como &@tgpno texto produzido por um aluno

do Ensino Médio, que pesquisou a respeito dos<idigais:

Xepaanogdwa é realizada para os homens, no meideia, onde o Tataopawa sera
realizado também e aonde sera construida a Taképaanogawa € realizada para
os homens se concentrarem no trabalho, pois aragaetsera realizada. Na cultura
Apyawa, Xepaanogdwa € uma forma de alimentar ositespdas pessoas que ja
morreram da sua comunidade, para que eles se analorante a festa. Entdo, é por
isso, que Xepaanogawa € realizada, para que dwesaseetrabalho, os espiritos dos
mortos se acalmem e as pessoas passem bem na pldegalmente os homens,
durante o trabalho e durante a festa. E muito itapte participar de Xepaanogawa,
para evitar que alguma coisa ruim aconteca comnalgnembro do povo.
(TAPIRAPE, Waraxowoo'i Mauricio, 2009, p. 11)

A realizacdo da cerimfnia visa, assim, a dois plyet a concentracdo dos homens
para a realizacdo do trabalho a ser feito duractnatrucdo ddakard? e o apaziguamento
dos espiritos das pessoas que ja faleceram, tanddséa o bem estar de todos durante o
periodo de celebracéo dos rituais. A relacdo exstq@essoas vivas e 0s espiritos dos falecidos

i3

bem como com of\xyga‘Espiritos””, € uma constante em todos os rituais, efetivamdo u

movimento de “comunicacao vertical” (VIVEIROS DE 6ARO, 1986), no qual se insere a

2 Todos os anos Bakaraé construida totalmente ou é refeita, aproveita®da madeira das estruturas maiores
e trocando-se as varas de sustentacdo e a cobfmitar@om palha de bacaba e folhas de banana lerava
camadas alternadas.

3 Estamos usando “espiritos” para as almas dos tearerortos e “Espiritos” para Asyga
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preocupacdo com a alimentacéo dos espiritos, tpaales se acalmem”. E através do ritual
que se perpetua o relacionamento, garantindo, agsiemnada de mal aconteca durante os
trabalhos e durante as festas, ou seja, ha umziobalidade na realizacdo do evento: “os
objetivos de um evento, considerados a partir dotgpale vista de uma comunidade,
necessitam ser idénticos para todos os que particgele” (HYMES, 1986, p. 62). No caso
do Xepaanogdwah& um compartiihamento real da crenca na obtedgaprotecdo dos
espiritos por parte de todos os que dele particigon isso, a presenca de todos no ritual é
considerada tdo importante e este € um dos mgbelos quais 0s mais idosos nao querem
realizar os rituais sem a presenca dos jovens gueusentam para estudar nos cursos de
licenciatura (cf. 1.3.4). Sem a presenca de taaoslacdo “humanos-espiritos” ndo se realiza
a contento, o que pode trazer prejuizos a toddgpgpdwa.

O ritual deXepaanogawaonsiste em duas refeicdes consumidas ao porlgeles
homens, divididos nos grupos que compdem as meYagescigae Araxa No primeiro dia,
sao servidos peixes pescados pelos homens e plepquar suas esposas. No segundo dia, as
mulheres servem diversos tipos de cauins que sei@mdos com mel trazido pelos homens.
A distribuicdo dos grupos no terreiro flakaraobedece a divisdo das metades, isto €, os trés
grupos da metadéraxaficam na parte do terreiro que corresponde a ®tada e, do mesmo
modo, 0s grupo¥Vyraxigapermanecem em sua metade. A configuracédo espisajrupos
atualiza a narrativa mitologicéyren, na qual se relata como um irmaoJ @paxo,matou, a
contragosto, o préoprio sobrinho, filho de seu irMxdwen, em decorréncia do desrespeito a
regra que prevé a interdicdo da entrada de criangdskéarg sobretudo quando esta se
realizando um ritualTempos depois, o pai do menino morto também maimuyinganca, o
sobrinho, filho do irm&o. As criancas foram entgéas no interior dalakéra em lados
opostos, marcando as metades. As narrativas mitakbg a realizacdo dos ritos estdo, assim,
intimamente associadas, 0 que nos permite afirmarhg um “ato de fala” (Hymes, 1986)
anterior ao ritual, que possibilita a realizagcaontesmo, que explica os significados de cada
atividade, de cada regra, enfim, que reveste diédsea cerimbnia feita na atualidade, mas
estreitamente conectada aos fatos vivenciados petepassados.

Além desta ligacao entre o rito e a narrativa mjtita, durante a realizacdo do ritual
Xepaanogawa varios eventos de fala, conforme descreve Kamajpdario'i Carlos

Tapirapé):

No Xepaanogadwa todos os homens saem bem cedo gsuar pPor volta de 15:00
h, eles estdo voltando da pescaria. Ao chegareaideda todos os homens ficam
enfileirados, segurando os peixes e, novamentdiefe cdo cerimonial inicia um
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canto que sera cantado por todos os grupos. Estedm Xepaanogdwa é realizado
no inicio da chuva:

Ipird pe’00000000000

Taraweeeeeeeeeeeee

Wyraxigioo0000000

Wyraxigooooo0000
Ipird pe’oo00000000
Ipird pe’'oo00000000
Ipird pe’'oo00000000
Ipird pe’'oo00000000
K0000000000000000
(TAPIRAPE, Xario'i Carlos, 2006, p.11-12).

O canto é um ato de fala (HYMES, 1986) que conwscgrupos para comer 0s peixes
gue foram conseguidos na pescaria. Os cantos queatéinalidade de efetuar uma
convocacao, um chamado, recebem o nomeKwajtdwa em Tapirapé e sao cantados
somente pelos chefes dos rituais ou pelo caciqueorvocacdo é feita na forma do
imperativo plural e repetida cinco vezes, o0 que déima dlvidas quanto ao desejo de que
todos participem do ritual:

(36) ipird pe'o
iprfd pe + 0
peixe 22.p.imp. comer

‘comam peixe!”

Os nomes cantados na sequéncia da ordem impesabvas nomes das duas metades
Wyrg com suas subdivisdes por faixas etarias (cf2)L.8omo nesse ritual apenas os homens
comem no terreiro d@iakéra sdo convocadas somente as associacbes mascUlinss.de
fala proferido na forma de canto, “mediatiza osiswsuais da gramatica com o restante do
evento de fala ou de uma situacao de fala” (HYMEXBG, p. 57). Assim, a forma gramatical
imperativa plural, que tem um uso comum na lingwanunciada neste contexto, realiza a
convocacao para a “situacdo de fala”, isto €, aig&b comunitaria que acontecera no
Takawytera.

No dia seguinte, o ato convocatério é cantado meeite da Takadra durante a
madrugada, chamando os grupos para sairem em ¢aisnal. A primeira frase do canto é:

Ywyrad pemamyrdque apresenta a seguinte segmentacado morfoldgica:
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(37) ywyrd pemamyrd
ywyra pe + mamyrd
arvore 22.p.imp. procurar

‘ procurem o mel (arvore)’

A forma verbal aparece novamente no imperativoahlar que indica tratar-se de uma
convocacao coletiva. E interessante notar que avi@aJwyra que, no uso normal, significa
arvore, aparece aqui metaforizada como mel. Hdingaa tapirapé, um processo produtivo
de incorporacdo do nome pelo verbo (PRACA, 2001nha dessas formagwyramamyrdse
refere ao ato de ir procurar mel silvestre. Enttietaem (37), constatamos que a forma
incorporada é desfeita, pois 0 ato convocatéritagaso aspecto coletivo gmemamyr@isto
€, ndo se trata de uma busca individual, mas datarrealizado pelos grupos Wéyrd Este
fato ilustra nitidamente como 0s aspectos gramaticG®manticos e sociais encontram-se
profundamente imbricados entre si.

Na sequéncia do canto convocatorio para a buscaealiosdo citados novamente os
grupos masculinos das Associaciégrd como ja acontecera em relagdo ao dia anterior, no
canto para a refeicdo cerimonial com peixes.

O segundo ritual a ser realizado acontece maisemosmuma semana depois. Trata-se

do Tataopdwa cuja segmentagcdo morfoldgica é a seguinte:

(38) tataopawa
tath + ‘op + &wa
fogo estar deitado nom.
‘ato no lugar onde o fogo estéatio”

O nome do ritual refere-se ao fato de que Trakadwyterasempre ha pequenas
fogueiras acesas, seja para as reunides notursdsodwens, seja para alguns rituais em que
as pessoas passam a noite no terreirdadtdra. A refeicao ritual acontece neste espaco. As
diferencas em relagdo aepaaanogaweconsistem no fato de que mulheres e criangas
participam das duas refeicdes, que agora sdo feas “grupos de comer”, 0S mesmos que
remontam aos grupos originarios dos Apyawa (cf.xank), seguindo algumas regras de

participacao:

As comidas que sdo servidas sao levadas pelas nresilpara o seu préprio grupo.
Em cada grupo ficam juntos, homens, mulheres agai porque a participacdo de

"0p é uma forma verbal que indica a posicéo e a fatosaobjetos ou dos seres vivos (LEITE, 1998). Nmca

o fogo é visto como “deitado” no chéo.
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toda a comunidade Apydwa no Tataopdwa é importdtemomento que alguns
pais ficavam separados em grupos diferentes e quéweram um filho, também
escolhiam o grupo para o seu filho, no grupo da méelo pai. E isso acontece
dependendo dos pais das criancas; as vezes, aquevéslocavam a crianga no seu
grupo e de |4 ndo saia mais para outro grupo. Nacpawa, dizem que a pessoa
nédo pode ficar mudando de grupo, de uma hora pdra. @iz que assim a pessoa
pode ter muito piolho se mudar de grupo. E muitpdrtante realizar Tataopawa,
sempre antes de todas as festas, respeitandoras degcultura. Tataopawa € um
ritual antigo do povo Apyawa, que sempre foi realiz para valorizar a cultura e
iniciar as festas do povo. (TAPIRAPE, Waraxowoo#Micio, 2009, p. 15)

Por esta descricao, percebemos as regras de pewrene aos grupos para onde séo
levadas as ofertas de alimentos. O casal podenperta um mesmo grupo, mas pode ocorrer
também que eles estejam em grupos diferentes. Quaaste um filho, o pai ou a mée ir4
escolher em qual grupo a crianga ira participarefi@icdo comunitarid ataopawa Os avos
também podem determinar se um neto ou uma netadicas seus préprios grupos. Uma vez
feita a escolha, ndo se deve mais mudar de grgi®hp uma crenga compartilhada de que,
caso isso aconteca, a pessoa ficara infestadaithopi

Ha sempre um senhor mais idoso que é considerati@fe do grupo de comer que
também é designado coniata’'ywa. Quando chega o entardecer, o chefe de cada grupo se
dirige para o centro da aldeia e fica sentado nomtogpdo Takawytera Ao seu redor se
juntam o0s outros homens, jovens e criancas per@g@o grupo. Depois que a esposa do
cacique leva a comida para 0 seu grupo e o de §ms® caso eles pertencam a grupos
separados, as outras mulheres procedem do mesnm, peEmnanecendo em Seus grupos.
Entdo, o chefe do grupo da um sinal para que tpdesam se servir dos alimentos levados
pelas mulheres. No primeiro dia, peixes prepardeadiversas maneiras: cozido, assado, frito
ou em forma de pirdo, sempre acompanhados de #adahmandioca. No segundo dia, apos
as mulheres terem adocgado os diversos cauins coml trazido pelos homens, também ha
um assentimento por parte do chefe do grupo pagatapos se sirvam. Para a tarefa de
adocar os cauins, algumas mulheres séo convidatlashefe do grupo. Apds o término das
refeicbes, as mulheres se retiram Tekawytera,enquanto os homens nele permanecem
conversando alegremente.

Os grupos gque participam do ritlletaopawatambém sdo convocados através de um
Kwajtdwa, conforme descreve o professor Kamajrao: “essas biagdes cerimoniais sao
convocadas através de um canto entoado de madrpgkdehefe do cerimonial, que sempre
pertence ao grupo de Araxd” (TAPIRAPE, Xario’i @atl 2006, p. 10). O canto apresenta
algumas diferencas em relacdo a formula convoeafiaia a realizagdo depaanogawa

pois agora sao convocados 0s grupos de cohperape, Kawaro, Mani'ytywera, Kawaro'i,
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Paran, Xakarepera, Awaope, Xaretapgstes dois Ultimos grupos ndo contam mais com
participantes vivos, entretanto, eles também samalos a participar dtataopéwa pois 0s

espiritos dos mortos também s&o alimentados ducanitieal’™:

Xere'yga we taka ma’'e pe’awyky

Karaxatywetyyyyyyyyyy
Apirapeeeeeeeeeee

Kawarooo000000

Paranyjwatyyyyyyyyyy
Xakarepetyyyyyyyyyy
Xaretapyyyyyyyyyy

Awaopetyyyyyyyyyy
Xere'yga we takaaaaa;

Xere'yga we takaaaaa.
Ko000000000000000
(TAPIRAPE, Xario'i Carlos, 2006, p. 11).

A primeira frase do canto também apresenta difangois ndo € um convite para
comer peixe ou ir procurar o mel, como Xepaanogawaa convocacae feita lembrando a
necessidade de se trazer comida para os espiosodplawa ja falecidos. Segundo Paroo’i
(Nivaldo Korira’i Tapirapé€), “é por isso que toddevem participar ddataopawa pois 0s
espiritos de nossos avos, nossos bisavos est@anaedambéem, eles participam da festa e

temos que levar comida para ef8s”

(39) xere'yga we ta ka ma’e pe’awyky
xere +'yg + a wea (t) ka mae pe + ‘’awyky
18p. Il espirito + nom. posp. intloc. algo 22.p.imp. oferecer

‘oferecam algo para os espiritos (de nopacantes mortos)’

A presenca do pronome reflexixere-constitui o tragco gramatical que indica o fato
de tratar-se dos espiritos dos parentes mortopasicao aos outros Espiritos, Asyga
entes que nao podem ser possuidos pglydwa embora existam relacbes de outra natureza
com eles (cf. 5.3). Podemos constatar, ainda, qpe@@éncia deste pronome na forma plural
indicia a perspectiva cultural que privilegia aetdiidade, isto €, em um ritual todos devem
estar presentes, até mesmo porque 0s espiritopatentes falecidos estardo presentes e
devem ser alimentados.

Os dois rituais Xepaanogawa Tataopawa —-apresentam alguns tracos em comum.

Ambos sao rituais realizados para iniciar o ciestivo dosApyawa bem como alimentar os

S Informacao de Ware'i (Kamoriwai Elber Tapirapénumicacéo pessoal, agosto/2011).
® Comunicacéo pessoal (agosto/2011).
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espiritos das pessoas falecidas e, assim, apdoigpara que nada de mal aconteca durante a
realizagdo das cerimonias rituais. Ambos estaoudatiios com narrativas miticas que, por um
lado, os explicam e por outro, descrevem as regaaa sua realizacaXepaanogawaé
operacionalizado pelas Associaco#yrd enquanto que dataopawaé realizado pelos
grupos de comer, o que significa que os dois tgm®organizacdo social, além da familia
extensa, sdo acionados para que os dois rituaideseon, através de um canto convocatorio,
o Kwajtdwa Ha pessoas especializadas para entoar o cantaed hora definidos para sua
realizacdo, ou seja, ha regras de fala bem defirddatro do conjunto dos eventos, tal como
definidas por Hymes: as regras de fala sdo “os squos quais os oradores associam
formas especificas de fala, toépicos ou formas desagem com contextos particulares e com
atividades”(HYMES, 1986, p. 36). No caso ddSwvajtdwa estdo associadas uma forma
especifica de fala, que € uma convocacao; a foemmaethsagem, como vimos, é um canto no
qual cada verso tem um prolongamento final da yagabntexto é constituido pelos rituais
para 0s quais 0s grupos estdo sendo convidadoateidades sdo as inerentes a cada ritual: a
pescaria coletiva, a coleta do mel, o convite garaerem peixe juntos ou para procurarem
mel juntos; o convite para a refeicdo comunitaod d@taopawa

A semaéantica expressa pela gramatica, presente adssdgue apresentamos, nos
permite visualizar alguns tracos essenciais deedade Apyawa, a comecar pelo nome dos
rituais tarywa que traz encapsulado em si o conceito de alegaiacteristica que marca
efetivamente o comportamento habitual dos ApyawamBraco que também se exprime no
modo com que as saudacdes sao proferidas, sempmreaaloroso, demonstrando acolhida
pela pessoa que chega, como vimos no Capitulestadese.

A convocacgdo para 0s rituais preparatoik@paanogawae Tataopawa através do
cantoKwajtdwag nos mostra outra marca caracteristica presestesgaas socio-interacionais
dos Apyawa: € necessario que haja um convite, mgsmm@ realizacdo de um ritual ja esteja
combinada e todos da comunidade saibam. E preaisopgpr meio da linguagem, se efetive
um elo relacional entre as pessoas autorizadasfaripro convite e 0os grupos convidados.
Lembramos que as formulas de saudacdo também qaatana relacdo entre as pessoas,
atraves da interacao reiterada pelas perguntapestas pronunciadas pelas pessoas da casa e
pelas pessoas que chegam ou saem. A saudacaopeelidasdeixa bem claro este aspecto,
pois dizer “eu me vou de vocés” (cf. (19), (20R2)(em 3.1.1) mostra um ponto de vista no
qual as pessoas se véem em conjunto com as outragja, em constante interrelacdo. Os
dados nos revelam que ha uma preocupacao centralbeer boas relacdes entre as pessoas

e, por outro lado, evitar os conflitos que possagjudicar estas relacées, como demonstram
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a existéncia das regras de evitagdo entre gensmgms (cf. 1.3.1). Assim, a polidez, a
cortesia e o jeito alegre de ser fazem parte doordedser que os Apyawa prezam e cultivam
com a finalidade de manter a vida em sociedade ddonmenos conflituoso possivel. A
constante atitude de busca da manutencéo de Hage8a® se estende também aos Apyawa ja
falecidos, pois, como constatamos, durante o riledlataopawa os espiritos dos parentes
mortos vém participar e necessitam ser alimentpdos que 0s vivos possam estar bem. O
eixo da comunicacao vertical (seres vivos e esgjrigncontra-se numa relacéo dialética com
0 eixo da comunicacdo horizontal, pois 0 ato desoos Apyawa se reunirem para comer
juntos, e, a0 mesmo tempo, alimentar os espiritss athtepassados, garante bem estar e
alegria para a comunidade.

A ligacdo com o0s espiritos dos parentes mortoscpas® constituir num traco
marcante da sociedade Apyawa. Vimos anteriormeht&.@) como a violacdo das sepulturas
dos antepassados pelos tratores dos fazendeiromfdrtemente o retorno para a regiao da
serra do Urubu Branco e a reconquista do territibaidicional, no qual a pratica de mudanca
de nomes préprios se intensificou. Os nomes quépyawa recebe durante sua vida sao os
nomes de um antepassado de sua familia, 0 quegamamfmais um elo com os parentes ja
falecidos, como abordamos no capitulo VI. Anteriente, constatamos como a presenca das
palavrago’d eraka’ ocorre de modo intensivo no relato das narratinéicas, marcando a
relacdo da pessoa do narrador com os antepassasldgpyawa (cf. cap. 1V). Ele d& voz as
pessoas que viveram em tempos remotos, aos fatosstas pessoas vivenciaram e que vém
sendo transmitidos geracdo apos geracdo. Os mitm#ém sua atualidade, pois o0s
ensinamentos neles contidos repercutem ativamenferma da organizagdo da sociedade
Apyawatradicional, corporificada nos grupos pertenceatemetadedVyrae nos grupos de
comer Tataopawa Dessa forma, os rituais e as narrativas constitbeanais” por onde
passado e presente se relacionam constantememtanoha a vida dos Apyawa

Na préxima secdo, abordamos como as relagfes dg@nyse ampliam, através do
relacionamento ritualizado com 8xyga Espiritos que pertencem ao universo cosmoldgico

dosApyawa.
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5.3 AXYGERAKEAWAUM RITUAL PARA TRAZER OS ESPIRITOS

ApoOs a realizacao dos dois rituais preparatories) es quais ndo € possivel realizar
0S outros rituais, os Apyawiaiciam a longa série de cerimdnias proprias dopterdas
chuvas. Logo apOs dataopawa ha um ritual para buscar dsxyga ‘Espiritos’, seres
cosmoldégicos constatusdiferentes dos espiritos dos parentes falecidas, n@®m podem ser
possuidos, ou seja, ndo recebem as marcas de fossene desse ritual Axygerakeawa

cuja composi¢do morfoldgica € a seguinte:

(40) axygerakeawa
axyg + era + ke + awa
Espirito + CC +entrar + nom.

‘ato de fazer entrar os Espiritos {r@karg’

E interessante observar que, mesmo antes de fazenovar alakdra osAxygaja
sao trazidos e passam a habitar na aldeia, ficaad@karavelha ou mesmo no local onde

sera construida uma nova casa cerimonial:

O povo Apyawa é o Unico povo que realiza Axygerakedo espirito que é
representado pela pessoa e é levado no meio da,alledle a Takdra serd
construida). Quando a comunidade realiza Axygem&geéodos os homens
participam, seguindo as regras das festas. (TAPERARaraxowoo'i Mauricio,

2009, p. 16)

A cerimdnia é realizada ao entardecer, na hora@misculo, e dela s6 participam o0s
homens, uma vez que se trata da acéo de ir busdaspiritos e trazé-los paralakara.As
mulheres observam de longe a chegada dos Espjugogém da mata e seguem em fileira até
a Takarafazendo grande alarido. Em sua forma exterigkxypgerakawaé um ritual simples,
mas seu significado simbdlico é relevante. Conaitds 0 plano do estabelecimento de
relacdes verticais com 0s seres cosmoldgicos, vemeparte dodpyawaa iniciativa de ir
busca-los para que passem a morar entre eles, casaaconstruida para essa finalidade.
Mesmo que eles ndo possam ser possuidos pelos Apgawnmesmo modo que 0s espiritos
dos parentes falecidos, o fato de ir busca-los gaeavenham morar entre eles denota um tipo
de relacdo de dominio que ficara mais visivel aemaoutros rituais como loaxao, Tawéae
Axywewoja(cf. 5.6). A presenca deles habitandoT&araé condicacsine qua norpara a

realizacdo de todos os outros rituais. Os Apyaseeditam que osxygabem como o0s
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espiritos dos parentes falecidos os acompanharétmams os trabalhos necessarios para a
realizacdo dos rituais, inclusive, facilitando k@balhos durante a constru¢do ou renovacao da

Takara como apresentamos na préoxima secao.

5.4 A CONSTRUCAO DATAKARA

A Takéara se constitui no centro da vida sociocultural dgsydwa. Sem a sua
presenca, muitos rituais ndo podem ser realizgons, como vimos na se¢cao anterior, para
ela sdo conduzidos @scyga,que habitam a aldeia durante o tempo dos ritAaisportancia
politica da Takadra também ja foi demonstrada (cf. 1.3.3). Nas rewi@ieturnas, que
acontecem no espaco fronteirico & grande casa @aam o Takdwytera sdo tratados os
assuntos concernentes a vida da comunidade e m@olde decisdes sobre a realizagdo dos

rituais:

Takéra é uma casa que desde antigamente usamosaccasa dos homens e dos
rituais, porque dentro da Takara nds realizamosstazb rituais que existem na
nossa cultura, por que os rituais fazem parte Harawdo povo Tapirapé. O ritual é
uma cultura que sempre praticamos através da TafBAPIRAPE, Julio César
Tawy'i, 2009, p. 22)

Além dos rituais previstos no calendario festive dpyawa, ha outros que s6 podem
ser realizados ndakawyteracomo os rituais de nominacao e o ritual que swdpe periodo
de luto, devolvendo a alegria para o povo, chanfayga.

A construcao total ou a renovacéo parcialTd&draé um trabalho ritualizado, feito
em conjunto pelos homens agrupados nas Associ&¢@es O servico de cortar e carregar
0S enormes troncos que servirdo de esteios e savésfeito pelas duas metaddgaxa e
Wyraxiga.Do mesmo modo, s&o cortadas e carregadas as pafisafolhas de banana brava
que servirdo para a cobertura. Cada Associdfgd esta encarregada de construir a sua
metade da casa: do meio até a ponta norte, a segbdade € dodraxg do meio até a
ponta sul, dosVyraxiga. O cacique ou o chefe de cerimoniais assume o ggpebordenar
os trabalhos, sendo considerados, entata'ywa da construcdo daakara. Mesmo sendo
um trabalho fisico bastante cansativo, o clima mera construcdo d@iakara é de uma

alegria contagiante. Um aspecto interessante ésacanque alivia o trabalho:
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Durante o trabalho da constru¢éo da Takéra, os t®ree dividem em grupos.
Assim o trabalho fica mais facil, cada grupo fazendseu trabalho, para terminar
rapido e comecar realizar as suas festas no tempal@ certo. O trabalho sempre
€ acompanhado pela musica dos trabalhadores. Biaggim a madeira fica mais
leve, para ser carregada nas costas de cada péssomstrucdo da Takara da
muito trabalho, porque a casa é bem grande e eobem a folha de bacaba e de
banana brava, é uma tarefa muito grande. Mas vplna para seus realizadores,
pois la é um local onde nos sentimos felizes e tamquilidade. (TAPIRAPE,
Waraxowi Mauricio, 2009, p. 18)

Note-se que, apesar do grande trabalho que a eoagtrepresenta, o aspecto do bem
estar, da alegria e da tranquilidade € novamesaltado. E a musica cantada durante os
trabalhos alivia 0 peso da madeira, o que signdioa um ato de fala expresso em forma de
canto, tem o poder de suavizar os esforcos fisicos.

