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“Somos Donas da Terra”
(Dona Dadinha, indigena Xoko)



RESUMO

Ao retornarem as lembrancas do periodo de lutas pelo territorio indigena Xokd, as
mulheres destacam na narrativa coletiva novos personagens, modos de existéncia,
performances e memoria. Como em um processo de retomada da retomada, narrativas
outras tomam corpo nessa oralitura. Ancorada no trabalho da memaria da luta pela terra,
entrelagcando pesquisa etnogréfica e documental - tendo como suporte interlocutor a
producdo audiovisual - este estudo desagua na interseccdo entre género e construcdo da
memoria coletiva, além de compreender formas de resisténcia e protagonismo das
mulheres, desde dentro das narrativas Xokd. A partir do trabalho da memoria feminina
foi possivel identificar areas de atuacdo encabecadas por elas: econdmica, educativa,
magico-religiosa e cultural. Areas essas que dialogam e se interseccionam. Sendo assim,
vamos compreender que ao narrarem as proprias memorias, as mulheres retomam o lugar
de protagonismo na histdria e subvertem as pressées das politicas de invisibilizacdo, ndo

apenas quanto ao género, mas também quanto ao coletivo indigena como um todo.

Palavras-chave: mulheres Xoko; retomada; memdria; etnografia feminista.



ABSTRACT

By returning to memories of the period of struggle for the Xoko indigenous territory,
women highlight new characters, modes of existence, performances and memory in the
collective narrative. As in a process of retaking the retakings, other narratives take shape
in this oraliture. Anchored in the work of the memory of the struggle for land, intertwining
ethnographic and documentary research - with audiovisual production as interlocutor
support - this study emerges at the intersection between gender and the construction of
collective memory, in addition to understanding forms of resistance and protagonism of
women, from within of the Xokd narratives. From the work of female memory it was
possible to identify areas of activity headed by them: economic, educational, magical-
religious and cultural. These are areas that dialogue and intersect. Therefore, we will
understand that by narrating their own memories, women regain their leading role in
history and subvert the pressures of invisibilization policies, not only regarding gender,

but also regarding the indigenous collective as a whole.

Keywords: Xoko women. retaking. memory. feminist ethnography.
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INTRODUCAO

Em relagdo a antropologia, “o lugar destinado as mulheres nas produgdes
etnograficas” era de “sub-representacao, silenciamento e invisibilidade” (Bonetti, 2009,
p. 107). E de 1935, nas pesquisas na Melanésia, que Sexo e Temperamento, de Margaret
Mead, discorre sobre a socializa¢do que determina culturalmente as praticas masculinas
e femininas, colocando no mundo um dos primeiros estudos sobre as relagdes homem-
mulher. Apesar dos estudos pioneiros sobre género na Melanésia, entre outros, é na
década de 1970, que novas formas de estudo sobre género, os estudos feministas e,
inclusive, os estudos decoloniais, buscam ampliar as tentativas de levar a presenca
feminina “a sério, buscando em particular entender o trabalho e a vida das mulheres sem
pressupor valores ou significados associados” aos dominios de ‘“natureza/cultura,
individuo/sociedade, biologico/social ou dominio doméstico/dominio publico”
(McCallum, 1999, p. 157).

Em um relato da pesquisadora Creuza Prumkwyj Krah, habitante na Aldeia
Nova, no Maranhdo, ela afirma que a maioria dos antropélogos que pesquisam com 0S
Krahd s6 falam com os homens. Ndo conversam com as mulheres. “A0 pesquisar, vi que
a maioria das coisas ndo € do jeito que estdo registradas, porque sdo as mulheres que
fazem e os homens que contam.” (Kraho, 2017, p. 112).

Foi ao perceber a pequena presenca da narrativa feminina Xoko nos escritos
historicos e antropologicos sobre o periodo de luta pela retomada do territério indigena,
que surgiu o questionamento: onde estavam as mulheres Xoko para a Antropologia e para
o povo Xokd? E influenciada pelas perspectivas feministas e decoloniais que esta
pesquisa se da.

A partir dessa inquietacdo, acontece a primeira cheganca no territério indigena
Xokd, em 21 de julho de 2022. Essa trajetéria foi preenchida por uma viagem de cinco
horas - entre Aracaju e a Caicara/llha de Sdo Pedro, localizada no municipio de Porto da
Folha, a margem direita do rio Sdo Francisco, no Sertdo sergipano, distante 167

quildmetros da capital - com varias ideias, hipoteses e vontades.
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Figura 1: Mapa de localizacao do Territorio Indigena Xoko
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Fonte e Elaboracéo: Larousse Soares Magalh&es, 2021.

Inicialmente, a pesquisa tinha o intuito de etnografar o empoderamento feminino
Xoké nos dias atuais, a partir da perspectiva da Antropologia Feminista, identificando as
redes de apoio das mulheres, interna e externamente, além de compreender as pautas
politicas e sociais encabecadas por elas e também as que as atravessavam, enguanto
mulheres indigenas Xoké.

No entanto, ao chegar na Ilha, uma camada mais profunda sobre essas mulheres,
se revelou. Durante os cinco dias iniciais de campo, conversei com as mais velhas: Dona
Creuza, Dona Dadinha e Maria Helena, nascidas e criadas na Caicara, protagonistas nas
lutas pela recuperacdo do territorio indigena. Conversei também com Seu Girleno,
cacique na época da retomada, unico filho de Tia Enoi. Tia Enoi € uma pessoa importante
para a aldeia. Ela é considerada, mesmo apds seu falecimento, em 2018, uma lideranga
nos ritos, tanto catoélico, quanto indigena. Foi também reconhecida a Rainha do Ouricuri.
Algumas mulheres dizem ainda sentir a presenca dela durante o ritual na mata. Parteira e
rezadeira das criancas adoentadas, era quem liderava as mulheres durante o periodo de
luta pelo territorio, com a organizacdo das rezas na igreja e das articulacGes quanto aos

cuidados dos homens e das criangas. Além de ser a responsavel pelo letramento dos mais
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antigos, como as mulheres aqui citadas anteriormente. Conversei também com algumas
mulheres da geracdo pds-retomada, como Joseane Acécio Xoko, atual presidenta da
Associacdo de Mulheres Indigenas Xok6 (AMIX) e Jussara Apol6nio Xoko, professora
da escola indigena. ApoOs essas conversas, ficou visivel a riqueza de narrativas das
memorias das mais velhas, colocadas minimamente na historiografia e nunca
etnografadas em especifico. Enquanto que entre eles, homens e mulheres Xoko, a
presenca feminina e a importancia delas se encontram nas varias vozes que narram a
historia da aldeia. Contadas e recontadas varias vezes, sdo narrativas que ficaram dentro.

A partir dessas trocas, a pesquisa redireciona o olhar ao que da sustentacéo para
que hoje as mulheres Xoko atuem com suas individuagGes (Strathern, 2006) no campo
politico, social e do proprio empoderamento: as memorias das e sobre as mulheres que
protagonizaram a luta pelo territorio indigena. Surge assim a necessidade de dialogar com
elas sobre a intersec¢do entre género e construcdo da memdria coletiva.

Ainda no primeiro campo ocorrido em julho de 2022, houve uma reunido de
mulheres, promovida pela AMIX, embaixo do “pé de pau”, diante da igreja da llha de
Sdo Pedro - mesmo local onde os Xoko se reuniam, em tempos de luta pela terra, para
tomarem suas decisdes - em que elas discutiam sobre uma solicitacdo de uma ONG
Canadense. Essa solicitacdo se tratava da fabricacdo de uma remessa de ecobags com
aplicacGes dos grafismos Xoké por meio da costura, para uma fabrica de doces
estrangeira. Diante da oportunidade do encontro, levei a pauta desta pesquisa para
construirmos em coletividade este projeto. Na ocasido, Joseane relatou que, infelizmente,
a historia da mulher Xoko esta apenas na memoria de cada uma delas, e existem narrativas
que ja foram perdidas pela auséncia fisica das mais velhas, como no caso de Tia Enoi,
mas que ja estava mais do que na hora das mulheres Xoko se reunirem para contar seus
relatos e deixar o0 amparo mnemdonico feminino para as novas geragcdes. A sugestdo da
elaboracdo de um documentario, para além da pesquisa, foi bem aceita pelas presentes. A
camera se tornou assim, junto ao caderno de campo, suporte para a construcdo da
pesquisa.

Durante a pesquisa documental, tive acesso ao acervo deixado por Frei Enoque ao
povo Xoko. Frei Enoque é um clérigo da ordem Franciscana Menor que, inspirado pelos
estudos da Teologia da Libertacdo, ou como € popularmente conhecida, “Teologia da
Enxada”, passa a atuar, na década de 1970, na diocese de Propria - que abrange 25

municipios do Sertdo sergipano -, ao lado de outros nomes como Dom José Brandéo de
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Castro, os Freis Roberto Eufrasio de Oliveira, Angelino Caio Feitosa e Juvenal Vieira
Bonfim, além da missionaria Maria Amélia Leite. E nesse periodo que o contato do Frei
Enoque com a comunidade indigena em Porto da Folha - municipio onde se localiza o
territério indigena Xokd - acontece. A partir dai, todo um trabalho é iniciado junto a
outros 6rgdos como o Conselho Indigenista Missionario (CIMI) e a Fundacdo Nacional
dos Povos Indigenas (FUNAI) para auxilio na retomada da terra, sendo dado pela
comunidade a Frei Enoque enorme reconhecimento pela ajuda prestada ao povo. Foi
nesse acervo que encontrei recortes de jornal, cartas, documentos oficiais. Nao s6 nesses
documentos, mas também na pesquisa etnografica, durante as entrevistas, li e ouvi relatos
sobre trés mulheres que teriam sido as responsaveis por ensinar ao coletivo indigena,
durante o periodo da retomada, as “tradi¢des” dos antigos caboclos que viveram naquela
regido. Foram elas que ensinaram a cantar e dancar o toré e a fazerem ceramica, por
exemplo, auxilio fundamental para o estabelecimento das idiossincrasias Xoko.
Maezinha, Zefinha e Maria Cabocla, segundo entrevista dada por Frei Enoque a lanara
Apolonio Rosa Lima - formada em Historia, mestra em Antropologia (PPGA-UFS) e
professora de Historia e Histdria Xokd, na Escola Estadual Dom José Brandéo de Castro,
localizada na aldeia, amiga e anfitrid desta pesquisa — ele confere a essas trés mulheres o
processo de reavivamento indigena Xokd. Dentro da concepcao do tempo espiralar e da
trajetoria da memoria, a partir da narrativa delas, gravadas em fita cassete e datilografadas
por Frei Enoque, foi possivel ouvi-las e escrever com elas. Foi através do passado e de
ferramentas passadas que elas se fizeram presentes.

A pesquisa aqui apresentada estd dividida em trés partes. A primeira introduz o
tema entrelacando o contexto histérico do povo Xokd e a Antropologia, compreendendo
o olhar antropoldgico para os indigenas no Nordeste. Em seguida, parto para uma breve
contextualizacdo da atuacdo feminina indigena na regido e apresento a trajetoria da
pesquisa que se iniciou a partir da perspectiva de luta das mulheres da geracdo pds-
retomada e que, da imbricacdo com o campo, se moldou e voltou o olhar @ memdria das
mulheres que lutaram pela retomada da terra. Nessas afetacdes com o campo, também
demonstro as relagdes com as interlocutoras e como essa troca proporcionou a elaboragéo
de categorias de analise. Ao final da primeira parte, faco um apanhado das primeiras
mulheres a descreverem os Xoko.

Na segunda parte, a pesquisa se volta as memorias de Dona Zefinha, Maezinha e

Maria Cabocla, as trés mulheres que, segundo Frei Enoque, com o trabalho da memdria,
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auxiliaram na identificacdo de pessoas e lugares na antiga Missdo de S&o Pedro, além de
compartilharem fatos importantes sobre a constitui¢do do territorio. A partir das historias
de vida dessas mulheres é possivel compreender a contribui¢do delas para a luta. Além
disso, também faco um relato sobre as historias de vida de Tia Enoi e Dona Nazinha, uma
rezadeira Fulni-6 entre os Xoko.

Na terceira e ultima parte do trabalho, compreendo que a memoria é o alicerce da
resisténcia dos povos originarios de maneira geral, mas acaba por ser de forma particular
das mulheres. Em um processo de retomada da retomada, quando elas retomam esse
periodo, (re)incorporando essas memadrias, elas também reelaboram a narrativa coletiva.
E no ato de narrar que elas se ddo conta de seus feitos. Nos primeiros contatos, ao
perguntar: qual foi o protagonismo das mulheres Xokd no periodo da retomada? A
resposta, geralmente, era: “Ah minha filha, a gente ndo tava na linha de frente”, Dona
Zezé. No entanto, no decorrer de longas conversas nos terracos, quintais, cozinhas e nas
frentes das casas, narrativas falavam do enfrentamento protagonizado por elas contra
policiais; instantes de tensédo quando uma delas precisou ir ao interior de Pernambuco
buscar um documento essencial para o processo juridico da retomada; ou momentos como
quando tia Enoi puxou o coro de uma reza intitulada “Oficio de Nossa Senhora” - seguida
pelos demais - o canto desarmou 300 policiais que invadiam a terra, na caga aos
“Caboclos da Cai¢ara”. A0 se perceberem protagonistas, elas afirmam: “as mulheres
sdo donas da terra”, Dona Dadinha. Dessa forma, narrar se torna ferramenta de
autopercepcao, identidade, pertencimento e empoderamento. “A narragdo da propria vida
é o testemunho mais eloquente dos modos que a pessoa tem de lembrar. E a sua memoéria.”
(Bosi, 1979, p.29).

A partir do método etnografico e de todas as técnicas que o permeiam: campo,
dialogos, diarios de campo, compartilhamento das existéncias e experiéncias foi possivel
realizar este trabalho. A pesquisa documental se deu através da bibliografia, o acervo do
Arquivo Publico de Sergipe e os acervos particulares de Beatriz Goéis Dantas e de Frei
Enoque, com material coletado durante anos. A camera se tornou interlocutora com as
mulheres Xoké e atuou como um caderno de campo. A dindmica da Ilha se apresentou da
seguinte forma: as mulheres de manha estavam no trabalho doméstico e por isso ndo
gostavam de ser incomodadas para longas conversas. Ja a tarde, ap6s o almoco, 0s
dialogos aconteciam até o inicio da noite, quando se recolhiam para os cuidados com o

jantar. Durante o texto, escolhi deixar os didlogos com as mulheres em italico no decorrer
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da propria escrita, enquanto as citagdes bibliograficas seguem o padrdo das normas da
ABNT. Os nomes das mulheres ndo foram substituidos, se trata dos nomes reais de todas
elas.

No intuito de compreender que da mesma forma que as demandas de luta das
mulheres indigenas ultrapassam os limites da luta pela terra, foi possivel entender que o
trabalho da memdria, através da oralitura das mulheres Xoko, também ultrapassa 0s
limites da escrita, sendo esta pesquisa um campo aberto para mais interpretactes e
estimulo para fazer circular as historias de mulheres.

Bem, compreender também outras formas de luta como integrantes, estruturantes
e protagonistas dos processos de retomada, que ndo apenas o confronto direto — a batalha
ou o combate — ou seja, as formas de luta ditas do campo publico e, consequentemente,
masculino, é essencial para uma ndo exclusdo da participacdo feminina da narrativa
histérica desse povo. E possivel perceber que as mulheres Xokd atuaram de forma
expansiva na luta da retomada. No contexto Xoko, por exemplo, as rotinas de cuidado,
educacao, organizacgdo dos ritos e das manifestagdes culturais, além do suporte financeiro,
com a producdo das “loicas” de ceramica e a plantacdo do arroz, foram liderados pelas
mulheres. E necessario fazer, entdo, os dois movimentos: visibilizar a participacdo no
confronto aberto e afirmar a importancia da participacéo delas no campo privado. Apesar
do pouco destaque na historiografia e na antropologia, a participacdo delas é reconhecida
dentro da narrativa coletiva Xokd. Aos homens estavam destinadas as funcdes da pesca,
da organizacdo politica, do planejamento e tomadas de decisdo quanto as estratégias de
luta pelo territério, e as viagens para didlogos com liderancas governamentais. Apesar de
uma forma ndo suprimir a outra, “o patriarcalismo acaba por designar como ‘trabalho de
mulher’, uma espécie de ndo trabalho invisibilizado” (Moraes, 2022 p. 20). A ponto de
produzir dentro da prépria perspectiva e narrativa feminina a auséncia de auto
reconhecimento de seus feitos como protagonistas da luta. Por isso, a necessidade de nao
dicotomizar a luta da retomada Xokd entre formas de acdo ditas masculinas, como do
espaco publico e femininas do espaco privado. O trabalho da memaria feminino se torna
essencial para um firmamento da participacdo delas nos contextos de luta. “Incluir as
mulheres na histéria escrita ndo muda somente a historia das mulheres como a propria
histéria” (Scott, 1995, p. 3).

Diante dos dados desta pesquisa, foi possivel identificar quatro ramos de atuacéo

protagonizados pelas mulheres Xokd durante a retomada, seriam eles: econdmico,
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educacional, ritual e cultural, que serdo esmiucados na Ultima parte da dissertacao.
Campos esses que estdo imbricados e dialogam entre si, demonstrando a extensdo da
atuacdo feminina ao longo de todo territorio.

Para esta pesquisa, houve nove imersdes em campo nos meses de julho, agosto,
setembro e novembro de 2022, além de fevereiro, abril, julho, setembro e outubro de
2023. O periodo em campo variou entre cinco a sete dias de estadia. Para além da
dissertacdo, o encontro com as mulheres Xoko proporcionou a producdo de outros
materiais, sdo eles: uma exposi¢ao intitulada “Donas da Terra”, composta pelas “loigcas”
produzidas pelas mulheres Xoko, fotografias do campo, dudios e imagens em movimento,
além de tecidos suspensos com as frases das mulheres Xokd, ocorrida no més de
novembro de 2023, na Galeria de Arte do SESC, em Aracaju e terd uma nova edi¢cdo em
abril de 2024, na Galeria de Arte Vesta Viana, em Sao Cristovao; uma cartilha sobre a
ceramica Xoko, proposta e produzida em parceria com lanara, para distribuicao entre os
alunos da escola indigena; ¢ o documentéario “Donas da Terra”, ainda em etapa de
finalizacdo. Esta programada também uma apresentacdo do material produzido nesse
periodo do mestrado para comunidade no més de abril de 2024. Pela perspectiva da
Antropologia Compartilhada, “o conhecimento ou o produto final, seja um livro ou um
filme, ¢ fruto da relagdo com seus interlocutores e de um encontro” (Gongalves, 2008, p.
52).

Ao longo do texto vamos compreender, através da retomada da retomada feita
pelas mulheres Xoko, que as formas de luta feminina por muito tempo foram tratadas
como secundarias pelos registros antropolégicos. Ja na narrativa Xokd foi possivel
identificar nuances quanto a importancia da participacdo feminina na luta e seu respectivo
destague. Em alguns pontos ha a demonstracdo do protagonismo - tanto na fala de
mulheres, quanto de homens -, enquanto em outros ha uma auséncia de énfase nas
participac@es delas, isso provoca nas proprias mulheres uma ideia de que ndo ocupavam
a linha de frente das disputas territoriais. No entanto, foi possivel perceber que no ato de,
simplesmente, narrar suas proprias historias, elas se reidentificam na narrativa coletiva e
se apropriam do protagonismo que tiveram, subvertendo as politicas de invisibilizac&o.

A forma de contar a narrativa Xoko da luta da retomada pela oralitura feminina,
inclui novos personagens, modos de existéncia, performances e memoria. No contexto
Sul-global, narrar/escrever constantemente a propria histéria € uma das principais

maneiras de resistir, em especial para as mulheres, e a memoria € instrumento dessa
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manutencdo e permanéncia histérica e territorial. Assim, o trabalho da memdria das

mulheres Xoko é, por si s, um trabalho criativo e de resisténcia.
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Dona Dadinha,
loicera Xokod




PARTE I: “SE A POLICIA VIER O QUE NOS FAZ, MORRE TUDO NA BALA E
NINGUEM SAI”!

1.1 O NORDESTE INDIGENA, A ANTROPOLOGIA E 0S XOKO

Dantas, Sampaio ¢ Carvalho (1992), cartografam o Nordeste, a “grosso modo,
pelas bacias fluviais do Paraguacu, na Bahia, ao Parnaiba, no leste maranhense - incluindo
a porcdo nordestina da grande bacia sdo-franciscana” (Dantas, Sampaio & Carvalho,
1992, p. 433). O apogeu das missdes, nessa regido, na segunda metade do século XVI,
predominantemente jesuita, tinha o intuito de catequizacdo e consequente aculturagdo
indigena nas chamadas missoes.

O constante avanco da coroa portuguesa e do trabalho catequético no territorio
nordestino, provocou uma evasédo dos indigenas pelo interior. A dispersdo ndo os privou
da invasdo colonial no Agreste e Sertdo. Nessas areas, se afastando mais do litoral, os
trabalhos da Igreja foram denominados de “missdes rurais” (Dantas, Sampaio &
Carvalho, 1992, p. 438). No decorrer dos séculos XVII e XVIII politicas como o avanco
dos capeldes militares; a Junta das Missdes; as guerras justas; as leis de 1755, que
transformavam as aldeias mais populosas em vilas e municipios, distribuindo as terras
indigenas; e as politicas de Marqués de Pombal, que incentivavam o casamento inter-
racial no intuito de miscigenar o quanto possivel 0s povos originarios na intencdo de
assimila-los e usurpar suas terras, foram implementadas.