Por sua vez, o ato de se alimentarem juntos e,esonimtempo, alimentar os espiritos
dos parentes, ocorrido duranteXepaanogawa o Tataopawa,com a finalidade de garantir
bem estar, vai se efetivando com o decorrer doaisit ATakdraé o espaco fisico onde as
pessoas se sentem bem, felizes e tranquilas.

O espaco interior da casa €é subdividido em seteqarorrespondentes as trés classes
etarias de cada uma das metades. As duas pomtasigrtambéem pertencem, cada uma, a uma
metade. O mesmo acontece com as portas do fundsimAsa Takadra simboliza,
simetricamente, a organizacdo social dos Apyéwaposta pelas AssociacO&yra.E como
se fosse um grande espelho no qual todos se v8emeeonhecem como grupos organizados,

por metades e por faixas etarias, uma marca idaatimuito forte dos Apyawa (cf. Figura

08):
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Figura 08: Desenho representando a Takéra e sbhdivisdes.
Autor: Taxiromyo (Adilson Xaopoko'i Tapirapé), 2012
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Um outro aspecto relacionado a construcadaldiraé o ensinamento dos jovens que
ocorre durante os trabalhos, como explica o professmakwao (Julio César Tawy'i
Tapirapé):

O trabalho na Takdra dura quase um més, para eair daprichada a Takara.
Durante os trabalhos, os jovens sempre foram edsgaglos mais velhos, que vao
explicando os materiais que servem para a constrdgalakara. Além disso, eles
vao passando também as histérias sobre a TakasmdQuacaba a construcéo da
Takdra, o pessoal jA comeca a cantar varios caqes desde antigamente
aconteciam, como o do Axygaiwa que € animador ddirBa (TAPIRAPE, Julio

César Tawy'i, 2009, p. 92

Assim, tdo logo a construcdo termina, o Espiikygaiwacomeca a cantar para
animar alTakadrae seus frequentadores. Esta é uma outra funcdadaalas que observamos
até agora, para os atos de fala expressos em f@rmoanto: i) a funcdo convocatoéria exercida
pelosKkwajtdwg ii) a funcdo amenizadora dos esforcos fisicoamtera construcdo dakara
e iil) a funcdo animadora dos cantos enunciados Aglgaiwa o primeiro Axygaa se
manifestar nd akaranova. Os primeiros séo proferidos pelo caciqueeda ghefe dos rituais
convocando 0 povo para participar de@epaanogaweae do Tataopawa sendo que, neste
altimo, o convite é para trazer comida para osriggpidos parentes falecidos. Os cantos
entoados pelos homens durante a construcd@kira por sua vez, dirigem-se aos Espiritos
que os acompanham, pedindo que a madeira fique Jave terceira funcdo, a de animacao,
procede do préprio Espiriexygaiwa através do seu canto caracteristico. Vemos, agsien
as interacdes entre os Apyawa e o0s Espiritos, sefamspiritos dos mortos ou Asyga
acontecem de formas variadas, nas quais as ac@esnpser feitas a partir dos varios
participantes do evento de fala. Consideramos dadp o que foi exposto, que Asygae 0s
espiritos sdo, na perspectiva dos Apyawa, parht@sareais dos eventos de fala ritualizados.
O canal por onde veiculam as mensagens entre tsifantes do evento também merece
destaque, pois trata-se de musicas rituais quesedmio repetidas desde tempo longinquos,
mantendo sempre a relagdo entre os atuais Apyaseu® antepassados e comAoyga
presentes em seu universo cosmoldgico.

O primeiro ritual que acontece quandd akaraesta prontaJakara mamieawanos
mostra uma outra forma de interagdo entre os Apy&EwamAXyga como apresentamos na

proxima segao.
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5.5 TAKARA MAMIEAWAO ATO DE “PERFUMAR” ATAKARA

Logo que aTakéarafica pronta, € realizado um ritual para “perfumargrande casa
cerimonial. O perfume, na verdade, € o cheiro daecassada de véarias cacas que serao
abatidas pelos grup&8yra e assadas no interior da casa ritual.

Na noite que antecede a cacada, os homens sarpay@ o interior ddakara.Junto
ao esteio que sustenta o lado pertencente a mAatadg esta pendurada uma mascara que
representa ?xygadenominadaXaneramdja’nosso avd’' ouXeramoja‘meu avd’. Postado
embaixo da mascara e segurando um arco com fles$tasym senhor idoso que representa o

Xeramdja a quem serdo pedidas as cacas, como descreveoNatsi:

Na Takara os homens se juntam para fazer a ceantanilakdra Mamiedwa. No
meio da Tak&ra, uma pessoa fica representandoam¥ga (espirito misterioso), e
para ele os homens falam os nomes das cacas, @fossem pedindo para ele,
para trazer essas cacas para os homens. (TAPIRAREaxowoo'i Mauricio,
2009, p. 20)

A acéo de pedir as cacas configura um evento ddHAfMES, 1986) cujas regras sao
bem marcadas: o dialogo inicia-se com um gritogstdd peloXeramdja seguindo-se falas
alternadas entre a pessoa que pedéxygd

_ Koooooooohihi! ‘grito inicial dXeramdja’
_ Xeramdj! ‘* Meu avé! _homem chamanddaygd "
__Hi! ‘resposta doXeramgja

_le tana ke taa temidra we! ‘_Eu irei, com certeza, para uma cacga’

_ Temiara we ke ea’l! * _Vé&para uma cacal’

_ Taxao we! ‘ _Para um porco queixadal’

_Taxao we! ‘ _Para um porco queixadal’

_ Xiwa'a we ‘ Para um cateto!”

_ Xiwa’'a we ‘ Para um cateto!”

_'A wewaka! ‘ Para cé eu volto!’

A ewakal ‘_Volte para cal’

__Ere ke pewo xawaxi! ‘(Ao olhar para o lado) la esteja um jabuti!’

" A transcricdo do didlogo foi feita pelo caciquaniajrao (Xario'i Carlos Tapirapé) de Tapi'itAwan e
28.08.2011. A traducéo também foi feita com aczlaboracéao.
8 Na forma vocativa de chamamento, ocorre a supyes&egmento vocalico final.
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__ Ere ke pewo xawaxi! ‘(Ao olhar para o lado) la esteja um jabuti!’
_ Tarot we irekawo peyra pe!*_Para que eu traga nurpayra >’
_ Tererot we irekawo peyra pe! Para que vocé traga nurpayrd’

__Yyhyhy ‘Grito final regpdido por todos os participantes’

Caso seja um rapaz novo, 0s animais de caca vaeacho, entdo, pedidos quatis,
tatus ou cutias, animais menores que 0 porco queiva o cateto pedidos pelos homens
adultos. Se for umxyre’i'i, um rapazinho que acabou de passar pela primeaiagéao, ele
podera pedir lenha, pois a eles cabera a tardiazier lenha e manter aceso o fogo para assar
as carnes e, assim, “perfumarTakéra. Todos os participantes do evento dirigem-se ao
Xeramdja repetindo sempre a sequéncia dialogada, sendo fjoal da interacdo € marcado
por um grito em unissono, proferido por todos a@pantes do evento. Assim, a permissao
para a cacada encaixa-se plenamente no que Hy®®6) (definiu como um evento de fala,
ou seja, as atividades sao governadas por at@adeéifprimeira fala parte déxyga,seguida
da interpelacao feita por um dos participantesndsa forma vocativa. A seguir, o Espirito
Xeramdja consente em tudo o que é expresso pelo cacadayit® final de todos os
participantes marca a mudanca de interlocutor, gae,sua vez, se dirigira a¥eramdja
repetindo-se a interacdo dialogada.

A cacgada é realizada pelas metadégd sendo que o grupo d&'yraxigae Araxa
cacam separados. Quando voltam para a aldeia,tralasos cacadores soltam os gritos
caracteristicos de suas metades, avisando, assimylheres. A caca € levada inteira para a
Takara “s6 na Takéara reparte a carne e o figado paialtaz O matador ganha sé a costela
para levar para sua esposa. O resto da carne iéosgor grupo” (TAPIRAPE, Daniel
Kabixana e TAPIRAPE, Mareromyo, 2009, p. 9). Issustra que as regras de realizacdo do
evento sdo bem definidas, inclusive as refererddsaal de reparticdo da caca e ao pedaco
que o cacador pode levar para sua esposa.

Como tracos significativos deste evento, temogidlmente, o préprio nome do
evento e dAxygaque o preside, pois, mesmo sendoAKyga um Espirito que ndo entra na
categoria dos espiritos dos parentes falecidogebes um nome préprio das relagcdes de
parentescoXaneramdjanosso avd’ ~Xeramdja'meu avd’, usados intercambiavelmente. Na
verdade, trata-se d¥yren, antepassado dos Apyawa que matou o préprio sahrpois a

crianca violou a regra de interdicdo @akdra aos meninos que ainda nao passaram pela

" Peyraé um grande cesto carregador trancado em palhgyalas Apyawa carregam produtos da roca, cacas
abatidas, lenha etc.
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primeira fase de iniciacdo (cf. 5.1). Este anteg@ssnitico ndo pode ser chamado pelo seu
nome proprio porque esta morto, entdo, os Apyawafeeem a ele pelo nome de parentesco,
Xeramdjd®. A funcdo dele na cerimdnia se parece mesmo code aim vovozinho,
concedendo os pedidos de seus netos. Isto pod@#aindma nova forma de relacionamento
com 0sAxyga uma relacdo mais préxima. O didlogo travado eofeparticipantes e o
Xeram@jatambém revela esta proximidade da relacdo: sesaates ofereceram alimentos
aos Espiritos, depois os trouxeram para morafakdrg pediram que eles os ajudassem a
aliviar o peso das madeiras necessarias para neaov@nstruir a casa cerimonial, agora ha
uma conversa frente a frente com um Argga para que ele os favoreca na cacada, que, por
sua vez, ird perfumar a casa onde estao habit@uoo vemos, ha uma intensa troca entre 0s
Apyawa e os Espiritos, sempre mediada pela comaideecessidade de realizar juntos uma
refeicdo comunitaria, na qual os espiritos dosmeseparticipam e também séo alimentados,
como noXepaanogawau noTataopawagarante bem estar a todos; pedir as béncgaos para o
Xeram@japara uma cacada exitosa proporciona quiealkéra morada dos Espiritos, seja
perfumada com o cheiro da carne assada. A proxifeidias relacbes entre AZygae 0sS

Apyawa se acentua, durante o decorrer dos ritc@mp apresentamos na proxima secao.

5.6 OS APYAWA SE TORNAM “DONOS” DOS ESPIRITOS

Apés o ato de “perfumar” &akédra os Apyawa realizam outro ritual denominado
Awara’i. Sao Espiritos que vieram do porco queixada, origgplicada através de uma
narrativa mitolégica que relata o fato de um hom@marete ter desobedecido as regras
prescritas para o periodo pos parto. Ele foi cagdao com os homens e durante a cacada, um
porco fémea se transformou em mulher, com a gaaestasou e passou a viver na aldeia dos
gueixadas. Apés um longo tempo, voltou a aldeazeindo uma flauta que o favorecia na
cacadas. Esse segredo ndo deveria ser reveladutaos, ma#rarete acabou contando aos
seus parentes, 0 que ocasionou a recuperacao wa flalos queixadas: “foi assim que
Awara'i surgiu do porcéo, quando o homem ganhdo.fiEle ndo podia ir na cagada. Mas ele
nao obedeceu, por isso surgiu Awara'i do porcatéd;mealmente, foi assim que 0 Nosso
antepassado ficou com a festa de Awara'i’ (TAPIRAREpa’i, 2009, p. 19).

8 A forma de se referir aos parentes falecidos dsannome de parentesco faz parte das regras shiuiais
dos Apyawa.
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Para preparar o®wara’i, o0s homens se retiram para um lugar na mata para
confeccionar as mascar@okorowg grandes cilindros trangcados com a casca do &lo d
buriti e as roupas feitas com palha da mesma pamepreparadas para cada um dos
participantes. O EspiritXaneram&jaacompanha os homens durante este trabalho. Depois
gue terminam de confeccionar as mascaras e ameestis, 0 cacique autoriza a volta para a
aldeia, marcada por um canto chamadegi'iona

Durante a viagem, existe um canto que se chamdidfi Xapi'iona € um canto

gue s6 pode cantar durante a viagem, porque jwro Xaneramdja, estdo varios
espiritos. O canto de Xapiiona também serve parfaneramdja ficar alegre

durante a viagem de ida e volta. O Xaneramdja segqmtinua voltando junto com
o pessoal na aldeia. (TAPIRAPE, Taxiromyo, 2009,Q).

A entrada na aldeia é organizada, pois os homanspmoAwara’i, formam uma
longa fila encabecada por um “capitdo”. No final fda também h& dois capitdes. Quem
conduz a fila até a aldeia é o cacique: “o primgue sai na aldeia é o cacique, o chefe da
aldeia. O cacique vai a frente eAsara’i vao junto, uns atras dos outros, até onde o cacique
autorizar a danca” (TAPIRAPE, Taxiromyo, 2009, §).Segue-se, entdo, um canto entoado
pelo capitdo do inicio da fila, que vai passandarto para 0s outros até chegar no capitdo do
final da fila. Quando o canto termina,A&ara’i dancam trés vezes ao redori@dkara e, em
seguida, formam um circulo f@kawyterae realizam movimentos com a cabeca, rodando as
grandes mascaras cilindricas. Depois, dancam &&ssvem circulo e, por fim, adentram ao

interior daTakéarg onde permanecem quietos até que o cacique aszaukcsair na aldeia:

No periodo da tarde, la pelas 16 : 00 h, o capitachefe da aldeia, vai a Takara
para autorizar os Awara'’i a sairem na aldeia. fasthém é autorizado pelo cacique
para os Awara’'i darem passeadas nos terreiros famodo comidas prontas para
servirem dentro da Takara. Os meninos ndo entrahakdra porque o Awara'i bate
neles sem d4. SO os rapazes entram na Takaraydeitaimbém comida do Awara’i,
€ 0S meninos nao podem participar do grupo do Aiv&a Awara’i também nao
passam perto da casa do cacique, porque tem o rea®@ito por ele, portanto, ele é
a maior autoridade da festa. (TAPIRAPE, Taxiron3@Q9, p. 11)

Entre os varios aspectos a serem destacados iaatg assinalamos a presenca do
Xaneram®jaacompanhando os trabalhos de confeccdo das nagcdss vestes ddsvara’i.
Esse Espirito, que ja havia presidido o rifliakara mamiedwaavorecendo uma boa cacgada,
agora vai junto com os Apyawa e com outros Espgirigmxiliando na preparagdo de outro
ritual. Novamente, aparece um canto mediando g&elantre os Apyawa e os Espiritos, o
Xapi'iona, cantado para que Xaneramd@jafique alegre, configurando, assim, mais uma

funcdo para o canto ritual: alegrar os Espiritoe ggpompanham os homens. O papel do
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cacique em relacdo adswara’i também nos parece digno de destaque, pois eles®ao
acompanha os homens nos trabalhos, mas é quemzcosdispiritos para a aldeia e, mais
ainda, é quem o0s autoriza a sairem para passealanalgeia pedindo alimentos que serdo
consumidos ndakdra OsAwara'’i, por sua vez, demonstram respeito por ele, n&apde
perto de sua casa. Parece-nos, portanto, que f@omdle uma atitude diferente entre os
Apyawa e 0sAxyga pois o chefe da aldeia € também o chefe deléstridade expressa na
ordem para que eles andem pela aldeia e no resjgitonstrado peloswara’i em relacao a
ele.

O fato de oAwara’i ndo permitirem a entrada dos meninos néo iniciaddsakarae,
novamente, uma referéncia a narrativa miticagaen, dos dois irmaos que mataram seus
respectivos sobrinhos por causa da violacdo da negribitoria da entrada de criangcas no
interior da casa cerimonial. Assim, eles cumpreiomgdo de serem guardidesTaekara.

O ato de pedir comida nas visitas as casas tambérme dos outros rituais, nos quais
os alimentos sao preparados e levados pdrakaraou para olakdwytera Aos Awara’i é
permitido dirigirem-se as casas em busca de alwmseqnie ndo podem ser negados. Este ritual
é realizado na época do milho verde (janeiro-fex@requando ha abundéancia de alimentos
produzidos nas rogas. As relacdes entre 0os ApyaasAxyga continuam, como vemos,
mediadas pelos cantos e pela oferta de alimentos.

Os Awara’i permanecem na aldeia por cerca de um més, atélizagdo de outro
ritual chamaddraxao. A saida deles também é solenizada, marcandounaisiomento da
relacdo entre os Espiritos e os Apyawa: “Quand@xab sai, 0s Awara’i se preparam para
sairem juntos da Takéra, passeando nos patiossaperahora, e depois vao embora e nao
voltam mais. Os Awara’i vdo chorando e com muitadsae da aldeia” (TAPIRAPE,
Taxiromyo, 2009, p. 11).

O ritual delraxao, desde a sua preparagcdo, apresenta tracos guxedassm um
maior dominio dos Apyawa sobre @&spiritos, pois, para efetivar a sua realizacdo, é
necessario que um casal assuma ser o “don@®xgga Tanto o marido como a sua esposa
devem se responsabilizar pelo preparo dos alimejqesserdao oferecidos paraxao. A
relacédo de “dono” é explicitada nesta afirmag¢éaxao xara ramd akamatara ma'e @apyyro
axewe (TAPIRAPE, Waraxowoo'i Mauricio, 2009, p. 25). Asformacbes sintatico-

semanticas desta sentenca nos revelam varios espect

(41) Iraxao xara ramd akamatara ma'eapyyrd axewe
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Iraxao xdra ramd a + kamatdt +a ma'e m
N. dono SPNAt 32 p.lieaf + querer +ger. aquele que m

a + pyyrd a xe + we
32.s.l assumir 32s.lrefl.  posp.
‘Aquele que quiser ficar como datelraxao, assume-o para S’

Embora a deciséo sobre a realizacao dos rituadgsjutida nas reunidées noturnas do
Takawytera é necessario que alguém assuma ser o “dondfagtao, decisdo que deve ser
compartilhada com sua esposa, que passa a serna’‘dd ela caberdo varias tarefas,
especialmente no preparo dos alimentos rituais.

ApOs essa decisao inicial, ocorre uma cacada e¢aletom a duracédo de varios dias,
para abate de porcos queixada ou catetos. Nadaltieia, o0 dono se encarrega dos cuidados
com a carne, moqueando-a por varios dias em undgijaau. Outro trabalho assumido pelo
dono € a abertura de uma estrada bem larga efak&wyterae sua casa, por onde dancara
Iraxao acompanhado das mulher&sxao € um Espirito corporificado como um par, sendo
que um deles é masculino e outro € feminino. Napar@s do dia da festa, a dona prepara
grandes panelas de cauimmatawa prato que consiste em um caldo espesso, feitocaone
desfiada e engrossado com farinha de mandioca.aBtmisso, outras pessoas ja prepararam
no interior dalakérg as mascaras e as vestes propridsad@o. Dois homens séo escolhidos

para sairem com loaxao, conforme a descri¢ao feita por um aluno:

Durante a preparacdo da comida, ambos os escolpédassestir a roupa do Iraxao,
ja fazem ensaios dentro da Takéara, a noite. Quéetdtinam de fazer o capacete,
preparam também as roupas para fazerem os treit@snea mesmo dia, depois
Iraxao sai para dancar com as mulheres. Antesadadrsair da Takéra, cada grupo
danca abracado e gritando. Araxad grita com sea griVyraxiga também com seu
grito. Isso é para sinalizar a saida do Iraxao.oi¥eque os dois grupos gritam, o
Iraxao grita e logo canta sua musica. Iraxao consgegantar dentro da Takara,
rodando duas vezes, em seguida, sai. Neste monemoyo wyrd faz um grito
muito forte saindo junto com Iraxao. O Iraxao tamb#®aplaudido por wyrd. Saindo
fora da Takéra, Iraxao segue sua dangca novamenie gpaasa de seu dono, e
car;tzando a mesma musica que cantou na Tak&ra. R, Karaxipd, 2009, p.
12)

Ao sair daTakara o casal de Espiritdsaxao é conduzido por seu dono até o terreiro
de sua casa, onde sua esposa oferecera cauim Begpess, voltam para o terreiro @akara

e, cantando outra musica, retornam para a casardaghra buscar as mulheres, que, entao,

81 praca (2007) analisa o item lexical com a conotacdo de Aspecto Habitual. Entretanpoeéiso aprofundar

a andlise desta palavra, uma vez que quatro caeldbs de minha pesquisa ndo concordaram com esta
interpretacdo. Assim, optamos por nao glosar edtvia.

82 A palavra “capacete” refere-se & mascara ciliadyice representa a cabeca’dgga
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dancam ao seu redor, fazendo o trajeto entiealk@wyterae a casa repetidas vezes, até
terminar de cantar oito musicas diferentes, condodascreve Karaxipd Tapirapé (2009).
Depois que o#Axygaadentram o interior ddakarg as comidas preparadas pela dona sao
levadas pelos rapazes e consumidas segundo algagras: primeiro comem 0s dancgarinos
delraxao, depois os lideres da festa e em seguida 0os hosepasados em suas metades. As
mulheres que dancaram comem na casa da doma@®. Novamente, o relacionamento
entre os Apyawa e odxygase faz através da oferta de comida, da dancangideca. Este
ritual, embora promova um grande congracamentaskssciacoe¥/yrd envolve uma grande
participacdo das mulheres, desde o aceite ini@alsposa do dono, a preparagdo das
comidas, a danga com o casal de Espiritos e aaadercauim. Um aspecto digno de nota €
que o dono e a dona diaxao podem se referir a eles comereymawaminha criacao’, a
mesma forma possessiva utilizada em relacédo aozaendomesticados. O uso deste termo
denota, entretanto, uma relacdo de cuidado queoiwssddevem dispensar adsygaque
assumirem. O uso do pronome possessivo torna ritretacdo de domesticacdo dos/ga
pelos humanos, como aparece nesta passagem dggates$eita por Waraxowoo’i Mauricio
Tapirapé (2009):

(42) Ixara xe m'ot ikaty, imagetdwo weymawa, Iraxao.
I + Xxara xe m ‘ot i + Kkaty
32 Ind.I dona somente m vir 32 Ind.] em direcdo a

i + ma+ get + wowe + ymaw+ a Iraxao
32Ind.1 CC conversar ger. .Bfs criacdo +nom. N

‘Somente a sua dona vem em sua direcdo, conversandsua criacao, loaxao

A domesticacdo dos Espiritos revela uma proximidemntuada entre os Apyawa e
0SAxyga a ponto de estes serem considerados como osismenastimacao, os xerimbabo.
Esta palavra, aléem de ser usada na relacdo conspigt&s e com 0s animais, era também
utilizada pelos grupos Tupi da costa em relacaopasgneiros de guerra, como registrado
por Hans Staden: “a noite ficaram deitados a muatiz e me ridicularizaram e chamaram na
lingua deles: ‘Ché reimbaba indé’, que signific¥océ € meu animal aprisionado’
(STADEN, 2008, p. 66). Como se sabe, os inimiggstuwrados permaneciam um longo
tempo entre eles, sendo bem cuidados até a mradizada. Os animais de estimagcao e os
Axygatambém recebem atencdo especial de seus donesjadsiente, os cuidados com a
alimentacédo e com a organizacdo da festa. O megoodeé relagcdo acontece no ritual

denominadolrawg traduzido por eles como Cara-Grande: “a'erakome’ome’'o axaopeope
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Tawd xaryma rand, ikwadwakata raxaope Tawd xdra ramd aka ma'e” (TAPIRAPE,
Waraxowoo'i Mauricio, 2009, p.43):

(43) a’era mikome’'ome’o axaopeope Tawa xaryma rand, ikwadveak@itaxaope Tawa xara
ramd aka ma’'e.

aera m i + kome'o + me'o a + xapeotope Tawa

con. m 3%nd.l contar redupl. 3%s.I re@os. redupl. N.

xa+ rym+ a rand i + kwaadp +akéta m a + xa + ope Tawa
dono fut. nom. iter. 3%nd.l saber mandar. m 33s.l rec. pos. N.

xar + a ramd a + ka mae
dono nom. SPNAt 32s.l ficar aquele que

‘Depois que eles conversam muito entre si, novammentfuturo dono ddawéfaz saber a
todos que ele esté ficando como dond de/d

As pessoas que se tornam “donosTd&d em geral, sdo as pessoas que tém filhos se
preparando para fazer a festa de rapaz, o tenceied de iniciagdo masculina (cf. 5.6). Elas
tém interesse em que esse ritual aconteca para gealizacdo dos rituais sucessivos seja
garantida.

A cerimbniaTawa constitui um dos mais complexos rituais dos ApyéaMa citacédo
acima transcrita (43), percebemos que ha uma cemveicial para decidir a realizacdo deste
ritual e quem serdo os donos, isto €, quem ficam a tarefa de assumir ésygacomo
xerimbabos. Assim, a decisdo sobre a realizacaotdal e sobre quem serdo os donos

acontecem durante o evento de fala que ocorre duaareunides noturnas hakawytera

No momento em que a festa de Tawa é preparadasgaraalizada, os Apyawa se
comunicam entre si para preparar tudo, antes tta desTawa ser realizada. Depois
€ que a comunidade Apyawa fica bem informada, shberdono da festa de Tawa,
e os donos da festa se dividem entre o grupo deiy e Araxa. Porque a pessoa
tem que se indicar como o dono de Tawéd, assimta fies mais completa, com os
participantes festejando. Sabendo quem é o dofesti no dia marcado, os grupos
dos homens saem da aldeia para a mata, em busoadkira barriguda, que
chamamos de 'Yamo’oga. O material usado para sdeamionado como Tawa €
tirado da raiz, que tem a forma triangular, e @devpara a aldeia. Na Takara sera
guardada e confeccionada a mascara. A mascaraesémenovada, quando a festa
de Tawa é realizada. Quando Tawa termina de séeamonada, € enfeitada pelos
seus realizadores. Os espiritos representadoswa Ja@o 0s espiritos dos caciques
Karaja e Kayapo. (TAPIRAPE, Waraxowoo'i Maurici®(®, p. 46)

Assim, diferentemente deaxao, configurado como um casal de Espiritos, sdo dois
Espiritos que serdo corporificados coi@mwgd um para o0 espirito do cacique Karaja e um
para o cacique Kayapo. Um deles € assumido peladedtyraxigae a outra pela metade

Araxd que se organizam para tirar a madeira necegs#idaa confeccdo da grande mascara.
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O trabalho de polir e esculpir o rosto na madeifeité naTakéarapor alguns homens mais
idosos, bem como a decoragdo com penas de arara.vEémque esteja tudo pronto, na
véspera da primeira saidaBawg os homens realizam uxepaanogawauma refeicao ritual
na qual é servido cauim preparado pelas donas sjuisitB$>. E realizado também um ensaio
para escolher as pessoas que personificardo ogité&splawd conforme descreve

Waraxowoo'i Mauricio:

No momento em que chega grande dia de apreserdaciawd, os convidados se
orgulham, soltando a emocé&o. Os participantes seogam pinturas corporais, para
alegrar o Espirito representado no dia da festaoife os homens se preparam na
Takara, soltando a voz, imitando o grito de Tawasid os homens escolhem os
representantes de Tawa, aquele que soltar o mgiih@r mas ndo soltando um grito
gualquer. A pessoa escolhida depende do grito,dyudéez o ritmo do grito de
Tawa. (TAPIRAPE, Waraxowoo'’i Mauricio, 2009, p. 47)

Os EspiritosTawapossuem um grito especifico, extremamente alongade pessoas
sdo escolhidas na medida em que conseguirem eateguadamente este grito. No dia
seguinte, os EspiritoBawa sairdo no terreiro ddakaraonde entoardo este grito enquanto
toda a aldeia permanece num grande siléncio. Notgie 0s participantes do evento usam
pinturas corporais para “alegrar os Espiritos”. épgsse momento, os Espiritos serdo
conduzidos pelos seus donos até suas casas, ondenas oferecerdo cauim para eles
beberem. Ap6s esse ato, sdo novamente recondumiditeskawyterae, depois de entoarem
novamente os gritos, adentrariakarg onde sera servido cauim para todos os parti@pant
As pessoas que personificaram os Espiritos témapgranna hora de beber o cauim, que
depois sera distribuido para todos os participaotggnizados nos grupos das metallgsa.
Apoés isso, os EspiritoSawd permanecerdo n@éakara por cerca de dois meses, até a sua
segunda saida, que ocorre no final do més de jagnoximadamente, quando ja é o “verao”
local.

As metadedVyra serdo, entdo, mobilizadas pelos donosAtagyapara realizar uma
grande cacada de porcos queixada, a qual pode \nias dias. Os homens permanecerao
acampados na beira do rio até que uma quantidéideste de porcos seja abatida. Antes de
sairem para a cacada, procede-se a colheita deaswoampridas nas rocas dos Apyawa.

Enquanto durar a cacada, essas grandes bananasadarecendo. Os donosThewvaainda

8 Estexepaanogawa realizado de modo diferente daquele descritoSeiy pois os homens bebem o cauim a
noite, no interior ddakara O sentido, porém, € o mesmo, obter protecao dpgitos para que nada de mal
aconteca.
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devem providenciar uma grande quantidade de famighenandioca para ser consumida no
dia da festa.

Na madrugada deste dia, o cacique entd@vajtdwag canto convocatorio proprio
deste ritudf*:

Tawa patdwa kwajtawa ‘Canto que convoca para a refeicaol@sva

Ma’e pe’awyky axykywenawe ‘oferecam algo parAxyga

Tarawe ratyyyyyyy ‘esposas do$arawe

Wyraxigio ratyyyyyy ‘esposas dogVyraxigio

Araxa ratyyyyyyy ‘esposas doAraxa

Wyraxiga ratyyyyyyy ‘esposas dogVyraxiga

Warakora ratyyyyyyy ‘esposas dogVarakord

Wyraxigoo ratyyyyyyy ‘esposas doBVyraxigioo
Awykynaheeee ‘oferecam!’

Awykynaheeee ‘oferecam!’

Axyga remi’o towyra re ‘a comida doAxyga por nossos pais

Ma’e pe’awyky irota axygiara ratyyyytragam algo para oferecer, esposas
dos donos de Axyga’

Axyga remi’o towyra re ‘a comida doAxyga por nossos pais’
Ma’e pe’awyky irotaaaaaa ‘tragam algo para oferecer’
K000000000000000 ‘grito masculino manclo o final do canto’

Observamos que, nedavajtdwa as mulheres, esposas dos homens que compdem as
AssociacdesWyrd sdo explicitamente convidadas a oferecer alinsepira os Espiritos
Tawa. De um modo especial, as esposas dos donos tamd@mosvidadas a oferecer
comida para os Espiritos ‘por nossos pais’. Mais uBE, explicita-se a relacdo entre os seres
Vivos, 0s parentes mortos e os Espiritos. No psdpoime do canto transparece esta relacéo,
isto é, trata-se de um canto convocatorio paréeicé® deTawd o dia em que estes Espiritos
serdo alimentados e os vivos e 0s mortos tambéticipardo da refeicdo. De fato, uma

grande quantidade de comida foi preparada pelossderdonas déawa as carnes assadas

8 Comunicacao pessoal de Kamajrao (Xario'i CarlosifBpé), cacique de Tapi'itiwa, agosto/2011.
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dos porcos queixadas, as bananas compridas, cfanmha de mandioca matawa Os
Apyawa se orgulham pelo fato de poderem oferecé&amamida neste dia.

Quando tudo esta preparado, o ritual se realiza g@nde suntuosidade. Homens,
mulheres e criancas estdo com 0s corpos recolmmoginturas corporais elaboradas, bem
como com Varios adornos decorativos, como 0s cokeemicanga e damakord adornos
tecidos com fios de algoddo. Os homens usam codaresrios tipos. Os Espiritdsawa
saem da akarapor volta das dez horas da manha, e a mesma eerpete, como no dia da
primeira apresentacdo. Ha uma diferenca entre @adamento dos doi&xyga enquanto o
gue representa o Espirikaraxd se porta harmoniosamente, seguindo o seu dore Gdéa
de sua dona, o Espiritéaraxao faz muitas estripulias pelo caminho, numa clatsad ao
modo como os Apyawa véem o comportamento dos Kag&ns inimigos no passado.

A fala da dona da festa com o Espirito constitunse dos atos de fala mais notaveis
do evento, uma vez que a ela é conferido o priwvildg poder falar face a face con\xyga

ato que é denominad@wa rawaexakawa

(44) Tawa rawaexakawa
Tawa r + awa + exak + awa
N. rel. face ver nom.

‘ato de ver Tawa face a face’

A professora Koxamare'i (Makato Tapirapé), espasaiial cacique de Tapi'itdwa,
j& assumiu esta func&o e nos relatou como a dofawi@fala com oAxyg&™ “ Myrat , ie

tana neremi’o apadram0® takaj xepokaiene”

(45) Myrat , ie tana neremi’o apadramd tékaj xepokeene

Myrat ie tana ne + r + emi'o apa + ara + mo
N. 13s. asser. 22s.l. pemida fazer + n.agt. + subj.
t + akaj xe + poko+ we + ne

c.i.comp. 13. longo+ 12 s.il+ fut.

‘Myrat , eu sou a que fiz a sua comida, para que eu viv@snanos (sem doencis)

O EspiritoTawé fica quieto e abaixa a cabeca para ouvir a muher por sua vez,

também adota uma postura séria ao falar Aeyga Para este ato, a dona Bawa sempre

8 Comunicacao pessoal, 27.08.2011.
8 O morfema - afixado as formas verbais, ainda ndo conta com elo@dacdo satisfatéria de sua funcédo e
significado. Por isso, ndo apresentamos a glosasmondente a ele.
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leva uma crianga pequena ao colo, o que pode andicie o pedido de uma vida longa e sem
doengas tem a ver com a responsabilidade em cdaafilhos e netosMyrat , segundo
Koxamare'i, € o nome do Espiriiawd um nome gque também €é usado pelos Apyawa (trata-
se de um nome masculino de crianca). Apés a faladiler, osAxyga voltam para o
Takawytera,onde se organiza uma longa fila que dara a vdtaldeia, passando pelos
terreiros de todas as casas. Na frente, vao dorem® que usam uma esteira protegendo as
costas, pois o Espirit¢araxdvai lancando flechas em suas costas. Sao flecimagponta de
cera ou caroco de tucum, que ndo machucam seriamepessoas. O Espirkaraxaocorre
pelas casas, intimidando as pessoas, batendo fess,pparodiando o modo de ser dos
Kayapd. Seguindo-se as du@awd caminham os homens e rapazes Apyawa, ricamente
adornados. Contrastando com estes, um grupo deesapabrem o rosto e o corpo com redes,

representando deraxao’ywera os espiritos dos Kayap6 mortos:

Essas participagbes chamaram de Karaxao'ywera,t® @&spirito representado
pelos homens, no mesmo dia da festa de Tawa. Kayavera se esconde por tras
das casas e de la sai agarrando a Tawa e amedcdadaas pessoas. Voltando ao
terreiro da Takara, a Tawd encerra a sua parti@&pag@ festa, mas a turma do
Karaxao'’ywera continua dancando e cantando. Apé&®, iscada um dos
Karaxao'ywera € agarrado pelos outros homens qi#® ggesentes na festa. Os
homens obrigam o Karaxao'ywera a entrar com asopssgara dentro da Takara.
Quando Karaxao'ywera fica se mexendo e lutandorasupessoas seguram nas
pernas, nos bracos e apertando os testiculos,cquaais ele mexe, mais aperta.
Assim o Karaxao'ywera fica quieto. A festa termiuando o grupo é todo colocado
pra dentro da Také&ra. (TAPIRAPE, Waraxowoo'i Maiarj@009, p. 49)

Como podemos notar, trata-se de uma grande drapatzdos conflitos que
aconteceram entre os Apyawa e os Kayap6 e os(Karaja) em tempos passados. O
comportamento inadequado dos Kayapd, segundo ogmadulturais dos Apyawa, é
encenado ao ar livre, sendo que estes vencemw@alispm 0s espiritdsaraxao’ywera uma
vez que conseguem derrota-los e leva-los para eviontda Takdra ApOs esse ato, 0S
alimentos preparados sao levados parakdirg onde serdo consumidos de forma organizada
pelas Associacfe¥Vyrda As donas deTawa também repartem uma parte dos mesmos
alimentos para as mulheres em suas casas.

Assim, o ritual delTawéase configura como uma situacdo de fala, onde sexentos
se sucedem, desde a combinacao inicial para a tonmdlecisédo de realizar o ritual, bem
como a escolha dos donos até a realizacdo finakdmonia. Os atos especificos de fala,
representados pelo canto convocaténemjtdwa pela fala da dona com o Espirftawéaface

a face, pelo grito caracteristico @awéae o respeitoso siléncio com que é acolhido pelos
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Apyawa, sao constitutivos do préprio ritual. Todos Apyawa presentes podem ser
considerados participantes do evento, sendo qdédrantes niveis de participa¢do. So o fato
de ter-se pintado e adornado para a festa configaranodo de participacéo, pois, como
vimos, as pinturas sao feitas para alegrar os iEsiOs donos e donas @awaassumem
obrigagbes especiais, como a de alimentarArgga que, por sua vez, se tornam seus
xerimbabos, configurando uma relacdo singular evgré\pydwa e os Espiritos. O cacique
Kamajrao (Xario’i Carlos Tapirapé) afirmou que “guesai com Taw§g fica sempre
acompanhado pelo Espirito, porogeyga Tawd um Espirito bem forte. Ele vem na casa,
bate panela, ai ja se sabe que ele estd com fafnpreciso fazer cauim para éle”Essa
afirmacao nos deixa entrever que ha um relacionsmenito proximo entre os Apyawa e 0s
Axyga Tawaa ponto de existirem meios destes informaremegtéo com fome. Novamente,
a relacado aparece mediada pela oferta de comidtg gem o0 qual se espera saude e bem
estar. Comer e beber juntos sdo o passaporte paleg@a: os Espiritos ficam alegres, os

Apyawa ficam alegres!

5.7 ATAKARAE OS RITUAIS DE INICIACAO

A presenca da casa cerimoniall@karg € essencial para que os rituais de iniciacdo
masculina possam acontecer. Logo que ela ficag@roohcomitante ao ritual d&aneramdja
(cf. 5.5), acontece a primeira iniciacdo dos mesjirquando eles passam para a fase de
rapazinhosawa’yao’i, ou como Sao mais comumente chamaxlg®'i'i, palavra emprestada
da lingua karajgyre, designativa também da classe etaria dos rapaeeizgram a primeira
iniciacdo. Esta palavra, adaptada fonologicamentegras da lingua tapirapé, constitui mais
um indicio da convivéncia dos Apyawa com os Kamjéom os Javaé (cf. 1.1). Segundo
informacdes do cacique Kamajarao (Xario'i Carlopifapéf®, as pessoas que tém filhos na
idade de se tornaremyre'i'i preparam, no dia anterior, a tinta de jenipapoardzinha,
levam seus filhos atéBakara onde serdo pintados por um homem alto e forte tagmbém
suspende o0 menino por baixo dos bracos, alongarsda @orpo para que ele também fique
forte e saudavel. O corpo da crianga sera totabnenégrecido, inclusive o rosto. No dia
seguinte, de manha cedo, o cabelo do menino seeilodem rente, deixando-se apenas uma

87 Comunicacao pessoal, 27.08.2011.
8 Comunicacéo pessoal, 27.08.2011.
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orla ao redor da cabeca. Em seguida, a cabecaustxda com a pasta de urucum. Nesse
periodo, 0 menino ja esta “de resguardo”, istazerfido uma dieta especial:

Quando passa nessa iniciacdo, Xyre'i'i ndo podachri mais como ele brincava.
Ele pode ficar parado dentro da Takara, sem feadsi,mao beber agua, pode beber
somente cauim de arroz e outros. Ele pode curhm@ que a lei manda na nossa
cultura. Naguela iniciagdo, eles mudam os nomesaddd o nome dele desde que
havia nascido. (TAPIRAPE, Julio César Tawy'i, 20099)

Para que os meninos cumpram as prescricoes desgfgardo, 0S pais, as maes, 0s
avos, os mais velhos os aconselham, de um modafoswbre o que podem ou néo fazer:
nao acompanhar mais as criancas, nao ficar pedar#minas, acompanhar o grupo dos
xyre'l'i, seguir a dieta alimentar. Sado verdadeiras “falasaconselhamento”, também
dirigidas as meninas por ocasido da primeira meagiio. Um outro aspecto, que diz respeito
aos ensinamentos dirigidos aos rapazinhos, congstsua preparacdo como um homem
cacador e pescador: os pais preparam flechas @de paassarinho para os filhos, que saem em
grupo formado somente pelogre’i’i. Podem ser acompanhados por xyre mais velho, que
0s ensinara a matar passarinhos ou peixinhos.

A mudanca da faixa etaria € marcada socialmentempatlanca de nome, através do
ritual de nominacdo, quando 0 novo rapaz recelmefismente 0 nome que um seu parente
masculino também j& usou na mesma fase da vida.

A segunda iniciacdo masculina ocorre um ano depgaando o cabelo ja cresceu. Na
mesma cerimOnia em que novos garotos estao paspataprimeira iniciacdo, os da turma
anterior passam para a segunda fase. Sao, enttalasoas pontas do cabelo do rapazinho. A
cerimbnia se chamxe’atowakaradwaato de deixar os cabelos curtos’. A passagem para
esta fase também é marcada pelo recebimento deoummnome, pertencente a seu grupo
familiar. A terceira iniciagdo acontece dois owsteos depois, de modo muito solene, no
ritual chamaddViarakayja literalmente ‘canto corrido’, mas é traduzidogseRpyawa como
‘festa de rapaz’. A cerimobnia da iniciacado do rapatenominadéxeakygetax literalmente
‘ele proprio vai envolver a cabec¢a’, uma referéramavistoso cocar usado pelo jovem no dia
de sua festa. Depois que o0 jovem passa por eséd ete € considerado adulto. A preparacao
para este ritual inicia-se, pelo menos, um anosapi@s o rapaz, de acordo com sua familia,
devera deixar seus cabelos crescerem bastantee@bros da familia extensa se empenham
em conseguir todos os materiais que o rapaz usasaafesta (cf. 1.3.1). As mulheres tecem
os adornos corporais em fio de algodéao: tornoaseiracadeiras e um longo manto a ser

usado pelo rapaz na cerim6nia. Quando tudo estdqpra data do ritual € marcada:
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Depois o pai ou 0 avd marca a data da festa deldgdindo para que a comunidade
tome ciéncia dele. Antes daquela data, a comunittatiese ajuntam para preparar
0 seu material, pintando o corpo para usar na f@gtarapazes. Quando chega
aquela data, os homens se ajuntam na Takara pagardaom o rapaz no
Marakayja. A iniciacdo do rapaz inicia as 9 honad.0 horas, por que Marakayja se
dividem em cinco rodadas de canto e danca noirterda Takara. A primeira é
Makaxi, Xawaromy, Marakapéra, Maraka'yypa e Marakd@ada um deste
Marakayja leva uma hora e pouca para terminar.dznd& homens comecam
dancado junto com o rapaz e 0s meninos tambéntiparti do ritual da Marakayja.
(TAPIRAPE, Julio César Tawy'i, 2009, p. 10)

A danca deMarakayjaé feita de forma circular nbakawyterae ha uma sequéncia na
ordem dos dancarinos, sendo que os primeirosaladt da metad&yraxiga seguidos pelos
homens da metad&raxd h& um solista que comega o canto, que vai segpletido por
todos. Ele fica na frente de todos e usa um arcomerial enfeitado, chamado
'ywyraparamoro Os homens se colocam na roda seguindo um critericdade, os mais
velhos primeiro, depois 0os mais jovens. O rapae,agia fazendo a festa, fica no final desta
sequéncia. Apos ele, podem dancgar os meninos méadios. Constatamos, assim, que o
préprio posicionamento dos homens no circulondsakayjaé altamente simbélico, uma vez
que a ordem dos dancarinos representa as mefétésa posicao do rapaz no final da fila
parece indicar a passagem de faixa etéria, ouedejasta ingressando na classe dos homens.
Em contraposi¢cdo, 0s meninos ndo iniciados queatarairas dele, marcam a posicao de
quem ainda ndo passou pela ceriménia de iniciagglidpnom. Este ritual é realizado para
cada rapaz que esteja preparado para fazer a saa deincidindo, as vezes, cinco ou seis
rapazes num ano, fato que evidencia o cuidado ie$pp® a sociedade Apyawa dispensa a
formagéao de seus jovens.

Todo o ritual deMarakayjaé estreitamente ligado a uma narrativa mitica glagar a
histéria deMakaxiwewe um garoto cujo pai foi morto e devorado por umv@qgue tinha
costumes canibais. Antes de morrer, o pai cantalastas musicas que compdem o repertorio
cantado até hoje na cerimbnia da festa de rapaddh@aprendeu essas musicas e ficava
cantando-as em cima de uma grande pedra, sentindasrsaudades do pai. Os Apyawa, que
estavam cacando na mata, ouviram-no e o trouxesaagpaldeia, também com a intencdo de
mata-lo. Entretanto, o rapaz conseguiu protelaraaexecucao, dizendo que tinha que fazer
primeiro a sua festa de rapaz. E assim acontetepyreparou todos os enfeites que o rapaz
usa e cantava sozinho as musicas. No final, elsegmiu escapar, voando para o céu e 0sS
Apyawa ficaram com o legado das musicas propriastdal deMarakayjabem como com
os adornos corporais proprios do rapaz (TAPIRARHy Lésar, 2009).
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A realizacdo deste ritual € precedida por outreyr@dmdoKa’o, que tem inicio no dia
em que acontece o ritual thaxao. A primeira cerimbnia dé&a'o € chamada d&awawoq
como explica o professor Paroo’i (Nivaldo Korir&apirap€): “o Ka'o comeca depois do
Iraxao, com o ritual chamado ‘Kawawoo’. De la péaécso Ka'o e termina quando acontece
Kawio — a grande final da festa do Ka'o, denominaaimbém de Kawiypyparakawa”
(TAPIRAPE, Nivaldo Korira’i, 2006, p. 13).

Com excecao d&awawoq no qual a danca acontece de forma circul&a’o € uma
cerimbnia durante a qual sdo entoados cantos a imbéira. Os homens dancam abracgados,
aos pares, sendo que os componentes da mégdexiga dancam de frente para os da
metadeAraxd Os cantos foram aprendidos por um Apyawa, quéahsido levado pelas
araras para se tratar na aldeia dos passaros fexoAlV). Durante o tempo em que
permaneceu nesta aldeia, aprendeu a linguagensantiss dos passaros. Quando voltou para
sua aldeia, ele ensinou 0s cantos ao povo Apyawraisso, oKa'o € considerado a festa do
canto dos passaros (TAPIRAPE, Nivaldo Korira'i, 800Ha uma forma verbal propria para

efetuar o convite para cantéa’o:

(46) pexe xiraka’'o
pexe Xi + ra+ kao
Vamos  12p.incl.l CC N.

‘Vamos dancar/cantar ka'o’

As musicas cantadas duranteKea’o obedecem a uma rigorosa sequéncia marcada
pelos horarios noturnos:Ka'o € iniciado peldlapakaxj cantado dentro dBakara segue-se
0 Kawiepexyndwatambém cantado dentro dakéara; oKa'orete, quando os componentes
das metades saem pard akawyterae ficam cantando em duplas. Uma dupla comeca um
canto que depois € repetido por todos os homerspAsa de um dos componentes da dupla
solista acompanha a melodia, fazendo um contracuando todos os homens repetem o
canto, as mulheres também fazem o contracanto ejunto. O Ka'orete é cantado até a
meia-noite. Depois vém o0s cantos proprioKadoka'emawa,0s cantos da madrugada e, ao
amanhecer, tem inicio Ka’'orerayrayjtdwg no qual as mulheres podem participar da danca
junto aos parceiros escolhidos por elas duraMamkaq a ultima parte d&larakayja.