Diante dessa politica colonial, a maioria dos indigenas no Nordeste, no século
XI1X, viviam aldeados ou j& haviam vivido em aldeamentos, alguns deles como os Xoko,
Uma, Pipipad e Voué (Dantas, Sampaio & Carvalho, 1992). “Desses aldeamentos, os
viajantes europeus deixavam descri¢fes quase sempre sombrias enfatizando a decadéncia
e a apatia das populacgdes aldeadas, marcadas pelo conformismo e aceitagdo de um destino
inexoravel de aniquilamento” (Dantas, Sampaio & Carvalho, 1992, p. 446). E a partir
desse periodo historico que os indigenas passam a ser chamados de “indios misturados”
(Dantas, Sampaio e Carvalho, 1992, p. 451). A Lei de Terras, de 1850, termina de
sancionar esse “aniquilamento” e as populacdes passam a ser consideradas como

sertanejas ou caboclas, antropofagizadas pelo sistema colonial. Assim, a maioria dos

! Canto Xoké em resposta a atuacio dos fazendeiros e da policia que atuaram na expulsio dos indigenas
da terra.
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povos indigenas no Nordeste foi dita mestica para culminar no desaparecimento nos
registros oficiais por volta de 1870 e ter a posse das terras apropriadas pelos posseiros.

Sem poder praticar seus ritos, dancas, cantigas, brincadeiras, entre outras
idiossincrasias, devido a perseguicéo catolica e colonial, as historias e praticas indigenas
foram mantidas em segredo entre os mais velhos, sendo a memoria um suporte da
resisténcia.

Devido ao esbulho?, miscigenacéo e a forma de resisténcia encontrada - através
do segredo, ja que nao se podia revelar a indianidade - para manutencao e preservacéo da
memoria, “os povos indigenas do Nordeste ndo foram [por muito tempo] objeto de
especial interesse para os etndlogos brasileiros” (Pacheco de Oliveira, 1999, p.13. Grifo
meu). As politicas coloniais provocaram uma nebulosa imagem das categorias distintivas
- usadas como forma de andlise pela Antropologia - dos povos dessa regido. O que fez do
Nordeste esse lugar de pouco interesse antropolégico inicialmente. Para Arruti (2006),
essa desatencdo esta na problematica da alteridade, quando os indigenas deixaram de ser
reconhecidos, em 1850, pela maquina publica e religiosa, para, posteriormente, nas
décadas entre 1920 e 1970, voltarem a ser uma categoria “legitima”, perante o Estado,
isso devido as “mudancas operadas nos discursos e praticas tanto dos Estados nacionais,
quanto da Igreja catolica” (Arruti, 2006, p.383). Mudangas essas conquistadas também
pela pressdo feita por varias comunidades indigenas nordestinas.

Para Carvalho e Reesink (2018), faltava aos antrop6logos questionarem 0 senso

comum evolucionista imperante no Brasil.

No inicio da segunda metade do século passado, a América do Sul
amerindia chegou a ser tipificada como ‘a etnologia do continente
menos conhecida’. Para o Nordeste brasileiro, por sua vez, certamente
vale observar que se constituia como a regido com a ‘etnologia menos
conhecida da etnologia das Terras Baixas no Brasil’. Tal situacdo
assimétrica somente comega a mudar por volta de 1970, mas é nos
Gltimos vinte anos [1997-2017] que se ampliou realmente o espectro de
pesquisas (Carvalho e Reesink, 2018, p.72. Grifo meu).

Beatriz Gbes Dantas, principal referéncia sobre o povo Xoko, afirmava em 1981,

no relatério preliminar e parcial da pesquisa “Artesanato Sergipano: Ceramica”, que “se

2 Aqui utilizo o conceito de esbulho da antropdloga Daniela Alarcon. “Por esbulho, entendo a
expansdo capitalista sobre terras de ocupacdo tradicional, visando a conversdo de territorios
culturalmente construidos em fator de produgdo” (Alarcon, 2022a, p.47).
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a etnicidade é uma linguagem, é uma forma de falar com, a Unica linguagem que esta
sendo aceita pelos interlocutores dos indigenas, no caso os brancos dominantes, é uma
linguagem das penas, dos arcos e das flechas ou, em menor escala, talvez, o falar uma
lingua indigena” (Dantas, 1981, p.88). Aqui, a pesquisadora reflete, justamente, sobre
essas categorias cristalizadas da Antropologia, que em certa medida auxiliaram na
densidade dessa nebulosa que encobria os povos originario nordestinos. Barth (2000)
concorda, criticando o conceito pré-concebido de grupo étnico na literatura antropoldgica,
pois acredita que esse conceito engessa 0 grupo e atrapalha a compreenséo da existéncia
nas diferencas e idiossincrasias especificas a cada etnia. No fim, “o que pareceu ocorrer,
de fato, foi a incapacidade de a antropologia, subsumida aos efeitos de uma objetivacédo
estreita e limitada, dar conta do complexo conjunto de vinculos econdémicos e sociais que
relacionavam esses grupos aos seus entornos” (Carvalho e Reesink, 2018, p.72 e 73).
Afinal, “um grupo étnico ndo ¢ imutavel” (Barth, 2000, p.43).

A auséncia de interesse antropolégico pelo Nordeste mudou no final do século
XX, inicio do XXI. O reencontro com o0s indigenas da regido sugere uma nova demanda
a Antropologia, “tornando-se necessario discutir também as teorias sobre etnicidade e 0s
modelos analiticos utilizados” (Pacheco de Oliveira, 1999, p.14). Para Dantas (1997),
“se a historia os tornou parecidos conosco, também permitiu que microdiferencas fossem
retrabalhadas no processo de reativacao de identidades étnicas” (Dantas, 1997, p.7), e ¢
nesse ponto que a ressurgéncia estimula uma reinvencdo das formas de se escrever a
disciplina - uma propria reinvencdo da cultura antropolégica. A cultura como zona de
ambiguidade com implicacbes contrastantes, para Roy Wagner (2010 [1975]),
desenvolve no processo a capacidade de inventar e se reinventar dialeticamente. Invencgéo
é, portanto, um processo humano derivado da simbolizacdo e opera por meio de
metaforas, segundo o autor. Assim, existe-se para “inventar suas ideias e institui¢des e
incorpora-las na ambiéncia da vida cotidiana” (Wagner, 2010 [1975], p. 107).

Com essa mudanca de interesse para a regido Nordeste, temas como “terra,
conflitos de terra e identidade/identificacdo se constituiram como alguns dos objetos
principais de pesquisa” (Carvalho e Reesink, 2018, p.79). Apesar dessa transformacéo,
os temas relacionados ao género ainda continuavam subsumidos no contexto
antropoldgico nordestino. Ainda assim, é nesse campo, onde as fronteiras sdo dinadmicas,
nesse lugar decolonial de invencdo, que se expressam 0s contextos da construcdo do

territorio Xoko.
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E a partir do século XVII que s&o encontrados registros ditos oficiais sobre o povo
Xoko. De acordo com Dantas (1997), ha registro de Xok6 em tempos passados, num
espaco geografico que vai de Sergipe ao sul do Ceard. “Nos séculos seguintes, sob as
grafias de Ciocd, Shocd, Chocd ou Ceocoses sdo localizados em Sergipe, Alagoas,
Pernambuco e Ceard.” (Dantas, 1981, p. 90). A missao de Sao Pedro/Porto da Folha-SE,
onde uma grande parcela desses indigenas se encontravam, se d&, exatamente, no final do
século XVI1I.

As terras da missdo, entregues aos indigenas pela Coroa, em 1700, teve uma
investida dos fazendeiros da regido no ano de 1724. Os povos nativos resistiram com
auxilio dos padres missionarios e permaneceram integrados as terras até o século XIX,
mesmo depois da Coroa findar os projetos das missdes. Apesar da aplicacdo da Lei de
Terras, em 1850, as terras da missdo Sdo Pedro/Porto da Folha foram mantidas pelo
capuchinho italiano frei Doroteu de Loreto, missionario e diretor entre 1849 e 1878,
quando morreu (Santos, 2020).

O papel do frei Doroteu era ambiguo, assim como o da Igreja, j& que a0 mesmo
tempo que mantinha as terras, também cerceava as praticas indigena. “No tempo de
crianca, ninguém podia dizer que era indio”, afirma Dona Creuza. Na época de frei
Doroteu de Loreto, “ritos e cerimonias indigenas ainda aconteciam em um espaco tido
pelos nativos como sua ‘mata sagrada’ - seu lugar para adoragdo dos elementos da

natureza e onde seu cemitério tradicional também se situava” (Mota, 2007, p.58).
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Figura 2: Cemitério tradicional dos Caboclos®

Fonte: Acervo lanara Apolénio, 2023.

Esses rituais aconteciam escondidos, se ndo haveria o castigo pelas méos do frei.
Méezinha relatou a Clarice Novaes Mota, antropbéloga gque atuou no territorio indigena
Xokd na década de 1980 que:

Frei Dorotheo tinha tanta magica como qualquer velho pajé indio (...)
porque os padres tém sua magica também. Eles sabem controlar as
almas e as pessoas. Foi por conta dessa magica que frei Dorotheo
conseguiu destruir nosso Ouricuri € nossos toré. Os meus velhos me
contava essas historias pra mor de eu saber que era india, mas a gente
ndo podia contar nada pra mais ninguém, nem mesmo pros Vizinhos,
porque podiam matar a gente se a gente dissesse que era indio.
Enquanto frei Dorotheo viveu nés ndo tinha direito de fazer o Ouricuri
dos nossos avOs, mas nossos avos se escondiam dentro da mata do
segredo onde eles tinham os toré e os cantos em honra dos nossos
troncos (Mota, 2007, p. 60).

Com o falecimento de Doroteu de Loreto, a regido foi invadida e ocupada por
fazendeiros; depois entregue a prefeitura e, por Gltimo, vendida a particulares (Dantas,

3 0s Xoko desde o periodo da retomada identificaram esse espaco como sendo o antigo cemitério dos
caboclos que viveram no aldeamento da Missao de Sao Pedro. O primeiro indigena Xoko, ap6s a retomada,
a se enterrar neste local foi 0 ex-pajé Raimundo Bezerra, em 2016.
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1997). O local foi repartido em lotes, sendo trés destinados a Jodo Fernandes de Brito,
que comprou as terras por 272.000 réis, em 22 de novembro de 1879. A familia Brito
ficaram as posses das terras Caicara, Fazenda Belém e llha de S&o Pedro. A familia Brito
era grande latifundiaria no Baixo Sao Francisco, possuindo terras que iam desde Canindé
de Sdo Francisco até Porto da Folha. Instaurando processos de esbulho por toda a regido.

No momento da chegada dos Brito as terras da antiga Missdo de Sao Pedro, ha
uma disperséo dos povos ali viventes por via da violéncia. Em 1870, 1888 e em 1917, 0s
indigenas vao ao Rio de Janeiro tentar reaver as terras da Caicara. Outros pediram guarida
entre os Kariri de Colégio, territdrio indigena reconhecido por Dom Pedro Il quando o
Imperador por la passou, em 1859, localizado na margem esquerda do rio Sdo Francisco,
em Alagoas. Em Porto Real do Colégio, entre os Kariri-Xoko “uma velha india, ao ser
inquirida sobre os motivos do abandono da Ilha de Sao Pedro, respondeu: ‘So tinha trés

caminhos: era matar, morrer ou correr. Nois correu’” (Barreto, 2010, p.37).

Figura 3: Territdrio indigena Kariri-Xoco, Alagoas.

Fonte: Instituto Socioambiental (ISA), 2023.
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Um dos indigenas que estava na expedicdo de solicitacdo do territorio ao
Imperador, era Inocéncio Pires. "Saiu trés: finado Inocéncio, caboclo; finado Manuel,
caboclo; finado José, caboclo. Todos trés seguiram para o Rio de Janeiro. Quando
chegaram 14, 15 dias de viagem, contaram os casos [do povo Xoko]", afirmou Maria José
do Santos [Grifo meu], também conhecida como Maria Cabocla, aos "oitenta e tantos
anos", durante entrevista feita por Frei Enoque, no dia 25 de setembro de 1978, em Porto
da Folha. O termo caboclo, para os Xoko, se refere ao seu povo antigo que aquela época
eram chamados de “Caboclos da Caicara”, mas também “se relaciona com as entidades
das matas, os seres espirituais ou o povo de tempos passados que viveram e morreram
naquele local e continuam - na percepcdo dos regionais - a viver ali, guardando,
protegendo e inspirando seus descendentes” (Mota, 2007, p.75).

Inocéncio Pires teria conseguido os documentos que dava a terra aos Xokd, mas
fora ludibriado pelos capangas da familia Brito e, dessa forma, teria perdido os papéis.
“O Chefe Inocéncio e familiares foram expulsos da Caigara pelo Coronel Jodao Porfirio
de Brito” (Melatti, 1979, p. 04) se instalando no aldeamento Kariri do Colégio, onde ja
tinha proximidade devido as trocas rituais (Souza, 2016). Hoje, a familia de Inocéncio é
considerada tronco-velho entre os Kariri-Xoco, como contou Jozete Kariri-
Xoco/Fulkaxd. Dona Maria, mée de lanara, reafirma: “N&o foi s6 ele ndo, foram varios”.
Muitos Xoké decidiram se refugiar entre os Kariri do Colégio nesse periodo, causando
inclusive uma rivalidade étnica entre esses povos, sob a égide de qual deles teriam mais
categorias distintivas para se auto afirmarem indigenas ou nao. As liderancgas religiosas
Xoko teriam se refugiado entre os Kariri, fazendo com que ndo houvesse mais como dar
continuidade aos rituais dentro do territorio sergipano. Suira, pajé Kariri-Xoké na década
de 1980, explica no texto de Mota (2007) que os Xoko “tinham altares, que lhes tinham
passado dos avos, contendo 0s objetos sagrados. Os Xoko, quando vieram de Sergipe
[para Alagoas], ha véarios anos, tinham trazido os objetos de seu altar” (Mota, 2007, p.
100. Grifo meu). Assim, diz Suira, que 0s Xokd que ndo foram para Colégio e ficaram na
Ilha, ndo tinham mais altar. J& com a cheganca dos povos de Sergipe, o Ouricuri dos
Kariri-Xoco ficou com dois altares, cada um representando uma etnia. Méaezinha relatou

essa auséncia dos pajés a Mota, no seguinte trecho:

“Cultura aqui ndo tem mais nenhuma” foi a declaracdo espontanea de
uma senhora bem velha da ilha de Sdo Pedro, conhecida como
Maezinha. “Se a senhora quiser ver cultura, tem que descer o rio e
buscar os nossos parentes por 14. NGs somente temos 0s nossos toré que

28



nossos parente dancavam quando fechavam uma lagoa®. Al eles
dancavam de alegria e a gente aprendia essas dancas e cantigas com
eles. Mas as palavras sempre eram em portugués, porque tinham
proibido a gente de falar o idioma dos nossos avos. Os nossos mais
velhos também ndo podiam fazer o Ouricuri, assim a gente nunca bebeu
da Jurema. E a verdade! Foi assim que a gente se perdeu e foi deixado
de fora dos Ouricuri dos nossos parentes” (Mota, 2007, p.41).

Outros permaneceram nas terras sergipanas, agora trabalhando para a familia
Brito, em um sistema analogo a escravidao (Santos, 2020). “Aqui quem mandava tudo
era os Brito. E elas, coitadas, so fazia trabalhar pra eles”, Dona Dadinha. Nos anos 1930,
houve nova tentativa de retomar as terras, sem sucesso. Outra tentativa aconteceu em
1960, via SPI, e mais tarde através da FUNAL. Eles se “espatifaram”, como diz Maria
Cabocla ao falar do esbulho, “por localidades como Mocambo, Pao de Agtcar, Penedo,
Carrapicho (atualmente, Santana do Sao Francisco), Itabaiana e Aracaju” (Santos Junior
2016, p.133), mas os que ficaram em Sao Pedro, trabalhavam “nos arrozais como meeiros,
ou assalariados, vivendo de pesca ou de ceramica fabricada pelas mulheres” (Dantas,
1997, p.20). “Comecei aos 11 anos a fazer ceramica, o sustento da familia era a
ceramica. Meu pai pescava e minha méae plantava arroz, eu ajudava a plantar arroz”,
Dona Creuza. Dessa forma, € possivel destacar a diferenca do contexto Xoko, que tinha
na ceramica, uma atividade generificada, que permitia a obtencdo de renda, durante o
periodo do enfrentamento aos Brito.

Na época dos Brito, a maioria da populacdo Xoko habitava a regido da Caicara.
Na llha de Sdo Pedro ficava apenas a igreja da missdo, ruinas do antigo convento, o
cemitério dos caboclos e algumas cabecas de gado da familia. Essas antigas estruturas sdo
0s vestigios de uma memodria territorializada (Alarcon 2022a). A aproximagdo com a parte
progressista da igreja catdlica, representada por Dom José Branddo de Castro, Frei
Enoque, Frei Angelino, Frei Juvenal e a missionaria Maria Amélia foi o que estimulou os
“Caboclos da Caigara” a reivindicarem um lugar na propria memoria que o0s
estabelecessem enquanto indigenas e donos da terra. “Eu sei que partiu de frei Juvenal;
de frei José, que chamavam de frei Angelino, e foram eles 0s primeiros a escrever essa
histéria que nos era indio. Depois, quando eles sairam da pardquia, foi que chegou Frei
Enoque e Frei Roberto (...) A primeira luta foi na Caicara. Quando frei Enoque disse pra

gente se declarar, procurar as autoridades pra dizer que nés era indio, ai nés tivemos

* Retomarei mais adiante a explicagdo do termo “fechar lagoa” usado por Méezinha no relato que deu &
Mota.
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que apelar pra vir pra ca [llha de S&o Pedro], porque eles botaram pistoleiro, mandaram
nos sair. Mas, ai nés ia pra onde? A gente veio pra ca, ocupar a llha de Sdo Pedro,
porque depois que nos ganhasse a llha, nds ia voltar e ia lutar por la [Caicara], e assim
nos fizemos”, Dona Creuza Soares, durante conversa no terraco de sua casa com mais
outras mulheres Xokd, em julho de 2022 (Grifo meu).

A irmd de Dona Creuza, Maria Helena, complementa: “Ele comegou a colocar
isso na cabeca da gente em 1972, e a gente s6 assumiu em 1978/1979”. Frei Enoque ¢
um clérigo pernambucano, da cidade de Cachoeirinha, que aos 21 anos decidiu seguir a
vida religiosa se integrando a ordem Franciscana Menor em Recife. O contato com a
teologia da libertacdo, na década de 1970, e a perspectiva da realidade sob uma ditadura
militar, fez com que ele e mais um grupo de religiosos questionassem como ““a parte
conservadora da Igreja Catolica vinha agindo em relacdo aos abusos dos militares e ao
auxilio que a igreja prestava as comunidades mais carentes” (Santos, 2014, p.46). Foi
ainda no ano de 1970 que Frei Enogue juntamente a Frei Roberto migrou para o Sertdo
sergipano, se instalando na Diocese de Propria, sob as ordens de Dom José Brandao de
Castro. L4, encontraram atuando junto as populac@es ribeirinhas, Frei Angelino, mestre

dos novigos no convento de Olinda/Recife e Frei Juvenal, franciscano sergipano.

A atuacdo da equipe missiondria resultou em desapropriagdes de
grandes latifandios como a Ilha de S&o Pedro dos Britos de Propria; a
Serigy, em Pacatuba; a CODEVASF, no Betume; a CHESF, em
Canindé com a barragem do Xingd; Barra da Onga de Antonio Leite,
grande fazendeiro de Ribeirdpolis; llha do Ouro, que estava passando
por uma contenda judicial entre os herdeiros. Além de Pedras Grandes,
Clemente e Flor da Serra (Santos, 2014, p.50).

As décadas de 1970 e 1980 se configuraram pelo conflito intenso entre os
fazendeiros e o6rgdos publicos contra a Diocese de Propria, contando com pris@es,
invasdes e agressoes fisicas e psicoldgicas aos religiosos que auxiliaram as comunidades
na reivindicagéo de terras.

Durante a atuacdo de Frei Enoque com os “Caboclos da Caicara”, o franciscano
fez entrevistas com os mais velhos, colheu documentos e, com provas de uma meméria
de um territdrio indigena consistente, mobilizou a populacdo em busca de seus direitos.

Apds longos momentos de sofrimento e exploracao, foi com o suporte da Diocese
de Propria que os indigenas Xoko resolveram criar, em setembro de 1978, o primeiro fato
para o inicio da retomada: cercar a Ilha de Sao Pedro. “Durante dois anos economizaram

dinheiro e compraram 17 rolos de arame” (Melatti, 1979, p. 10), cercaram toda a [1ha em
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dois dias. Nos preparativos para fazer a retomada, os Xokd tracaram estratégias a partir
de uma leitura de contexto e territdrio. “As mulheres vieram todas, todas participaram
(...) Enquanto os homens iam cortando o mato, elas iam recolhendo, jogando o mato e
galho para os lados, abrindo caminho”, Girleno. Nesse momento, os Xoké moravam na
Caicara e foram impedidos de plantar, tanto na llha quanto na Caicara, pela familia Brito.
Segundo a missionaria Maria Amélia Leite, em carta para a professora Beatriz Gois
Dantas, na llha de S&o Pedro os Xokd plantaram até 1971. Desta data em diante, até a
reocupacdo da llha pelos indigenas, em setembro de 1979, eles foram impedidos de
plantar. Na llha existiam algumas casas que foram derrubadas progressivamente a medida
que os Brittos expulsavam as familias. Essa primeira investida, em 1978, tinha a intencéo
de conseguirem plantar algo para subsistirem. Eles ocuparam e retomaram efetivamente
essa parte do territorio, um ano depois, em setembro de 1979, recuperando os 96 hectares
dessa terra. Foi quando 24 familias Xokd abandonaram suas casas na Caicara, para
resistirem embaixo dos “pés de pau”. “Ah, nés dormia embaixo do pé de pau, a gente
dormia assim no chdo mesmo, tirava umas galhas de pau, forrava e se deitava”, Dona
Prazeres. Viveram por um bom tempo em condi¢fes precérias, na busca pelo direito a
terra. “Cada familia nuclear limpou um pé de arvore e instalou-se embaixo com seus
filhos” (Melatti, 1979, p. 10). Foram 91 anos - desde o0 periodo da venda das terras ap6s
a saida da missdo, em 1888, ate a retomada do territorio, em 1979 - de conflitos extremos
com a familia Brito, pautados por esbulho, fugas, violéncias, intimidac6es, artimanhas
juridicas, opressdo religiosa e varios processos na justica. "Um avdé morreu na reforma
de Jodo Porfirio® [Brito]. Dentro do terreno, do choque que tomou, desapareceu. O outro
estava forte, atirou-se pelo mundo e disse a mée véia [av0]: 'eu ndo vou apanhar.

m

Enquanto sendo dono do meu terreno, ndo vou levar chicote pelas costas™, Maria
Cabocla (Grifo meu). Em 1991, a Tl Caicara/llha de Sdo Pedro foi homologada e em
1993 foi homologado os 4.220 hectares da Caicara, constituida pelas fazendas Caicara,
Belem, Sao Geraldo, Surubim e Marias Pretas. Hoje, o territorio € baseado nas terras da
Missdo de Sao Pedro e possui 4.316 hectares no total. Comparativamente, esse foi um
processo relativamente rapido em relagdo a outros tramites de retomada ocorridos no

Nordeste.