Nos cantos d&a'o aparece, como um dado singular, a profunda idestéio dos
Apyawa com as aves, que j& haviamos sublinhado etatdo ao nome das metades
organizativas da sociedade, as associagdgsi. Um dos cantos ddka’orete ilustra esta

relacdo metaférica entre os homens e as aves:
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Xa, xa,xa,xa, xa'e ‘sons da melodia’

X3, x4, xa'e ‘sons da melodia’

le wyra kato wyra ‘eu (sou) ave bonita, ave’
Newyra kato xahe ‘sua ave bonita’

Newyré xahe ‘sua ave’

(TAPIRAPE, Nivaldo Korira'i, 2006, p. 23)

Além da forte predominéancia dos temas relacionadosves, 0s cantos d&a'o

apresentam outros tracos, como constatamos nangegescricao:

O conteddo das musicas remete ao modo de falaamtags e a acontecimentos
passados. Algumas passagens apresentam fatosaontadhito de origem do ka'o
(canto dos péassaros). No kawiepexyndwa percebaigeoq versos estdo mais
ligados com kaw (cauim). E por isso que se chama kawiepexyndat te
aproximacdo do kaw Ka'o rete e ka'o ka’eméwa, geralmente, tém miigacio
com vérias explicacGes de fatos historicos do @ota das geracdes passadas bem
como fatos recentes. Ha também versdes relacioneat@mso mito do ka'o. E
possivel perceber através dos versos transcritespg cantos sdo ligados com os
passaros. No ka'o rerayrayjtdwa, percebe-se quesentd esta mais ligado com o
mito. As palavras que predominam na musica sdo sialeepassaros como ardra
(arara); torori (nambuzinha); anoxyryry (anu pretayakori (galinha d'agua);
wyraxigoo'i (garca); etc. (TAPIRAPE, Nivaldo Koriia2006, p. 41)

Assim, vemos que nos cantos lda’'o transparecem fatos relacionados ao mito que
explica a sua origem, bem como “explicacbes desfhtstéricos do cotidiano das geragdes
passadas bem como fatos recentes”. Isso sinaliaaup@a diferenca destes cantos em relacéo
aos apresentados nos outros rituais, neles egj@raelos fatos relacionados a historia dos
Apyawa, considerando mito e histdria na concepgiesantada por Levi Strauss (1978) e
comentada em 4.2. Outra diferenca é a possibilidEdeomposicdo de novos cantos, ao
contrario do rituaMarakayjg no qual sdo cantadas as musicas que vém semdonitias
desde as antigas geracfes e que, segundo a raarmftica, foram aprendidas com
Makaxiwewe

Na noite anterior ao dia da festa de rapaz, dumamitial Marakayja é realizado um
Ka'o que dura até o amanhecer. As familias acampanemeird daTakédra a fim de
prestigiarem a festa do rapaz que fara a sua tarcéciacdo no dia seguinte. Apds as quatro
rodas de danga délarakayjg seguidas ddMarakag no qual as mulheres participam, ao
anoitecer, tem inicio um nowa’o. Enquanto tem inicio Kawiepexynawa&antado dentro da
Takéra as mulheres respondem do lado de fora e o rapaesta sendo iniciado também se
posta do lado de fora, dancando em frente da pertancente a sua metade. Também nos

parece haver aqui uma metafora da passagem del® gaupo dos adultos, ja iniciados, que
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cantam e dancam no interior da casa cerimonialn@uas homens saem pardakawytera,
continuando &a'o, ele danga numa posic¢ao intermediaria entre asrdateles.

O Ka’'o, embora seja uma parte essencial do ritual da féstrapaz, pode acontecer
sem a realizacdo desta festa. Nas décadas deasetaitenta, presenciamos os Apyawa
cantaremKa'o por meses seguidos. Hoje, este ritual ndo é neaiizado com a mesma
frequéncia, circunscrevendo-se quase que someieaade iniciagdo do rapaz. O final do
Ka’'o, designadd<awiypyparakdwé, marca também o final dos rituais do tempo dasahu
Realizado depois da cerimbnia @aw§ constitui um momento apoteotico, onde novamente

se concretiza, de um modo palpavel, a estrutu@n@gcional da sociedade Apyawa:

Kawiypyparakdwa comeca com o canto de Kawiepexyndemtro da Takara.
Todos Wyrd participam da danca. As mulheres tampa&ricipam, acompanham e
cantam fora da Takara. As mocas dancam pulandmathando o ritmo da danca.
Elas seguram nas méos umas das outras. Elas admmnpaodo o momento deste
Ka'o. A regra é iniciar na Takéra e sair na portaAtaxd, porque esta festa é
especifica deste grupo. Quem lidera o canto éfeldupla que lidera o canto usa
“Ywyrapdramoro”, arco tradicional do cacique. Toge que uma dupla liderar o
canto, usa-se 0 arco. Nesse caso, as mulheresnaad@Empanham em frente a
porta do Araxa. A festa comeca na Takéra, segyada a casa de Araxa. Da casa
de Araxa o grupo de Wyraxiga pega o arco indo pasaia casa. Ao entrar nesta
casa faz-se um pequeno intervalo. Para dar codéideia festa do Ka'o, o Araxa
novamente segura 0 arco cerimonial para cantar Wayarakdwa ou seja
“terminar o ka'o”. Nesse momento, quem canta sdaeleg que sabem do
Kawiypyparakdwa. (TAPIRAPE, Nivaldo Korira’i, 2006, 34)

O ritual Kawiypyparakawainicia-se no interior daakarg onde todos os homens
estdo reunidos. Do lado de fora, as mulheres aaamapa o canto. As mogas, ricamente
pintadas e adornadas, dancam de méaos dadas, farmaralonga fila em frente Bakara
Depois que os homens saem, todos dirigirem-se aaasa de alguém da metade Araxa,
disposta simetricamente em relacddakara L4, os adultos, homens e mulheres, cantam e
dancam ao redor de uma grande panela de cauim.ogasncontinuam dan¢ando do lado de
fora da casa. Depois que toda sequéncia de candosoada, todos dirigem-se a casa de
Wyraxigg também colocada em posicéo simétrica em reladak@ae a outra casa. Todos
0s cantos sdo novamente entoados. Por fim, dirgeemevamente abakawytera onde h&
uma refeicao ritual, denominaddawéwa Significativamente, as mulheres da metade
Wyraxiga oferecem alimentos a metadeaxd e estas oferecem-nos a metablgraxiga
Depois, oKa'o segue até o dia amanhecer. Durante a realizac&awo/pyparakdwa os

espiritos dos parentes falecidos também estaonesse

8 Este ritual também é conhecido cokawio ‘o grande cauim’.
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Segundo Koraripewi, o pajé tinha papel importardgemmomento do grande final,
para fiscalizar espiritualmente “Xane'yga” (a alrda falecido). Para a alma,
também é o momento de grande alegria, mas gentancardo vé. Sé o pajé tem
poder para barrar o espirito, para que ele ndmseste a pessoa. Se a alma pegar
um de seus parentes, a pessoa rapidamente defhmEm que a alma fica com
saudade de seus parentes. E por isso também gquentoulo leva comida para que
as almas possam se alimentar. Assim ndo acontelze de mal com as pessoas
durante a festa de Kawio. (TAPIRAPE, Nivaldo Kaoijra006, p. 36)

Novamente, aparece o gesto de oferta de comidaosaespiritos ficarem alegres e
para que os Apyawa possam ficar bem. As pessoasnsonéo os percebem, mas o0s pajés
sdo dotados de sensibilidade especial para vé-loarrar o contato fisico deles com os
parentes.

Durante o dia, muitos Espiritos aparecem para bépea, € um ritual denominado
Wyrawyray’odwa‘ato das aves beberem agu@axi'd ‘muricoca’, Mytd ‘mutum’, Xanoo
‘ema’, Xiakwera‘uma ave’,Awia ‘sabid’, Aro ‘sapo (um tipo)’,Xawaxiaperax ‘matamatéa
(cagado)’,Ka'io ‘macaco’ eAmoatao‘peixe cascudo (um tipo) (TAPIRAPE, Waraxowoo'i
Mauricio, 2009). Esses Espiritos dirigem-se as daaas que representam as metades e cabe
as mocas darem de beber a eles.

No dia seguinte, de madrugada, aconte&@awimaynawa ato final do ciclo festivo.

As panelas de cauim utilizadas durant&awio sédo levadas as casas dos capitées, isto é,
casas das familias das quais podem ser escolhsdokedes (cf. 1. 4). Os futuros caciques
lavam a boca com o cauim e o cospem, pois na@tsede um cauim igual ao do consumo.
Em seguida, as pessoas que estdo acompanhandoito,géogdem beber deste cauim, o que
implica depois em ‘pagamento’ por parte da fandbeuturo chefe. E uma ocasi&o em que se
promove uma grande redistribuicdo de bens mategaiss chefes ou as pessoas com
possibilidade de virem a ocupar esta funcdo, dastra® do que é considerado o
comportamento ideal de um Apyawa, ndo ser sovima, ¥ez que ndo podem negar nada do
gue foi pedido.

O ritual de Axywewoja realizado durante o “verdo” também apresenta a
caracteristica de os Espiritos se tornarem “criag@ seus donos e donas. Sdo quatro
pares deAxyga que participam deste rituaKakowi Iraxa, Irawore e Karaxd que se
apresentam em forma de casal, a semelhandaagao. O nomeAxywewojasignifica,
literalmente, ‘Espirito leve’, referindo-se, talyez maneira deles dancarem, com passos
saltitantes. Cada par de Espiritos danca acompanpelds meninas, mocas e mulheres,

como vemos na descricdo a seguir:
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Depois que as Axywewoja ficam todos prontos, aipddg 17:00hs, Axywewoja
vem cantando da mata acompanhado pelos homensgando na aldeia, eles
comecam a dancar, onde cada um deles véo até aleass donos. Cada dono
deve preparar uma estrada bem larga da Takaraiatéasa, para a Axywewoja
dancar. Em cada casa do dono de Axywewoja, a megadpntam na casa da moca
gque é dona de Axyga, esperando a chegada deladpa@r juntamente com
Axywewoja. (TAPIRAPE, Xario’i Carlos, 2006, p. 12)

A particularidade da relacdo entre os Apyawa eseéstggaé que 0S pais assumem
serem donos para uma filha, menina ou mocinha,tgodém é considerada dona dos
Espiritos, conforme explica Kamajrao (Xario’i Carldapirapé): “cada Axyga tem seus
donos, mas o dono € somente a moga, isto €, spalhe ser dono de uma Axyga porque
tem uma filha mocinha. A filha pode até falar pargai que deseja ser dona de uma
Axyga. Nesse caso, 0 pai respeita a vontade da’flRAPIRAPE, Xario’i Carlos, 20086,

p. 12).

Esta afirmacdo nos deixa entrever mais um aspestacteristico da sociedade
Apyawa, que consiste no grande respeito dedicadoiascas. Se a filha desejar ser dona
de umAxyga os pais ndo medem esforgos e assumem os cuigadasgue tudo corra
bem durante o ritual, que perdura por cerca deni€ses. Periodicamente, os Apyawa tém
gue alimentar estes Espiritos e, entdo, as dondsgle@ewojapreparam grandes panelas
de cauim que serdo levada3a@karapara serem consumido pelos homens. As vestes das
Axywewojasdo renovadas para essa ocasido e as dancas g dardm toda a noite. Os
dancarinos que incorporam os Espiritog/wewojase revezam em duplas, sendo que 0s
bons cantores s&o prestigiados pela comunidadedenpa@ancar de dia ou de noite: “a
qualquer hora, Xakowi pode sair dancando, € sé hpazes combinarem entre si para
‘Eawdra Axyga’, isto é, para levantarem o espiqie esta na aldeia” (TAPIRAPE,
Xario'i Carlos, 2006, p. 23).

Cada par destes Espiritos apresentam um passonga d#erente e as musicas
cantadas por eles também diferem entre si. VamoaliZar aqui somente &akowi
‘jacuzinho’, porque seus cantos apresentam umalsingade em relacdo aos demais: eles
fazem referéncia as narrativas mitolégicas, commergamos na sec¢ao 4.2, constituindo,
assim, mais um recurso de presentificagao dos fpt@se passaram com os antepassados. Ao
mesmo tempo, configura-se mais um elo de ligacéo @® antigos Apyawa. Apresentamos
aqui o canto que se refere a narrativa mitologestatada no Capitulo IV, que versa sobre a

histéria do Gaviao Real:
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Xeryke'yri ak xe'yxiwata k ‘ Meu irm&o mais velho me deixou no pau grande’

Xemawatee pa xepe wa ‘ Vocé parece outra pessoa’

H&ho haho h&aaa H&ho haho h&a3;

Werorixe ikome’owo aywe ‘Trouxe a informacé&o para a mae dele’

Inamo’i axowara rerota ‘Quantos nambuzinhos matou e trouxe amarrado no
pescoco’

Maranowa ixope erota ‘E trouxe até a noticia’

H&ho haho haaa H&ho haho haaa

Ko00000000000 ‘grito final do canto’

(TAPIRAPE, Xario'i Carlos, 2006, 37).

Nota-se que a letra do canto apresenta, de formdeosada, os fatos narrados na
historia ancestral (cf. Anexo I), como também pleeca Wagley (1988, p. 206-207):

Empenhei-me igualmente em encontrar o significaa® ahn¢cbes que os homens e
as mulheres cantavam em coro e conclui que fregonemte se referiam a eventos
do passado ou a mitologia e que ndo fariam serd@o um conhecimento do
contexto mitico. Uma cancdo bem conhecida tinhagaiste letra: ‘os pequenos
passaros cantam, hé, hé; os grandes passaros cdmdtammé; todos os passaros
cantam, hé, hé'. Ela se referia ao canto dos p@ssgre Petura presenciou e a
origem das Associacdes Passaros dos hofens.

Esta constatacdo nos revela que os fatos acorseemddempos passados chegam até
os dias atuais em forma de narrativas e em formaadebes, ou seja, dois canais que
facilitam a presentificagdo dos temas tratadosmAdésses cantos relacionados as narrativas,
o Xakowipode apresentar também fatos da historia receatep wm canto composto na
década de oitenta comentando a atitude dos jouengweriam somente se dedicar a pesca e
nao ao trabalho da roca. Esta mudanca nas atidgdddsempenhadas pelos jovens foi
provocada pelo deslocamento dos Apyawa, da regi&eaa do Urubu Branco para a regiao
ribeirinha junto a desembocadura do Rio Tapirap&imoAraguaia, como descrevemos em
1.1. Consideramos notavel o fato de existir, numiritaais, umAxygadedicado a rememorar
os feitos historicos dos antepassados e cenasldalos atuais Apyawa, ilustrando, mais uma
vez, a nao ruptura entre os mitos e a historiagdalo proposto por Levi Strauss (1978, cf.
4.2). Podemos dizer que o registro da histériastaem forma de cantos, tanto os cantados
peloXakowicomo as musicas d¢a’o.

% As AssociacBes Passaros sdo as que denominanmsagsedNyra(cf.1.3.2). Petura é um heréi mitico, cujo
nome se escreve, atualmente, Petora.
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5.8 OS RITUAIS APYAWA A LUZ DA ETNOSSINTAXE

Considerando os rituais a luz dos postulados ptopogpela Etnossintaxe ou
Semantica da Gramatica, constatamos que neles m&Sentes varios tracos essenciais da
sociedade Apyawa. Inicialmente, vimos que o espida alegria € inerente ao préprio
conceito dos rituais, conforme aparece incorporaeéoforma nitida, na palavtarywa O
bom humor, o jeito de ser brincalh&do, fazem pasteanportamento habitual dos Apyawa e €
uma qualidade que eles apreciam mesmo entre dadigenas. Os rituais sdo realizados com
o0 intuito de deixar alegres os espiritos das psdsdecidas e o8xyga,Espiritos presentes no
universo cosmoldgico Apyawa. Muitos cuidados samaitos a fim de que os Espiritos
figuem alegres: a exigéncia da participacdo destadgpessoas nos rituais, a oferta de comida
com abundancia, a decoragado dos corpos com elasopatturas corporais. A atitude de ser
alegre é valorizada ao ponto de se ter um rityaafco, oTeyja que “devolve a alegria”
apos o periodo de luto por alguém que faleceu.tBlosos de Wierzbicka (1997), podemos
consideratarywa (forma nominal) ou -aryaryp (forma verbal: ser, estar alegre) como uma
palavra-chave da sociedade Apyawa. Citando Léry Q) 9Viveiros de Castro também

destaca este trago entre os Araweté:

Observei que os selvagens [0os Tupinamba] amams®ae alegres, galhofeiras e
liberais, aborrecendo os taciturnos, os avaros eeosasténicos (Léry, 1972, p.
122). E eu pude observar, de fato, que uma dasscajge mais surpreendia 0s
Araweté, no comportamento dos brancos, eram asfities de &nimo e humor, sem
razao aparente. A tristeza e a ‘seriedade’ sdaeslabsolutamente negativos, em
geral. ‘Nao rir' pyka ) € um eufemismo para_o rancera nocao de alegr{ori)
tem uma ressonancia filosofica profunda. Em oufregias TG [Tupi-Guarani], 0s
cognatos deori designam a atividade ritual (cf. Kamayuodyp), a boa ordem do
mundo. (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 42)

E possivel afirmar, dessa forma, que o traco dgrialé constitutivo ndo s6 do povo
Apyawa, mas de outras sociedades Tupi-Guarani tanhNéte-se quéarywaé cognato de
tori (Araweté) etoryp (Kamayurd), o que revela ser um conceito fundaestad sociedades,
portador de profundos significados filoséficos, coafirma o autor.

Outro trago constitutivo, que transparece na amall®s rituais, centra-se no
relacionamento entre 0s humanos e 0S outros seesenpes no universo cosmoldgico
Apyawa. Este relacionamento pode ser entendidatat ga perspectivismo (VIVEIROS DE

CASTRO, 1996). Esse autor declara que os seusosssatire este tema se deve a
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numerosas referéncias, na etnografia amazodnicajaateoria indigena segundo a
gual o modo como os humanos véem os animais esautgetividades que povoam
0 universo — deuses, espiritos, mortos, habitadesoutros niveis cosmicos,
fendmenos meteoroldgicos, vegetais, as vezes medjeios e artefatos -, é
profundamente diferente do modo como esses sergeose se véem. (VIVEIROS
DE CASTRO, 1996, p. 2)

Segundo esse ponto de vista, ndo haveria descmiatifeuentre os vivos e 0s mortos,
sendo que a diferenga consiste na auséncia de pn como 0 que conhecemos, mas 0s
espiritos continuam sendo dotados de subjetividadealmas dos mortos e 0s espiritos que
habitam o universo ndo séo entidades imateriais,aufios tantos tipos de corpos dotados de
propriedades — afeccdes sdi generis (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 9). Assim,
podemos compreender porque 0s Apyawa se dedicaamtgmnioas relagdes com estes outros
seres, ja que eles sdo considerados sujeitos, mggeassumam outras corporeidades. Por
isso, apresentam estados de espirito semelhargémia@nos: ficam alegres ou zangados (cf.
1.3.4), sentem-se tristes ao terem que deixar g&wg, sentem saudades dos familiares
vivos. Participam dos rituais, mesmo que as pesso@sins ndo 0s vejam, algo reservado
como um atributo exclusivo dos xamas.

A epigrafe deste capitulo: “o complexo das relagitse 0s humanos e os deuses € a
estrada real para a compreensdo da sociedade Aragw&/EIROS DE CASTRO, 1986, p.
28) também é valida no que se refere aos Apyawald@ionamento com estes seres é feito
de variadas formas e maneiras, sobretudo pelaaofiertcomida e pelos cantos. O ato de
oferecer alimentos condiz com a caracteristicadmmahtal do que se deseja para um Apyawa
ideal, isto €, ndo ser mesquinho, ndo ser sovimAao¥ que esse valor esta organizado
socialmente, por meio das regras de redistribuigialimentos entre os membros da familia
extensa, bem como a regra que prevé a troca derdbsientre os vizinhos. A distribuicdo
dos alimentos rituais é feito de forma organizadia, modo a atender todos 0s grupos
pertencentes as duas metades. A troca de alimentos as duas metades, realizada pelas
mulheres na noite ddawio, também nos parece altamente simbdlica, uma veo @ie de
comer a comida preparada pelas mulheres da outtadengpode significar o desejo de
restaurar a harmonia rompida desde os tempos mjitig@ando os sobrinhos foram mortos
pelos tios. Comer juntos deixa os Apyawa alegresados espiritos dos parentes alegres,
deixa osAxygaalegres, a semelhanca do que Frake (1980) ratatelacido a cerimbnia de
bebergasi entre os Subano (Filipinas): “juntos eles ajudagamntir que a festa vai acabar

com bons sentimentos entre todos os participantea, meta que é explicitamente afirmada
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pelos Subano” (FRAKE, 1980, p. 172). Para que tddpgem bem, figuem alegres, nao se
pode sovinar comida, sendo este gesto consideratar defeito de um Apyawa.

N&o é s6 comida que é repartida. O ritual finatidéo chuvoso consiste numa ampla
redistribuicdo de bens a ser feito pelos chefesogsipeis chefes, numa demonstracao
inequivoca de que esse valor é altamente prezdds Apyawa. Vimos, também (cf. 1.3.1),
como 0s genros ndao podem negar nada a seus cunhsslmsnostra como a sociedade
Apyawa é organizada socialmente a fim de garampesacionalizacao de um valor cultural.

Os cantos, por sua vez, sdo canais privilegiadosopde a comunicacao entre os
Apyawa e seus antepassados se mantém viva: asas\agKa’'o trazem até nds os fatos
acontecidos com 0s que nos precederam; os cantukamddayja rememoram a histéria de
Makaxiwewee a sua importancia cultural como doador de bea®nmis e imateriais aos
Apyawa; os cantos d&Xakowi registram narrativas miticas que relatam acontetinse
vivenciados em tempos remotos. O canto-choro, datalurante o ritual funerério, tem a
funcdo de avisar aos parentes ja falecidos pambeeem a alma daquele que acaba de
falecer’. A relacdo com oAxygatambém acontece através dos cantos: cantanddzaisay
0 peso da madeira durante os trabalhos de constdmdakarg o Axygaiwacanta para
animar alakarg o cantoXapi'iona alegra aXaneramojaguando ele acompanha a preparagao
dosAwara’i. H4 rituais em que a fala é o meio de intermediatj&ta com o#\xyga como
vimos no dialogo travado entre os cagadoreareramdjee a fala da dona deawdcom o
Espirito. Assim, a palavra cantada e a palavrad@aleonstituem meios privilegiados na
efetivacdo da comunicacao entre os Apyawa e seestaais bem como com Agyga “cabe
enfatizar que o foco central de todas as ceriméFaguirapé era a musica vocal. Com efeito,
ndo ha como negar a importancia do canto na vigaage” (WAGLEY, 1988, p. 206).

Parece-nos, ainda, que a oferta de alimentos e<airializam para um traco mais
profundo do modo de ser dos Apyawa: a busca incessk manutencdo de boas relacdes
entre todos, incluindo os parentes mortos eArgga. Nesse sentido apontam também a
gentileza expressa nas saudagOes proferidas catidente (cf. Cap. lll), as reunibes
familiares ao cair da tarde, as reunides noturraspatio daTakdra o ato de contar
coletivamente as narrativas miticas que vém desa@mcestrais e que contém os valores que
devem reger as normas de convivéncia entre os Apy@&iv Cap. IV). Comer juntos,
conversar, rir, dancar e cantar juntos séo atid@dglague possibilitam a efetivacdo deste

1 Comunicacéo pessoal, informada ha varios anosxguopy'i, * meu paizinho = meu tio paterno’.
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objetivo maior que mobiliza os Apyawa: a convivanbarmoniosa entre todos os seres do

Universo.

5.9 OS RITUAIS E A ESCOLA

A escola, desde o seu inicio, adotou uma posturagpeito aos momentos em que 0s
rituais sdo realizados, por entender que sdo masem™ebrativos importantes na vida da
comunidade e, por isso mesmo, constituem momemnégsopos para a formacao das criangas
e dos jovens. Além disso, como vimos nas secOesriam®s, oS Apyawa prezam a
participacdo de todas as pessoas nos momentas,raudm de garantir o bem estar coletivo
para toda a comunidade. Por estas raz0es, osatlamdos aos rituais sdo considerados dias
letivos, garantidos no PPP da escola:

Quando se realiza uma cerimbnia, uma cacada, usEane ou uma atividade
agricola comunitaria, todo mundo participa porque ®omento de aprendizagem
para que as pessoas possam se preparar como bdechsfes de alguns rituais na
comunidade. Na parte do sexo feminino também acerta mesma forma, ou seja,
a aprendizagem acontece mais em casa, mas as esult@nbém tém sua
participagdo nos rituais, pois sdo elas que prepasadornos e as comidas proprias
de cada cerimbnia. Portanto, hoje a comunidadescala trabalham em parceria
obedecendo principalmente ao calendario tradiciqoal obrigatoriamente tem que
ser respeitado. Depois que se encerram todos ostosvaealizados pela
comunidade, posteriormente, os professores e o®msludo registrar esses fatos
acontecidos nas atividades escolares para naorpeent@ssa histéria. Por isso, os
professores e o0s alunos ndo devem deixar de partide toda atividade necessaria
da comunidade, porque sdo sujeitos importantes p@@uzir os conhecimentos
tradicionais do nosso povo Apydwa. (PPP Escolagbrd Estadual Tapi'itdwa,
2009, p. 80)

ApoOs a realizacdo dos rituais, os docentes tralvalitavidades a respeito dos rituais
em sala de aula com os alunos, como a producaxtes tlustrados e dramatizacdes sobre os
mesmos. Entretanto, & semelhanca do que ocorreelagéo as narrativas mitologicas (cf.
4.5), percebemos que ha uma alta expectativa aitegfo papel que a escrita produzida na
escola podera desempenhar na manutencdo dos,ritoam aparece expresso no texto

introdutorio da monografia de conclusdo do cursarda aluna do Ensino Médio:

Eu estou interessada no tema da festa do Iraxagu@a@a minha preocupagédo é
aprofundar o meu conhecimento sobre Iraxao, com® a@utes 0 NOSSO Povo

Apyédwa realizava, porque este ritual estd cadames desaparecendo. Por isso,
para mim é muito importante registrar a histéridredgao enquanto os conhecedores
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estdo aqui vivos entre n6s. Em minha opinido, & parprofessores ensinarem os
alunos na escola, pois isso ja acontece aqui uftarg do povo Tapirapé. Por isso
eu quis conhecer através da pesquisa o ritual @ise ahamamos Iraxao. E
importante registrar como é feito esse ritual p@saalunos estudarem sobre esse
assunto e continuarem praticando sempre na AldETAPIRAPE, Cassia
Katoaxowa, 2009, p. 6)

A preocupacdo com 0 possivel desaparecimento daoaisritransfere para os
professores o papel de “ensinar os rituais” e agareno fato de que, estando registrado por
meio da escrita, 0s rituais ndo se perderdo, moaumos poderdo estudar sobre eles, 0 que,
na opinido da aluna, facilitara a pratica dos mesmpesar de reconhecer que eles ja
“acontecem na cultura do povo Tapirapé”, Cassieo#aiwa reafirma o poder do texto
escrito como facilitador na manutencgéo dos rituais.

Até certo ponto, de fato, a escrita tem ajudadaprendizado de alguns cantos, como
os cantados no ritudlarakayjg conforme relatamos na seg¢éo 1.4: um professoe\esc
toda a sequéncia dos cantos, memorizou-0os e agam akempo, conseguiu ser o solista
destes cantos durante o ritual, o que lhe propaocigrande prestigio entre a comunidade. O
cacique de Tapiitdwa, que assume as funcdes pHmle um chefe durante os rituais,
testemunhou sobre como a escrita 0 ajudou a apresdsantos convocatorios que ele deve
entoar antes da realizacéo de certos rituais @&f. Por definicdo da propria comunidade, foi
introduzido o estudo de musicas no Ensino MédiessBas mais idosas, conhecedoras dos
cantos, colaboram voluntariamente para que os foaprendam as musicas. Orientados por
esses mestres tradicionais, a segunda turma desadoncurso (2007-2009), produziu um CD
com musicas Apydwa A terceira turma produziu um livio com as muisicEsKa'o,
chamado Pexe xiraka’o wyrgd no qual se encontram transcritos sessenta ecHBHS,
organizados segundo a sequéncia em que sao cadtadose o ritual. Durante as cerimonias
realizadas em 2009, muitos jovens conseguiramcpaati do Ka'o, cantandoas musicas
aprendidas durante as aulas. Na 42 Etapa Intedsicarso, que se realizou durante 0 més de
agosto de 2011, os alunos ndo s6 aprenderam a3sadmtdoisAXywewoja como criaram
novos cantos parXakowi e Karaxa As letras foram elaboradas e ensaiadas em grupos,
apresentadas aos colegas e avaliadas pelo meslicanal.

Constatamos, assim que a escrita pode cumprir ung@d de apoio aos rituais, mas
nao substitui algo fundamental, que é a participagétiva nos rituais. Preocupado com esta
guestdo, o chefe de cerimoniais, sr. Koraripewiaitea, em 2010, que nao iria mais dar
informagbes aos estudantes (incluindo aqui os atadé dos cursos superiores) que o0

92 A producado do CD tornou-se possivel gracas a parcem a FUNAI e com a ONG “Som nas Aldeias”.
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procuravam para suas pesquisas, pois “a nossaaulfio pode ficar s6 no papél’Sua
atitude derivou do fato de que, muitos jovens, @spwente os professores, munidos de
maquinas fotograficas digitais e aparelhos celglase dedicavam a filmar e fotografar os
rituais, ao invés de participarem, efetivamentes dancas e cantos. Ou seja, se portavam
como espectadores dos eventos e ndo como partespegris. Destacamos anteriormente
como a participacdo de fato é importante para ogp, pois 0s rituais se constituem em
momentos de comunhdo com os antepassados e cdédmygg fonte de bem estar para a
comunidade. Na fala do sr. Koraripewi transparecertdlito entre a postura dos mais jovens,
gue tendem a registrar os rituais por meio datesdatografias ou filmagens e a postura dos
mais velhos, que acreditam que o aprendizado dus<& das regras dos rituais acontece
durante a participacédo plena nos mesmos.

Relacionado a este fato, encontra-se um dos n@&sdehtado dessa questao, que diz
respeito ao longo tempo dispensado aos estudogackad fora da aldeia (cf. 1.3.4). A
obrigatoriedade de frequentar os cursos de licemeigimposta pelos 6rgédos de educacgéo aos
professores, faz com que eles se ausentem justreantperiodos que coincidem com a
realizacdo de certos rituais (janeiro e julho).sBoitem ocasionado a nao realizacdo de
algumas cerimoOnias, como exemplificamos em 1.3dyolgendo o risco real de
desaparecimento de alguns rituais e dos eventtadada eles relacionados. Uma decisdo, que
foi tomada pelos Apyadwa em maio de 2011 a fim demmzar os problemas acarretados por
esta situacao, foi a antecipacdo do ritualAdgwewojaque, normalmente, se iniciava por
volta do més de julho. O cacique e o chefe de caiams disseram que esta medida foi
tomada “para os jovens poderem dancar dorywewoja®*. Eles se mostraram visivelmente
felizes por verem todos participando das dancass proprios deste ritual.

Constatamos, todavia, que o calendario festivo Apyadwa comeca a sofrer
modificacbes em funcéo das relacbes com o mundindégena, pois, antes, como vimos, 0S
rituais eram feitos seguindo-se os marcadoresrdpagresentes no calendario sazonal. Em
que medida essas mudancas irdo provocar alteragifds, € cedo para dizer, mas € visivel
que as imposi¢des advindas da sociedade majorinéeiderem no complexo ciclo ritualistico
dos Apyawa. Como exemplo, citamos o ritual Aeara’i, que nunca foi realizado em
Tapi’itdwa, portanto, h4 quase vinte anos, e a meadao periodo normal da realizacdo do
Axywewojaocorrida no ano em curso, alterando a relagédo ggsiwa com seu calendario

cosmico.

% Comunicacéo pessoal, agosto/2010.
% Comunicacéo pessoal, junho/2011.
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Finalizando este Capitulo, ressaltamos as poskbidis que a Etnossintaxe ou a
Semantica da Gramatica nos ofereceram no sentiddedeelar tracos fundamentais da
sociedade Apyawa, a partir das pistas e indiciesgmtes nas falas e cantos cerimoniais,
como o bom humor e alegria, estados de animo valbos pelos Apyawa e incorporados no
proprio conceito déarywa ‘ritual’. Destacamos, sobretudo, a atitude deteranoas relacdes
com 0s espiritos dos parentes mortos e com opwwaleé Espiritos, 08xyga seres existentes
no universo cosmoldgico dos Apyawa, a fim de garaem estar aos humanos. Os cantos e a
oferta de alimentos durante os rituais constituesy roeios que propiciam este
interrelacionamento.

Por outro lado, observamos que as imposi¢des fesseas relacdes entre a sociedade
nao indigena e os Apyawa, como a obrigatoriedadeedaentar cursos superiores, comeca a
provocar alteracées no calendario cerimonial destgsie podera afetar a realizagéo do ciclo
ritual, feito de forma integrada aos ciclos da re#a e da producdo agricola e, até mesmo,
provocar o desaparecimento de alguns rituais, coAwara’i. Queremaos reiterar gue néo se
trata apenas de uma ceriménia que deixa de s&za@@| mas de um vasto complexo cultural
que se encontra ameacado, complexo este que enwagjectos linguisticos e socio-
histéricos, como as narrativas miticas relacionadasrituais; os cantos apropriados a cada
um deles; as falas rituais com que os Apyawa sgedir aosAxyga o conhecimento das
regras interacionais adequadas a cada atividadeerges nos eventos; a mobilizagdo das
formas organizacionais da sociedade, enfim, umaagsgrvarias dimensfées que compdem o
modo de ser dos Apyawa.

No proximo capitulo apresentamos o ritual de nog@ina um evento de fala
extremamente significativo para os Apyawa e queb&mse encontra ameacado frente as

pressdes advindas da sociedade majoritaria.



CAPITULO VI

RITUAL DE NOMINACAO ENTRE OS APYAWA

A lingua é uma grande forca de
socializacdo, provavelmente, a maior
que existe.

Sapir, 1974

Neste capitulo, abordamos o ritual de nominacdccaaio ele acontece entre os
Apyawa. Mencionamos, no capitulo anterior, comaar@sso de nominacdo configura uma
pratica sociocultural extremamente significativanstitutiva de um modo de ser e de viver
gue os caracteriza como um povo etnicamente dier@o. Os nhomes recebidos identificam
faixas etarias, género, o grupo familiar ao quglestence e, até mesmo, a posicado da pessoa
na organizacao social. No capitulo I, vimos cometemada da pratica da mudanca de nomes
ao longo da vida se intensificou a partir da vdtta Apyawa para a regiao da serra do Urubu
Branco, marcando, linguisticamente, uma atitudatitiia frente aos néao indigenas e, assim,
mostrando, pragmaticamente, que eles eram o0s higsteoriginarios daquelas terras.
Destacamos, também, como a indignacéo frente a@éabs invasores violarem as sepulturas
dos parentes falecidos foi decisiva para a reo@gap territério tradicional. Os Apyawa
revelaram, assim, profundo respeito por seus asoée®l No capitulo 1V, ao refletirmos
sobre as marcas singularesd eraka presentes nas narrativas mitolégicas, percebemos o
papel sociocultural desempenhado por estas palJawasentido de estabelecer relagdes de
respeito do enunciador para com 0s seus antepasspaovivenciaram os fatos relatados e
gue vém sendo transmitidos geracéo apos geracacamimlo anterior, ressaltamos como o0s
Apyawa mantém estreitas relacdes com os espirt®parentes falecidos bem como com os
AXyga seres pertencentes ao universo cosmologico, &ueanvidados a participarem dos
rituais. Sublinhamos que esta ligagdo com os assepas parece constituir um traco
fundamental dos Apydwa, segundo a perspectiva rizs®&htaxe nos permitiu desvelar. O
processo de nominacao deixa entrever outra fadasdesdacdes, conforme abordaremos nas

secoes deste capitulo.
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Discutimos, ainda, como a assimetria presentealagdes entre as duas sociedades se
faz presente no tratamento dado aos nomes promddgenas, que sdo desrespeitados e,

frequentemente ignorados, o0 que pode concorrergapagamento dos mesmos.

6.1 OS RITUAIS DE INICIACAO E A NOMINACAO

A crianga Apyawa, logo apos o seu nascimento, eeceb nome dado por um dos
avos ou avos. O ato de nomear alguém é considgred® como um privilégio, sendo que 0s
avos se revezam nesta tarefa. Se o casal de aedsgsanomeou 0 primeiro neto ou neta, faz
parte das regras de polidez deixar que o0 seguntio aieneta seja nomeado pelos avos
maternos. O nome doado ja pertenceu a um antecassiguém que faz ou fazia parte dessa
mesma familia. Cada familia possui um repertorio@®es masculinos e femininos, entre os
quais um sera escolhido para o bebé recém naszdom modo analogo ao que ocorre entre
os Xerente (TO), na qual “o nome é uma das fors@asao a forma — na sociedade Xerente,
de filiar o individuo ao cla” (SOUSA FILHO, 2007, Bb5), entre os Apyawa, 0 home marca a
pertenca do individuo a um grupo familiar. Dess&lonp o primeiro ato de nomeac¢édo de uma
crianca ocorre no ambito familiar, sendo que aatre gentilezas entre os avos do bebé nos
parece mais uma evidéncia do padréo sociocultuelbgisca a manutencao de relagdes nao
conflituosas entre as pessoas, de modo espedia,cEnmembros da familia extensa.

Havia uma regra sociolinguistica de se chamar &sdmbebé conforme o sexo do
primogénito, a semelhanca do que Viveiros de Casdroa a respeito dos Araweté (PA):
“quando nasce o primeiro filho ou filha, o casahmiiona seus nomes de infancia e assume
nomes que fazem referéncia ao nome da criangaro® e ‘Y-hi, ‘pai’ e ‘mae’ de Y (nome
da crianca)” (VIVEIROS DE CASTRO, 1992, p. 129).tfenos Apyawa, quando a criangca
pertencia ao sexo masculino, os pais eram chantedse moddkonomrop ‘pai do menino,
forma vocativa’ e a maekonomy ‘mde do menino, forma vocativa’. Além da funcéo
vocativa, 0 sintagma também podia ser usado enrogecdes comaoKe ta’” konomirowa
‘onde estad o pai do menino?’ Da mesma forma, quaadoia uma menina, 0s pais eram
chamados comkotatarop‘pai da menina, forma vocativa’ e a mnégatay‘'mae da menina’.
Mesmo quando nasciam outros filhos, os pais coatiawn a ser chamados assim, ou seja, 0S
pais passavam a ser referenciados em funcao deiprifilho ou filha. Atualmente, estas

formas estdo em desuso pelas novas geragfes,kdmaticadas pelas pessoas mais idosas.
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Nossa hipétese para a obsolescéncia destas foimassgeito as ameacas que 0 processo
nominativo como um todo vem sofrendo por partdmigula portuguesa (cf. 6.5).

Depois do primeiro nome recebido, seguir-se-a uegaéncia de nomes que a pessoa
ter4 durante sua vida, repetindo os nomes que unpreglecessor recebeu em sua Vida
Assim, na sociedade Apyawa, ndo € possivel crimosraomes, pois 0 conjunto deles vem
sendo utilizado desde ha muito tempo. Constatamesog nomes dos habitantes da antiga
Tapritdwa, conforme registro feito por Baldus (092m 1935 e em 1947, continuam sendo
utilizados plenamente nos dias attaisim indicio da antiguidade do uso dos nomes pogpri
é o fato de que os nomes conservam morfemas gusiindnais empregados no uso cotidiano
da lingua, como percebemos ®¥apora‘'nome de crianca do sexo masculino’. O morfema —
pord ‘bom, bonito’, muito produtivo entre os Guarani &&a, MS, permanece apenas na
composicao desse nome em Tapirapé.

Hans Staden, autor seiscentista que observou gsatidturais entre os Tupinamba,

também descreveu o costume de mudar os nomesgmdarvida:

tomam seus nomes de animais selvagens, e atribei@dries nomes, mas com uma
diferenca: depois do nascimento um nome é dadoeainm que o portard apenas
até quando estiver na idade guerreira e matargosniEntao recebera tantos nomes
guantos inimigos tiver matado. (STADEN, 1576 [2Q0@8]150)

Assim, constatamos que, entre este povo Tupi daadigpranea do Brasil, a mudanca
de nomes estava ligada aos rituais de passagem,‘rpaitar um inimigo” fazia parte da
iniciagdo dos guerreiros Tupinamba. Dessa form@mnale situar a pessoa em um grupo
familiar, o nome também a situa dentro de um gropwespondente a uma faixa etaria,
constituido pelas pessoas que ja passaram por eteranihada iniciagcdo. Entre os Apyawa, o
primeiro nome pertence ao periodo da infancia, seqek esta fase da vida € designada
genericamente compityga. As meninas durante esta fase sdo chamaddstdéai e 0s
meninos d&konom. Quando 0 menino passa pela primeira iniciacdoyvptia dos dez anos
de idade, ocorre a troca de nomes e ele € condwam rapazinhoXyre'i'i ouawa’yao’i sdo
0s nomes designativos desta faixa etaria (cf. B@3.doze anos, aproximadamente, ha uma
segunda iniciagdo, denominada’atowakaradwaquando os cabelos do rapaz séo aparados e
ele recebe um novo nome. Por volta dos quinze ecmse a terceira iniciagédbxeakygetax

% A sequéncia ndo é reproduzida de modo exatamgusétodas as vezes, podendo ser dado um outre dem
outro parente na mesma faixa etaria.

% Naturalmente, os nomes hoje sdo grafados segarmitografia vigente da lingua e com maior preciséo
fonolégica em relacdo ao modo como o etnélogo atemséregistrou. Por ex. Chaéarovi (BALDUS, 19707 9),
hoje se grafa Xajrowi.
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a festa de rapaz, solenemente celebrada por toolm@nidade. Apds essa cerimbnia, 0 jovem
passa para a fase adulta de sua vida e recebar@umrmome adequado a esta fase (cf. 5.7).

A passagem de idade das meninas é celebrada p@mck primeira menstruacao,
quando também ocorre troca de nome, passandocarsgderad&oxamokomocinha). Ao
notar os sinais da menarca, uma menina deve a&tiaanae, tias ou avls, que imediatamente,
comecam 0S preparativos para sua reclusdo. Tambémessoas da aldeia sdo avisadas a
respeito da menstruacdo da garota, fato que éidecebm alegria por todos. Uma rede &
preparada para ela se deitar durante os dias erdujae a perda do sangue menstrual. Seu
corpo é todo recoberto com tinta de jenipapo es@lpodera ingerir cauim durante estes dias.
E um periodo de intenso aconselhamento & jovers; gar@ntas femininas informam a ela o
qgue podera ou néo fazer, as interdicbes e as an@rseigs que advirdo, caso as regras sejam
transgredidas. Uma pedra é colocada embaixo dgpeedeque a moga repouse seus pés sobre
ela, assim “serd uma mulher tranquila, pois a pedmacaminha”. As narrativas mitolégicas
também sdo rememoradas, explicando o porqué desaltpstumes, por exemplo, ndo se
deve banhar no rio durante esse periodo, pois mepassada dos Apyawa agiu assim e se
transformou em boto. Durante o periodo do resguardnée ira tecer damakora(adornos
tecidos em fio de algodéo e pintados com tintardewm). Sé apds a confeccdo completa de
todos os adornos e o término do periodo de sangtarégjue a moga pode se apresentar bem
enfeitada para a comunidade. A semelhanca dosespseu corpo esta recoberto com uma
pintura propria das mocas, recebendo também deségitms com penugens de patos. Ela usa
varios colares de micangas e dentes de capivats &Gdbelos estdo cobertos de tinta de
urucum. Na noite desse dia em que ela se mostea gp@omunidade, a moca recebera
também um outro nome, proprio da fase de mulheznpvO novo nome marca, entdo, a
mudanca de faixa etaria e, concomitantemente, @ mpmsicdo social da pessoa, como

observado por Lyons (1977, p. 179):

Deve igualmente mencionar-se o facto de em muitdsiras ser atribuido as
pessoas um nome diferente daquele que tinham gqyzassam da infancia a idade
adulta ou quando assumem na sociedade um novd pagaenbém que o uso dos
nomes proprios esta frequentemente sujeito a @bwsrios tipos. O nome de uma
pessoa é considerado como uma parte essencialAddetanominacédo performativa
pode ser uma parte importante daquilo a que osm@dlbgos chamam os ritos de
passagentrites de passage

De acordo com as regras socioculturais, apos wasitle passagem, a nova mocinha

ou 0 novo rapazinho ndo devem mais se comportao aorancas. Os adultos da familia
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também se dirigem a eles de outra forma, respe@itandova condi¢cdo do individuo apos o
ritual de iniciagdo. O novo nome recebido consplfdrmalmente, essa nova posigéo social.
Por ocasido desses ritos de passagem dos filhogtos, os pais e avos dos jovens
também podem mudar os seus homes, recebendo os nsomespondentes as fases da vida:
no periodo adulto, as mulheres sdo chamé&das e, os homensakoma’e A meia idade
feminina é denominad&koxyxeweteenquanto que a masculina recebe o nome de
akoma’exeweteNa velhice, as mulheres sdo chamadawae/’i e os homensparyke'yra
Ha nomes destinados a cada fase da vida. Koxamgai@wytyga Vanete Tapirapé) ilustra

esses fatos com exemplos de sua familia:

Os nomes proprios do nosso povo Tapirapé mudaninsEguma sequéncia, quer
dizer, 0 nome que uma crianga recebe, ja pertemties a alguém da familia dela. E
depois quando o menino ficar rapazinho, ele vaélsec 0 mesmo nome que o seu
antepassado tinha quando era rapaz e assim pde.dRara exemplificar, vou
mostrar a sequéncia dos nomes de minha familia: NOWAOREKATO'I,
AXOROMYO, AXIAJl, XAWARIPA'l. Esses eram os nomedo meu pai, ele
recebeu esses nomes em todo processo que ele plesaoardo com a idade dele.
Também durante os momentos mais importantes nadeiga Hoje, jA ha um neto
dele que se chamava Nowa e como ja ficou xyr&sge neto ja recebeu também o
nome de Kaorekato'i. Por isso, meu pai jA mudouan@nte de nome, ele agora
deve ser chamado de Axoromyo, Axiaji ou Xawaripa(TAPIRAPE,
Taparawytyga Vanete, 2006, p. 11)

O ritual que marca a mudanca dos nomes é realizadioicio da noite no terreiro da
Takara Como descrevemos no capitulo V, no patio fromgieidesta casa é realizada a maior
parte das cerimonias festivas do povo Apyawa. Quanticitado pela familia que tem algum
membro passando por algum tipo de iniciagdo, oectie§ cerimoniais, atualmente, o senhor
Koraripewi Tapirapé, se dirige paraT@kawytera'patio da Takara’ no inicio da noite e
proclama, cantando em voz alta, 0s hovos homepakEDas que estdo passando pela troca.
Esse senhor é chamado @eakwaapara‘o conhecedor dos nomé&’ Além dele, podem
realizar este ritual os senhores Xario Domingosrapp, parceiro cerimonial de Koraripewi e
Wario Tapirapé, ex-cacique e lider prestigiado pelamunidade. Um parceiro cerimonial € a
pessoa que costumeiramente faz par com outra éurardantos realizados em varios rituais,
como oka'o (cf. 5.7). A funcéo exercida pelo chefe de ceriraisnabrange todas as aldeias,
pois somente em Tapi'itdwa existeTakara Os Apyawa, moradores das aldeias menores,
reunem-se em Tapi'itAwa para a realizacdo dossijturecluindo o ritual de troca de nomes.

Na hora apropriada, o chefe de cerimoniais postarsepe, na frente d@iakara

enquanto que outros homens estdo sentaddcak@wytera As mulheres permanecem nas

" Comunicacao pessoal feita pelo cacique Kamajra®2:06.2009.
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casas, porém, atentas ao desenrolar do ritualog&lgmacdo do novo nome € cantada desse

modo:

Peapyaka, peapyaka,
A’eteweeeeseeeee
A’eteweeeeeeeeeeee

Xawapa'i wetymymino'’i re anogi
Xawario amamat ixowi
Xawapa'i pexe ke ixope rand
Amd rand, amo rand
A’eteweeeeeeeeeeee

Marawi ete weeeeeeee

Marawi anogi wekoxamemyri re

Taparawytyga amamat ixowi
Marawi pexe ke ixope rand

‘oucam, oucam’

‘0 que vai ser de verdade’

‘0 que vai ser de verdade’

‘Xawapa'i sobre meu neto eu coloco’
‘Xawario eu retiro dele’

‘Xawapa'i, de novo, digam para ele’
‘Mais alguém, mais alguém de novo’
‘O que vai ser, de verdade’

‘Marawi, de verdade

‘Marawi eu coloco sobre a filha de minha
irm&’

‘Taparawytyga eu retiro dela’
‘Marawi, de novo, digam para ela’

(TAPIRAPE, Taparawytyga Vanete, 2006, p. 12, tréougossa).

O exemplo apresentado ilustra a passagem de urtogpre era chamado Xawario e,

no ritual, recebeu o novo nome de Xawapa'i, apeajripara a nova fase de sua vida, a de

rapazinho. Esse garoto € neto do senhor que fexctamacdo dos novos nomes, por isso, ele

diz “sobre meu neto eu coloco (0 novo nome) Xawap&ua mae, que era chamada

Taparawytyga, também muda seu nome para Marawi, wvenague seu filho passou pelo

ritual de iniciacdo. Ela também é identificada pelame de parentesco, que remete as

relacdes entre os membros da familia extenskpxamemyricuja segmentacado morfologica

€ a sequinte:

(47) wekoxamemyri
we + koxad +

12 reflex. irma filho/a (f.f.)

‘filhinha de minha irma&’

ted.

Além de relembrar os lagos de parentesco, aparecesta forma de tratamento,

tracos da linguagem afetiva, pdiexa € um termo carinhoso que os homens usam ao se

referirem as irmas, além do termo descritivo ques@nyra‘minha irma. A presenca do

atenuativo— i, préprio da fala afetiva, também sinaliza o tregato afetuoso que permeia a

relacéo entre os parentes

% | embramos que as irmés incluidas na rede de edad® familia extensa ndo s&do sé as irmas cons@agui

mas também o que para nds sdo as primas.
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As pessoas da aldeia fazem siléncio durante o cargoestam atengdo aos novos
nomes proclamados, pois, a partir deste momentanttgos nomes nao poderdo ser mais
usados sob pena de causar grande vergonha assgsgoaocaram de nomes. Somente 0s
maridos podem chamar suas esposas com 0S homg®sgiEam quando meninas, talvez
indiciando a intimidade que ha entre o casal.

Apés ouvirem cada proclamagéo, os homens que estérreiro darakara gritam
alto um grande Uuuuuuhhhhhhhhhh!!ll em sinal dgrédee de confirmacdo da mudanca.
Com esse grito, os homens encerram o0 ato de nofinirde cada pessoa e demonstram que

estdo conscientes do que foi proclamado.