> Alguns Xoko6 chamam Jodo Fernandes de Brito, o primeiro Brito a ocupar as terras indigenas de Jo&o
Porfirio Brito, mas se trata da mesma pessoa.
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1.2 MULHERES E RESISTENCIA INDIGENA NO NORDESTE

O processo de colonizagdo no Brasil e o rastro que o sucede criaram e criam
dindmicas de interseccdo com o universo indigena que influenciam no modo de existir
desses povos. As lutas indigenas, atualmente, estdo integradas a constitui¢do do territério
com base em memodrias de territorialidade, tragando caminhos para uma autonomia pos-
colonial dentro de um contexto de violéncias complexas e avassaladoras, articuladas
atraves da ambiguidade do Estado.

Entre as mulheres indigenas situadas no Nordeste, essas dindmicas de interseccao
as colocam em uma encruzilhada ainda mais complexa, interseccionando etnia, raca,
género, classe e regionalidade. A partir da perspectiva de Crenshaw (2004), a
interseccionalidade aborda a diferenca dentro da diferenca e expde as encruzilhadas de
categorias juridicas e simbdlicas que alocam os atores sociais comprimindo-0s e
oprimindo-o0s. Se o contexto histérico nordestino era de assimilacionismo dos indigenas,
as categorias “mulher” e “nordestina”, se apresentam em camadas ainda mais profundas
e pressionadas da sociedade.

Se, como visto, é recente o interesse antropoldgico pelo contexto indigena
nordestino, as tematicas que envolvem o contexto feminino indigena dessa regido e suas
participacdes na histéria de seus povos é ainda mais recente, apesar de haver importantes
trabalhos com a perspectiva das proprias mulheres e pesquisadoras indigenas® sobre as

praticas femininas.

A tematica do género na etnologia das terras baixas sul-americanas
ganhou novo félego na Gltima década [2000-2010], impulsionada, por
um lado, pela proliferacdo da preocupagdo politica e tedrica com as
“questoes de género” na sociedade brasileira como um todo e, por outro
lado, no protagonismo das mulheres indigenas na politica interétnica
(Matos, Santos e Belaunde, 2019, p. 392. Grifo meu).

Para as autoras, comeca a haver uma preocupacdo em elevar o género “ao primeiro
plano da analise etnografica” (Matos, Santos e Belaunde, 2019, p. 392). A ideia de género
enquanto categoria de analise Util tem, entdo, relacdo direta com a maneira de relatar a
histéria das mulheres. Isso porque, “os interesses das mulheres sdo vistos como menos

importantes que os interesses da sociedade” (Strathern, 2006, p.73). As demandas das

& Schild, 2016; Correa, 2018; Ramos, 2019; Santos, 2019; Alves, 2021.
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mulheres indigenas atravessam os limites da luta pela terra e colocam em pauta
especificidades. Se como citado anteriormente, o olhar antropolégico quando se volta ao
Nordeste busca por questbes de territorialidade e identidade, as mulheres indigenas
trazem a luz - ndo s, mas também para a Antropologia - as “microdiferengas”, como
colocadas por Dantas (1997) e desvelam novos modelos analiticos a serem utilizados pela
disciplina, como coloca Pacheco de Oliveira (1999). Dentro dos estudos da antropologia
p6s-moderna, “ser critica a respeito da situagdo da mulher” (Caldeira, 1988, p. 145), fez
da antropologia feminista um bom exemplo para pensar criticamente sobre a relacdo com
o outro. A partir de 1990, outras perspectivas mais horizontalizadas e plurais se proliferam
com o surgimento dos novos feminismos (Alvarez, 2014), que, enquanto campos
discursivos de agdo, propdem uma revisao dos conceitos, principalmente no contexto Sul-
global, para pensar epistemologicamente a partir do nosso lugar no mundo. Esse corpo
situado, por estar localizado em uma sociedade dividida e organizada em termos de sexo,
“deve ser objeto de andlise e se trata de um fato histérico” (Strathern, 2006, p.106).
Conceitos outros vdo ocupando 0s espacos a partir das variadas vertentes feministas,
como o feminismo da diferenca (Anzaldda, 2005); o feminismo comunitario (Paredes,
2014); o feminismo decolonial (Segato, 2010; Lugones, 2014); o feminismo africano
(Oyéwumi, 2004, 2021); o feminismo negro (Gonzalez, 2020; Davis, 2016), entre outros.
Esses novos contextos surgem para questionar inclusive o conceito de género, postulado
pelas norte-americanas, em 1960. Como Oyéwumi (2021), que propde que as
identidades/categorias — homem/mulher - tém um lugar e um tempo no espaco histérico.
A autora identifica género tanto como uma construcéao social, quanto historica. Mas, para
ela, essa categoria se inicia historicamente a partir do periodo colonial. Para Oyéwumi
(2021), “usar as teorias de género ocidentais para interpretar outras sociedades sem
recorrer a suas proprias cosmopercepcdes impoe a elas um modelo ocidental” (Oyéwumi,
2021, p.130).

Dessa forma, pautas e reivindicacfes encabecadas pelas mulheres indigenas,
como autonomia, articulacdo, participacdo, organizacdo, violéncia, corpo, reproducao,
memoria, parentesco, matrimonio e poder’, estdo todas dentro da concepgdo feminina de
territorialidade e cosmologia. Essas questdes provocam, a partir da década de 1980, uma

organizacdo feminina indigena que da inicio aos primeiros movimentos das mulheres

7 Sacchi, 1999, 2003; Souza, 2007; Segato 2010; Fonseca, 2015; Dutra e Mayorga, 2019.
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indigenas®. Apesar da maior parte dessas organizacdes se concentrarem na Amazonia
(Sacchi, 2003), as mulheres indigenas no Nordeste se integram ao movimento de
articulagdo através de organizacBes nacionais, regionais® e locais. Segundo o
levantamento do Instituto Socioambiental (ISA)°, de 2020, foram mapeadas 85
organizagOes de mulheres indigenas e sete organizacfes que possuem departamentos de
mulheres - a APOINME?!, por exemplo, é uma delas - totalizando 92 organizagdes,
presentes em 21 estados do Pais. Dessas, 19 estdo no Nordeste. O olhar publico para as
questdes de género das mulheres indigenas também é recente e data de 2007, por
exemplo, a criacdo da Coordenacdo de Género, Assuntos Geracionais e Participacdo

Social (COGEN), na FUNAI, para tratar de demandas sobre essa tematica.

Ha um avanc¢o em relacdo a agéncia das indigenas brasileiras e mulheres
do campo, suas praticas cotidianas caminham no sentido da autonomia
das mulheres, autonomia essa que ndo possui relagdo direta com as
questdes tedricas feministas ocidentais. Nesse sentido, para essas
mulheres, é mais importante a pratica “empoderadora” cotidiana do que
a ideia de se estar dentro de um quadro teorico. (Pinheiro, 2020, p.163).

Elisa Ramos Pankararu (2019), em sua dissertacdo de mestrado em Antropologia
pela Universidade Federal de Pernambuco, relata que “o reconhecimento de que existe
uma pluralidade de contextos feministas, significa que o assunto ndo é algo simples e em
suas distancias ¢ fundamental considerar essas diferengas” (Ramos, 2019, p.63-64). Na
percepcao da pesquisadora, ela ndo se identifica com o discurso feminista ocidental, mas
se reconhece bastante com o ativismo feminista comunitario, encabecado pela indigena
Aymara boliviana, Julieta Paredes Carvajal. Para Paredes (2014), o termo equidade de
género é uma falacia, ja que género, por si so, deflagra a inferiorizacdo de um coletivo
social. Género, para a autora, tem 0 mesmo valor politico que classe. Por essas categorias
serem estruturalmente fundadas em injusticas e exploracdo, ndo é possivel que haja
igualdade de classe, nem tampouco de género. Para que isso aconteca, classe e género

teriam que deixar de existir.

8 Associacdo das Mulheres Indigenas do Alto Rio Negro (AMARN) e Associagéo das Mulheres Indigenas
de Taracug, Rio Uaupés e Tiquié (AMITRUT). (Sacchi, 2003).

9 A atual representante do Departamento de Mulheres Indigenas da APOINME é Elisa Ramos Pankararu
e é quem leva, para a Articulagdo, as pautas de género.

19 1nstituto Socioambiental. OrganizacBes de Mulheres Indigenas no Brasil: resisténcia e protagonismo.
Disponivel em: <https://www.socioambiental.org/pt-br/noticias-socioambientais/organizacoes-de-
mulheres-indigenas-no-brasil-resistencia-e-protagonismo>. Acesso em: 06 fev. 2023.

11 Articulagéo dos povos e organizagdes indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo.
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Muitas mulheres nédo-brancas ndo se identificam com o movimento feminista e
seu mito de origem. Para Lélia Gonzalez (2020), nem poderiam, pois o feminismo em sua
nascente esquece da luta de caréter racial e étnico. E apenas com o surgimento do
feminismo no plural que essas categorias — raca e classe — passam a interseccionar, e com
razdo, os estudos de género. Para a autora, tanto o racismo como o feminismo partem de
diferencas bioldgicas para estabelecerem-se como ideologias de dominacao.
“Consequentemente, o feminismo coerente consigo mesmo ndo pode dar énfase a
dimenséo racial. Se assim o fizera, estaria contraditoriamente aceitando e reproduzindo a
infantilizacdo desse sistema, e isto ¢ alienagdo” (Gonzalez, 2020, p.14). Para Fernandes
(2019), o feminismo como proposta de emancipacao, teria produzido a crise do sujeito,
mas sem conseguir livra-lo totalmente da légica europeia e masculina. Questdo também
colocada por Strathern (2006), quando problematiza o conceito de igualdade.

A caminhada antropoldgica feminista, entdo, deixa de lado “questdes sobre o
essencialismo da identidade sexual e inaugura um conjunto adjacente de questoes
geralmente conhecidas como a construcgdo social e cultural do género” (Strathern, 2006,
p. 118). Assim, género marca uma diferenca categorial nos estudos antropoldgicos. Para
Strathern, género ndo é diferenca, nem exploracdo. Mas, ao contrario, ele estrutura
relacOes e se torna uma préatica da agdo social. A autora coloca que “as pessoas impactam
umas as outras de maneira diferente” e sdo “as imagens de género que diferenciam a
socialidade” (Strathern 2006, p. 152-153). Strathern, ainda propde uma teoria da agéo
social (agéncia/relacdo), mais do que uma teoria da sociedade. O masculino e o feminino
se percebem na acao e na relacao.

Quando Ramos (2019) discorre sobre a agéncia feminina Pankararu em
Pernambuco; o movimento feminista indigena no Nordeste; e a articulacdo das mulheres

indigenas com a APOINME, a mobilizacdo politica das mulheres indigenas € para ela:

Uma instancia importante de formacdo politica e de liderangas, cujos
espacos partem do cotidiano nas aldeias, passam das organizacOes
internas para articulagbes de povos nos Estados. Assim, essa trajetoria
se constitui na grande articulacdo de liderancas indigenas nos espacos
que discutem causas coletivas em instancias e niveis estaduais,
nacionais e até internacionais. E a valorizacdo das experiéncias das
pessoas mais velhas, uma tradi¢do nas culturas indigenas. A memoria
de uma luta histérica diante dos 6rgdos oficiais (Ramos, 2019, p. 55).

As mulheres indigenas no Brasil passam assim a tecer uma rede complexa de

organizacéo sociopolitica, galgando espagos, inclusive, dentro de pautas internacionais,
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como Sonia Guajajara, atual ministra dos povos indigenas; Joenia Wapichana, primeira
mulher indigena presidente da FUNAI; Célia Xakriaba, deputada federal pelo PSOL de
Minas Gerais e Glicéria Tupinamba, que participou da Conferéncia das Nagdes Unidas
sobre Mudanga do Clima (COP26), entre 31 de outubro e 12 de novembro de 2021.
Entre as mulheres Xoko, que vivem na Terra Indigena Caicara/llha de So Pedro,
localizada no Municipio de Porto da Folha, no Semiérido sergipano, a margem direita do
rio Sdo Francisco, ndo € diferente. Elas sdo representadas pela Associagdo Indigena das
Mulheres Xoko6 da Comunidade Ilha de Sdo Pedro (AMIX) e tém como representantes
externas de lideranca, Karine Xoko, atual comunicadora da APOINME e Joseane Xoko,
atual presidente da AMIX. Anteriormente, a AMIX era uma associacdo comunitaria
intitulada pelos proprios Xoko de Associacdo dos Homens, quando dirigida por eles, mas,
devido a problemas administrativos, passa a ser na década de 1990 presidida por Nana e
recebe entdo o nome de Associacdo das Mulheres (Souza, 2011). Com a ampliacdo da
rede de contato entre os povos e as demandas das articulagcGes femininas, a associagao

recebe 0 nome atual.

1.3 A TRAJETORIA DA PESQUISA

Na noite do primeiro dia de campo, em julho de 2022, fui a casa da mae de lanara,
junto com ela e suas filhas Maya, de 3 anos, e Esther, de 1 ano e meio, a época. Chegando
14, estavam suas oito irmds - a maioria da geracdo de mulheres pds-retomada -, sua mae,
alguns sobrinhos, além de Daniele Xoko, esposa do Cacique Ba. Descobri que esse
momento de colocar as cadeiras a frente da porta da casa de Dona Maria, as vezes comer
um cuscuz ou uma sopa, tomar um café com farinha e conversar, era um costume rotineiro
da familia de lanara. Sempre uma reunido de mulheres. lanara tem dois irmdos homens,
mas eles nunca participam desse momento. Quem, por vezes, aparece sdo as cunhadas.
Todas as vezes que estive em campo, fui a casa de Dona Maria papear com as meninas.
E muito dificil Dona Maria sair de casa e encontra-la na casa das filhas, ao contrario, as
filhas é que fazem esse caminho até ela. Isso torna a casa de Dona Maria o ponto de
contato da familia. Dona Maria € viuva.

Nesse dia, em especifico, todas estavam acolhendo a chegada do recém-nascido

neto de Dona Maria, filho de uma das irmas mais novas de lanara, chamada Mariana.
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Inclusive, Mariana estava cumprindo resguardo na casa da mae, justamente, para ter o
auxilio neste momento mais delicado que é a chegada de uma crianca. A casa de Dona
Maria fica na rua central da aldeia, como a de todos os mais velhos que estiveram
presentes na luta da terra. Local onde, na época da retomada, as familias ficaram
instaladas embaixo das arvores. Algumas arvores daquela época ainda estdo 14, a dar
sombra para o carteado dos mais velhos ou uma conversa de vizinhos no meio da tarde.
As casas dos filhos e netos da geragdo da retomada ficam nas ruas adjacentes. Quando ha
alguém da geracdo pos-retomada morando na rua principal, € porgue os pais ja faleceram
ou deixaram a casa para os filhos. Mariana é vizinha de lanara, em uma rua adjacente,
assim como a maioria das suas irmés e irmé&os.

Em determinado momento durante o encontro desse dia, comecou a se falar sobre
0s processos de contracepcao pelo motivo da gravidez de Mariana, e a pauta levantada
pelas mulheres foi a esterilizacdo masculina. Seriam os homens ou as mulheres que
deveriam fazer a cirurgia para evitar o nascimento de mais filhos? Apenas uma das irmas
de lanara ndo tem filhos, é a cagula Ynurai, que é solteira e ndo tem pretensdes em um
relacionamento. Bem, a resposta para a pergunta colocada foi unanime: os homens
deveriam fazer a cirurgia de esterilizacdo. Para defender esse argumento, as mulheres
relataram os engodos que é parir e fazer uma laqueadura. As consequéncias desses
procedimentos para o corpo feminino eram muito sofridas de acordo com as experiéncias
individuais delas.

Para um primeiro dia de campo - a reunido da AMIX, episddio relatado na
Introducdo; e 0 encontro com os pensamentos que envolvem as questdes de género entre
as mulheres da familia de lanara -, tudo parecia confluir para o que inicialmente a pesquisa
propunha: etnografar o protagonismo feminino Xokdé nos dias atuais, a partir da
perspectiva da Antropologia Feminista, identificando as redes de apoio das mulheres,
interna e externamente, além de compreender as pautas politicas e sociais encabecadas
por elas e também as que as atravessam, enquanto mulheres indigenas Xoko.

Observando esses acontecimentos, afloravam alguns questionamentos, como:
quais sdo as frentes de luta da mulher indigena Xokd pds-retomada? Quais as pautas
politico-sociais e necessidades da geracado de mulheres pos-retomada? Como essa geragdo
compreende o papel das mulheres mais velhas nas lutas da retomada e como isso
reverbera em suas individua¢Ges no campo de luta pela resisténcia e permanéncia do

territorio atualmente? Quais as atualizacBes, permanéncias ou auséncias elaboradas pelas
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mulheres da geracdo pds-retomada nas dindmicas de cuidado, educacdo, econdmica,
religiosa e cultural, outrora encabecadas pelas mulheres mais velhas? Como essas
geracOes de mulheres se articulam e dialogam entre si?

No entanto, para compreender esses aspectos atuais da pratica feminina Xokd, me
perguntei pelo passado dessas mulheres e um recorte da historia de vida delas se revelou:
a auséncia da narrativa feminina sobre o periodo de lutas da retomada, na historiografia e
na antropologia.

O recorte etnografico sobre o povo Xoko, até 0 momento, pouco apresenta as
narrativas femininas sobre o papel das mulheres na historia das lutas do processo de
retomada do territorio indigena. No repositério CAPES, por exemplo, utilizando as
categorias de busca: “mulheres indigenas Xok6”, “mulheres Xoko6”, “mulheres
indigenas”, “mulher Xok6”, “mulher indigena Xok6”, “mulher indigena” e “Xokd” na
pesquisa de teses e dissertagcdes, apenas as categorias “mulher indigena”; “mulheres
indigenas” e “Xoko”, apresentaram resultados, sendo 16, 42 e 4 pesquisas,
respectivamente. A Unica categoria que apresentou tema relacionado as mulheres Xoko,
foi a categoria “Xok6”, com a dissertagdo de mestrado da professora da Universidade
Federal de Sergipe, Hélia Maria de Paula Barreto, com o tema, que também é um livro,
“Produgdo Ceramica Xoko: a retomada da identidade”, de 2004.

Para além da pesquisa no repositorio CAPES, ha a pesquisa apresentada em 2022,
mas que ainda ndo consta no repositdrio da Universidade Federal de Sergipe, da mestra
em Arqueologia, Larousse Soares Magalhdes, intitulada: “Lugar, gesto e memoria:
persisténcias no fazer das loigas de barro Xoko6” e os projetos de pesquisa dirigidos pela
professora da UFS e doutora em Arqueologia, Lorena Luana Wanessa Gomes Garcia,
“Historia das mulheres Xoko e suas panelas de barro: produgao de video-documental a
partir de uma pesquisa etnoarqueoldgica”, de 2021; “Arqueologia e Historias de vida:
pesquisa arqueologica e etnoarqueologica com povos indigenas do Nordeste, Brasil”, de
2019 e “Arqueologia e historias de vida : pesquisa arqueoldgica e etnoarqueoldgica com
os Tupinamba de Belmonte (BA) e as louceiras Xok6 da Ilha de Sao Pedro, (SE)”, de
2018. As pesquisas falam sobre a permanéncia da ceramica que afirma a existéncia
indigena Xoko, mesmo em tempos de apagamento assimilacionista, e como as “loicas”
também transpassam o tempo carregando as histérias das mulheres que as produziram. O
que esta escrito sobre a outra metade (Paredes, 2014) desse povo revela o protagonismo

delas com a produgdo da ceramica. “As loiceiras da Caicara todinha faziam loica, e dia
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de terca-feira ia as barcada, era muita canoa, ia muita panela pra Propria. La vendia,
quando vinha dava o dinheiro pra gente e eu guardava meu dinheirinho”, Dona Daninha.

No entanto, a narrativa da mulher Xokd ultrapassa o barreiro, local de onde é
retirada a matéria-prima para a elaboracdo das panelas, e nos mostra uma gama de
histdrias ndo escritas. Quando saimos dos documentos e partimos para o0 campo, outros
relatos aparecem e assim outras narrativas que constam apenas nessa oralitura (Martins,
2003), tomam forma. Dessa maneira, 0S proprios corpos e vozes, € no contexto dessa
pesquisa, 0s corpos e vozes das mulheres Xoko, sdo repositdrios ndo apenas de memoria
individual, como coletiva e protagonizam a luta da retomada.

A partir dessas trocas, implicada pelo acontecimento de se estar em campo
(Ingold, 2015), a pesquisa redirecionou o olhar ao que da sustentacdo para que hoje as
mulheres Xoké atuem com suas individuacdes (Strathern, 2006) no campo politico, social
e do préprio empoderamento: as memorias das mulheres que protagonizaram a luta pelo
territério indigena. No intuito de trazer a tona essa oralidade, surgiu a necessidade de
dialogar com elas sobre a interseccdo entre género e construcdo da memoria coletiva.

Nos primeiros contatos, ao perguntar qual foi o papel das mulheres Xokd no
periodo de luta da retomada? A resposta, geralmente, era: “Ah, minha filha, a gente nao
tava na linha de frente”, Dona Zezé. Porém, no decorrer de longas conversas nos terragos,
quintais, cozinhas e na frente das casas, narrativas falaram do enfrentamento
protagonizado por elas em frentes de trabalho como cuidado, educacao, organizacdo dos
rituais - tanto catolico, quanto indigena - e das manifestacbes culturais, além do
econémico, com a producéo das panelas de ceramica e a plantacéo do arroz. Contadas e
recontadas varias vezes, as narrativas das mulheres e sobre as mulheres Xokd séo
narrativas que ficaram dentro da aldeia.

Durante o processo de luta pela retomada da terra, muito se I& sobre o
protagonismo masculino ou do coletivo Xoké em si. Nomes como Apolénio Xoko, ex-
cacique; Jodo Canico, “caboclo legitimo”; Paulo Acacio, Girleno Clementino ¢ Raimundo
Bezerra, também ex-caciques, sdo destaque na histdria desse povo e aparecem com
frequéncia em teses e dissertagdes sobre a populacédo Xoko.

Mas, onde estavam as mulheres Xokd para a Antropologia e para 0s proprios

Xokd? Essa € a pergunta que norteia esta pesquisa.
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1.4 DE INTERLOCUTORAS A ANFITRIAS: A RECIPROCIDADE DO
CUIDADO COM AS MULHERES XOKO

Meu primeiro contato com as mulheres Xoko aconteceu no primeiro dia de aula
do programa de mestrado em Antropologia da UFS, em marco de 2022, quando conheci
lanara. Ela também é integrante do programa e ingressamos juntas na mesma turma. A
partir dai nossas trocas estdo acontecendo (Ingold, 2015). Primeiro, compartilhando os
trabalhos das disciplinas; posteriormente, compartilhando nossas histdrias de vida, nossas
dores, nossas conquistas e os dilemas sobre nossas pesquisas. Ela tratando o tema do
afloramento cultural Xoké e eu a narrativa das mulheres sobre a retomada das terras.
Esses dialogos, trocas e conversas aconteciam na cozinha de sua casa; ou na sala, quando
(re)assistiamos as novelas que marcaram nossa adolescéncia no canal Viva, ja que temos
a mesma idade; ou ainda em suas vindas a Aracaju. Nossas “idas” a campo aconteceram
muitas vezes concomitantemente e juntas notamos 0s modos de recep¢éo de cada uma de
nos com as interlocutoras e interlocutores Xoké e como isso implicou nos nossos modelos
analiticos e mostrou confluéncias que as pesquisas, em suas especificidades, revelavam.

Enquanto Ianara conversava com “seus vizinhos, parentes e amigos” - como ela
mesma diz -, eu, inicialmente, conversava com o povo Xokd. Apesar de ambas estarem
em casa, no sentido de estarmos situadas em um contexto Sul-global, marcadas por uma
dialética hermenéutica com a colonizacéo e o colonialismo, as estruturas das quais Somos
parte atuam de formas distintas em nossas histérias, socialidades e corpos. Estamos sim,
todas duas envolvidas nesta pesquisa, localizadas neste contexto Sul-global, mas situadas
em campos discursivos e de acdo diversos e também distintos.

Muitas vezes, lanara me relatou a dificuldade que tinha de conversar com seus
parentes, amigos e vizinhos sobre as histérias do povo Xoko6. Algumas vezes por
vergonha, outras porque achava que seria incOmodo perguntar ao outro, de novo e mais
uma vez, sobre a histdria. Respostas que eles ja tinham dado tantas e tantas vezes, a tantos
e tantos pesquisadores, como também aos proprios indigenas. Inicialmente e
aparentemente, enquanto uma pesquisadora indigena, os parentes tinham se tornado “o
outro” para ela. Dilemas que lanara enfrentou durante o seu campo. Muitas vezes me
disse também que obtinha um: “mas vocé ja ndo sabe disso”, durante as entrevistas.
Enquanto nds duas sentimos e percebemos a facilidade que era pra mim dialogar com os

interlocutores e interlocutoras, justamente por eu ser “de fora”.
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No entanto, a medida que fui visitando o campo e me tornando mais préxima, fui
também sendo reconhecida como “de casa”. “Ah, vocé j& é de casa”, me disseram Dona
Zezé, Dona Dadinha, Ianara, Seu Girleno, Dona Creuza, Dona Maria... E isso permitiu
aos amigos Xoké também se sentirem a vontade para, posteriormente, me dizerem: “a
gente pode falar outra hora?”.

Na mesma propor¢ao, lanara também foi sendo reconhecida, ndo como “de fora”,
mas como pesquisadora indigena, e os didlogos que eram propostos por ela com a
comunidade foram sendo levados “mais a sério”, como ela diz. Claro, que eu ainda sou
representante de um lugar fora, além daquele do campo; assim como lanara continua
sendo uma representante do seu povo. Mas, a imbricacdo pesquisadoras/campo, nos
permitiu aberturas outras para criarmos nossas etnografias.

Nessa trajetoria (Ingold, 2015), algo além da interlocucdo com lanara acontece.
lanara passa a ser, para mim e para esta pesquisa, uma anfitria (Borges, 2013). O pacto
etnografico como um “engajamento mutuo e complexo trabalho cruzado” (Kopenawa,
A.; Bruce, D., 2015, p.522), fortaleceu os lagos entre nds, em um processo migratério de
interlocutora para anfitria, da qual trocamos ndo s6 dados de pesquisa, mas também
nossos segredos, como relatado anteriormente. “A necessidade de alteridade para a
construgéo da antropologia ndo deixa claro em que nivel podemos situar esta alteridade.”
(Pereira, 2020. p. 9). Fazendo com que as fronteiras estejam borradas nesse imbricamento
eu-outro. O processo investigativo da existéncia e convivéncia humana, seja académica
ou ndo, fez com que “0s dominios internos das moradias e 0s seus entornos desafiem
nossas analises na medida em que tratam de dimensdes da realidade que préaticas de
campo convencionais nem sempre permitem acompanhar” (Borges, 2013, p. 200). Ao
permitir minha entrada em sua casa, também encontrei suas historias intimas, assim como
ela também encontrou as minhas. Historias que mostravam as variaveis formas de ser
mulher no mundo. Diante disso, um “descompasso entre marco conceitual e experiéncia
de pesquisa” (idem) se da e me fez perceber que “mulheres que no interior de seus lares
(...) investigam cotidianamente formas de solucionar os enigmas que a vida lhe apresenta”
(Borges, 2013, p.199) transformam suas casas em entidades e/ou campos de luta,
protagonismo e atuag&o, borrando as fronteiras também entre publico e privado.

O processo de acolhimento da minha presenca em campo dentro das casas das
mulheres Xoka e principalmente na casa de lanara, mas também de sua familia, como sua

mé&e e irmas - que sdo como extensdes de sua casa - tornou a categoria do cuidado, se néo
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a principal, uma importante categoria de analise Util para compreender as formas de luta
feminina durante o processo de retomada do territorio Xoko. As categorias “anfitrid” e
“cuidado”, uma como consequéncia e amparada pela outra, passaram a compor o quadro
analitico desta pesquisa.

Essa receptividade e atencdo provocou a pratica do que Pacheco de Oliveira
coloca para pensar em outros modelos analiticos a partir da especificidade do campo,
como também criou uma espécie de parentesco, e explico o porqué. Durante uma
atividade da Semana Académica de Antropologia da UFS, em novembro de 2023, fui
convidada a mesa, juntamente a lanara e Joseane para comentarmos sobre um filme feito
com as “loiceiras” Xoko pela arqueologa e professora da UFS, Lorena Garcia. Lorena
teve intenso contato com a familia de Dona Dadinha, “loiceira” da Ilha de Sdao Pedro e
mée de Joseane. Ela foi sua anfitrid. Em um dado momento da fala de Joseane, ela disse:
“venha visitar a gente, que sua mée esta com saudades”, se referindo a Lorena como filha
de Dona Dadinha. Por também conhecer Dona Dadinha, apesar de que meu contato com
ela, sua casa e sua familia foi bem menos intenso em relagdo a Ianara, comentei: “assim
eu vou ficar com ciime”. No mesmo instante, lanara contra-argumentou: “pois nédo fique
nao, que vocé ¢ filha de Maria de Jaime, cada uma com sua mae”, se referindo a propria
mée. Essas relacoes de afinidade s6 foram possiveis por uma permissao de todas as partes
envolvidas nesta pesquisa em se afetarem mutuamente. O ponto central para esse
afetamento eram as narrativas das mulheres Xokd, histdrias que ficaram dentro da aldeia
até o momento com pouca audiéncia.

O caréter do cuidado ndo estava apenas na receptividade das mulheres Xokd, mas
foi também uma ferramenta durante o método etnografico. Se tornou o elo de
reciprocidade com as mulheres Xokd. Elas compartilharam comigo histérias que
merecem zelo, atencdo, cuidado e afeto. Suas proprias historias de vida. E foi com essa
atencdo mutua que construimos essa afinidade e esta pesquisa. O cuidado se tornou uma

forma de dialogo hermenéutico com as mulheres Xoko.

1.5 AS PRIMEIRAS MULHERES A REGISTRAREM A HISTORIA XOKO

Em setembro de 1978, quando os indigenas Xokdé do baixo S&o Francisco

decidiram cercar a Ilha de S&o Pedro para criar um fato que respaldasse a retomada das
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terras, quatro processos foram instaurados contra eles a pedido da familia Brito. Diante
disso, no inicio do ano de 1979, os Xokd enviaram uma carta @ FUNAI solicitando
intervencédo para a garantia dos direitos indigenas. A leitura desta carta foi registrada por
uma equipe francesa de cineastas, em 15 de agosto de 1979, durante as gravacdes de
varios pequenos filmes com comunidades em situacdo de esbulho e embate com
fazendeiros, mais a frente retomarei esse assunto. Em julho de 1979, a FUNAI enviou &
regido a antropologa Delvair Montagner Melatti, a primeira cientista mulher “que fez um
levantamento genealdgico dos habitantes e conclui pela ascendéncia indigena da
populacdo que se identifica como Xoké”, de acordo com o Boletim da Comissao Pro-
indio de Sergipe, de 1983.

Na década de 1970, Melatti foi Chefe da Divisdo de Estudos e Pesquisas da
FUNAI e na década de 1980, integrava o Departamento de Antropologia da UnB. Entre
os livros e artigos que publicou, pesquisou aspectos da comunidade Kaingang paulista,
localizada nos postos indigenas Arariba, Vanuire e Icatu (Melatti, 1976); e dos Marubo
da banda oriental da bacia do Javari, na Amazoénia. Nos textos sobre os Martbo (Melatti,
1986; 1987), a antropoOloga descreve a organizacdo social a partir da perspectiva e

distingcdo de género.

Cada familia elementar tem suas redes num kaya chane e dispde seus
potes de agua bem como seu fogo de cozinha junto ao mesmo, perto de
um dos grandes pilares (kaya nati), na margem do kaya naqui (...) E,
pois, a mulher a pessoa que esta mais fixada a determinado kaya chane
(...) Enfim, cremos poder afirmar que o grande quadrilatero central
(kaya naqui) e os compartimentos (kaya chane) que o ladeiam séo
lugares mais femininos, enquanto os bancos junto a uma das portas sdo
mais masculinos. Do mesmo modo, os recantos (repd) junto a essa porta
sdo mais masculinos, enquanto os vizinhos a porta oposta sdo mais
femininos (Melatti, 1986, p. 45 e 46).

Além disso, retratou com minucias o trabalho das mulheres na cozinha Marubo,
que é extremamente requintada e possuia, a época, uma variacao consideravel de pratos

que demandava um grande tempo e organizacao das tarefas da cozinha pelas mulheres.

A técnica de preparar e cozinhar os alimentos pertence ao mundo
feminino. Ha mulheres que por dominarem esta tecnologia, tornam-se
mais habeis e rapidas que outras. Toda mulher adulta conhece a arte de
cozinhar, mas somente algumas sobressaem pela qualidade de seus
pratos. Normalmente é a mulher de mais idade que atinge este nivel
culinario (Melatti, 1987, p. 30).
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No relatorio antropologico produzido para FUNAI sobre os Xokd, além do resgate
da literatura antropolodgica, os dados histéricos e relatos dos indigenas, Melatti retratou
também as historias de violéncia contra as mulheres, da coragem delas em reagir e a
resisténcia em superar as adversidades. “Narram que Antonio Brito andava sempre
cercado por seus capangas e batia de chibata nas mulheres. Muitas delas o enfrentavam
corajosamente” (Melatti, 1979, p. 04). Em outro trecho, quando relata o momento em que
os Xoko ocupam a Ilha, ela diz: “algumas mulheres e criangas dormem na Capela, pois
de madrugada faz bastante frio” (Melatti, 1979, p. 10). Fora isso, ndo deixou passar a
presenca de um filho dos Britos nascido da barriga de uma Xokd. Filho nao reconhecido
pela familia dos fazendeiros. “O velho indio Manoel Santos (falecido) fugiu para Porto
da Folha porque um dos Britos queria fazé-lo engolir um telegrama. Se recusasse, seria
chicoteado até falecer. Era filho da india Rosalina e de um filho dos Brito” (Ibdem, p.
4 e 5. Grifo meu). Retomarei essa histdria na parte Il deste texto.

No mesmo periodo do relatdrio antropolégico, a Comisséo Pro-indio de Sao Paulo
ja atuava incisivamente no caso Xokd com envio de documentacdo, divulgacdo da
situacdo a imprensa - tanto local, quanto em S&o Paulo -, auxilio juridico e
acompanhamento do caso junto a FUNAI. Foi através da Comissdo Pré-indio de Séo
Paulo, representada na pessoa da professora Manuela Carneiro da Cunha, que a
antropologa Beatriz Géis Dantas fez o primeiro contato com os indigenas de Sergipe, em
1981. Sendo a segunda antropologa a atuar diretamente no caso Xokd. Apesar do encontro
entre Beatriz e 0s Xoko acontecer em 1981, a professora ja pesquisava sobre os indigenas
em Sergipe, na década de 1970, a partir de uma provocacdo de seus alunos que queriam
saber: onde estavam os indigenas de Sergipe?

“Escrever sobre a missdo de Sao Pedro fazia parte do meu projeto mais amplo
de registrar a trajetdria de cada uma das aldeias de Sergipe no século XIX, como ja fizera
com Geru e Agua Azeda na primeira metade da década de 1970. Queria responder uma
questdo: porque as aldeias desapareceram em Sergipe na segunda metade daquele
século, se até entdo sua existéncia era reconhecida por todos e 0 governo se encarregava
de pagar missiondrios para delas cuidar? Esse foi um projeto esbocado em 1969/1970 e
me fez descobrir o Arquivo Pablico de Sergipe em busca de documentos. Durante toda a
década de 1970 trabalhei juntando documentos sobre as varias aldeias. No caso de Sao
Pedro, quando estourou a questdo com os fazendeiros, a escrita ganhou, contudo, uma

motivacao extra e urgente: a de auxiliar na comprovacao dos direitos do grupo indigena
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com base na documentacao historica. Foi assim que surgiu o livro Terra dos indios Xoko.
Assim o livro se situa entre o estudo académico e a militancia em favor do grupo”, Beatriz
Gois Dantas, durante conversa na sala de sua casa, em junho de 2023, em Aracaju.
Mesmo com a estrutura da Comissdo Pré-indio de S8o Paulo, as pessoas aqui
envolvidas com a causa Xokd sentiram a necessidade de criar um braco da Comissdo em
Sergipe, no intuito de auxiliar mais de perto. “Uma Comissdo Pro-indio se impunha como
uma necessidade ndo so para fazer a mediacdo, mas para esclarecer a populagéo local
sobre os indios Xokd”, Beatriz. A Comissdo Pro-indio de Sergipe foi criada em 1981.
Em paralelo ao projeto de coleta de dados sobre a presenca indigena no Estado,
Beatriz encabegou, juntamente a uma equipe de professores do Departamento de
Antropologia da UFS, em 1981, uma pesquisa sobre a producgéo de ceramica abrangendo
varias comunidades e municipios do baixo Sdo Francisco, entre eles estavam:
Itabaianinha, Riachdo do Dantas, Nedpolis (Carrapicho) e Porto da Folha (llha de Séo
Pedro). Interessados no processo de producdo das pegas ja que, aguela época, pouco se
sabia sobre o processo e sim sobre o produto finalizado. “As relagdes sociais que
permeiam o processo produtivo e 0 processo em si sdo, geralmente, deixados a margem”
(Dantas, 1983, p. 07). Dessa forma, buscavam entender a insercdo do artesanato no

capitalismo.

Em relagdo a llha de S&o Pedro, onde se localiza a aldeia Xoko, cujas
mulheres secularmente fabricam cerdmica, o0 interesse estaria em
verificar como uma populagdo indigena, como uma identidade étnica
diferencial em relag&o aos regionais, se serve da producédo de ceramica
para construir sinais externos da sua distintividade (Dantas, 1983, p.
16).

Apesar de sempre enfatizar que seu enfoque nunca foi pautado pela perspectiva
de género entre os Xokd, Beatriz descreveu alguns aspectos das frentes de luta
encabecadas pelas mulheres durante o periodo da retomada, como a ceramica e a
educacgédo. Em contato informal e por e-mail, enviado em 13 de dezembro de 2022, Beatriz
compartilhou que fez “apenas registros indiretos, [sobre as mulheres Xoko] pois
acompanhei, durante algum tempo, atividades que na ilha eram exercidas por mulheres:
a fabricacdo da ceramica e a educacéo escolar. O meu enfoque era outro” (Grifo meu).

Um relato que lanara compartilhou também mostra que o cuidado foi pauta de
interesse na atuacdo da antropdloga em campo. A mée de lanara, Dona Maria, contou que

em uma das idas de Beatriz a aldeia, uma de suas filhas estava muito adoentada. Na
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precariedade do momento e na falta de remeédios, Beatriz foi quem Ihe comprou o
medicamento que necessitava. Apesar de Beatriz ndo recordar o feito, para Dona Maria
foi algo que ela nunca esqueceu, creditando inclusive a sobrevivéncia da crianca a Beatriz.
No dia em que, eu e lanara, estivemos na casa da antropologa para uma conversa, Dona
Maria pediu para que lanara agradecesse mais uma vez.

Outro importante nome sobre a histdria Xokd apareceu durante a imersdo em
campo no relato das mais velhas e também durante as trocas com Beatriz. E a presenca
da missionaria Maria Amélia Leite, que ndo é mencionada em nenhuma das pesquisas
sobre os Xoko, mas que atuou juntamente a Frei Enoque no auxilio aos indigenas. “Desde
ja adianto que Maria Amélia Leite, uma agente pastoral que teve intensa atuacdo na llha
de S&o Pedro e outras localidades da regido sanfranciscana, seria a pessoa certa para
tratar do assunto [a tematica das mulheres]”, Beatriz (Grifo meu).

A missionaria Maria Amélia Leite atuou junto a diocese de Proprid, mesma
diocese de Frei Enoque e Dom José Brand&o de Castro, entre 1970 e 1985. Maria Amélia
atualmente esta acamada e vive no Ceard, onde nasceu. Ela ndo consegue mais se
comunicar e esta muito debilitada. No entanto, em conversa ocorrida por telefone no dia
15 de maio de 2023, com o atual cuidador dela, o também missionario Floréncio Braga
de Sales, ele compartilhou algumas memdrias confiadas por ela. A missionaria tinha o
habito de gravar conversas com os indigenas na frente do patio da Igreja - assim como
também fez Frei Enoque - e estava sempre entre as mulheres. Segundo ele, Maria Amélia
produziu cerca de 300 cadernos de campo durante os 15 anos em que esteve envolvida
com os trabalhos da frente progressista da Igreja, periodo do vinculo com a diocese de
Propria. Esse material foi doado & Universidade Federal do Ceard, infelizmente ndo
consegui acesso a esses arquivos.

Beatriz compartilhou que Maria Amélia foi sua principal interlocutora sobre os
assuntos Xokd e um braco forte para a luta desse povo. As duas trocaram muitas
correspondéncias e documentacgdes. Esse material foi doado em 2020 para 0o Arquivo
Pablico de Sergipe, em consulta ao APES fui informada que o material ainda ndo esta
disponivel. No entanto, Beatriz compartilhou diretamente comigo as cartas trocadas com
Maria Amélia.

Em uma sequéncia de cartas do ano de 1979, podemos sentir as tensdes e conflitos

que estavam acontecendo entre os Xoké e a familia Brito.
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No dia 23 de julho de 1979, Maria Amélia escreveu o quéo duro tem sido a briga
judicial entre os Britto e o povo Xoko. Ela disse que “as audiéncias sdo um desafio a
humanidade. Blogqueia o pensamento do pessoal, induz a resposta, ameaca, grita, faz tudo
que é possivel e impossivel”, relatando a violéncia juridica e psicoldgica sofrida pelos
representantes Xoko durante o embate na justica pela retomada das terras. Ela ainda
complementou dizendo que o juiz de Propria, onde o caso ocorreu, foi justamente quem
expediu um pedido de reintegracdo de posse solicitado pela familia Britto. Tudo
mancomunado. Na carta, ainda falou da visita de Delvair Mellati, antrop6loga que fez o
relatorio sobre o levantamento do tronco indigena entre os Xoko, naquele mesmo ano, a
pedido da FUNALI, e disse que ela deixou um recado para o povo: “que eles tinham que
lutar pelo que era deles e ndo esperarem que a FUNAI resolvesse”. Relata também a
situagdo econdmica que “é cada vez pior. E fome mesmo. N&o tem mais quem compre
panelas [de ceramica] - do que, afinal, vinham vivendo. Muita doenca, doenca de fome”
(Grifo meu).