6.2 O RITUAL DE NOMINACAO: UM EVENTO DE FALA

O ritual de nominag&o, como vimos, esta ligadoritaais de passagem dos jovens
Apyawa, sendo realizado ap0s os rapazes e as ipagsarem pelas cerimoOnias de iniciacao,
ocasido em que 0s pais e avos também podem trecsgus nomes. Entretanto, este ritual

possui unrstatusproprio, sendo denominadieranogawa

(48) teranogawa
t + era + nog #Awa
321 nome colocar + nom

‘ato de colocar nomes’

Conforme os postulados de Hymes (1986), o ritualndeninacdo preenche as
condi¢des de um evento de fala, pois € um ritueig@do exclusivamente por regras de fala.
Ha um contexto situacional que prevé a realizagdoetimonia e nota-se uma expectativa de
toda a sociedade que espera a realizacdo destpi@teealiza, por meio da linguagem, a
insercdo de um individuo em outra faixa etériay® sg configura como a intencionalidade do
evento (HYMES, 1986). O ato de fala, constituidto gmanto proclamatério, € entoado num
local e hora apropriados por uma pessoa socialnaemteizada a realiza-lo. Os participantes
do evento manifestam seu assentimento ao novo gamea pessoa esta recebendo, ou seja,
h& uma recep¢do por meio de uma exclamagdo coletivdinal do ato de fala cantado.
Mesmo o siléncio atencioso das pessoas que estd&asas pode ser considerado uma forma
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de participacdo no evento, pois 0s novos nomeseqté® sendo proclamados deverdo ser
assumidos por todos. Assim, quando o chefe ceramh&mpyawa anuncia um novo nome, ele
esta, de fato, praticando uma acdo que repercotemaobre a pessoa que estd mudando de
nome, mas sobre toda a comunidade. O traco graahgte indicia esta abrangéncia é a

forma plural que aparece duplicada na primeiratagéo do canto:

(49) peapyaka peapyaka
pe + apyakd pe + apyaka
28.p ouvir 28.p  ouvir

‘oucam, oucam’

O pedido para que todos ougam mostra que a mudkngame se realiza sobre um
individuo, mas ela provoca mudancas sociais calgtigois todas as pessoas deverédo utilizar
0S novos nomes das pessoas que mudaram. Casoriopng@voca-se um grande
constrangimento, motivado pelo desrespeito a umgeareociocultural e & nova posicao da
pessoa no conjunto da sociedade. Apdés recebevamame, a pessoa se sente imbuida de
novas funcdes e € tratada como tal por todos. Ua& por exemplo, ja ndo pode ralhar com
um rapazinho tal como agia quando ele era menin@ bhocinha que acabou de passar pelo
seu ritual de iniciacdo se comporta de um modahsesdiferente de quando era uma menina.
Por isso, chamar a pessoa pelo antigo nome causiga“rergonha”, pois ele ou ela nao é
tratado segundo a sua nova posicéo social. Nesse @s propositos do evento ndo estariam
sendo alcancados (HYMES, 1986).

Em relacdo ao tom e a maneira em queteranogawaacontece keyem HYMES,
1986), observamos que os participantes do atd seuaomportam de maneira séria, atitude
s6 quebrada depois do grito final proferido peloméns que se encontram Thakawytera.
Esse modo de se portar durante o ritual de nonmonpaéece indiciar a solenidade que os
Apyawa conferem a esse evento.

Receber o nome de um antepassado que, em vidaufts prestigiado é motivo de

orgulho, como declara o atual cacique de Tapi'itdamnajrao (Xario'i Carlos Tapirapé):

Igualmente minha pessoa, como cacique, tive umdgraonho de ser cacique, pois
0 meu avd Kamajrao era um grande chefe. Como essardnca do meu avd esta
sempre presente em mim, através das informacdesrde avo, meu desejo é ser
um bom cacique, para que eu possa andar na mesmaecale Kamajrao bem

respeitado e todos acreditando na palavra delegipalmente, na participacdo nos
trabalhos e em varios eventos tradicionais (..r) i mesmo, atualmente ganhei
esse nome famoso Kamajrao de heranga dos conhesedos meus avos
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Xako'iapari Tapirapé, Xawakato Tapirapé, Ataxowaapifapé e meu tio Awarao
Tapirapé. (TAPIRAPE, Xario'i Carlos, 2009, p. 29}30

O nome recebido pertenceu a um chefe muito resipe(BALDUS, 1970) e o chefe
atual procura seguir seus passos, orientado poawia O nome parece ter incorporado as
qualidades de seu antecessor, as quais ele despgitar, sendo, também, um bom cacique.
Ele frisa que recebeu este nome por heranca deaséss grandes conhecedores da cultura
Apyawa, o que parece indicar que este nome, eritydart carrega um prestigio social que
pode ser passado aos descendentes. Em correspant@cada entre Baldus e Wagley, este
afirmou: “concordo com vocé em serem 0Ss nomes harEd e que passam com eles
também o prestigio (como Kamairahd). Penso ponéensgo 0s nomes e ndo a posicao de
chefe que sédo hereditarios” (WAGLEdpud BALDUS, 1970, p. 338-9). Lembramos,
entretanto, que o0s caciques pertencem a quatrogfamiliares dos quais, tradicionalmente,
podem ser escolhidas pessoas para assumirem aofudea chefia (cf. 1.3.5).
Consequentemente, no repertorio de nomes destdiatanestdo incluidos os nomes de
pessoas que ja assumiram a funcdo de chefe, o @uea oeterminados nomes com um traco
qualitativo diferenciado em relagédo aos outros renseo €, sdo nomes de chefes que podem
se repetir, como é o caso do atual cacique de iTzapi®.

O ato de nominacao, entdo, situa a pessoa no darmociedade. Nao por acaso, a
troca de nomes subsequentes ao primeiro nome é vamtoe realizado publicamente,
diferentemente do nome de crianca dado no circamoilir. Antes, quando ogyre'’'i
‘rapazinhos’, logo apO0s a primeira iniciacdo, pagsa a dormir naTakdra as maes
chegavam a chorar por causa da separacao fisicalldms (cf. 5.7). A mudanca de nome
significava uma mudanca do ambiente familiar paespaco publico. Atualmente, mesmo
nao havendo mais esse costume, constatamos quEMes I$A0 SignosS que encerram em Si
uma gama variada de informacdes: atraves deleApyg&wa sabem a que familia a pessoa

pertence, qual o seu género, em que classe deadtile se ja tem filhos ou netos.

% Kamajrao é a grafia atual do mesmo nome grafadoaitah6 por Baldus (1970) e Wagley (1988).
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6.3 OS NOMES NO CONJUNTO DAS RELAGCOES SOCIOAMBIENIBA

Os Apyawa ndo admitem significados referenciaisnataféricos nos homes e nem
traducdes ao pé da letra, sendo que as respostiaisaima quem pergunta qual o significado
de um determinado nome sdo: “ E s6 nome mesmoérdép, € indicada a classe etaria do
nome: “ _Esse € nome d®tatai * menina”. Esta postura é semelhante a dos PifaNg,

descrita por Gongalves (1993, p. 15-16):

Os nomes pessoais pirahd parecem ser da ordenod®s Iproprios, pois exercem
uma fungdo em um sistema classificatorio. Mas ganeser também da ordem de
uma ndo significacdo ou, pelo menos, querem sasteates a significacdo. Os
nomes pessoais significam, mas ndo naquilo queequdesignar: quando se atribui
uma designacatsegaitsi - cobra, na lingua pirahd — a uma pessoa, estga®era
identificada a cobra; este significante estariay pssim dizer, longe de seu
significado original, embora pudesse ser reconlegdssando a ser, deste modo,
apenas um nome. E muito mais, e muito menos, qua cobra. Tanto na
experiéncia pirahd, como em muitos sistemas on@opastde que tomamos
conhecimento, 0s nomes préprios perdem a sua nefaringuistica original.

Assim, ha um deslocamento do significado original mbme, quando passa a
referenciar a pessoa, ou seja, 0 nome se revestendsentido social, pleno de muitos
significados, como vimos nas secdes anteriorestetanto, mesmo considerando esta atitude
dos Apyawa, varios alunos do Ensino Médio se dealica pesquisar, junto aos mais velhos,

a origem dos nomes por eles utilizados, como vemaaeguinte trecho:

Os nomes do povo Tapirapé surgiram através doquagése chamava Ararete. As
pessoas entrevistadas disseram que ele estavadesabsnnomes através dos
espiritos. Ele sabia quais eram os nomes dos houa@nsnulheres, da rapaziada, da
mocada, dos meninos, das meninas, dos velhos gettess. Os nomes do povo
Tapirapé surgiram dos animais, das aves, das nuaspeixes, das abelhas, das
frutas, dos sapos e das ras. Para que os nomesad gpirapé fossem descobertos,
0 pajé que se chamava Ararete, saiu da aldeiae fiwito tempo fora para ter um
conhecimento melhor sobre os nomes. Quando elewnh aldeia ja tinha bastante
conhecimento sobre os nomes e comecou a colocaonte mara cada um.
(TAPIRAPE, Ipawygi Rinaldo, 2006, p. 8)

Vemos, assim, que ha uma narrativa que explicagerardos nomes através de um
pajé, pessoa que tem o dom de comunicar-se conspet@s. Os nomes, entdo, foram
ensinados ao pajé que os colocou sobre os Apy@gando a faixa etaria e o género de cada

um. E correspondem aos nomes de anitifaiaves, vegetais, peixes, abelhas, frutas, sapos e

1% Na verdade, o que os Apydwa nomeiam como anirdai®s animais de caca, que correspondem a categoria
temidrana lingua tapirapé. Por isso, a inclusdo do jaluria lista em que predominam os mamiferos.
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rés. Peinare’i (Ipawygi Rinaldo Tapirapé, 2006,) pi8screve 0os nomes que se originaram
desse modo:

a) nomes relacionados aos animais:

Mytyga ‘veado, um tipo’, Akoxi ‘cutia’, Karowarofpaca’, Tapiixi ‘coelho’, Iraero, Taxao
‘porco queixada’, Irome, Xawaxi ‘jabuti’, Ka'i ‘maco’, Kwaxi ‘quati’, Xaripy,

Wawere ‘esquilo’, Tato ‘tatu’, Tatoko'a, Marakaxadracaja, gato do mato’, Mykori ‘gamba,
mucura’, Xawara'yroo, Kaorewygatora, Awarao ‘lob&yarao'i ‘lobo pequeno’

Tara'i, Xawanami, Ko'aaro, Akoxirawoo ‘cutia degeetompridos®*

b) nomes relacionados as aves:

Inamo ‘azulona’, Xaraxi, Xakowe ‘jacu, um tipo’, My ‘mutum’, To'ixigoo ‘periquito, um
tipo’, Tokyna ‘tucano’, Wakore, Arareme'i ‘araranuipo’, Xeroxi ‘juriti’, Wakajwa,

To' iapina ‘periquito, um tipo’, Oroja, Araroo ‘aemazul’, Awiokwera, Araywe, Wina, Xapi' i

‘xexeu, um tipo de passaro’.

c) nomes relacionados as abelhas:
Maryja, Koxamaxowoo, Eirawa, Eirowa, Eironi, Tatgiai’, Eiri, Exa' i ‘abelha que vem no
cabelo’, Eirywa.

d) nomes relacionados as frutas:

Ape' ywa' i, Apitdja, Marape.

e) nomes relacionados a mata:
Ka'axowa, Myryxi ‘buriti’, Awiraxowa, Morio ‘muricj um tipo’, Morixowa, Morikawa ,

Orokom ‘fruta que o jabuti come’.

f) nomes relacionados aos peixes e aos bichosigem dentro d'agua:
Ipikyra ‘peixinho’, Akarao ‘cara, um tipo de peixeéNaxanyma, Arapa'i, Porake'i ‘peixe
elétrico’, Xareo' i, Xawe'i, Moo'i ‘enguia’, Noxa’bagre, um tipo’, Orowa ‘caramujo, um

tipo’, Xakarewaja ‘piau, um tipo’

191 para alguns nomes néo foi possivel obter a gimsaspondente.
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g) nomes relacionados as cobras:
Majoo ‘cobra grande’, Majwi ‘cobra pequena’.

h) nomes relacionados aos sapos:

Koro'i, Xo'i ‘sapo pequeno’, Xo'irywa.

Este inventario, embora ndo exaustivo, possibdiiastatar como 0s nomes estao
relacionados ao meio habitado pelos Apyawa e arsidazle ambiental nele existente; no
conjunto dos nomes encontram-se representados iantmeegetais pertencentes aos varios
ecossistemas presentes na regido em que viverbicanffépteis, mamiferos, aves, peixes,
quelbnios, frutas e vegetais, mostrando a ampliledeonhecimento dos Apyawa sobre seu
habitat e como os seres vivos desta regido também se fswesentes nas relacdes
socioculturais deste povo. A questdo que se levanfzartir desta constatacdo, € como a
degradagdo ambiental que ocorre no territério enbg ameacando as espécies vegetais e
animais, influenciard no proprio sistema nominagticomo alertou Braggio (2011) em
conferéncia proferida durante a 632. reunido daCSB# crescente urbanizacdo no cerrado
esta alterando o idioma dos indios Xerente. Qualekaparece um peixe, acaba o nome
relacionado a ele”. Situacdo semelhante pode acemge os Apydwa, uma vez que O
territério retomado por eles (cf. 1.2) encontraisastante degradado e continua o
desmatamento provocado pelos invasores da Terigelmal Urubu Branco.

Outro ponto que merece destaque é a relacdo samemnbs-animais-espiritos, pois o
fato de o pajé ter ido buscar nomes para as pegstasaos animais, 0 que conseguiu gracas
aos espiritos, mostra, mais uma vez, a perspeaaismoldgica (cf. 5.8) na qual ha uma forte
interrelacdo entre 0s humanos e 0s outros serserpes no universo, que partilham uma
mesma espiritualidade, embora existam em corpasedifes (VIVEIROS DE CASTRO,
1996). Os nomes pessoais, que advém dos animaisteonédio dos Espiritos, presentifica
esta relagéo.

Um outro tragco caracteristico presente na compodigd nomes é a presenca das
cores. Os Apyawa possuem nomes para as coresdaspzaa os diferentes matizes que se
estabelecem pela fusdo das cores primarias, enoboampo recoberto pelmntinuumdas
cores difira do padrédo europeu ocidental, comoisiiddo por Lyons: “a terminologia da cor
ilustra particularmente bem as diferencas de estutexical entre diversos sistemas
linguisticos” (LYONS, 1977, p. 206). Assim, em Tiapé temosxowa ma’e‘o que é

amarelo’;awy ma’e ~ ona ma’'® que é preto’, incluindo também o azul escxiga ma’e‘o
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gue € branco’piryga ma'e ~ pityga ma'e ‘o que € vermelho’, incluindo também o
alaranjado elka’akyra ma’e ‘o que é verde’, incluindo também o azul. Essakwvpas
designativas das cores aparecem na composicao légicep de muitos nomes, como

podemos ver nos seguintes exemplos:

(50) Taixowa ‘nome de menina’
Taixiga ‘nome de menina’
Tajona ‘nome de menina’
Marawawyga ‘nome de menina’
Ataxowoo ‘nome de mulher’
Katowyga ‘nome de mulher’
Mypytygi ‘nome de mulher’
Mytygoo ‘nome de mulher’
Paxexowa ‘nome de menino’
Xarawy ‘nome de menino’
Xawarakymaxowa ‘nome de rapaz’
Arapaxigi ‘nome de homem’
Xawaraxowi ‘nome de homem’
lakymytywygi ‘nome de homem’
Awarawyga ‘nome de homem’

A presenca dos morfemas indicativos de cores ngp@sigio dos nomes parece
sinalizar para o lugar especial que elas tém noonded vida dos Apyawa. Comentamos,
anteriormente, as elaboradas pinturas corporais qam se enfeitam para os rituais,
realizadas, sobretudo com a tinta negra do jenipap@ermelho do urucum. Acrescente-se a
elas os variados adornos corporais confeccionaolmspenas vivamente coloridas de aves,
fios tingidos e micangas. O senso estético dos Wayéonsidera as cores vibrantes como
constitutivas do ideal de beleza e esse valor gspatado mesmo para as roupas que
passaram a usar depois do contato, escolhidas sgmalais cores acentuadas. Assim, parece
compreensivel que na composicdo dos nomes pesgBcam morfemas designativos das
cores. Mesmo 0s nomes pessoais tém a ver com zab#gte mundo, que € profusamente
colorido para os Apyawa.

Note-se que os morfemas gradativoso(-~ -00 e -+) também podem entrar na
composicao dos nomes, embora, nesse caso, eleg Bacontram em funcao referencial. H4,
por exemplo, os nomes femininos de mulher adulsgafawa, Taparawi e Taparawoo, que
correspondem, respectivamente, a um grau normahuatlo e aumentado, sem qualquer
relacdo com a estatura fisica ou com a idade depargadoras.

Uma outra observacdo em relacdo aos nomes pessgais eles ndo apresentam o

traco gramatical de posse. Nao se pode dizer ennapap‘meu Joazinho!”, como uma mée
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pode se referir ao filho na linguagem afetiva emmtuRmés. Nesses casos, serdo sempre
utilizados os termos de parentesco, préatica quevieeas lacos presentes entre os membros da
familia extensa. Por um lado, o carater alienaeeihdme indica a natureza coletiva dos
nomes que pertencem ao repertorio dos grupos &aeslie, por outro, a transitoriedade do
nome que a pessoa esta usando em determinadafasa dida.

Quando falece alguma pessoa, durante o ritual duoertambém ndo pode ser
pronunciado o nome do morto. Somente 0os nomesreéatpaco sao usados nas lamentacoes.
As referéncias a pessoa falecida também serécs fattavés dos termos de parentesco,

configurando, assim, regras sociolingliisticas gtasipara o uso dos nomes.

6.4 O RITUAL DE NOMINACAO VISTO PELA ETNOSSINTAXE

A reflexdo em torno ao ritual de nominacéo, soliGada Etnossintaxe ou semantica
da gramatica (ENFIELD, 2002), possibilita a vispatido clara de alguns tracos
socioculturais fundantes da sociedade Apyawa. Emmemo lugar, destacamos que a
realizacdo desse ritual deixa transparecer o egtrendado que h4, por parte dos adultos, em
relacéo a socializagéo das criangas e dos joversslelo primeiro nome dado ao bebé e até os
rituais de iniciacdo masculinos e femininos, quémowam com a realizacdo do ritual
nominatdrio, notamos o0 envolvimento intenso dasmdas esferas organizativas da sociedade
Apyawa, a comecar pela familia extensa, pelos grumrlataopdwae pelas associacoes
Wyra Todos se empenham, de diversas formas e mang@i@sgue tudo saia a contento. A
realizacdo de rituais complexos coAxeakygetax que celebra a passagem dos jovens para o
mundo adulto (cf. secbes 1.3.1 e 5.7), mostra ailimathio de todas as pessoas para a
consecucdo de um objetivo maior que, na verdaderafipeito a continuacdo da vida
organizada segundo as regradelkatekao modo de ser préprio dos Apyawa.

Passar pelos rituais de iniciacdo e receber um nowee significa ser recebido pelo
grupo que compde a nova faixa etaria, constituedospque ja passaram pelos mesmos rituais
e implica em assumir novos comportamentos e asfuctano ocorre com a moca depois de
sua primeira menstruacao e os rapazinhos apomaigmiiniciagdo; por exemplo, eles “ja ndo
podem mais brincar com as criancas”. A mudancahamamento dos jovens pais também
sinaliza para a nova condicédo que eles devem asapds o nascimento do primeiro bebé. O

ritual demarakayjasimboliza a passagem de idade, quando o rapazstguesendo iniciado
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ocupa o ultimo lugar da fila dos homens adultosoda de danca, sendo seguido apenas pelos
meninos que ainda ndo passaram pelos rituais tiiima (cf. 5.7), ou seja, a sua posi¢ao
mostra a transicdo de uma classe etéaria para a. @itrecebimento de um novo nome é a
consolidacdo desse ingresso. Entretanto, assurna tase da vida € algo que nao é feito
individualmente, ha todo um empenho coletivo qu&@aaps jovens para que essa passagem
seja bem transposta. Mées, pais, avos, tios @std® sempre aconselhando os rapazes e as
mocas a respeito do comportamento adequado a femse @taria.

Quando um adulto troca seu nome na mesma cerireémigue seu filho ou filha esta
mudando de nome € como se ele estivesse deixapdgoessocialmente falando, para o
jovem que esté ingressando numa nova faixa etariagja, seu nome, correspondente a uma
determinada fase de sua vida, esta livre para @@ ecebido por outra pessoa.
Testemunhamos uma atitude similar quando um seghergstudava na turma de adultos da
escola, deixou de frequentar as aulas. Ele nd&cexmue agira assim porque seu filho mais
velho havia comecado a estudar, e afirmou: “_Agaraou deixar para el€?. Percebe-se,
por esta afirmacdo, que ha uma consciéncia claraespeito dos papéis sociais
correspondentes a cada fase da vida e a troca ohesngimboliza nitidamente esse
significativo tracgo cultural.

Um outro trago cultural revelado pela prética delamga de nomes ao longo da vida
dos Apyawa € a estreita ligacdo com os antepassemio® sublinhamos no capitulo anterior
(cf. 5.7). Constatamos que a realizacdo dos ritagiesenta, como marca singular, a
intencionalidade de agradar aos espiritos dos fesrémlecidos e aosxygae, assim, garantir
bem estar para a comunidade, ou seja, h4 constatgaglacdes entre 0s vivos e estes seres
dotados de outra corporeidade, mas presentes mersmi cosmologico dos Apyawa. A
pratica da nominacao, tal como ocorre até os dia@isa mostra 0 quao profundo € este
relacionamento, uma vez que 0os nomes dados a weagdurante a sua vida pertenceram a
um seu antepassado. Retomar os homes que eleuegahento estava vivo € como trazé-lo
novamente a vida. Os atuais Apyawa estdo, assgadds indissoluvelmente aos seus
ascendentes e, por isso, podemos compreender pargiedacdo das sepulturas de seus
parentes mortos os indignou tdo profundamente,rgupp ao narrar as historias antigas, o
narrador repete, incansavelmente, as palawwds e raka’ , demonstrando respeito aos
ancestrais dos quais provém as narrativas. O atoodenacdo explicita, sem sombra de

davidas, a importancia dessa ligacdo dos Apyawa seus parentes que estdo em outra

192 Comunicacao pessoal, 1976.
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dimensdo. E uma pratica extremamente rica em &igdds socioculturais, pois marca o
pertencimento a um grupo familiar e a um grupocétgue vem usando 0s nomes pessoais ha
muitas geracdes. A retomada desta pratica, de udo fimtensivo, quando eles retornaram a
regido da serra do Urubu Branco, se reveste de antewdo simbdlico altamente
significativo, pois € como se estivessem, junto @es, todos 0s ancestrais que ja haviam
pisado aquele chéo.

Todavia, esta pratica nominativa tdo significatestd ameacada no contexto das

relacdes pos-contato, como vemos na préoxima secao.

6.5 O MODO DE NOMINACAO APYAWA AMEACADO

Podemos afirmar que o evento de fala constituido fieal de nhominacdo continua
sendo uma pratica sociocultural plena de signifisagnquanto circunscrito a sociedade
Apyawa. Entretanto, nas relacbes assimétricaseeés entre as sociedades indigenas e a
sociedade majoritaria, em que as primeiras sof@mstantemente violacées de seus direitos,
o0 desrespeito aos nomes indigenas acontece caikgme. Atos de fala provindos da
sociedade majoritaria atingem os povos indigenaande efeitos bem diferentes dos
provocados pelo canto ritual entoado pelo chefpraiica da nominacgéo, tal como acontece
dentro das comunidades Apyawa, € desconheciddtadavconstantemente no confronto com
0s segmentos da sociedade nao-indigena, gerandncdesros que podem levar ao desuso
dos nomes indigenas e ao apagamento do ritual atwun

Apontamos algumas destas situacdes em que as @esddeais de uso dos nomes
Apyawa sdo rompidas. Logo apos o nascimento de elb& bja se exige a certiddo de
nascimento que precisa ser feita em um cartoriouoordas cidades circunvizinhas das
aldeias. O cartério, entretanto, para efetuargist®, exige uma certiddo preparada pela
FUNAI para registrar o bebé. No formulario da FUN&darece em primeiro lugar 0 nome
nao-indigena da crianca, em seguida, o nome indigerpor Ultimo, o nome da etnia. A
posicdo hierarquica dos nomes ja aparece na pralsj@osicdo, evidenciando o maior
prestigio conferido ao nome em Portugués. Ao meésmgo, retira a possibilidade da familia
colocar sé os nomes indigenas. Além do mais, no das Apyawa, a exigéncia do registro
de nascimento ocasiona uma situacao constrangqumsagles tém que prever qual sera o

nome dado quando a crianca passar pelos primeiwasr de iniciacdo, algo que vai
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acontecer no minimo, dez anos depois de seu nagoinmdd, entdo, uma consulta aos avos,
que dirdo qual devera ser o futuro nome da criamgane esse com que sera registrada. Mas
isto podera acarretar novos infortinios, pois nemm@e esse nome coincidira com o que sera
colocado no ritual de nominacdo, uma vez que, calissemos anteriormente, ha um
repertério de nomes pertencente a uma mesma fam@irmos presenciado varios casos em
gue o nome na certiddo € um e o nome real da péssoi@o, como Tamakorawygi Tapirapé
(nome em uso de rapaz), enquanto que no documengiacKaorewygoo Tapirapé. Um

aluno do Ensino Médio descreveu o transtorno gs& sifuacao acarreta:

Um problema que preocupa a comunidade é a docugdentdas pessoas,
principalmente a certiddo de nascimento das cran@arque na certiddo de
nascimento das criangas, 0s pais sdo obrigadokeacem o nome de adulto. Os
nomes do povo Tapirapé vao mudando de acordo daseala idade, ndo muda de
qualquer jeito. (TAPIRAPE, Ipawygi Rinaldo, 2006,1)

Mesmo que 0s nomes reais e 0s do documento caincidso s6 sera verdadeiro por
um tempo, pois a pessoa passara por mudancas @evaoias vezes durante sua vida. Assim,
a situacdo mais comum € encontrarmos descompassesoe nomes registrados e 0s nomes
reais, como 0 home Fabinho Wataramy Tapirapé nordento, sendo que 0 home em uso na
vida social é Orajre’i.