Beatriz teve Maria Amélia como importante fonte. Enquanto estava em Campinas,
cursando o mestrado, a missionaria lhe respondia nas cartas perguntas como: “o que
plantavam na ilha?”’; “as terras sao tidas como boas para o plantio ou mais apropriadas
para criar gado?”; “qual a época da cheia do rio?”.

Ja em carta do dia 4 de setembro de 1979, ou seja, cinco dias antes da retomada
da Ilha de Sédo Pedro, que ocorreu em 9 de setembro de 1979. Maria Amélia prenunciou
a acao. “A verdade é que os caboclos néo estéo dispostos a esperar [a FUNAI]. Tém uma
decisdo muito firme e estdo pensando ou ja decididos a uma acgdo politica, por eles
mesmos. A gente ndo sabe quando sera, mas tudo indica que sera breve. Para eles, é a
Unica saida mesmo” (Grifo meu). Esse trecho demonstra que a atuagdo politica dos
homens sobre quando entrar nas terras, por exemplo, acontecia em segredo, sem as
mulheres saberem as informacdes ao certo, apenas recortes do que estava por vir. Goinha
diz que “foram muitas reunides escondidas pra gente tomar essa decisdo de entrar na
terra” e Dona Creuza coloca que para reocupar a Caigara, também foi do mesmo jeito.
“A maioria das reunides eram feitas s6 entre 0os homens. A reunido pra gente entrar
mesmo na Caicara, foi feita so por eles. Mas, sempre vazava as informagdes. Quando

eles foram pra Caicgara, de manhé&zinha, umas mulheres foram e outras ficaram rezando”.
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Em 23 de setembro de 1979, Maria Amélia avisou a Beatriz sobre a entrada dos
indigenas na llha. Diz que a FUNAI interviu e a ocupacdo acabou sendo de forma
pacifica.

No dia 11 de novembro do mesmo ano, Maria Amélia contou que os Britos
derrubaram as casas que ficaram vazias na Caigara, depois da ocupacdo da Ilha. “Na
quarta-feira, depois da romaria, eles entraram nas casas e colocaram 8 pistoleiros,
instalando moradores novos”. Ela complementou falando sobre a questdao das mulheres.
“A situacao é dificil demais [na llha]. Fome, medo também. Para as mulheres - tantas
mulheres - sabe Deus que néo é facil. As mais velhas sofrem demais.” Grifo meu. Dona
Creuza explica o quéo doloroso foi: “Eles derrubaram as casas da gente, os fazendeiros
la [na Caigara], no6s ndo tinhamos como voltar pra 14 (...) foram sete meses debaixo dos
pé de pau”, (Grifo meu).

Maria Amélia relatou também a presenca das liderancas indigenas do Nordeste
que participaram da “13° assembleia indigena que ocorreu em 1979 na ilha de Sao Pedro.
Assembleia, organizada pelo CIMI que reuniu na ilha indios de diversas etnias,
possibilitando uma rede de troca indigena e de revalorizagao identitaria.” (Souza, 2016,
p.44). “A criancada e juventude aprendeu tudo dos indios. E repetem os cantos, 0s gritos,
impressionante. Para mim foi a grande riqueza do encontro dos caciques”, Maria
Amélia.

Ao longo das outras correspondéncias as noticias eram sempre de fome e doenca
entre 0os Xoko, a negligéncia da FUNAI e da preocupacdo em como ajudar. Além disso,
também trocaram informagdes sobre a familia, os filhos de Beatriz, os trabalhos de cada
uma e sobre a salde, revelando o cuidado que tinham uma pela outra.

Outro relato que constata a atuacdo de Maria Amélia na comunidade é o de Maria
Helena Soares, irma de Dona Creuza Soares, que aos 18 anos se ofereceu para
acompanhar, até a cidade de Garanhuns, interior de Pernambuco, a missionéria, que
alguns chamavam de freira, na busca por uma documentacdo importante para 0 processo
de retomada. Esse documento estava em posse de Frei Angelino. Era uma viagem

arriscada, pois a missionaria estava visada pela policia, assim como os proprios Xoké.

“Eu sei que ela tava doida que queria viajar pra pegar esse documento pra dar a Frei

Enoque. Frei Enoque precisava desse documento e tava com Frei José, que se chamava
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Frei Angelino, e ai, ela disse: ‘como ¢ que eu vou sozinha?’. Ela tava nervosa, porque

estava na mira dos pistoleiros.

Eu ouvi ela dizendo pra Maria Toinha que ndo queria ir sozinha, mas que nao tinha

coragem de chamar ninguém porque era perigoso. Ai eu disse:

Maria Helena: “Maria Amélia, se mamae deixar eu vou mais a senhora”
Maria Amélia: (surpresa) “vocé vai?”
Maria Helena: “eu vou, se ela deixar...”

Maria Amélia: “vocé ndo tem medo, ndo?”
Maria Helena: “o medo existe, né? Mas, eu vou”
Maria Amélia: “eu posso pedir a sua mae?”

Maria Helena: “pode”.

Mamae olhou assim, mamade fazendo panela, disse: “menina, tu vai? Eu ndo acredito”.
Eu digo: “euvou”. E eu fui, fui mais ela. Ela ficou tdo feliz. Chorou na hora. Ela disse:
“se arrume, mas ndo fique bem arrumadinha ndo, sabe! Se alguém perguntar alguma
coisa vocé diga, ndo sei ndo, viu. Nao sei ndo, viu”. A gente foi pra Pdo de A¢ucar, em
P&o de Acucar a gente pegou o dnibus e parando nao sei onde foi teve um encontramento.

Peguei outro carro para outro canto, um homem sentou junto de mim, e ela disse:

Maria Amélia: “posso trocar de lugar com o senhor?”
Homem desconhecido: “porque isso?”

Maria Amélia: “Deixa eu ficar no meio”

Eu fiquei entre ela e o motorista e ele ficou no canto de 1a. Ela com medo do homem,
dizia: “ndo responda nada que ele perguntar”. A viagem foi tranquila, a gente chegou
14, dormiu na casa de umas irmas. S6 que o frade tinha viajado. Ele s6 chegaria no dia

seguinte. Esperamos, quando ele chegou, ela pegou o documento.
No outro dia, pegando o 0nibus de volta, quando a gente chega em Pao de Acucar, foi

uma cena daquela, nos com uma fome. Ela disse: “olha! Fique ai que eu vou ali comprar

uns biscoitinhos pra gente comer”’.
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Porque ficou acertado que uma canoinha, 14 do sobrinho do finado Luiz levava a gente
até Pdo de Agucar e ficou certo também no outro dia ele apanhar. Ela disse: “vocé fica
al e quando o barco vier, vocé me avisa”. Ela ia caminhando e olhando pra tras, pra
mim, com medo. Quando volta, que vai chegando perto de mim, ela deu um grito, eu olhei
para trds com o grito dela, porque eu vi uma mao fazia assim em cima de mim. Que eu
vou olhar, eu vejo a farda do homem, todo fardado. Ai quando eu olho, o revélver no

quarto do homem, eu pensei: “eu vou morrer agora”.

Eu tinha 18 anos, eu baixei a cabega assim, vou morrer, ai eu olhava de novo e ele: “ta
me conhecendo ndo”’. Botou a outra mdo no ombro, quando eu olhei para o rosto, era o
finado Popo, um conterraneo da gente, natural daqui, mas ela ndo sabia. Quando ela
viu, ela deu um grito: “ndo fa¢a nada com ela ndo, ela é inocente. Ela nunca lhe fez nada,
ela ndo fez nada, faca a mim, me leve, me prenda, me bata, me faca o que quiser, mas ela
ndo. Meu Deus, para que eu lhe trouxe”. Eu falei: “Maria Amélia pare calma, pra eu lhe
explicar”, e ela chorando, ela ndo sabia quem era ele, ela so viu aquele policial, um

homao, fardado.

Eu disse: “olha ele é filho de tio Zuza e dona Rosalia, ele é um Xoko, é da gente”. Ela
ndo entendia, tava tdo atacada. Ele sacolejou ela e disse: “eu sou da ilha de S&o Pedro.
Sou filho de Zuza Acdcio, sobrinho de Paulinho Acdcio, conhece?”. Ela respondeu: “Ai

)

meu Deus, porque vocé ndo disse...’

Ele correu, pegou um copo de agua e deu a ela. Aqui ninguém nunca ouviu essa historia.
Ele disse: “agora a gente vai pra minha casa”. Ele tava com quatro meses de casado

naquele dia.
Ele levou a gente pra casa dele, a gente tomou café que a mulher tava dando aula. A casa

tava fechada, deixou a chave com a gente e disse: “vou voltar pra rua” e deixou nos

tomando café, depois eu tomei conta da pia, ajeitei a casa toda, limpei.
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Ele disse: “agora eu vou olhar quando o Luiz vem”, que era o canoeiro que ia pegar a
gente. “Quando ele chegar, eu venho avisar vocés”. Nesse meio tempo, o Luiz ja chegou

perto do almoco.

Mas quando eu cheguei em casa, mamae disse: “minha filha e vocé?”. Eu disse: “minha
mae, eu ndo sei quando é que eu vou me arrumar desse choque. Foi medo, medo mesmo,

demais. A gente tava em pdanico”.

Essa historia Maria Helena contou durante um encontro no terraco da casa de sua
irmd, em julho de 2022. Foi interessante notar a observacao que ela deu na propria fala:
“Aqui ninguém nunca ouviu essa historia”. Comprovando o silenciamento de muitas
histdrias carregadas por e entre mulheres. Apesar do relato constatar a importancia que
teve essa empreitada, ocorrida em um momento de tensdo na histdria Xoko, historias
femininas ndo contadas nos revelam também o contexto da colonialidade. Nesse lugar
fraturado (Lugones, 2014), h4 um adendo que revela uma auséncia ndo apenas das
mulheres Xoko, mas também da mulher ndo-indigena que ajudou no processo da
retomada, a agente pastoral Maria Amélia Leite. Segundo lanara, ela nunca tinha ouvido
falar na presenca da missionaria nesse tempo historico. Apesar de o nome de Maria
Amélia ser recordado pelas mais velhas e mais velhos, como Dona Zezé, Dona Creuza,
Dona Prazeres, Dona Beata e Seu Girleno. Isso demonstra também que as histérias de
mulheres quase ndo circulam de geracdo em geracdo, na transmissdo da historia da luta
da retomada. Dona Zezé, por exemplo, atua até hoje como missionaria e € muito atrelada
as atividades da Igreja. Ela conheceu Maria Amélia e durante nossas conversas, também
trouxe a tona a importancia dela como uma peca essencial para a retomada da terra,
juntamente aos outros clérigos ndo-indigenas. Dessa forma, encontramos destacada na
historia escrita Xoko, a presenca, apenas, dos nomes dos freis homens, ja citados aqui
anteriormente. Ha assim, uma sub-representacdo de narrativas especificas, as das
mulheres.

Um fato curioso, percebido e destacado por lanara, foi quando ela colocou que
as narrativas das mais velhas s6 foram acessadas porque a pergunta levada a campo era
sobre o papel das mulheres Xoko na luta da retomada. Para ela, se o olhar néo estivesse
recortado sob a perspectiva de género, provavelmente essas memarias ndo haveriam sido

mexidas, acessadas. As trocas com as mais velhas mostraram vaérias frentes de atuacéo
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encabecadas por mulheres que dialogam entre si e provocam a narrativa coletiva, sendo
0 cuidado uma categoria de luta central que ultrapassa o grupo doméstico individual e
contempla todo coletivo.

1.6 O ENCONTRO COM OS ARQUIVOS

Durante entrevista com Seu Girleno, cacique Xoké na época da retomada, filho
de Tia Enoi — retomarei a historia de Tia Enoi na parte Il deste texto -, ele compartilhou
que no inicio da pandemia do COVID-19, por receio, Frei Enoque deixou sob seus
cuidados todo um acervo de recortes de jornais, CD’s com as gravagdes feitas nas décadas
de 1970 e 1980 em fita cassete, documentos, boletins da Comisséo Pré-indio e algumas
cartas trocadas com Maria Amélia, Beatriz Goéis Dantas, outras comunidades que
apoiavam a causa Xoko, entre outros. Um acervo riquissimo. Em didlogo com Seu
Girleno, lanara e Ivanilson Xoké - historiador e filho da “loiceira” Dona Damiana - foi
relatada a necessidade de preservacdo desse material que estd em condicbes de
armazenamento inapropriadas. lanara e Ivanilson comentaram que em 2016 existiu um
projeto para a criagdo de uma Casa da Memoria que ndo foi para frente, mas que diante
desses achados documentais, estava mais do que na hora de haver uma mobilizagéo da
comunidade para a criacdo de um espago que preservasse essa memdria. Projeto que
retomou andamento agora em 2024. Com a modificacdo do local onde hoje fica o posto
de saude, na aldeia, eles pensam em utilizar a estrutura que ficara para instalar a Casa da
Memoria.

O principal arquivo que chamou a aten¢do dos Xoko para o cuidado e preservacao
dos documentos foi o filme "Quelque chose de I'arbre du Fleuve et du cri du peuple”
(Algo da arvore, do rio e o grito do povo), de 1979. Encontrei, entre os arquivos de Frei
Enoque, dois recortes de jornais - um do jornal de Sergipe e outro do Estado de Séo Paulo
- noticiando a producgéo de um filme sobre a vida dos Xoko.

Esse filme configura as primeiras imagens audiovisuais registradas do povo Xoko
enquanto indigenas e foi produzido por uma equipe francesa para a Comissdo Episcopal
da Franca.

Na busca pelo arquivo do filme, que ndo se encontra em posse dos Xoko, entrei

em contato com a Igreja Catdlica francesa e através do Centro Nacional de Arquivos da
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Igreja Francesa (CNAEF), fui informada que o material se encontrava em posse do
Instituto Nacional de Audiovisual Francés (INA).

Os trés cineastas que integraram a equipe foram: Patrice Chagnard, Raymond
Vidonne e Daniel Ollivier. As gravacfes aconteceram em agosto de 1979, um més antes
da retomada da llha, e coincidiram com a vinda do Papa ao Brasil. O documentério faz
parte de um compilado de seis pequenos filmes com cerca de vinte minutos cada, e foi
transmitido pela televisdo francesa em junho e julho de 1980, no programa catélico "Le
jour du Seigneur™ (O dia do Senhor), aos domingos, em rede nacional.

A quarta, quinta e sexta parte, intitulada "Algo da arvore, do rio e o grito do povo",
transmitidas em 13, 20 e 27 de julho de 1980, respectivamente, € um triptico dedicado as
comunidades camponesas no Nordeste brasileiro que confrontam a violéncia dos
fazendeiros e a ganancia das multinacionais. Na quarta parte, eles retratam Betume, uma
aldeia onde 300 familias foram expulsas pela CODEVASF (Companhia De
Desenvolvimento Do Vale Sdo Francisco). Na quinta parte, falam sobre o Geme, um
pequeno vilarejo afogado em uma floresta de coqueiros, onde um grupo de camponeses
vive com fome e medo desde que ousou enfrentar Dom Roberto, o fazendeiro e seus
capangas, que sob violéncia e ameacas, queriam forca-los a desistir de suas terras. Na
sexta e Ultima parte, os cineastas chegam ao povo Xoko, onde falam sobre o processo de
recuperacdo do territorio, das condi¢es de fome e miséria que o povo passava haquele
momento e da presenca constante da comunidade eclesial de base. A cena que abre essa
sexta parte é a imagem de uma mulher indigena Xoko, caminhando pelas margens do Rio
Sé&o Francisco, com um vaso de ceramica na cabeca, provavelmente, onde carregava agua

naquele momento.
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Figura 4: Primeira cena audiovisual Xoko.

SAO Pédro

Magazine du dimanche - 1980

ina

Fonte: Instituto Audiovisual Francés (INA), 1980.

O filme foi vencedor do Grand Prix du Cinéma du réel (Grande Prémio de Cinema
Documental), na categoria internacional, em 1981. No contato, o INA liberou um acesso
de quatro meses gratuitos para assistir ao filme na plataforma do instituto. Compartilhei
o link com lanara, ela gravou alguns trechos pelo celular e dividiu com algumas pessoas
da comunidade. “Eles ficaram tdo emocionados, porque nunca ninguém tinha visto
imagens da Caicara naquela época, foi o primeiro video que tem imagens da Caicara”.
Também recebi por whatsapp mensagens de outras pessoas da Ilha comentando que o
filme reacendeu “muitas recordagdes e emogdes” e que ‘“seria muito importante
conseguir esse material na integra para guardar (...) seria como um presente para toda
a aldeia”, Cristiano Xoké. O filme também foi exibido na igreja da Ilha de Sdo Pedro
durante a programagcéo da festa em comemoracdo aos 44 anos da retomada que acontece
todo 9 de setembro. Nesse momento, o cacique ia pausando o filme para relatar sobre 0s
instantes que o povo Xoko viveu naquelas cenas. Apesar do cacique ser filho da retomada,
carrega em sua memoria as historias que os mais velhos contaram sobre aqueles
momentos registrados e, ao narrar, parecia até que ele esteve Ia naqueles instantes.
Existem acontecimentos ndo vividos em nenhum dos ambitos da memodria, seja ela

individual ou coletiva, mas que mesmo assim sdo possiveis de serem lembrados.
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O encontro com velhos parentes faz o passado reviver com um frescor
gue ndo encontrariamos na evocacao solitaria. Mesmo porque muitas
recordacbes que incorporamos ao nosso passado ndo sdo nossas:
simplesmente nos foram relatadas por nossos parentes e depois
lembradas por nés (Bosi, 1979, p. 331).

O “idioma comum” (Alarcon, 2022a) dessa transmissdo e consequente
experiéncia € a oralidade. A narrativa repassada é constituinte da memoria daquele que
vai reformula-la e lembra-la e daquele que vai ouvi-la, reconstrui-la e reconta-la. Dessa
forma, a “memoria ¢é trabalho” (Bosi, 1979, p. 17). Ao final, o cacique falou sobre a
importancia de ter pessoas pesquisando sobre os Xokd, sejam indigenas ou ndo-indigenas,
para auxiliar nesse resgate da historia.

Essas narrativas demonstram a importancia que o registro imagético carrega para
0S povos originarios e suas memorias. Os efeitos da transmissdo do filme para a
comunidade estimulam uma ideia de retomada do material. A retomada dessas imagens
para 0 povo Xokd também é um processo de luta da resisténcia indigena e esta associada
a luta da territorialidade.

Beatriz Gois Dantas quando fala da importancia da Comissdo Pro-indio em
Sergipe, relata que o trabalho da Comissao ndo se limitava apenas a fazer a media¢do com
os orgdos publicos na luta pela terra, mas também “esclarecer a populacéo local sobre
os indios Xoko6 que, quando apareciam na televisdo, causavam estranheza pela auséncia
da pele acobreada, olhos obliquos, macas do rosto salientes, cabelos lisos, modo pelo
qual tradicionalmente eram apresentados os indios do Brasil”. A imagem foi por muitas
vezes utilizada pela professora no intuito de descaracterizar a no¢do social do indigena
mitico. Beatriz promoveu varias exposi¢oes fotograficas nas escolas publicas de Sergipe,
no intuito de promover o amplo conhecimento sobre essa etnia que ressurgia aos olhos da
populacdo. A politica da colonialidade do ver atrelada ao processo histérico das politicas
de miscigenacdo, acabaram por cristalizar uma imagem de indigena no tempo e no espaco.
No contexto Sul-global, as imagens produzidas por essa colonialidade inferioriza racial e
epistemicamente, “a partir de regimes visuais da modernidade” (Barriendos, 2011, p. 41)
o outro. Afinal, "o imaginario simbolico violento que aciona imagens estereotipadas dos
povos indigenas é fomentado desde o inicio da colonizag¢do.” (Pinheiro, 2020, p. 164).
Para Silvia Cusicanqui, o cinema é um didlogo. Uma ponte para a reconstrucao de formas

de vida. “A percepcdo de interrogadores e interrogados se transforma, em um grande
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processo, em que acaba por surgir um nds cognoscente e intersubjetivo” (Cusicanqui,
2015, p.286). Para a autora, o exercicio da historia oral é ativo e ndo passivo.

Foi solicitado ao INA a entrega de uma cdpia do material para que ficasse em
posse dos Xoko. No entanto, a informacéo dada foi de que era preciso pagar uma taxa de
direito autoral de, no minimo, 300 euros, o equivalente a 1.600,00 reais. Valor que pode
ser alterado e que a comunidade n&o dispde. Diante desse impasse, um abaixo-assinado
foi organizado. As assinaturas coletadas foram enviadas ao INA e a partir disso uma
reunido foi marcada. Com auxilio do orientador desta pesquisa Ugo Maia e da
antrop6loga Nathalie Pavelic, representante da ANAI, foi realizado um encontro, em 10
de janeiro de 2024, com integrantes do instituto e lanara enquanto representante Xoka.
Eles liberaram o acesso ao filme!? de forma online ilimitadamente, sem mais precisar do
login de pesquisadora, o qual foi utilizado nos quatro meses de acesso anterior. No
entanto, disseram ainda ndo poder entregar uma copia do material devido aos direitos
autorais. Foi dito também pelo instituto que a questdo ndo se tratava de uma restituicao,
mas sim de uma “memdria compartilhada”. Fiquei me questionando até que ponto, neste
caso, os direitos autorais sao restritos a equipe produtora do filme? No Brasil, 0 processo
de Certificacao de Produto Brasileiro de uma obra audiovisual, o CPB, também néo pede
as assinaturas de cessao de direitos de imagem e som, no momento da retirada do registro
da obra, daqueles que participaram do filme. Esse documento de direitos se restringe ao
roteirista e diretor de trilha sonora, ou seja, aos idealizadores “originais” da obra. Apesar
de que durante uma producdo, o documento de cessdo de direitos € assinado por todos 0s
integrantes do filme, como também por entrevistados e demais pessoas que aparecem nas
cenas, por precaucao. Mas, ndo € um documento utilizado no processo de registro da obra.

Quando se fala em “memoria compartilhada”, imediatamente me remete também
ao conceito de antropologia compartilhada de Jean Rouch (1973), um cineasta e etndgrafo
também francés, para pensar esse assunto. Para ele, a cdmera deve ser usada como
instrumento de investigacéo e isso é parte do processo de constru¢do do conhecimento
com o outro. Pois, é elaborando junto com os interlocutores que se propde “um novo tipo
de relacdo entre 0 antropdlogo e o grupo, o primeiro passo no que alguns de nos rotulamos

de ‘'antropologia compartilhada™ (Rouch, 1973, p. 11). O cineasta complementa
afirmando que sempre ha uma maneira de justificar esse tipo de cinema, seja

cientificamente, politicamente ou esteticamente, “mas, na verdade, o que ha é aquela

12 Disponivel em: https://www.ina.fr/ina-eclaire-actu/video/cpa8005086901/sa0-pedro
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intuicdo repentina sobre a necessidade de filmar, ou inversamente, a certeza de que nao
se deve filmar.” (Idem). Mas, até que ponto os “direitos autorais” podem gerar impasses
no compartilhamento da obra? Ja que se trata de uma “memdria compartilhada’ que esta
apenas em posse de uma Unica parte, a parte Ocidental.

Durante a reunido, sugeri que, enquanto instituto, talvez eles tivessem mais pontes
para chegar ao diretor do filme, Patrice Chagnard, e solicitar a cessdo de direitos do
material para disponibilizar uma copia ao povo Xokd, ja que eu tentei contato, mas sem
sucesso. Eles ficaram de tentar. Em sua trajetoria cinematografica, Chagnard foi bastante
influenciado pela teologia da libertacdo e antes de vir ao Brasil, também fez registros de
comunidades locais em Africa. Ele se tornou um documentarista de sucesso e o Gltimo
filme produzido foi “Vedette”, em 2021. Outra sugestdo dada pelo INA foi acionar a
embaixada brasileira na Franca e solicitar que o 6rgdo arque com os custos dos direitos
autorais. Eles ficaram de fazer essa solicitacdo a embaixada e, no momento, estamos no
aguardo.

Os registros imagéticos ou pistas de onde encontrd-los foram achados no acervo
deixado por Frei Enoque. Nele encontrei também um video gravado por um dos indigenas
Xoké, chamado Toinho, através de uma camera que Frei Enoque entregou. Foi o registro
de uma procissdo em direcdo a Caicara, para ocupacdo oficial da terra em comemoragdo
a homologacdo de 1993, assinada por Fernando Collor de Melo. Em romaria, 0os Xokd
fizeram uma caminhada entoando seus cantos catdlicos desde a Fazenda Sdo Geraldo,
sentido Caicara. L& chegando, uma grande festa fizeram, com samba de coco e toré. O
video mostra como os Xoké se viam nagquele momento e a forma como decidiram contar
a propria historia. Toinho, que filma, também é um narrador, que vai contando o que esta
acontecendo nas imagens atrelando a fatos da histéria coletiva. A experiéncia particular
do narrador em contraste com o coletivo, artesanalmente constroi algo em si, mas o tempo
inteiro também constrdi algo em circularidade com o outro. As memarias geram um lugar
no mundo em comum, de pertencimento e encontro. Para Pollack, “a memoria deve ser
entendida também, ou sobretudo, como um fendmeno coletivo e social, ou seja, como um
fenémeno construido coletivamente e submetido a flutuacdes, transformagdes, mudancas
constantes” (Pollack, 1992, p.201).

As imagens, sejam audiovisuais ou fotografias, foram um objeto que se
apresentou com a imersdo do campo etnogréafico. Foi atraves dessas imagens que muitas

das narrativas das memorias das mulheres mais velhas foram disparadas. Ao rever ou ver
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pela primeira vez esses registros imageéticos, histdrias iam surgindo e incrementando a
narrativa da luta Xokd. Halbwachs (1968) entende que s6 temos capacidade de lembrar
quando estamos em contraste, assim como sugere Strathern (2006), quando afirma que €
na relacdo contrastante que elaboramos nossas a¢Ges. As memorias de modo geral, mas
de forma singular para as situadas na liminaridade das fronteiras, mostram que “em
realidade no desenvolvimento continuo da memadria coletiva, ndo ha linhas de separagéo
nitidamente tragcadas, como na histéria, mas somente limites irregulares e incertos”
(Halbwachs, 1968, p.84).

A memoria para esta pesquisa é constituida no contraste entre lembrancas e
esquecimentos, como também na dialética entre memorias individuais e coletivas, se
tornando assim um trabalho inventivo-criativo (Wagner, 2010). Além disso, por ser uma
memoria situada, rememorar acaba sendo também um trabalho e uma luta de resisténcia
e retomada.

Ainda dentro do acervo de Frei Enoque, encontrei algumas entrevistas que foram
gravadas em fita cassete e datilografadas no final da década de 1970 e inicio da década
de 1980. Quando o frei estava pesquisando sobre a historia dos antepassados daqueles
gue nasceram na Caicara, justamente para respaldar a presenca indigena naquela regido.
Nesses arquivos, debrucei-me sobre duas entrevistas, uma com Dona Zefinha e Mé&ezinha,
e outra com Maria José (Maria Cabocla). A época, mulheres que pela idade e violéncias
sofridas sob os mandos da familia Brito, precisaram deixar primeiramente a llha, depois
a Caicara. Elas viviam nas redondezas como na Ilha do Ouro e em Porto da Folha no
momento do encontro com Frei Enoque. A narrativa dessas trés mulheres em especifico
é um documento importante para a retomada Xoko, ja que, segundo Frei Enoque, foram
elas as responsaveis direta pela transmissdo dos ensinamentos indigenas, como as
producdes da ceramica, os torés dos plantios de arroz, a confirmacdo dos torés feitos
escondidos na mata, a presenca da Igreja da misséo, do antigo convento e o local do
cemitério dos caboclos. Além de, nesse trabalho da memdria que fizeram, reconhecerem
outros indigenas, na época intitulados, “Caboclos da Cai¢ara”, sendo possivel a

comprovacgao da ascendéncia indigena.
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PARTE II: “EU SO POSSO CONTAR O QUE SEI"!

2.1 ARETOMADA DA RETOMADA: O TRABALHO DA MEMORIA DAS
MULHERES XOKO

As narrativas das trés mulheres: Zefinha, Maezinha e Maria Cabocla, que
ajudaram a partir das suas oralituras no resgate da indianidade Xokd, foram captadas por
Frei Enogue no dia 25 de setembro de 1978, no mesmo més em que 0s Xoko cercaram a
Ilha com arames. As entrevistas de Zefinha e Méezinha foram feitas juntas na casa de
Zefinha, na Ilha do Ouro, distante 30 km da aldeia. Ja a entrevista de Maria Cabocla se
deu na casa dela, em Porto da Folha.

A elas sdo creditadas o trabalho da memdria resgatando nao apenas as narrativas,
como identificando locais de permanéncia indigena Xoko e pessoas que viveram na
comunidade. No relatério antropoldgico da FUNAI, produzido pela antrop6loga Delvair
Melatti, ela credita aos clérigos da Diocese de Propria a divulgacdo da identidade étnica
dos habitantes da Caicara ao entrevistarem a indigena Maria José dos Santos (Maria
Cabocla), de mais de 80 anos, a época. Sendo a partir do relato dessas mulheres a
possibilidade de comprovacao de uma ascendéncia indigena daquele povo que vivia em
sofrimento. Nessas narrativas encontramos cantos, dancas do toré feitas para que Frei
Enoque assistisse e comprovasse a veracidade dos fatos que elas relataram. Além de
histdrias de protagonismo, cuidado, relatos de violéncia, mas também de alegrias.

Maria José dos Santos, mais conhecida como Maria Cabocla, se auto declara
cabocla porque sua mae era “cabocla legitima, fia de uma cabocla legitima, conheci
minha v6. O nome da minha mae é Rosalina Maria de Oliveira, 0 nome do meu pai é
Jodo Manoel dos Santos, minha avé é Maria da Concei¢do, meus avds sdo Francisco
Alves e Manuel Pacifi, meu avd era caboclo legitimo, e eu tive dois irmdos”. Ao longo de
toda entrevista podemos ouvir ela falar: “eu s6 posso contar o que sei. Conto porque
minha avo me contou”. Legitimando tudo que havia ouvido e que de certo modo, mesmo
que de alguns momentos ndo tenha participado, essas lembrangas fazem parte da sua

memoria. No contexto indigena, o trabalho da memoria est4 ancorado em lembrangas

! Essa frase foi repetida varias vezes por Maria Cabocla, Zefinha e Maezinha, durante as entrevistas com
Frei Enoque.
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transmitidas de geracdo em geracdo. E como estar “ativamente reescrevendo os textos de
seus corpos e sociedades” (Haraway, 2000, p. 90).

Maria Cabocla, quando questionada por Frei Enoque, identifica os caboclos que
viveram tanto na Caicara, quanto na llha. Distinguindo aqueles que eram indigenas e 0s
que chegaram depois com a vinda de Jodo Porfirio de Brito. “Finado Chico Matias, finado

Maximiano, finado Quirino, tudo caboclo”.

Maria Cabocla: “Na Caigara: o finado Feitosa, o finado Manoel Soares, o
finado André.”

Enoque: “Tudo caboclo?”

Maria Cabocla: “Nao, esses eram de cima. Quando Jodo Porfirio encostou ai,

pegou a chegar gente.”

Seu Girleno, filho de Tia Enoi e ex-cacique Xoko, diz que “Maria José teve uma
participacdo muito forte nos depoimentos [a justica], quando se ia para os depoimentos
ela dizia: ‘vou, porque eu conhego a historia e sou india de la, sou india Xoko’”, sem
medo de afirmar sua indianidade, Maria Cabocla enfrentou os Britos. As lembrancas do
que existia na Ilha, antes de Jodo Brito tentar destruir os vestigios de qualquer populacdo
indigena que ja pudesse ter pisado aquelas terras, remontam uma memdria ancestral. “Do
convento eu tenho lembranca, trés janelas, trés portas, que convento bem feito, bonito
(...) eu ainda alcancei a casa que era das festas do Espirito Santo, dos mais velhos (...)
os caboclos moravam na Ilha, alguns moravam também na Caigara, mas trabalhavam
todos na Caicara”. E so ficava quem aguentava as violéncias dos Brito. “Quem tinha
natureza, aguentava. Quem nao tinha, corria. A metade andou se espatifando, ta pra
Colégio [entre os Kariri]. N&o sei se ainda séo vivos” (Grifo meu), ressaltando o esbulho
das familias em direcdo as comunidades adjacentes. O avd de Maria Cabocla, como
mencionado na parte I desta pesquisa, fugiu para ndo sofrer mais. “O avé de Maria José
correu pra Itaipu, morreu 14", reafirmou Dona Zefinha.

Com a constante pressdo e opressao, a permanéncia dos rituais era mantida em
segredo, “0S caboclos passavam 8 dias na festa da mata”. Apesar de Maria Cabocla nunca
ter participado, sabia so de ouvir falar. Ela foi expulsa junto com seu pai e sua mae das

terras da Caicara. O pai de Maria ndo queria vender a casa para a familia Brito, entéo
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foram expulsos embaixo do cabresto, mudando para Porto da Folha, em um terreno que
0 pai conseguiu por la.

Ao identificar o nome da mae de Maria Cabocla, Frei Enoque retoma a historia
que tinha ouvido de que ela, antes de casar com Jodo Manoel, teria tido um filho de Jodo
Porfirio Brito. O nome desse filho aparece no relatério antropologico da FUNAI, Manoel
Santos, ou Santinho, como todos na Ilha o conheceram, faleceu em 1918. Esse relato foi
reproduzido também por Zefinha e Maezinha, em 1978, durante entrevista com Enoque.
Essa histdria ainda se perpetua nas narrativas das mulheres Xoko hoje em dia, como
também comentou Dona Maria, méde de lanara, durante uma conversa que tivemos no
terrago de sua casa, em 2023. O contexto como ela teria engravidado néo é descrito e a
prépria Maria Cabocla deixa claro que a mae nunca comentou o assunto. Rosalina Maria
de Oliveira, na época, casou-se com Jodo Manoel dos Santos e teve trés filhos, um deles
seria de Jodo Porfirio de Britto. “O povo dizia mas eu ndo sei. O povo conversava. Quero
dizer que esse rapaz que morreu era mais alvo, sabe? Meu irméo (...) Eu ndo posso
assegurar aquilo que eu ndo vejo (...) Minha m&e nunca conversou, nem meu pai. Eu s
digo aquilo que é”. E perceptivel que essa é uma questio delicada para a familia.
Enquanto as outras memdrias guardadas sobre as historias dos caboclos contadas por sua
avé eram legitimadas sé pelo fato de Maria Cabocla ter ouvido a avo falar, mesmo sem
ter visto - como a historia das festas na mata dos caboclos - esse caso, em especifico,
Maria Cabocla usa a licenca da frase “eu ndo posso assegurar aquilo que eu néo vejo”,
para criar a fronteira entre aquilo que é confortavel ser dito e aquilo que nédo é, elaborando
os limites da sua prépria narrativa.

As falas de Maria Cabocla também foram utilizadas pela professora Beatriz Gois
Dantas durante sua pesquisa na década de 1980. Uma cOpia da entrevista feita por Frei
Enoque, datilografada, foi enviada por Maria Amélia a Beatriz que estava em Campinas
realizando o mestrado. Uma rede de interacdo e transmissdo de informacdo promovida
por e entre mulheres - pois ndo apenas Maria Amélia era sua informante?, mas também
tia Enoi, indigena Xoko - foi essa rede de comunicacdo entre mulheres que auxiliou a
escrita do livro Terra dos indios Xokd, da professora Beatriz. Quem também utilizou o
material da entrevista de Maria Cabocla, foi Delvair Melatti na construgéo do relatério

antropolagico.

2 Utilizo o termo informante aqui, pois foi desta maneira como Beatriz se referiu tanto a Maria Amélia,
quanto a Tia Enoi.
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Para os que se foram por medo e experiéncias com a violéncia, a llha acabou se
tornando um lugar distante. VVoltar se tornou um lugar que ficou s6 na memdria para Maria
Cabocla. “Eu quero Frei Enoque, mas eu j& estou tdo acostumada por aqui. Mas, se acaso
acontecesse... Mas, eu acho tdo dificil adquiri®. No tempo dos mais veios ndo adquiriu,
quanto mais...”

N&o ha registros do retorno dela. Sua familia, inclusive, teria declinado a luta e se
fixado, posteriormente, na cidade de Aracaju. O unico filho de Maria Cabocla, conhecido
como Tonho da Cabocla, ndo teve interesse na retomada da terra. O que os Xoko acabam
considerando como um desistente. Eles reconhecem a etnicidade, mas ndo consideram
quem desistiu da luta da retomada, um Xok6. Antes mesmo do parentesco, o vinculo que
orienta a recuperacdo territorial ndo estd apenas e exclusivamente nos parentes sanguineos
ou por afinidade, mas sim, e de maneira muito latente, no engajamento durante a luta da
retomada. “Nao apenas os parentes fazem a luta, como a luta faz parentes” (Alarcon,
2022a, p. 304). As familias ou pessoas que optaram por ndo participar do processo de
luta, sdo consideradas pessoas ndo gratas, ndo pertencentes, e até mesmo ndo parentes.
Apesar do filho de Maria Cabocla ja ter falecido, atualmente, a neta adotiva dela e sua
familia solicitam o reconhecimento da indianidade e se auto intitulam Xoko-Guara. O que
gera um atrito com os Xokd, pela reclamante ser adotada. Enquanto comunidade, eles
reconhecem que o filho de Maria Cabocla é indigena, mas seus descendentes nao.

3 Nesta fala Maria Cabocla se refere a demarcagéo, retomada e homologacéo do territério indigena Xoko.
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Figura 5: Genograma Maria José dos Santos (Maria Cabocla)*
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Quem também identificou varios “caboclos” foram Maezinha e Zefinha. “Zé
Mourao, Chico Matias, Mané Lapada, Quirino”, alguns ja repetidos por Maria Cabocla.
No momento da entrevista, Zefinha tinha 98 anos e Maezinha, 77 anos. Maezinha, que é
sobrinha do marido de Dona Zefinha, diz que chegou a Ilha do Ouro, onde a entrevista
foi feita, em 1977, ou seja, um ano antes do encontro com Frei Enoque. Méezinha se
identifica como cabocla legitima. "Minha mée era cabocla”. Enquanto Zefinha, apesar
de ter nascido, se criado e casado na llha de S&o Pedro, ela ndo era indigena. Méezinha e

Zefinha afirmam que tinham mais de 50 casas na Ilha, no tempo em que a Ilha era uma

vila.

Frei Enoque: “A senhora era cabocla?”

A

Nao Nanoel
Identificado Santos
(Santinho)

Zefinha: “Eu ndo. Quem era, era meu marido (...) Jodo Canic6”

4 Segundo lanara, a neta adotiva de Maria Cabocla casou-se com um italiano e vivem em Aracaju

atualmente. Nao consegui contato com a familia até a finalizagéo desta pesquisa.



Uma coisa que era sagrada, mesmo com 0 cerco que comprimia suas existéncias,
era a devocgdo aos encantados. Dangar, festejar, estar em roda, era a forma de contata-los.
"Eles ndo dancavam ai ndo. Eles dangcavam no mato. Dancavam o toré. O toré é um, o
Jurupari é outro (...) La pro lado da Caicara, ainda hoje tem os terreiros, 1a do outro
lado". Entre as leituras que fiz sobre os povos indigenas no Nordeste ndo encontrei 0
termo Jurupari referindo-se a algum ritual indigena. A outra terminologia dada ao ritual,
entre os Xoko, seria Ouricuri. Em outras passagens desta mesma entrevista, ela repete o
termo, reafirmando que o toré é diferente do Jurupari. Por terem uma sonoridade parecida
- Jurupari e Ouricuri - e 0 material ter sido gravado em fita cassete e se tratando de uma
senhora de 98 anos em que a diccao por vezes se torna de dificil compreensdo, ndo posso
afirmar se houve algum desentendimento no momento da transcri¢do, mas isso é uma
possibilidade. Dentro da cosmologia Xokd, realmente, o toré seria a manifestacdo feita
de forma puablica, enquanto o Ouricuri seria o ritual feito na mata em segredo aos olhos e
ouvidos do universo ndo-indigena. Para Clarice Mota, Frei Dorotheo “foi responsavel por
tornar o que tinha de sagrado nas performances religiosas em simples dancas e canticos
de folguedo - as chamadas brincadeiras -, ao tirar delas o seu significado anterior de
‘trabalho’ ou ‘obrigacao’” (Mota, 2007, p.62-63). Entre 1983 e 1984, Mota (2007) afirma
que os Xoké néo realizavam mais o ritual do Ouricuri, como o fazem hoje. E apenas a
partir de 2001, ou seja, 20 anos depois, que a ritualidade ancestral é retomada, mas ainda
sob o nome de toré. Cria-se assim, o toré de brincadeira, aquele dancado para um publico
ndo-indigena e o toré do Ouricuri, aguele gque acontece em segredo na mata (Mota, 2005).
Quem fala mais sobre o tema da retomada dos cultos indigenas entre os Xoko a partir da
revelagdo do “Cacique da Natureza”, como é chamado o atual cacique Ba - no posto do
cacicado ha 21 anos - é Ianara em sua dissertagdo de mestrado intitulada “A Retomada
Xokad: territorio e renascimento cultural de um povo".

Dando continuidade, o termo Jurupari, no entanto, foi encontrado na cosmologia
indigena de alguns povos da Amazonia brasileira e colombiana. Jurupari € uma entidade
complexa no universo amerindio ja que possui duas vertentes que se multiplicam. Uma
estaria associada a uma entidade demoniaca, trabalhada dessa forma pelos missionarios
catolicos para intimidacdo e aculturacdo dos indigenas e outra que se apresenta
multifacetada. Nessa Ultima versdo, seria uma entidade que veio ao mundo para ajudar 0s

indigenas a restaurar o equilibrio e resolver os problemas da fome na Terra (Aradjo,
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2011). Mesmo assim, Dona Zefinha ndo faz mencdo a nenhuma dessas vertentes
cosmoldgicas durante a entrevista, apenas cita o termo identificando-o como um ritual.

Outro quesito atrelado ao ritual da mata dos indigenas Xoko é que as mulheres
também ocupam lugar de importancia no Ouricuri, onde existe o papel da Rainha do
Ouricuri, retomarei esse assunto em breve.

O marido de Dona Zefinha “caboclo legitimo”, seu Jodo Canicd, era um excelente
dangador de toré. Zefinha afirma que j& tinha dangado o toré, mas nunca tinha ido pra
mata com ele, porque la s6 iam os indigenas. A familia de Dona Zefinha é constituida de
pessoas brancas e ndo-indigenas, que viviam na regido a trabalho. Inclusive, ela relata
que os familiares ndo apoiavam o casamento dela com um “caboclo”, mas que o fez
mesmo assim. Essa organizacdo da constituicdo da familia de Zefinha revela muito da
organizacdo social do territorio indigena Xoko, desde a época da Missdo, onde brancos,
indigenas e negros conviviam sob os mandos da Igreja. Mas, em se tratando da memoria
indigena, havia a clivagem entre aqueles que dividiam o segredo entre si, daqueles que s
ouviam falar. Desde essa época, o ritual do Ouricuri tracava fronteiras étnicas entre 0s
habitantes da Misséo de Sdo Pedro, sendo um carater distintivo. O reconhecimento da
existéncia do Ouricuri pelas mulheres, mostra o quanto foram guardias da indianidade.