A Escola buscou solucionar esta questédo colocammssibilidade de registro de trés
nomes nas fichas individuais do aluno e no livrontricula, a saber, o primeiro nome
recebido logo ap0s o nascimento; o segundo, rezgimd ocasido da primeira iniciacdo e o
terceiro nome, recebido na segunda iniciacdo, alérmome registrado na certiddo de
nascimento. Mesmo assim, o preenchimento das fadhaenso anual do MEC se torna uma
tarefa bastante penosa, pois € preciso relaciosanomes das criancas que ainda nao
passaram pelos rituais de iniciagdo com aquelegspée registrados nos documentos. Ou, no
caso dos nomes dos documentos estarem em desammrdms nomes usados na vida
cotidiana, como nos exemplos acima citados, é gwdazer um trabalho imenso de relacionar
uns com 0S outros.

Nos postos de saude da aldeia, onde trabalhanohar@ms ndo-indigenas da Funasa,
€ cada vez mais comum os Apyawa serem chamadasi@®l® portugués, tanto os agentes
indigenas de salde como as pessoas que procunagdinaato a saude. E essa pratica vai
sendo assumida também pelos agentes indigenasidie (F€S), que agem assim porque 0S
funcionarios da Funasa acham os nomes indigenasto‘naiificeis”. Na Planilha de

atendimentos semanais (cf. Anexo V) elaboradalpelo de Saude Indigena de Confresa, em
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julho de 2010, aparece o nome “Jackson” para o MEkareatora; Cassio para o AlS
Awaiky; Santiago para Axiaji; Carlos para Kamajr&acique; Paulo para Awarao’i; Marisa
para Katyo'i; Laerte para Xiri'i. Os homes dadeahs também nao séo respeitados, sendo
que todas elas sao referidas por nomes em portuguéais grave ainda, os nomes usados
sdo os das antigas fazendas que haviam se inst&taderritorio indigena: Codebra, Sapeva,
Santa Laura. A excecdo é a aldeia Tapi'itdwa chantked“Urubu Branco”, o que também
gera confuséao, pois Urubu Branco é o nome da Tredigena e ndo o nome da aldeia.

Os funcionéarios do Estado, ligados a area da edacaembém agem da mesma
forma, intensificando, assim, o uso dos nomes emud portuguesa. Nos cartérios das
cidades vizinhas as areas Tapirapé também ndo ostgoaisquer esforcos no sentido de
registrarem os nomes indigenas de acordo com sasregograficas da lingua tapirapé. E
comum vermos a marcacdo das vogais nasais comfemgra semelhante a grafia do
portugués, como no exemplo a seguir: Ima’awytyngralma’awytyga. Um caso mais Sério
ainda foi a da professora Aurilene lraero Tapiraga, aldeia Maijtyri, cuja cédula de
identidade veio com seu nome registrado assim: léx&i Irineu Tapirap€, ou seja,
completamente diferente de seu nhome, apagando e imaligena.

Nos cursos de formacédo frequentados pelos profssodigenas que ocorrem fora
das aldeias, a pressao pelo uso do nome portuguks tal forma intensa que, alguns
professores registrados apenas com o nome indigeo@hem para si um nome portugués e
passam a se apresentar com este nome, como € decXsopoko’i Tapirapé€, que, quando €
solicitado a dizer seu nome, declara: _Amarildotr®wsituacdo bastante delicada ocorre
guando os docentes ndo-indigenas evitam dirigaese cursistas que nao possuem nome
portugués, por ndo saberem pronunciar corretanoent®mes indigenas. Eles ficam, assim,
impedidos de participar plenamente dos cursos, greenendo quietos em seus bafhtos

Esses casos de desencontros podem ser considenmses que apenas mal-
entendidos. Eles se encaixam na situacao diglédsigdinguas e culturas indigenas frente a
sociedade dominante, uma vez que as pessoas gueasgan, o fazem a partir de uma
posicao privilegiada na relacédo entre as duas dades, em flagrante desrespeito ao preceito
expresso no Art. 231 da Constituicdo Federal /8fjad prescreve que as terras, as linguas, as
culturas e as tradicdes dos indigenas devem segsardadas. O procedimento de quem
enuncia, aparentemente, é individual, mas traz ieoms& histéria coletiva de dominacéo

colonialista imposta aos povos indigenas desdeogumiropeus chegaram a este continente.

193 Sjtuacdo relatada pela profa. Dra. Joana Plaza,Rim comunicacéo pessoal, 2009.
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N&o se preocupar em aprender os nomes indigenasaingna postura profundamente
enraizada nesta concepcdo colonialista que vé e®spindigenas como “menores”,
“incapacitados”, que devem ser integrados a sodedajoritaria.

Além do mais, estas praticas etnocentristas fereofupdamente os indigenas,
provocando efeitos nas atitudes das pessoas, compassvel perceber quando alguém
pergunta 0 nome de um Apyawa. Via de regra, o nooneigués € sempre dito em primeiro
lugar e 0 nome indigena, geralmente, é dito bemiriya, isso se o interlocutor insistir em
saber. Percebe-se também que a pessoa se seritgiddga por Nndo possuir um nome em
portugués, sente vergonha de dizer somente o nuifgena.

Infelizmente, as circunstancias atuais ainda n&opssmitem vislumbrar mudancas
nas formas com que pessoas da sociedade domirraatiezem seus enunciados sobre os
indigenas porque as relacdes entre as duas soesedattla sdo extremamente desiguais.
Podemos presenciar ja os efeitos que esses enos@atbcentristas tém provocado sobre
alguns povos indigenas, como os Guarani Kaiowa @&toMsrosso do Sul: 0s nomes
indigenas foram/estado sendo apagados, s6 os nartegyeses ou espanhois sdo usados nos
documentos e nas interacGes diarias entre eleprddsssores indigenas, reunidos na 62.
Etapa do Curso de Magistério Intercultural Ara V§eneiro/2009°* relataram que seus
pais e avos foram obrigados a esconder suas iddetda tal ponto que necessitaram comprar
nomes de familias espanholas e portuguesas pas&raegm suas criancas e, assim, ficarem
livres da perseguicdo promovida pelos governos nailr Dessa forma, encontramos
professores Guarani Kaiowa com o0s seguintes noMasga Cristina Samaniego, Rogério
Vilhalba, Jodo Benitez, Ladio Veron, Valdomiro @rthos quais transparecem, de forma
palpavel, a opressao colonialista implementadappoiugueses e espanhdis desde o século
XVI.

Uma pratica identitaria plena de significados caraaituais indigenas de nominacéo
pode ser apagada totalmente por um dizer-fazerstideede uma forga opressora, ainda
extremamente presente nas relagfes entre a sogietgdritaria e os povos indigenas. O
ritual de recebimento de um nome, tdo solenemeaitbm@do entre os Apyawa, corre o risco
de ser ofuscado pelos atos de fala preconceituostbdianamente enunciados por membros
da sociedade nao-indigena. E estes fatos podem &ewan efeito ainda mais sério: o
apagamento dos nomes indigenas pelo desuso, ndarei que eles passem a adotar 0s

nomes em Portugués nas interacdes diarias.

194 Este curso foi promovido pela Secretaria de Edimatp Estado de Mato Grosso do Sul. Participei como
docente de Fundamentos da Educacao e Politicasiktitgis desta Etapa.
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O ritual de nominacdo s6 pode ser realizado se dropessoas que dominem o
conhecimento dos repertérios de nomes prépriodd@ssas familias, oterakwaapara O
que se pode perguntar € até que ponto esses regemdtdo sendo incorporados pelas
geracdes mais novas. Por sua vez, o processo rtomifez parte do conjunto de rituais e de
praticas culturais dos Apyawa que estdo sofrendsspo por parte da sociedade nao
indigena, a qual atua no sentido de provocar madarpmo € o caso da adocdo de nomes
em Portugués para evitar situacdes constrangeddnasssibilidade do ritual de nominacao
continuar mantendo sua for¢a sociocultural fazepdot conjunto das relacées de poder que se
confrontam cotidianamente e, certamente, ha miatoses que nem sempre dependem dos
Apyawa. Porém, a resisténcia que eles tém demdostra confronto com a sociedade néo-
indigena pode desempenhar um papel fundamentalanatencédo desta pratica nominativa

tdo singular.



CONSIDERACOES FINAIS

A histéria dos povos indigenas que vivem no contmeamericano ha milénios é
marcada por intensos confltos desde a chegada piaseiros colonizadores.
Aprisionamentos, escravizagdo, guerras e dissedonag doencas antes desconhecidas
provocaram grande mortalidade entre a populac@maéria, facilitando a ocupacéo territorial
por parte dos colonizadores. Povos foram dizim&digso representa uma perda imensa para
a humanidade, pois linguas, culturas e conhecireestrularmente construidos, que
poderiam contribuir para uma vida mais digna depsess, foram apagados neste processo.
A violéncia do contato, infelizmente, ndo se regtei ao final do século XV e inicio do XVI.
No Brasil, 0os povos que sobreviveram continuamestdindo ameacas de toda ordem, em que
pese a longa luta efetuada por eles para consegoinhecer alguns direitos, promulgados na
Constituicdo Federal de 1988.

A histéria vivida pelos Apyawa desde o contato rié@giu a regra do padrdo
vivenciado pelos demais povos indigenas. Pasgasamm declinio populacional acentuado
em decorréncia de doencas antes desconhecidasilizBday, foram dispersados e,
posteriormente, reagrupados pelo SPI junto aogkakaja), na confluéncia dos rios Araguaia
e Tapirapé. Gracas a uma grande capacidade d&éness os Apydwa se reorganizaram e
conseguiram demarcar duas areas indigenas, apesamda existir conflitos na Terra
Indigena Urubu Branco em vista da ocupacéo ilegal.

Durante este percurso historico, os Apyawa, quenemeonolingues, se tornaram
bilingues. O espirito de resisténcia demonstradatagoelos territérios manifesta-se também
em relacdo a lingua indigena que continua em usdoolms os Apydwa, constituindo-se
numa forte marca de solidariedade social e deidbede étnica. A lingua, porém, encontra-se
ameacada devido a forte assimetria presente rees entre a sociedade majoritaria e 0s
Apyawa.

Considerando este cenario, investigamos os evelatdala presentes na lingua e na
cultura Apyawae como esta ocorrendo a relagao entre 0s everdisseoa escrita. Em vista da
consecucao destes objetivos, trés paradigmas fiedaram a pesquisa: o Paradigma
Indiciario (GINZBURG, 1991), cujo principio teorigeostula um olhar intuitivo sobre os
detalhes reveladores: pistas, indicios e sinaisseptes nos eventos possibilitam a
compreensao da realidade na qual eles ocorrem. ggsigipio condiz com a perspectiva
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tedrica apontada pela Etnossintaxe ou Semanticagmanatica (ENFIELD, 2002;
WIERZBICKA, 1997; GOMEZ-IMBERT, 1996), que enfatiza lingua como o lugar
privilegiado no qual estdo inscritos os significadociais, os valores culturais e os ideais de
um povo, expressos em palavras-chave da linguatayii geradas culturalmente que
permitem entender a organizacédo da sociedade.uBorez, a Etnografia da Fala (HYMES,
1972, 1974, 1986, 1996) ofereceu os aportes etficmgdessenciais para a descricdo dos
eventos de fala situados em contextos sociocuttdieterminados.

Os resultados da pesquisa apontam a centralidadeveatos de fala na articulacéo da
vida sociocultural, organizada sob a concepcéo oligjita dos Apyawa. Assim, a gentileza
e a cortesia manifestadas no relacionamento diévielam o respeito pelas pessoas como um
valor cultural. A busca da vida em comunidade comimimo de conflitos interpessoais € um
ideal organizado socialmente e expresso linguisirde por meio das saudacdes e das regras
de evitacdo entre genros e sogros. As saudacOemmewma visdao de mundo na qual os
aspectos das relagGes coletivas tém primazia ssbaspectos individuais. Dizer “eu me vou
de vocés” ao invés de “eu vou” mostra que as pesséa se véem sozinhas no mundo, mas
em constante interacdo umas com as outras. As $ofimaas de saudacao estdo recobrindo
novos campos interacionais, sendo proferidas envecsas telefénicas e escritas em
mensagens de correio eletrbnico, o que evidensim aelevancia cultural.

O respeito as pessoas se estende aos antepassados,evela a grande ocorréncia
das palavraso’d eraka’ nos textos das narrativas mitologicas. Considerastas palavras,
especialment&o’d, como importantes indices culturais, uma vez que® intensivo pelo
enunciador demonstra o respeito ao saber que vededes geragfes ancestrais das quais
essas narrativas provém. Assim, podemos considar@rho uma palavra-chave da sociedade
Apyawa, uma vez que ela reitera linguisticamenteespeito aos fatos narrados pelos
antepassados, tidos como verdadeiros pelo enum@guklos outros participantes do evento.

As cerimOnias celebrativas dos Apyawa apresentamacéies de fala nas quais os
cantos possuem um papel destacado, pois operdzamah intermediacdo com 0s espiritos
dos parentes mortos bem como comAggga Espiritos. Dessa forma, os cantos apresentam
diversas funcgdes: i) convocar os grupos de comas AssociacdeBVyrd ii) amenizar 0s
esforcos fisicos; iii) alegrar os espiritos dos toeibem como odxyga iv) rememorar 0s
feitos narrados nos mitos. A palavra tapirapé dasgnar os rituaisarywatraz, incorporada
em si, 0 proprio conceito de alegria, 0 que revetas um traco essencial dos Apyawa: o
modo de ser alegre, brincalhdo, constituindo-seocamis uma palavra-chave da cultura

Apyawa, pois nela esta impresso este valor orgdaizacialmente: a busca de viver bem. A



241
partilha de comida e de cantos rituais propicikegrea dos Apyawa vivos e dos que estdao em
outra dimensédo. O respeito aos ancestrais evidsaciainda, no ritual nominativo, uma
pratica cultural extremamente significativa. Cadana recebido durante o ciclo de vida de
uma pessoa rememora um antecessor, além de martamga a um grupo familiar, género e
faixa etaria. Qeranogawdato de colocar nomes’ constitui um ato de fala guliza os elos
com os parentes ja falecidos.

Dessa forma, a analise dos eventos de fala naqotinsp da etnossintaxe permitiu a
identificacdo de valores socioculturais proprios épyawa como a gentileza, a polidez, ao
modo de ser alegre e bem humorado, a relevancieolédéividade, a partilha de bens e
alimentos, o respeito as pessoas, a comunhdo cam&sassados e com o0s Espiritos. Digno
de nota é o fato de que estes valores, inscritdBigaa, estruturam as formas organizativas
da sociedade Apyawa e sao celebrados ritualisticeneonfigurando um percurso circular
entre um passado que explica e se atualiza nonpeese ainda, projeta 0 que se considera
desejavel para o futuro.

A instauracdo da escola e da escrita alfabétida sesiedade € um fendbmeno recente,
contando com quatro décadas de implantacdo. Costituigbes permeadas pelas relacbes de
poder entre as duas sociedades e, por isso mesmoaditorias, percebemos que ora elas
atuam a favor do modo de ser dos Apyawa e oragept@m ameacas. No primeiro caso,
identificamos as formas de saudacdo ocupando oghpais comunicativos e a escrita
favorecendo o aprendizado dos cantos rituais. Nongl, constatamos que a escrita das
narrativas miticas em lingua portuguesa pode |lagarapagamento de marcas culturais
significativas. Do mesmo modo, as frequentes igliEa com nao indigenas esta levando ao
desuso dos nomes pessoais dos Apyawa. Outro dedoupante € que o tempo exigido pelos
estudos superiores, cursados fora da aldeia, essionando a ndo realizacdo de rituais
proprios do calendario ciclico dos Apyawa, o qualepdevar ao desaparecimento do
complexo sociocultural e linguistico a eles relaaito.

Os eventos de fala focalizados nesta tese, evidente, ndo esgotam o repertdrio das
situacOes de fala presentes na sociedade Apyawaze epaderdo vir a ser estudados na
perspectiva da etnossintaxe ou semantica da g@andiodavia, eles permitem destacar a
relevancia dos estudos linguisticos nesta linha uez que, por meio dos dados singulares
neles presentes, foi possivel visualizar valoesis e tracos marcantes do modo de ser dos
Apyawa inscritos na lingua. Consideramos inovaésta contribuicdo aos estudos de linguas
indigenas brasileiras, uma vez que a lingua tapieapda néo havia sido focalizada sob esta

concepcao tedrica. Pessoalmente, posso dizer pesgaisa se configurou como um caminho
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cheio de descobertas, uma vez que vivenciei p@oldempo os eventos descritos sem me
aperceber da dimenséo profunda que interliga adalanitos, os valores sociais, 0s rituais, 0
que so foi possivel gracas a reflexao teorica sobados.

Esta percepcdo nos levou a ver que 0s atos de daestitutivos dos eventos e
situacOes de fala, encontram-se profundamente ¢adws nas formas organizacionais da
sociedade Apyawa. E dificil imaginar uma aldeiaZapy onde as pessoas ndo sejam saudadas
cotidianamente ou em que os rituais ndo sejam oedébrados ou, ainda, que ndo haja mais
mudancas dos nomes pessoais. Sociedade, lingutue @stdo, assim, entrelacadas de tal
modo que parece improvavel uma destas dimensdesaféer impactos, caso uma delas
esteja em risco motivado por pressdes decorreratesmcedade majoritaria. Esperamos que
este trabalho sirva de incentivo a outros pesqgarsadjue se dedicam aos estudos dos povos
indigenas e contribua para que os Apyawa continaemsistir como tém conseguido até
agora e continuem a repetir a cada dia o milagreease referiu Wagley (1988) na epigrafe

do primeiro capitulo: existirem como povo e comoadade autbnoma.
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ANEXO |
XAPAKANIO PARAGETA - O MITO DO GAVIAO REAL

Este mito narrado pelo sr. Koraripewi (Kaorewygpifapé), de 74 anos, chefe de
cerimoniais do povo Tapirapé, foi gravado por KaamjXario'i Carlos Tapirapé), professor
indigena e cacique da aldeia Tapi'itAwa. Ambosmacadores da Aldeia Tapi'itdwa, Terra
Indigena Urubu Branco, municipio de Confresa, MTvefsdo para o portugués tambéem foi
elaborada pelo professor Kamajrao e, neste trapa#fspeitamos a forma como ele fez a
traducdo. Destacamos em negrito as ocorréncigsatisulas ro’d e raka’

Xapakanio Parageta

(1) Wyke'yra ratyro’d raka’ a’o irekawo tywyra, wyke’yraty.

(2) A’eraro’d raka’ iwaki tyke'yra ee iarowo takope.

(3) _ Nerywyra ’'a a’'o irekawo neraty, ¢b’'0 raka’ .

(4) _Axe! axawo.

(5) A’eraro’d raka’ iwaki, 'aro’d raka’ iexaka wywyra.

(6) - Ah, axewara papa, axawo.

(7) A'eraro’d raka’ ixa'’o akopa wyke'yraty ne.

(8) A’eraro’d raka’ ia ataaram0 iexaka Xapakanio.

(9) A'ero’d raka’ a'ymi.

(10) A’ero’d raka’ akome’o irota wywyra we:

(11) _ Xapakanio pa a’ym, kiwe'’i ro’0 raka’ we.

(12) _Ne, €’'iro’d raka’ ixope, axiwero’o raka’ irad ikaty ymy'iwe.

(13) A’eraro’® raka’ pe, ywyrd imanaaki: A i'ymi, kw axawo.

(14) Wi, wi,wi, tota’'ywaramo®ja re: _ Axe! axawo.

(15) A’eraro’®o raka’ ywyra, a’e wi amd kwe irad ikwata, kwe amo ira@ekam® irad
ikwata, a’e wi amo kwe iraa ikwata, a'e wi am0 kw& wiro’d raka’ ajtywe iwaemi aawo

I'yxiwadwa ywyra ikwata.
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(16) A’ero’d raka’ tyke’yra axyp 'ota.

(17) _ Ere exata imota, kivaxawo ixope.

(18) _ Ne, €'ir0’d.

(19) A’eraro’d raka’ iaii tywyra, pe ewirig0’d raka’ i'yxiwarawi imota tyke'yra axypa.
(20) Nama'ejro’d raka’ awyra re, nama’eapy’@p’'o raka’ .

(21) A’ero’d raka’ werapawii ixowi i'yxiwaawa.

(22) A’ero’d raka’ : _ Xeryke'yri akyy, axawo.

(23) _ Xe'yxiwarawii pa epe xepe, wa! €d’0 raka’ ixope.

(24) _ Eraryn, wa? elio’d, e’'ymoo, kw, axawo, myga pa nma’oakarii xewe wemiarokwera
irekawo, wa? e’ro’o raka’ ixope tyke'yra.

(25) _ E'ymoo axawo, epe i'ymi nepatadra,re’® raka’ ixope tyke'yra 'ota Xapakaniwe.
(26) A’ero’d raka’ a’'ymii.

(27) - Xeryke'yri akyyyyy;

(28) - Xe'yxiwarii xepe kyyyyy! e'iro’d raka’ a’'yma, a’ero’d epe i'ymi nemena, axawo
Xapakanio we.

(29) A’ero’d raka’ a’'ym, eirowa ira’'yma axee weay re, apiry’aja re.

(30) A’eraro’® raka’ towa, Iy itori.

(31) Wi, wi, wi, oraiwete0o’d ee.

(32) — Yni, ap! axawo, xepataara raka epe 'ot,r@i0 raka’ ay we.

(33) A’eraro’d raka’ naxokaj 'ota.

(34) A'yma i, a'yma, nakaroapy’'do’d a’'yma, na'ojro’d ma’e pyra, ma’e xywa wawa Wwi
epe irad tyke'yra i'yxiwarapa.

(35) A’e pe nakaroj a'yma, ai®’'0 amahawakat axewe wexakimd imanawo.

(36) A’eraro’® raka’ ikaro.

(37) Ee r atyowa ipepa atykdwo, eeimagetawo. A’erao’0 raka’ iwewe.



253

(38) Te'i towarawera axa'yga, axawo, a'eced raka’ inamo’i ixoka, 'ota akawo ay we.
(40) A’ero’d raka’ ’ot pe, ay monowi akaipe.

(41) — Ap! Ap!'e’iro’d raka’ ’ota.

(42) - A'iit €’i r0’0 raka’ 1y, awa papa xememyri amaamad’i ‘'ota xewer@b .

(43) - le he api! e’r0’d6 raka’ ixope.

(44) A’eraro’o raka’ iy ima’e ee.

(45) ee, aecaep’d ’ota ikaty.

(46) _Yni epepexe, ape’i ro’d, xemamyxi'orapa xepe, 0’0 raka’ ay we.

(47) _Niawajoo nememyra he axawo, xe'yxiwara wideanememyra he, 0’6 raka’ ay
we.

(48) A’e ram0 epepe xepe xewi, axawo, ka inamaodveari axawo ixope imamata.

(49) A’era etegaka’ ixaj'a akawo: _ Axe tana ekwe axat iradwo nememgm €’i ro’o
raka’ ay we.

(50)_ Eapyaka eawo e’yna xeree, axawo.

(51) Xawaro’d raka’ mi Xapakani'i ryrope takarapytera re aa wyrapopgkope.

(52) A’ero’d raka’ atyowa te’i axa'yga wepy re, axawo.

(53) Tapi’iroo pyro’d weraa ixokawo, a’ere’d irad Arakwao.

(54) _Axe tana tawerowe aawo wepy ne,re’d raka’ , nekywyra rawera, etio’d raka’
waxyra we.

(55) Aero’d raka’ te'i axa'yga.

(56) A eraro’0 raka’ itoro ikaty wyke'yra gaty.

(57) Pe Xapakanio ryro ietyka ’'ota, ee axyroxwo wyrapopoki ryro pe, ka ’'ota epe
Takarapyteripe warre, ewiripewarire.