Zefinha explica que o toré "é uma roda, mas batendo, dangando. Conforme a
cantiga, nos ia nela". Nesse momento em que Zefinha menciona o toré, Méezinha canta
e danca para Frei Enoque ver, como se afirmasse em oralitura, a veracidade daquilo que
Zefinha trazia em oralidade. Enoque fez essa anotacdo do momento da danca no material
que foi datilografado. As oralituras (Martins, 2003), nesse caso, entram como uma via
narrativa das memorias e das diversas encruzilhadas que ela apresenta na danca entre
lembrar e esquecer. O termo “oralitura” foi cunhado por Leda Maria Martins e afirma que
o corpo em performance, ocorrendo em sua existéncia, narra uma historia ndo grafada,
constituindo, assim, uma oralitura. “Repertorios orais e corporais, gestos, habitos, cujas
técnicas e procedimentos de transmissdo sao meios de cria¢do, passagem, reproducao e
de preservacdo dos saberes” (Martins, 2003, p. 67) sdo considerados, pela autora,
ambientes de memoria. Martins nomeia que os lugares de memoria seriam bibliotecas,
museus e afins. J& os ambientes de memoria sdo o corpo e a voz. O corpo em performance
constitui assim um ambiente de memoria. Essa oralitura, (re)conta a historia como

manutencdo da existéncia. No trabalho da memoria, o corpo se torna uma via de narrativa.
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Lembrar é existir. A oralidade de Dona Zefinha ao contar sobre o toré se torna lugar de

reconhecimento da memaria no corpo de Maezinha, que danga.

O corpo e a voz sdo como portais de inscricdo de saberes de variada
ordem. Minha hipétese é a de que o corpo em performance é, ndo
apenas, expressdo ou representacdo de uma acdo, que nos remete
simbolicamente a um sentido, mas principalmente local de inscri¢do de
conhecimento, conhecimento este que se grafa no gesto, no movimento,
na coreografia; nos solfejos da vocalidade, assim como nos aderegos
que performativamente o recobre. Nesse sentido, 0 que no corpo se
repete ndo se repete apenas como héabito, mas como técnhica e
procedimento de inscri¢do, recriacao, transmissao e revisao da memoria
do conhecimento (Martins, 2003, p.66).

A narrativa, nesse trecho, € um caminho-histéria. O corpo € onde passado e
presente, 0 tempo, Se encontra nesse mesmo espago-corpo. “O tempo antigo pode subsistir
ao lado do tempo novo” (Halbwachs, 1968, p. 123). As pessoas sdo como espagos, locais
de atividade em curso, onde esse tempo acontece. Nessa contribuicdo é no tempo da
existéncia, da constituicdo de si, que se constroi a narrativa-memaria das mulheres Xoko.
Quando tratamos a memaoria como um conhecimento narrativo, ndo partimos de um lugar,
mas somos o proprio lugar, a propria linha, o proprio tragado, porque o corpo € inscricao.
“Conhecer ¢ semelhante a contar historias” (Ingold, 2015, p. 248). David Kopenawa
(2015) relata em “A Queda do Céu” que os brancos precisam das suas folhas de papel
brancas para enché-las de palavras, pois sdo, as gentes brancas, incapazes de guardar suas
historias - narrativas, caminhos, memorias - na cabeca, 0 que se guarda na cabeca e na
nossa forma de fazer o discurso é o esquecimento. Diferindo-se da forma como sdo os
indigenas ou os povos africanos. Os brancos sdo, na visdo dele, incapazes de guardar
aquilo que lhes é dito ou visto. Esse guardar na memoria, que Kopenawa menciona, é
subscrever o aprendizado na materialidade do proprio corpo. “Nao existem culturas
agrafas, pois nem todas as sociedades confinam seus saberes apenas em livros, arquivos,
museus e bibliotecas, mas resguardam, nutrem e veicula seus repertorios em outros
ambientes de memoria, em suas praticas performaticas” (Martins, 2003, p. 78). O corpo
peregrino, narrativo e habitado se move, e como ele € a propria linha e o préprio tragado,
a propria escrita circunscrita, consequentemente, os saberes também o sdo. Os saberes,
assim, sdo circulantes. As historias contadas e narradas nos corpos atraves da performance
também sdo em si conhecimento e geradoras de conhecimento. “No mundo narrativo as

coisas ndo existem, elas ocorrem” (Ingold, 2015, p. 236). E nesse contexto do corpo em
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pratica na construcdo da existéncia-memdaria que € possivel compreender também, nao
apenas a transmissdo do saber-dancar-cantar toré, como também o saber-fazer panela,
passado de geracdo em geragéo, mas especificamente entre mulheres, retomarei esse tema
mais adiante.

Nesse caminho narrativo, ao contarem suas historias, Méezinha afirma que a
transmissdo da historia também pode ser lida através da paisagem, quando afirma que o
ambiente pode confirmar tudo o que eles passaram. “Vigie que 0 juazeiro ta dizendo.
Repare que o juazeiro ta dizendo quem foi". Habitar um tempo e um espaco é uma
“constituicdo mutua de pessoas e lugares (...) O ocupante ocupa uma posi¢do em um
mundo ja pronto; o habitante contribui através da sua atividade para a continua
regeneragdo do mundo” (Ingold, 2015, p. 247). Assim, ela identifica lugares de
permanéncia da historia Xokd no espaco geografico, em um compartilhamento intimo
com a natureza que também habita o territorio indigena. Para ela, a paisagem também
revela e conta historias. O juazeiro ali, foi testemunha de todo sofrimento e de suas
sobrevivéncias desde seus antepassados. “As particularidades e histérias das pessoas que,
no presente, engajam-se com os lugares e seguem continuamente os significando e sendo
por eles significadas” (Magalhdes, 2022, p.110), assim, “as memdrias, tecidas junto aos
lugares, sdo fundamentais para o reconhecimento identitario” (Magalhaes, 2022, p.115).

Zefinha conta que foi expulsa quatro vezes da Caigara, ndo apenas por Jo&o
Porfirio, mas também pelo filho, Anténio de Brito. Segundo narra Maria Célia, nora de
Vovd Coroné, filho de Zefinha, eles eram expulsos das terras sempre que Zefinha
engravidava. Esse tipo de violéncia demonstra as marcas generificadas do esbulho. Entre
os Tupinamba da Serra do Padeiro, Alarcon (2022a) também relata esse tipo de expulsdo
devido a gravidez de uma de suas interlocutoras. “Uma de suas imagens mais acionadas
era a da familia despachada pelo patrdo justamente quando a mulher estava gravida”
(Alarcon, 2022a, p.156). Zefinha teve trés filhos: Hildebrando, conhecido como Corong,
mas lanara o chama de Vov6 Coroné; Seu Maneca e Adalgisa. Se as condi¢fes eram de
sofrimento para aqueles que precisavam sair das terras as pressas, sem terem para onde
ir, devido a violéncia, imaginar-se gravida nesse contexto € uma opressdo ainda maior.

Uma das expuls@es sofridas pela familia de Zefinha foi quando Jodo Canico, seu
esposo, estava no barreiro retirando barro para a feitura das panelas de ceramica, quando

Antonio Brito o encontrou e disse:
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Antoénio Brito: "Jodo Canico”

Jodo Canico: "Senhor™

Antonio Brito: "Vou lhe fazer uma pergunta

Jodo Canico: "Sim. Se eu souber respondo™

Antdnio Brito: "Bom, aqui é uma assinatura. Esta aqui é minha. Esta aqui é dos
caboclos. Por quem vocé fica? Por quem vocé assina?”

Jodo Canico: "Pelos caboclos"

Depois disso, a rixa estava tomada. Jodo Canico foi proibido de colher barro na
Caicgara para Dona Zefinha fazer panela. “Antonio Brito mandou queimar a carrada de
lenha que era pra eu queimar 200 panelas”. Essa mesma historia Dona Maria, mae de
lanara e parente por afinidade de Dona Zefinha, ja que ela era avo do seu marido, conta
dizendo que foi Dona Zefinha que compartilhou com ela. "Eles sofreram muito aqui. Uma
noite, ele [Jodo Canicd] ia com um barro do outro lado e o patrdo desceu do cavalo e
disse: 'aqui tem duas estradas: a do indio e a minha, qual é que cé vai?'. Jodo respondeu:
‘eu vou na do indio’. Antonio disse: 'Entdo, arrume as malas e va embora’. Ai eles foram
simbora. Eles iam, e depois passava o tempo, eles voltavam. E a vida deles foi essa aqui*
(Grifo meu). As nuances da memdria na passagem da narrativa surgem destacadas nas
palavras que se alteram com o tempo. Antes era “assinatura”, hoje quando Dona Maria
reconta usa o termo ‘“estrada”, mas o caminho da memoria continua o mesmo, entre
proibicBes e esbulho, as memdrias das violéncias vivenciadas permanecem no contexto
historico e narrativo dessas mulheres, sendo transmitidas por geragdes. O bloqueio as
estradas que davam acesso ao barreiro na Caicara, no momento em que 0s Xoko ocuparam
a llha em 1979, desencadeou em mais fome e miséria entre o povo, devido a escassez nas
vendas das panelas. As mulheres Xoko sdo quem carrega o saber-fazer panela. Por isso,
se tornaram o principal suporte financeiro de seus lares na época da retomada. Essa
situacdo do bloqueio as estradas da Caicara foi denunciada pela Comiss&o Pré-indio a
FUNAI e justica, retomarei essa questdo em breve.

Além de fazer panelas, as mulheres naguela época também eram plantadoras de
arroz. Cada mulher tinha sua tarefa (area) e promoviam batalhGes para a colheita do
alimento nas lagoas da Caigara. “Tem a lagoa de P&o de Acucar, tem o Capote, tem 0
Ambere, tem mais outra lagoinha encostada no Belém. S&o quatro lagoas”, Maria

Cabocla. Os batalhdes eram formados pelas proprias mulheres que se reuniam e a base de
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licor de jenipapo e zinebra (cachaga), realizavam a colheita na plantacdo uma das outras.
Ao final, um samba de coco acontecia. Era nessa hora que elas preservaram as cantigas
dos torés dos mais velhos disfarcados de samba de coco. SO nesses momentos elas
cantavam. “Também por recear represalia, a cabocla Maria José (antiga cantadora ritual)
nunca cantava em frente a seus parentes” (Melatti, 1979, p. 06). Reforcando o que Mota

afirma sobre o segredo do toré esta revelado nas brincadeiras.

Lirio branco, lirio roxo

Lirio, lirio de diversas cores
Quanto o lirio se demuda

Avalie quem tem amores

Lara, lard, larali, larald, lilari, lala.

(Toré que Maezinha cantou para Frei Enoque em entrevista)

Uma vez Dona Chiquinha, mie de Antonio Brito quis ver as “india dangar”, na
beira da lagoa. “Queria ver danga de indio”, como algo exotico. Em um pequeno ato de
resisténcia e engajamento, as mulheres fingiram que faziam um toré. “Ele mandou dizer
que nos dangasse pra mae ver. Foi quando noés saimos da lagoa com a roupinha tudo
ruim. Ela tava no carro. Respondemos que a gente ndo dangava com a mulher ali (...)
mas fomos obrigadas mesmo assim por Marciliano. Ai nds dancamos um torezinho muito
xuexim [fraquinho], ela achou até engracado, ai demos a volta e fomos embora. Nés
chegamos na casa da comadre Toinha e dancamos outro toré danado, até de noite”,
Méezinha (Grifo meu).

Algumas reunides entre os “Caboclos da Caigara” também aconteceram no
intuito de um levante contra os Brito. Alguns desses encontros foram na casa de Dona
Zefinha. Um deles foi logo ap6s a viagem de Inocéncio Pires ao Rio de Janeiro, mostrando
a coragem que tinha diante da opresséo. Zefinha conta que eles traziam um documento,
mas Antdnio de Brito descobriu e mandou chamar a policia, desfazendo a reunido. "Todos
fugiram com medo", Zefinha.

Outra situacdo que demonstra a bravura dessas mulheres foi quando o vaqueiro da
familia Brito viu o filho de Dona Zefinha, Hildebrando (corone) e o irmédo de Maria das
Virgens, bebendo agua no caldeirdo e achou que eles estavam pescando. Cabuetou para

Antoénio Brito que logo foi atras dos meninos e os expulsou da Caicara, além de ter dado
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um empurrdo no outro rapaz. Como Coroné nédo saiu de pronto das terras, passando-se
dois dias por I&, Antdnio fez uma palmatéria e mandou chama-lo na casa de Dona Zefinha,
para ir a casa grande apanhar. Dona Zefinha que ndo levava desaforo a toa, de pronto
respondeu ao capanga. "Eu mandei dizer que ele néo era fio a toa, ndo. Ele tinha pai”.
Interessante perceber que por mais que o filho de Dona Zefinha "tinha pai” como ela
afirma, e que por isso ndo é uma pessoa a toa no mundo, que pode ser feito o que bem se
entende, essa fala revela outra informacdo importante, que Hildebrando também tinha
mée, entendido ao mesmo molde do ditado popular "esse menino tem pai”. Pois, foi a
méae quem enfrentou o capanga para que ndo levasse seu filho ao castigo. As mulheres
Xoko6 sempre demonstraram sua forte atuacdo diante das adversidades. As memdrias que
as mulheres Xokd relatam dentro da narrativa coletiva, revelam e constroem, a partir das
lembrancas, pontos de conexao e firmamento de suas experiéncias, seus tempos vividos,
também no tempo-espaco historico. Isso promove uma subversdo da auséncia do
protagonismo delas na narrativa. Dentro do conceito de Lugones (2014) de decolonizagao
de género, narrar, para as mulheres, acaba sendo uma infrapolitica que desarticula e
tensiona desde dentro as formas de contar. O processo de descolonizacdo do género
corresponde a um estado de vigilia das produgdes postas e das reelaboracdes feitas delas
no campo discursivo das relacGes de poder. Assim, a memoria também se torna vigilia.
Resiste-se, assim, em coletividade e compartilhamento, trabalhando na memoéria e na
narrativa desde dentro. Apesar de “colonizados, racialmente gendrados e oprimidos,
somos também diferentes daquilo que o hegemonico nos torna” (Lugones, 2014, p. 940).

Quando Frei Enoque pergunta sobre a Ilha de Sdo Pedro no tempo de antigamente,
Dona Zefinha responde: "Ah, a Ilha era uma beleza. N6s vivia bem, gragas a Deus. Vivia
tudo com a barriguinha cheia, quando eles [os Brito] num tomaram conta™ (Grifo meu).
Esse momento, recortado por Dona Zefinha como um tempo bom, era 0 mesmo em que
eles viviam sob os mandos e cabresto de Frei Dorotheu de Loreto, como explica
Méezinha.

Nossos avos botaram sentinela na entrada do ouricuri pra ver quem se
aproximava da area. Eles também botaram o ouvido no chéo, de vez em
quando, pra ouvir se alguém vinha vindo de longe. Pois bem, uma noite
Frei Dorotheo usou sua mégica pra chegar na nossa mata sem que
ninguém ouvisse seus passos. De repente ele apareceu e pegou todo
mundo de surpresa. Ele ficou muito brabo mesmo com o povo dizendo
que eles estavam fazendo uma festa de pagdo. Mandou todo mundo de
volta pra aldeia aos berros. L& ele botou todo mundo de castigo,
humilhando os chefes da festa e mais a nossa Rainha do Terreiro.
Forgou os caboclos a recitar as rezas dos catolicos em frente da igreja e
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batizou ali mesmo na frente de todo mundo, jurando se afastar do diabo
e esquecer as festas dos pagdos. Dali por diante, ele ficou de olho em
cima dos indios e o ouricuri nunca mais foi feito na nossa mata. Foi o
fim do ouricuri pra nés! Adepois, quando o frei morreu e Jao Britto
tomou conta de tudo, bom, ai é que ndo restou mais nada da nossa festa.
A Unica coisa que o frei deixava fazer era dangar nossos toré, mas os de
brincadeira, s6 para se divertir o povo, mas nunca mais aqueles de
adoracdo de nossos avos. Mas nossas avds quando as muié terminava
de fechar uma lagoa de arroz, elas dancavam um toré, mas era tudo. Frei
Dorotheo tinha uma vez que era bem ruim. N6s tinha medo dele (Mota,
2005, p. 176).

Tempo-bom € um termo usado entre os Pankararu (Santos, 2019), que explica que
apesar dos sofrimentos e das amarguras vividas num periodo de incertezas, existe a
memoria de um momento de unido entre 0S povos e a conexdo com 0s encantados.
Tempo-bom é um tempo que ndo volta mais, apesar de hoje em dia ser um bom tempo.
Tempo-bom € um tempo que so € vivido quando se retoma a memaria, quando se cola as
lembrancas, quando se olha para dentro. Como exemplo, a saudade de um tempo que nao
volta mais. Essa saudade também é presente entre as mulheres que fizeram a luta da
retomada, durante a conversa com Dona Creuza ela finalizou com a seguinte frase: “Ah,
¢é um tempo que ndo volta mais, acabou...”. Entre as mulheres Xokd também é possivel
perceber essa ambiguidade do tempo. O tempo-bom mesmo nas adversidades. Para Bosi,
1ss0 acontece pois “quando a sociedade esvazia seu tempo de experiéncias significativas,
empurrando-0 para a margem, a lembranca de tempos melhores se converte num
sucedaneo da vida. E a vida atual s6 parece significar se ela recolher de outra época o
alento.” (Bosi, 1979, p.40). Percebe-se assim um saudosismo ao passado, e uma
ambiguidade dos sentimentos entre as recordagdes boas e ruins.

Em um processo de retomada da retomada, (re)incorporando essas memorias, as
mulheres indigenas Xokd também reelaboram a memoria coletiva. Afinal, a memaria € o
alicerce da resisténcia dos povos originarios de maneira geral, mas acaba por ser de forma
particular das mulheres. “Na maior parte das vezes, lembrar ndo ¢ reviver, mas refazer,
reconstruir, repensar, com imagens e ideias de hoje, as experiéncias do passado” (Bosi
1979, 17). Na dissertacdo de mestrado de Bartolomeu Cicero dos Santos, de 2019,
Zeladores de Mistérios: Memorias do Tronco Velho Pankararu, o autor parte da narrativa
das “mulheres da ciéncia” Pankararu para descrever o mito de origem. “As Marias, ou as
trés Marias além de apresentarem parte central do mito de origem Pankararu: séo aquelas

que estabeleceram conexdes com os Encantados para orientar a vida dos Pankararu.”
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(Santos, 2019, p. 16). Entre os X0k, as trés Marias detentoras do conhecimento ancestral,
seriam Zefinha, Maezinha e Maria Cabocla, de acordo com Frei Enoque. O contraste entre
as mulheres da ciéncia Pankararu e as narrativas das mulheres Xoko é que enquanto “tais
registros narrativos trouxeram diferentes questdes em sua maioria desconhecidas para a
maior parte do povo Pankararu por serem especificas de grupos familiares” (Santos, 2019,
p. VIII), no contexto Xoko, esse novo registro narrativo sobre a histéria do povo se da
por serem memorias especificas, as das mulheres.

Quando questionadas se voltariam para a Ilha de Sdo Pedro, caso essa fosse
retomada, Dona Zefinha diz: "eu ia me enterrar no cemitério de la. Ave Maria! Eu num
sei ndo, meu Deus! Eu acho que se eu soubesse que nos figuemos com a llha de S&o
Pedro, eu ia dangar um coco ainda”. Ja Maezinha diz que se voltasse “ia dancar um toré
bonito”. Zefinha e Maezinha, depois da desapropriacdo da terra feita pelo governador
Augusto Franco, em 1979, liberando a ocupacdo da Ilha de Sdo Pedro para os entéo
“Caboclos da Caicara”, retornaram a Ilha e por la ficaram até suas mortes.

Para o ex-cacique Girleno, Maezinha e Zefinha foram essenciais na luta e
ressurgéncia Xoko. “Maezinha que era filha de uma outra que também participou dos
rituais da época. Ela sabia muita coisa. No resgate do toré ela foi essencial, porque ela
também ia pras audiéncias e praticava, ensinava 0s canticos e as coisas daquela época.”
Zefinha também “dava os depoimentos e clareou a situagdo de todo mundo. Elas foram
importantissimas”. Quando perguntei a Girleno se ele lembrava de algum toré que

Maezinha ensinou, ele cantou:

Caboclinho, o que estas fazendo aqui

Eu ando por terra alheia procurando o que perdi
Lara R4, Lara Ra, Oh Ié ré, Lara Ra.

(Girleno)
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Figura 7: Dona Zefinha na llha do Ouro. (1978).

Fonte: Acervo Frei Enoque.
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Figura 8: Dona Zefinha na frente de casa. (1978).

Fonte: Acervo Frei Enoque.
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Figura 9: Dona Zefinha com seu neto Nininho e esposa Dona Maria (pai e mae de
lanara) e bisnetos. (1978).

Fonte: Acervo Frei Enoque.
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Figura 10: M&ezinha na llha de S&o Pedro®. (1979)

e

Fonte: Acervo Frei Enoque.®

> Legenda da foto dada por Frei Enoque: “Miezinha, bem a frente, é a memoria viva do seu povo”.
® N&o foram encontrados, durante esta pesquisa, registros fotograficos de Maria Cabocla.
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Figura 11: Maezinha no filme "Quelque chose de I'arbre du Fleuve et du cri du

peuple”, gravado em agosto de 1979.

Fonte: Instituto Audiovisual Francés.