(58) A ero’'draka’ ewi kwaakéara agaxa’'yxa'y pane ee irekawo iawywo.

(59) Aero’d raka’ ewi kwaawara agaxa’'yxa pane ee irekawo.
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(60) Aero’'d raka’ axemamiogato pane ixowi tyke'yra, xekwadp rapaarawo, aoxetee
tanaro’o raka’ axe’eg, a'ega akai ikwagato rand, kw

(61) Aeraro’d raka’ ixe’'egi aawo tyke'yra we.

(62) Ma'eraka’ ke tyke'yra rera, tywyra rera naxikwaawi.

(63) Kwaxa'ygee axawo, iawata aywyrapara imaapam@t mokoj o’ywa irota.

(64) Ere tee axawa, a’er@’0 ixo'ypypirari, a'yagatao’o raka’ ee tywyra.

(65) A’ero’d ao’ypanekwap, ewi iapyterare ipyyka.

(66) - Ekwe irda axawo, at®’'d raka’ aeaep iy ee.

(67) Exe’egawera pa ekwe exyke'yra ereraa’i xewiie’egawera pa ekwe exyke'yra eraraa’i
xewiii, €'i xero’o raka’ akawo iy axaj'aixewo.

(68) Werdaao’'d kwega re, a'e wio’d raka’ iywyrapara itoro apepepepena ywy re.

(69) Kwe, ixekdwo iradwo irekawo, ai@’d raka’ werad pe iraxypa Xapakanio ryro pe,
akewo, a’'e rro’d raka’ irad.

(70) W, w, w, w, nynie tyke'yra pytakwera ywao, wapypa’d ropi elewnad irawewewo.
(71) Pooo, wajty pe.

(72) W, w, w, w, nynie tyke'yra pytakwera ywao, wapypa’'d ropi ekmad irawewewo.

(73) _ Xakaty ea, xakaty, axe, axawo, axoka.

(74) Kakaty xane katy ama’ewo mmé’'6 xanemamawa’yma, Xapakanio, mamd gatyp xe
ke ima’ea’yma.

(75) Kwara padwa gatyp’0 ima’ea’yma.

(76) Kakaty ama’ewo mib’'6 xanemamap, xanekwera Xapakanio, e’i ikome’'oawa.

Mito do gavido real (em portugués)

Era uma vez, aconteceu uma coisa séria com do&anD irmao mais novo estava

namorando com a mulher do irmao mais velho. Quaiglaém descobriu que a mulher do
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irméo mais velho estava namorando o cunhado mais, @guela pessoa contou para ele em
segredo.

No outro dia, o irmé&o mais velho foi cacar na mataiu o ninho de Gavido Real.
Chegando na aldeia, ele convidou o seu irmao pegarpo filhotinho do Gavido Real e o
irmédo mais novo aceitou esta proposta do irmao.diMoseguinte, o irmdo mais velho
convidou seu irmé&o e essa conversa dele foi pg@nan seu irmao mais novo.

Chegando no local do ninho do Gavido, eles fizesamtipo de jirau para subir na
arvore e fizeram até chegar no ninho do Gavido.ntem® que quando o irmao mais novo
havia subido no jatobd, o irmdo ndo deu conta deealee ele estava gritando varias vezes
pedindo socorro ao irméo.

O irmao mais velho veio embora dele para aldeerdio que ele ndo o respeitava,
pois sO estava namorando com sua mulher.

Chegando na aldeia, a mae perguntou sobre o inm@® ele dizia que havia voltado
dele. Entdo, a mée dele estava s6 chorando poa dauiho. No dia seguinte a mée foi para
roca tirar amendoim, ai o filho mais novo veio apar para mae como gavido. Mas dai, ele
se transformou em gente e a mae nao percebeu gaeniiko. Ele dizia que o proprio irméo
€ gque fez a sacanagem com ele, deixando-o em ungrpade, onde o ninho do gavidao
estava.

A partir dai, ele j& virou como Gavido e havia asatlo com a filha do gavido. Por
iSs0o, 0 proprio sogro dizia a ele para testar a&agada, na qual ele matava veado e até anta.

Depois, novamente, o sogro disse ao genro para paganta do irmao. Por isso, ele
se transformou novamente como Gavidozinho e fasalp irmao e desceu na Takéra (casa
dos homens).

Todos os homens atiraram com flecha neste gavidmzimas eles ndo conseguiram
flechar. Mas, finalmente, o irmé&o dele avisou a e esse gavidozinho veio atras dele para
a conta, por isso ele ficou bem pretinho, pintaéojehipapo para o irmao dele ndo o
reconhecer, porém, mesmo assim, o irméo dele oheceu.

Quando ele foi se preparar para atirar no gaviiozide repente, o gaviaozinho veio
pega-lo pela cabeca, e o levou no rumo do céuoEatgartir dai a mae deles chorou bastante
dizendo que o irm&o mais novo iria pagar a contad@ao mais velho.

Entdo, esse Gavido levou o irméo dele para a alag@a da mulher dele, do sogro e
da sogra.

Essa historia € cantada por Xakowi até hoje doistgmodo:
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Xeryke'yri ak xe'yxiwata k ‘meu irmdo mais velho me deixou no
pau grande’

Xemawatee pa xepe wa ‘VOCE parece outra pessoa’

H&ho haho haaa ‘hdho hdho haaad’

Werorixe ikome’owo aywe ‘trouxe a informacé&o para a mae dele’

Inamo’i axowara rerota ‘quantos nambuzinhos matou e trouxe

amarrados no pescogo’
Maranowa ixope erota ‘e trouxe até a noticia’

haho haho h&aa; (grito final do canto)
H&ho haho haaa koooo

Kooooo
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ANEXO I
MITO DA ORIGEM DO POVO APYAWA
Narrado por Koraripewi Tapirapé

Traduzido por Demilson Makarore Tapirapé

XANEYPYAGY YWYWI PAAWERA

Maryatoro’0 raka’ ’a Mani'ytywera gy ipapari mani'ywa axee a’ari ntgini ramo.
A’e ro’0 raka’ amaewy’arorok 'yna i'ari md. Yywyroare axetyrogayii mani'ywa. A'e
ro'd raka’ mawej aapa wetyma iapakato i'aka irekawo 'a’argamnani’ywa 'ara wi rano.
A’era moOro’d raka’ ewy’arorok 'ota akawo eewe Mani'ytyweragy randajdapata.

_'Aal ka pa ’dra pal- axawo.

A’e pa 'yg mi ypytomawe'ymoo pe aryj ii paxawo Mani'ytyweragy apapata 'ara
rexaka.’A apapata iexaka 'dra nyn:

_ ’A'ah! Ka xowe pa 'dra arewi pa axawo Mgtjweragy, iexaka 'dra apata. 'Ara
rexakire ro’d0 raka’ Mani'ytywera gy Pamytymi wetywera. A’eram&0’0 raka’
Mani’ytyweragy ipari 'a akawo. 'A akawo a’egy’ixeypakawo apata, natywi we’d raka’
a’eramd 'awd md. 'A aparire amymyjna 'yna, dri geEa@re 'ywyete ropi amymyjna ’yna.
A’eraro’o raka’ ienowi aawo aatadwa ropi peywyri Apirape agy xe/sfa rand. A'’ero’d
raka’ a’'egy’yj awyra rowete pe rand 'ywyroare, i'arim@o raka’ ka ywy.

_'A'ah! ma’e tapa 'yme axawo Mani'ytywenagpika aawo akwapa ee.  Ma’e xe’e my
'yja tdpa axawo. A’ero’d raka’ ajnowajp aaxo 'opa, a'erao’® raka’ ia i'ari mo
ienokatowo 'opa ran®. A'’en’d raka’ ienowi aawo akwapa ixe’emy’yja i'ari mo. Awyripe
ramexero’d raka’ ixe’emy’yj 'yna Apirapeagy 'ywyroare.

A’ero’do raka’ akome’o irota wetagy we a’egy.

_ Ma’e xe’emy’yja pa wi 'yj wa axawo, mda ke pa 'yj axawo ixope etagy. Axe’apeap
areretagy mo pa ke 'y'yj we ran® ara’e araawo gpaxi@nopa ixe’emy'yja. Eixanami, are
arapat 'ywy wi ran® araxawo, emanyn pake 'y amo iagy pa rand ara’e aropa ienopa i'ari
md. Pexe mi tdpeinop axawo irota wetagy ikaty, wgyy awaxagy. Xa epa tana ixe’emy’yja,
peapyaka ee rand. A’era’0 raka’ iapyaka ee 'opa, ka ywyroare )80 raka’ ixe’emy'’yj
'yna Apirapeagy. Ixe’emy’yyo’d raka’ ’yna, xane md xeo’'d ke 'y'yj wa, axawo? — Pexe

mi xi'ak axawo axaopeope Mani'ytyweragy . Ao’l'i ge ke py amo pe’ak axawo. Ma'e pe
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waroo ke 'y'yj axawo axaopeope. I'aka imomoka imao&kwap, wajpyjxero’d 'ywykwara
Apirapeagy kaawa.

- Maryn pa ’'a areretyma pemogoj ii, wa? vexaxope Apirapeagy! Pemogojewi ii
areretyma areree, kivaxawo Apirapeagy Mani'ytyweragy we.

_ A3, x& rand! axawo Mani'ytyweragy, xangamd ke 'y 'yj xexawa pa 'y 'yj
xaneretagy mo wa! axawo. Pexe xiraparii kwi, axaporapeagy we. A’eram0 ro’d raka’
I'ywykaj irekawo.

_ Ara’ak ka! axawo ixope. Ara’apap ka pemnedypenowi, tapepat kwi, axawo ixope.
Emanyn karae are arapat rand! axawo ixope imapyk#y’a imamarakata a’egy rand. A'era
ro'd raka’ i'aki, kwi. A'e ro’d0 raka’ , kw! Apirape werapat awaxagy, watyagy,
ixewetekwera agy apapata ewiri rand. A®0 raka’ apapapawir 'a akawo aparagetawo
axaope. Nyn karae are arapat rand, axe tana kaegmtaaraxe'’itee e’ir0’0 raka’
Mani’ytyweragy axekome’owo Apirapeagy we.

_Axe pa, wal axawo.

_'Ypytomawe’'ymoo peka’ Xxikwawii kw ! axawo axaopeope.

_Taaryn! Pexe 'eramd xiparii, axawo. @apyri akawo awyraroete iapawo 'a
axetyrdga'i. 'Ao hewi axetyroga, awyraroete axeogggawo. A'epe pyro’d raka’ axapyri
ika’i rand. 'Y ro’d raka’ Mani'ytyweragy, 'y ro’0 raka’ Apirapeagy. Tyy emanyn
xixamanyyki xerekawo, a’ere amymyjna a’'egy 'ynaGagwyete ropi, ka'a ropi, pe aawo
awaema Kawaro’iagy we rand.

A’e Kawaro’iagyro’d raka’ aka ’'ywytdtyo 'ywyja pe axekwaroga. A'e0’d
raka’ mi a'egy kwe hewi apeiri irekawo wakope emoywa Aée ro’d raka’ mi
Kawaro’iagy wypejkato’i imoapa axewe akarodwa mdogwa wyrd. Emoywao’d raka’
mi Kawaro’iagy a'o akawo. A'@o’d raka’ mi iytyyty ixope akwédpa emoywa, al®’0d
raka’ ’'ymywe apapat i’'owo.

'Ywyraywyja peo’d raka’ a’egy ika. A'ero’d raka’ Mani'ytywera, Apirapegy
ramd aa imamarakata 'ywyraywyja wi pepapat, ,kaxawo ixope. A’era md ro’d raka’

imapaparakari 'ywyraywyja wi, pepat kw axawo ixope. A'era md ro’d raka’
imapapapawakata, ka irota a’egy wetyjme. 'A akalewarand, akawo, akawo, pe iopa aawo
Kawarooagy ran®. Emanyn we'd raka’ a’egy ika axekwaroga 'ywyraywyja pe rand.
A’ero’'d raka’ etagy amapaparakat aawo a’egy rand 'ywyraywyjdmwapaparakari
re xowero’o raka’ irori wetyjme imanyyka. A’era méo’0 raka’ maapyt etyma, ixetyrogi
a'egy rand. 'Y amd, 'y amd, maapyb’'d raka’ a'era etyma, 'y a’e pe akawo amymyjna

’

yna.
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A’erero’d raka’ iwaemi aawo Tawaopetywagy we rand, tawaatygpé raka’ ika

aegy.

ORIGEM DO POVO APYAWA

O surgimento dos nossos ancestrais € assim coptlde nossos antigos: 0 nosso
povo Apyawa vivia em grupos que moravam em variggares. O grupo Mani'ytywera
morava embaixo da terra. Sabemos que havia emdinggupo de Mani'ytywera um pé de
mandioca fmani’'ywd. Diz que o grupo de Mani'ytywera também estava fazendoameh
terra junto com as raizes de mandioca. Tambémpmogte Mani'ytywera estava morando no
fundo da terra e havia em cima dele o pé de maadizmrando juntoDiz que o povo de
Mani’'ytywera estava arrumando a sua casa e tirartdoa da sua casa em cima da mandioca.
Porque o pé de mandiocmani’ywd estava em cima das pessoas Mani'ytywera, por ésso
que vai servir como o home desse gtup@ que o grupo de Mani'ytywera estava vindo
rachando a terra até sair. Quando os Mani'ytywanas do fundo da terra para fora, ficaram
assustados:

__ A4l estranharam o dia, que eles viram pelagirarvez.

O grupo de Mani’'ytywera dizia:

_ NoOs estamos habitando no lugar onde o dia seesgtgece. Entdo, vamos vendo o
dia claro! Depois que sairam todas as pessoasipo gie Mani'ytywera jogou terra em cima
do buraco até tampar tudo.

Portanto, em primeiro lugar, surgiu o grupo de Mayivera que ficou habitando fora
sem ninguém. Quando os Mani'ytywera sairam todoatgdm andando na terra dia apoés dia.
Quando eles estavam andando, diz que o grupo déylarera foi ouvindo o barulho do
grupo de Apirape perto da estrada. Também o grappitape estava morando em uma casa
bem ampla no fundo da terra.

Quando algumas pessoas do grupo Mani'ytywera astav@ando na estrada ouviram
barulho de conversa e se assustaram.

__ Ah! Quem esta ficando aqui?

Dizem queeles ouviram uma conversa, bem baixinho, e forean €m cima. Quando
eles foram bem em cima, ai que eles estavam oudnmmversa dos Apirape no fundo da

terra.
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Quando voltaram, eles contaram para seu grupo Wgwéra, que ouviram um
barulho. E eles imaginaram: _Sera que ndo € unonEgente que esta habitando no mesmo
lugar que nés habitavamos também? Assim, eles reomtpara o grupo. Eles disseram: _
Vamos pessoal, vocés vao ouizem queeles foram junto com suas esposas e seus filhos
ver o local onde estavam 0s outros.

Quando os Mani'ytywera ouviram a conversa dos Aggraouviram sé no fundo da
terra, mas eles imaginaram que seria mesmo umtpaf@s Mani'ytywera disseram:

__Vamos tirar, vamos!

Havia também medo do outro grupo. Ai os Mani'ytyavdisseram:

_Vamos tirar s6 um pouquinho, porque talvez teniteos bichos! Quando furaram a
terra, viram um buraco grande e os Apirape falggama os Mani'ytywera:

_Porque vocés vieram invadindo, derrubando a nzssa#l N&o pode derrubar a nossa
casa, nos deixem em paz. Ai os Mani'ytywera seséssam:

__Ah, sabia que é nosso parente!

Entdo, eles cavaram um buraco para tirar todosoiBepe terminar de cavar, 0s
Mani’ytywera perguntaram para os Apirape se podetiea-los. Ai os Mani'ytywera falaram
para os Apirape:

_Foi desse jeito que nés saimos também.

Entdo, por isso, os Apirape sairam do fundo da tesm suas esposas, filhos, avés e
avos. Depois de sairem todos, os Mani’ytywera dicamorando junto com os Apirape, cada
grupo contando a sua historia para o outro grugpoi3 de sair, o grupo de Apirape ficou
andando junto com os Mani'ytywera. Ficaram andgmela mata, pela terra, até que acharam
mais um grupo chamado Kawaro'i.

Diz que o grupo de Kawaro'i estava habitando no oco darérechamadaywytatyo
Eles comiam o frut@moywae estavam varrendo embaixo da fruteira, deixamdpimhho.
Também dizem que caia muita freiaoywa ai dizem que bem cedo, eles saiam do oco de
ywytatyopara comer o frutemoywa

Depois que o pessoal do grupo Kawaro’i saiu totks ram para a casa. Quando ja
haviam sido tirados trés grupos, Mani'ytywera, Ape, Kawaro'i, eles ficaram demorando
muito tempo sem achar mais ninguém, até que nowansmaram o grupo de Kawaroo.
Dizem que também o grupo de Kawaroo estava habitando delttroco de um pau. Ai
dizem que o pessoal chegou la falando para eles saioeota do pau. Ai, eles sairam e

ficaram junto com os outros.
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Depois de achar os Kawaroo, o pessoal achou o gleg@awaopetywaDizem queo
grupo de Tawaopetywa habitava embaixotaaaawad®. O pessoal foi tirar o grupo de
Tawaopetywa bem cedinho, dizem que has@aawaem cima da casa dos Tawaopetywa. E
depois eles tiraram com tranquilidade.

Havia também o grupo dos Parany que habitava @b dim rio ParanyDizem queo
pessoal achou esse grupo e, novamente, retiroesasgs do rio Parany, trazendo-as para sua
aldeia.

O grupo de Xakarepera também habitava no finai@@nto com Jacare Xakare”.

Até gue o pessoal achou o grupo deles, mandousasg®sairem e novamente, as trouxeram
para sua casa. Enquanto isso, 0s outros continups@marando outros grupos.

Até que acharam o grupo dos Awajky e eles estavamamdo no fundo da terra
“Ywyroaré também. E o pessoal os tirou também. Depois tharam todos os grupos, o
pessoal se reuniu para combinar a constru¢cdo dealmeta redonda como um circulo.
Atualmente, nés estamos mantendo a regra da a&tada circular.

Cada grupo que surgiu recebeu um nome para 0 sepo gile Tataopawa:
Mani'ytywera, Apirape, Xakareperi, Kawaro’i, KawaroParany e Awajky. Esses sdo todos

0S grupos mantidos nos rituais de Tataopawa a& hoj

1% Tawaawa é um tipo de banana brava.
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ANEXO IV
HISTORIA DO KA'O

Dizem que antigamente este ritual ndo existia na festa &ppir Este ritual foi
introduzido por um antepassado nosso que apreniletardente com o0s passaros. Ele
conviveu com 0S passaros um certo tempo e apratwlao eles festejavam. Quando essa
pessoa retornou para a sua comunidade ensinowadAopyawa” = Tapirape.

O mito de como surgiu esta festa € até hoje corgatis mais velhos.

1.1-MITO

Havia um homem que era barrigudo, ndo sabia o gomtecera com ele. Quando a
aldeia mudou, a esposa dele fez para ele um cadarinba de mandioca para ele comer
durante a sua vida. Ele ndo morreu. Ele comeuduglee a sua mulher tinha deixado para ele.

Depois néo tinha mais comida para ele comer. AJ uen grupo de araras amarelas,
gue desceram na arvore proxima a aldeia velha. d@uain alguém abandonado, sofrido, a
arara falou para ele assim tristemente:

- Por que vocé esta assim rapaz?

O homem respondeu

- Porque a minha barriga ndo me deixa andar e aaamap meu povo!

- E verdade, rapaz? Disse a arara.

A arara falou de novo para ele:

- Sera que vocé concorda em ir com a gente? disaecie.

- Mas, como posso ir com vocés! Respondeu.

- N6s vamos levar vocé! Vamos dar um jeito par@vdoltaremos amanha para levar
vocé com a gente! disseram as araras amarelas.

Ai 0 homem respondeu

- Sim! Vou com vocés! disse o homem.

As araras voltaram para suas casas e depois netorrnke manha cedo para pegar ele.
Quando as araras voltaram, ele estava no mesmip pmist N80 conseguia movimentar seu
corpo. As araras amarelas fizeram para ele um&gaaha asa de seu filhote. Com isso ele

conseguia voar s6 um pouquinho. As araras ajudanara-voar, ndo o deixavam cair.
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Voavam e paravam para descansar um pouco. Depavawode novo e chegaram na aldeia
delas, onde tratavam esse problema. Elas descdiaanam la fazendo tratamento da barriga
do homem. L& as aves tiravam o que fazia mal ppessoa. Assim essa pessoa também tirou
sua “estdbmago” para ficar bom. Quando ele fez issdhorou, voltou ao normal como era
antes. Diminuiu sua barriga.

La havia variedades de péassaros fazendo tratameomop arara amarela, garca,
galinha d’agua, arara vermelha, anu, nambu, e soiiiros passaros. Isso na verdade era a
festa dos passaros, o chamado “Ka'o” que depogsavser introduzido no povo Tapirapé.

Essa pessoa aprendeu a fala de varios passaraprEtaleu tudo isso que vivenciou
com os passaros durante a sua estada na tal etdeiemda “IXETAXA'AKAWA” (Hospital
dos Passaros). Essa pessoa conviveu mais de ucoanas aves, por isso aprendeu muito
com elas, as suas culturas, falas, etc.

O homem se tornou normal e bonito, ndo tinha magiga grande. Ele se
transformou em péassaro.

Vendo que estava tudo bem com ele, as araras asgueriam retornar para deixar o
homem.

Esse homem aprendeu o Ka'o, o canto das araragatigas, anu, galinha d’agua e
muitos outros cantos de variedades de aves.

Ai trouxeram-no de novo para deixar na sua aldearara deu conselho para ele:

- Vocé nao pode contar para seu povo o que aprezuaieunds. Nao pode cantar o que
estamos dizendo. Pode ouvir, mas ndo conte paguénm Seja discreto, guarde segredo!
disse para ele.

Quando ele retornou, a aldeia ja tinha mudado @e.r@uando desceu, foi logo entrar
na aldeia, diretamente na casa da sua ex-mulresuséados com a volta dele, todos gritavam
e corriam atras para ver quem havia chegado.

- Ah! Seu marido! E seu marido que chegou! dizismmalheres.

A ex-esposa dele ja tinha outros filhos com outmmmém. A sua ex-esposa viu ele
diferente. Pensava que ele ndo ia mais viver ewald normal, como homem bonito. Ela
imaginava que ele ndo existia mais. Era uma caisaséadora para sua mulher e para o povo
dele. Mas, a sua ex-esposa se casou com ele de Bowooutra vida a ser realizada
novamente.

As vezes no trabalho, deitado ou no descansoicelafimaginando sobre tudo o que
viu, 0 que acontecera com ele, o que aprendergue guas amigas araras disseram para ele

ao deixarem de volta na sua aldeia.
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Um dia, vendo alguns passaros sobrevoando a ataetay 0s papagaios, ele ouvia e
sabia tudo.

- Ah, sei o0 que estéo fazendo! dizia 0 homem.

Eles sabiam o que falavam entre si. Ai ele tinh@aae de contar, mesmo escondido,
um pouco da histéria dos passaros com 0s quaisverawu até mesmo o0 que as aves diziam
ao sobrevoar a aldeia. Pois nunca esquecia dolbongee recebeu da sua amiga arara-
amarela. Porém chegou um dia em que ele ndo agiemmntou a seu amigo:

- Ah, eu sei o0 que eles tao falando!

- Ah, entdo eles vao naquele lugar!

- Estou entendendo tudo o que eles estao falamma!rdurmurando.

Mesmo que contava devagarzinho para seu compardedovezes, para sua mulher,
as histérias, as falas dos passaros, as araraslasmescutavam tudo.

A proxima vitima foi a galinha. Dizia que a galinlatava para seus filhotes.

Isso a gente percebe elas fazendo a todo o mon&eno.compreender a lingua dela,
entendemos através dos gestos que o fazem. Mastelalia toda a conversa dela.

O que a galinha falou, ele contou para todo mundis @assaros ouviram. E de
repente deu uma doenca grave nele e ele morreuefasuma espécie de gripe das aves
(Wyrd Xekyja). Foram os passaros que colocaram. rigéen que sua amiga arara O
aconselhava. Essa doenga ndo tinha cura, s6 oar@g@ssabiam da cura. Se ndo tivesse
contado a fala dos passaros, teria vivido mais ¢ecgpn 0 Seu povo e ensinaria mais coisas
sobre a vida das aves. Mas, mesmo vivendo poue@nsinou o canto de Ka'o, a regra e sua
danca para nosso povo. Isso ficou para sempre, eomogsa festa, pois foi ele que aprendeu

COm 0S passaros e ensinou para o povo Tapirapé.

Gravacao feita com Xakareo'i Tapirapé, senhor deab68s de idade, morador da aldeia
Akara’ ytdwa, em 23 / 03 / 05. A fita foi gravada dingua tapirapé e traduzida para o
portugués por Paroo’i (Nivaldo Korira'i Tapirapé).
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ANEXO V
Planilha de atendimentos semanais elaborada p&aR&aude Indigena — Confresa, MT,
julho/2010