2.2 TIA ENOI, UMA GUERREIRA ENCANTADA XOKO

Reza a lenda, entre o povo Xoko, que Enoi Bezerra Lima, mais conhecida como
Tia Enoi, era uma mulher encantada. A dindmica do povo Xoko que morava na Caicara,
depois dos Britos derrubarem as casas que existiam na Ilha, era de cuidado com o que
restou por 4, a igreja e o cemitério. Cuidando do que restou, para reconstruir mundos
parcialmente destruidos. Convertidos ao catolicismo desde a época da misséo, de geracdo
em geracdo essa religido acabou se estabelecendo fortemente entre os indigenas, mesmo
com os rituais sagrados em segredo na mata. Bastante devotos, as mulheres Xoko tinham
o0 costume de, com frequéncia, irem para a Ilha limpar a igreja por conta do calendario de
casamentos, batismos, novenas, missas e velorios que ainda havia por 1a. No dia 10 de
maio de 1932, durante as novenas de maio na igreja - que estava bastante deteriorada -

houve um acidente. Uma parte do teto da igreja desabou em cima das mulheres. Tia
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Alexandrina e Comadre Zezé morreram, segundo conta Méezinha, outras ficaram feridas.
Enoi, pequenininha, com apenas trés anos, estava entre as pessoas envolvidas no acidente,
sentada no banco da igreja, as ripas, caibros e telhas, cairam ao redor dela. Sua avo, Ana
Angélica, botou-se a gritar. “Ai minha nossa senhora, a minha netinha morreu. Enoi?
Enoi?”, contou Méaezinha. Quando de repente Enoi responde: “T6 aqui vovo, td aqui. Eu
td0 mais uma mulher aqui”. Ela estava 14, quietinha, na mesma posi¢ao, ao redor dos
escombros, sem qualquer arranhdo.

Ao longo de sua vida Enoi foi crescendo vendo a mae, Maria da Gloria Lima, e
sua avé materna, Ana Angélica Lima dos Santos, fazerem ceramica, foi assim que ela
aprendeu a fazer também. Quando tinha 22 anos, Enoi se tornou mée e teve Girleno
Bezerra Lima, seu Unico filho. Quando o bebé tinha nove meses, o pai de Girleno a
abandonou dizendo que ia para a cidade grande a procura de emprego. “Eu nasci em
agosto de 1951, quando foi em maio de 1952, ele foi embora, disse que ia a procura de
trabalho em S&o Paulo e nunca mais voltou. Em 1953, o pai dela morreu. E ela estava
na casa dos pais com a mae e mais uma irma que morava com ela, solteira, jovem ainda.
Entdo, se juntaram as trés pra trabalhar pela sobrevivéncia e me criar também. Eu,
pequeno, sempre via aquele movimento das mulheres. Quando eu ja estava maiorzinho,
minha avo disse: “mulher, vamos comprar um balainho pra esse menino também ajudar
a trazer uns bolinhos de barro, porque ja serve”, me contou Girleno, tnico filho de Tia
Enoi, durante conversa na frente de sua casa, embaixo do tamarineiro, em novembro de
2022.

A avo por parte de pai de Girleno, Dona Délia Maria de Jesus Santos, morava na
Caicara e acompanhou o crescimento do neto de perto, Girleno acabou sendo uma crianga
que cresceu rodeado por mulheres que o educaram e o guiaram para a luta.

Enoi aprendeu a ler e escrever e se tornou uma das poucas pessoas letradas na
Caicara. Foi Enoi a primeira educadora entre os Xoko6 antes mesmo da retomada. Ela era
contratada pela prefeitura de Porto da Folha para ensinar. “Convivi com Enoi, ela era
professora e tinha qualificagdo para alfabetizar, mas sobretudo, ela era informante da
gente. Quando a gente queria as coisas, a gente perguntava pra Enoi, porque ela tinha
essa sagacidade de ver”, Beatriz Gois Dantas. Os Xoko creditam a alfabetizagdo uma
etapa de grande importancia na luta, pois foi atraves do saber ler e saber escrever que eles
tiveram mais autonomia e entendimento dos processos juridicos que aconteciam. “Mamae

foi uma pessoa que desde muito nova teve a preocupacéo de fazer com que as pessoas
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aprendessem alguma coisa, aprendessem a ler, mesmo que rusticamente, porque ela ndo
tinha uma formatura, mas tinha uma preocupacgao que as pessoas nao ficassem sem fazer
nada. Ela trabalhava fazendo ceramica e ensinando. Cada um com um livrinho pra ler
um texto, fazer umas letrinhas pra cobrir. Quando pensava que ndo a pessoa ja tava
lendo, porque eu aprendi a ler com ela. Antes de mim, os mais velhos todos aprenderam
a ler com ela. E isso foi muito importante pra luta”, Girleno.

Depois da conquista da terra, outros professores vieram para ajudar na
continuidade dos estudos. Enquanto Enoi foi a primeira professora do povo Xokd, a
esposa de Seu Girleno, Maria José de Freitas Lima, ou como é conhecida, Dona Beata,
foi a segunda professora do povo Xoké e hoje é coordenadora do CRAS na aldeia. “Tia
Enoi quando via que a gente podia aprender mais, mas ela ndo tinha mais o que ensinar,
porque ela so sabia alfabetizar, ficava triste de ver a gente sem estudar”, contou Maria
Helena. Jussara Apoldnio dos Santos, que tinha 4 anos na época da entrada na llha, relatou
que “aqui ndo tinha escola, a gente estudava na sacristia com Tia Enoi. A gente ndo tinha
suporte, foi boa vontade dela mesma”.

Nessa época, as mulheres plantavam arroz para sobreviver nas terras dos Brito. O
sistema era trés por um. Eles ficavam com duas partes da producgéo e os Xok6 com uma.
Quem cuidava das posses de terra eram as mulheres. Tia Enoi era uma delas. “A minha
avo ficava em casa no inverno fazendo as panelas e minha tia e ela iam plantar o arroz.
E assim a gente viveu, vendendo panelas e plantando arroz”, Girleno.

Além dos trabalhos com a ceramica, 0 ensino e a plantacao de arroz, Enoi também
era rezadeira e parteira. “Ela era tia de todo mundo por conta dessa participacdo que
tinha com as mdes das criangas”, Girleno. E dai que ela passa a ser conhecida como Tia
Enoi. “A gente era curado com essas rezas que ela fazia. Cansei de ver minha mae untar
0s umbigo das criancas, com pipiri de esteira, queimado. Queimava no candeeiro, fazia
aquele p6 assim na mao e botava no umbigo [Dona Creuza esfrega as maos e coloca as
pontas dos dedos no umbigo, como se estivesse colocando algo nessa regido]. E ta
todo mundo ai vivo, com umbigo sarado, ndo morreu um. Quando o0 menino tava com dor
de barriga, botava um prego no batente da porta, um prego sem nunca ter usado, um
prego novo, 0 menino tava com colica, chegava no batente, pregava o prego, pra sumir
e nunca dizer a crianga. E ficava bom. Pra o umbigo murchar, ela pedia pra pegar um
bagre branco, pendurava ele em cima do fogdo a lenha e a medida que o peixe ia

murchando, o umbigo também ia. Eu tive um parto normal, dentro da casa de taipa, Tia
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Enoi quem foi a parteira”, Dona Creuza, durante conversa no quintal de sua casa, em
fevereiro de 2023 (Grifo meu).

Esses fatos s6 demonstram o tamanho da importancia que tem Tia Enoi para a
aldeia. Ela é considerada, mesmo apos seu falecimento, em 2018, com 88 anos, uma
lideranca nos rituais religiosos, tanto catolico, quanto indigena. “Era uma pessoa que
dirigia a igreja, os habitos religiosos, ela sempre esteve presente e junto com uma
comadre dela, Toinha, que foi uma pessoa muito participativa também na igreja, com a
parte religiosa. Tercos, oficios, missas, tudo era com ela. Até no ano que morreu, ela
passou a quinta e a sexta-feira santa na igreja. Isso foi em abril, ela morreu em junho”,
Girleno.

Por essa vocagdo espiritual, Tia Enoi foi também reconhecida como a Rainha do
Ouricuri. Algumas mulheres dizem ainda sentir a presenca dela durante o ritual na mata.
Ja nas primeiras manifestacGes espirituais do Ouricuri - ap6s a retomada do territorio -
quando as manifestacGes dos encantados nas pessoas eram discretas e a comunidade ainda
nédo sabia ou entendia bem do que se tratava, Tia Enoi atuava como Rainha do Ouricuri.
No dia da revelagdo do Cacique B4 como “Cacique da Natureza”, em 2004, a missao de
Rainha foi apenas confirmada, pois Tia Enoi ja exercia o papel. “Tia Enoi era uma voz
muito importante no ritual. Para nds, era sindnimo de experiéncia e sabedoria. Todos
respeitamos sua histéria e seus ensinamentos que ficaram até hoje”, Daniele Xoko,
diretora da escola indigena Dom José Branddo de Castro e esposa do Cacique Ba. “Ela
era uma das enfrentantes’, cantava o toré, aconselhava e nos momentos de meditacéo
ela sempre estava presente. Um dia fomos 14 pro alto do Surubim, fizemos um limpo, um
terreiro e organizamos mais ou menos onde é e comegcamos a nos reunir la. iamos no
sabado, passava a noite e no domingo de manhd, a gente voltava. Numa das vezes, o
pessoal subiu primeiro e eu ia depois. Quando deu um pouco o0 pajé desceu e veio me
chamar, dizendo que a situacao estava muito forte Ia. Quando cheguei, tinha acontecido
0 surgimento do cacique. O povo tudo estava meio estranho, senti uma diferenca, e ela
tava la, participou de tudo. Perguntei: mamae, como foi isso? Ela contou tudo e disse:
‘ndo é mentira meu filho, é verdade, eu tava la, eu vi’. Ela era muito forte espiritualmente.
Entdo, quando surgiu o cacique, disse: “vocé sera a mulher escolhida para conduzir” e

colocaram ela como Rainha do ritual. Ela também conduzia o ritual. As mulheres tém

7 “Enfrentantes™ foi o termo usado por Seu Girleno para definir a participacdo de Tia Enoi na luta como
uma verdadeira lider. Ela estava na linha de frente, era uma “enfrentantes”.
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uma participacdo também, tem um momento que se separam e ela era uma das
enfrentantes pra coordenar aquilo”, Girleno. O papel de Rainha do Ouricuri ainda néo
foi ocupado por outra mulher desde a morte de Tia Enoi.

Conectado aos rituais também estdo as praticas de curandagem praticado pelas
mulheres. As rezadeiras sao conhecedoras das ervas e medicamentos para a cura das
mazelas. O trabalho do cuidado é uma forte frente de luta no periodo da retomada, com a
alimentacdo escassa e a miséria, era essencial que todos se mantivessem saudaveis. Eram
as mulheres que encabecavam as frentes de cuidado.

As memorias de Tia Enoi compartilhadas pelos viventes, também retratam uma
historia de trabalho e producdo exclusivamente femininas. Tia Enoi sempre esteve firme
na luta quando foi pra entrar na Ilha, ela veio sozinha, sem a ajuda do seu filho. “Fu
morava em Piranhas, em setembro de 1979, e ela [Enoi] tinha ido pra la passar uns dias
comigo. Apobs os desfiles de 7 de setembro, Paulo Acécio chegou 14, pra pegar ela e
Toinha que estava ld também, e disse: ‘a gente tem que ir agora a noite’. Isso porque
estavam nos preparativos pra entrar na Ilha. Ai ela respondeu: ‘mas, rapaz, hoje a
noite?’. Ele respondeu: é porque vai haver uma missa amanhd e vocés ndo estdao, quem
€ que vai cantar a missa?’. Elas concordaram e foram. Ele também ndo me disse que era
pra entrar na llha, se tivesse dito, eu tinha vindo também. Quando chegaram aqui, a
decisdo era pra entrar aqui na terra. Uma parte de homem veio pra limpar o local no dia
8 de setembro, e as mulheres vieram pra decidir onde iam ficar. Assim elas fizeram e
quando foi no dia 9, entraram. Ela veio e eu ndo estava. Quando eu tomei conhecimento,
eu vim pra ca na segunda-feira. Ela j& tava aqui, acampada no cantinho dela. Eu fiquei
uns dias aqui, depois ia, tirava o servico e voltava pra cé, porque ela tava aqui, temendo
um ataque e ela sozinha. O povo ajudou a carregar as coisinhas [dela] e ela veio. Como
nao tinha ninguém pra fazer, os outros ajudaram. Depois que ela veio pra ca, ela nunca

mais saiu, td enterrada aqui no cemitério”, Girleno (grifo meu).
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Figura 12: Genograma Tia Enoi
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Figura 13: Tia Enoi. (1981).

Fonte: Acervo pessoal de Girleno Bezerra Lima
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Figura 14: Tia Enoi sendo entrevistada por Beatriz Gois Dantas. (1981).
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Fonte: Acervo pessoal Beatriz Gois Dantas

2.3 NAZINHA, A REZADEIRA FULNI-O ENTRE OS XOKO

As rezas, 0s cantos, as praticas de cuidado e cura como frente de luta e trabalho
protagonizadas pelas mulheres Xoko, durante o periodo da retomada, me levou a
conhecer a histéria de Maria Leite de Sousa, ou Nazinha, a indigena Fulni-6 entre os
Xoko.

Nazinha morava na fazenda Belém, que pertencia ao territério Caicara, antes
mesmo da retomada da terra. “Ela chegou aqui vindo ndo sei de onde, mas ndo era
daqui”, Girleno. Os primeiros relatos sobre ela, encontrei no estudo da antropdloga
Clarice Novaes Mota (2007). Dona Nazinha “gostava de pensar em si mesma como
descendente Fulni-0, praticante das técnicas de cura de sua avo, que ela aprendera em
dias de juventude” (Mota, 2007, p.177). Ela explicou que veio de uma familia de mulheres
sozinhas, “minha mae era sozinha, minha avo era sozinha, e eu tinha de ter um homem
para proteger a gente” (Idem). Além disso, ela relatou que, antes da familia atravessar o

rio, a fizeram casar com um homem Xokoé. “Meu marido morreu novo € nés mulheres
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ficamos sozinhas de novo. Eu criei todos os meus filhos sozinha, uma mulher Fulni-6 no
meio dos Xoko que ndo sabiam que era Xoko6” (Idem).

Entre os Xokd existiam muitas curandeiras que eram especialistas, conheciam
curas para males especificos, mas Nazinha conhecia a cura de todos os males. No seu
quintal, cultivava as ervas medicinais. Apesar desse cultivo no quintal de casa, na llha
também havia varias espécies de plantas poderosas. Para Dona Nazinha, a relacdo com as
plantas faz parte de uma aproximagdo com a lingua nativa. Por ser uma descendente
Fulni-0, ela ainda guardava algumas palavras no laté - lingua nativa Fulni-0 - e sua
relacdo com as plantas ndo era a mesma que os Xoko tinham, ja que a lingua nativa havia

se perdido®.

Quando vocé entra na mata e se prepara para cortar a planta que vocé
quer, vocé tem de fazer uma oragdo, essa oragdo € o préprio nome da
planta. VVocé reza para ter o poder, vocé reza para ter a forca, vocé pede
ao espirito daquele parente para se mostrar pra vocé, para deixar vocé
experimentar ela, para beber dele se for um espirito masculino, ou dela,
se for uma mulher. Mas, 0 povo aqui em Sdo Pedro esqueceu como
fazer isso. Eles até cortaram uma jurema outro dia. Fiquei horrorizada
quando eu vi. N6s ainda temos uma Jurema dentro dessa mata e eu
abencoo ela todo dia que venho aqui, para que ela ndo abandone a gente.
Eu abencoo dizendo o nome dela, mas eu ndo preparo o remédio dela
porque eu ndo sou pajé e as pessoas aqui Ndo tomam jurema mMesmo
(Mota, 2007, p.147).

E possivel perceber nesse relato de Dona Nazinha a Mota a confirmaco de que
realmente os Xokd passaram um longo periodo distantes da pratica ritual indigena, por
conta da auséncia dos mais velhos que sabiam os segredos da mata quando ela afirmava
que “as pessoas aqui ndo tomam jurema”. Na época da retomada, Dona Nazinha era
villva, tinha 62 anos, e cuidava sozinha das filhas e netos.

Nessa distancia que tomaram dos ritos indigenas, o catolicismo se fez muito
presente e as primeiras intervencdes dos encantados entre o povo Xokd, como
incorporagdes ou mal-estares vindo do campo ndo-visivel, fizeram com que os indigenas

“pensassem mais sobre assuntos espirituais, mas falava-se de fantasmas e visoes, de

8 Ha uma grande discussdo entre os proprios Xoké sobre a questdo linguistica. Ivanilson e lanara sdo
historiadores e cada um apresenta uma versao diferente quanto a lingua nativa Xokd. lvanilson defende que
0 Dzubukud, lingua nativa praticada entre os Kariri-Xoko, seria também dos Xok6. Embasada em Curt
Nimuendajl e Beatriz Gois Dantas, que afirmam que a lingua Xoké era uma lingua isolada e que foi extinta
devido aos processos de colonizagdo, lanara afirma que trazer o Dzubukua para os Xokd seria uma
apropriacdo cultural de outra etnia.
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deménios e fadas, entidades que viviam nas matas, e entdo faziam o sinal-da-cruz com
temor e respeito” (Mota, 2007, p.101).

Girleno, que é um catdlico fervoroso, depois da morte de Tia Enoi assumiu
juntamente a Dona Zezé os comandos dos ritos catélicos. Quando fala de Dona Nazinha
traz um tom um pouco receoso. “Ela tinha esse dom de rezar, inclusive fazia umas coisas
la na casa dela que ninguém sabia direito”. Esse ar do mistério, daquilo que se
desconhece e que por isso é preciso tomar cautela, estava na fala de Girleno. Enquanto
que entre as mulheres, Nazinha era muito respeitada e ainda desperta lembrancas de
afetividade, devido as curas que promoveu entre os filhos das mulheres da retomada, além
da percepcdo de que era uma mulher guerreira, pronta para as adversidades da vida,
qualidade bastante admirada entre as mulheres Xoko.

“Ela rezava muito, quando um menino tava doente ou “brando”, um menino
novo, as criancas novas aqui a gente levava pra ela rezar. E ela rezava muito bem. Se
uma pessoa levasse um corte no pé... aonde ela tivesse, as vezes ela dizia: ‘ndo, precisa
eu ir ndo, daqui mesmo eu rezo’, so era dar o nome da pessoa que ela rezava de casa
mesmo, e 0 sangue parava na hora. Era muito inteligente, muito sabida, a gente tinha
muita fé. Primeiramente, em Deus, mas quando as crian¢as adoeciam nds mandava pra
ela rezar. Como tia Enoi também rezava... Uma rezava sem a outra saber, porque diz
que a cura é mais depressa ainda, né!? Mas, eu conheci bastante, vivemos juntas aqui,
muito tempo, aqui na Ilha. No Belém eu ndo morava, mas sempre que nos frequentava o
Belém e nos passava bem pela porta da casa dela. Muitas vezes bebia agua na casa dela,
nos passava com sede e tomava dgua numa casinha de barro dela, uma casinha de taipa.
Uma mulher muito sofrida, criou os netos porque a filha morreu, parece que ela deixou
cinco filhos, Nazinha quem tomou conta. Era mesmo que um homem pra trabalhar”,
Dona Creuza, em troca de mensagens via whatsapp em dezembro de 2023.

Quem também conheceu e falou sobre Dona Nazinha é a atual rezadeira entre 0s
Xoko, Dona Cilinha, ela ¢ irma de Dona Maria e tia de Ianara. “Nazinha foi uma boa
parteira. Quando eu tive meu primeiro filho, ela veio fazer meu parto, mas s6 que eu nao
tive, ai ela me encaminhou pra P&o de Acucar”. Pao de Acucar, em Alagoas -
atravessando o rio Sdo Francisco - é onde fica a maternidade mais préxima para 0s Xoko.
Percebe-se a importancia que as parteiras e rezadeiras tém para elas. Mulheres que
criavam a partir do cuidado suas relacoes de afinidade e parentesco. J& que as parteiras e

rezadeiras passavam a ser tias das criangas e comadres das mées.
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Em uma comparagdo feita por Mota (2007) entre as formas de “pagamento”
recebidas pelos curandeiros Kariri-Xok6 e Dona Nazinha da llha de S&o Pedro, Mota

afirma:

Nazinha era aquela que geralmente recusava ser paga em dinheiro. Ela
se relacionava com a funcdo da cura como uma fonte de
autopreservacao e afirmacao de sua prépria identidade, aparentemente
com muito mais profundidade do que os curandeiros Kariri-Xoko (...)
As pessoas podiam dar-lhes produtos alimenticios ou algum outro
presente, mas ela ndo aceitava dinheiro, pois pensava que isto a
desonraria (Mota, 2007, p.190).

Essa perspectiva de Dona Nazinha ressalta o questionamento: sera que a auséncia
da retribuicdo financeira ao servigco da parteira e/ou rezadeira era 0 que provocava a
relacdo de afinidade e parentesco entre os Xok6? Esse tipo de afinidade e parentesco ainda
existe nos dias de hoje? Qual a relacdo entre reza/dinheiro/encantados e honra? Ndo houve
tempo habil durante esta pesquisa para encontrar possiveis respostas para essas questoes.
Também ndo encontrei relatos que mostram que mesmo pagando pelo servigco, como
aconteceu a época da pesquisa de Mota, ha relacdes de afinidade e parentesco com as
parteiras e rezadeiras entre os Kariri-Xoko. Ficando aberta essa possibilidade de um
estudo mais especifico sobre as praticas de cura, capitalismo, e relacfes de afinidade e
parentesco entre essas etnias.

Outra diferenca percebida no dialogo de Seu Girleno e de Dona Creuza sobre
Dona Nazinha era em relacdo a sua etnicidade. Enquanto que para Dona Creuza, por mais
que Nazinha ndo fosse Xokd de nascenga, quando os Xoko decidiram lutar pela terra “eles
[Nazinha e sua familia] participaram e ficaram mais nés até o fim, e nds [os]
consideramos Xoko. Tudo que a gente tinha de direito, eles também tinham ” (Grifo meu),
para Seu Girleno hd uma diferenciagéo: “Xokd eu tenho certeza absoluta que ela ndo era.
Era de direito, mas ndo de fato. De direito porque foi cadastrada no governo federal
como tal, mas de sangue ela n&o era”. Esses relatos mostram outros tipos de fronteiras
estabelecidas entre e pelos proprios Xokd. Anteriormente, mencionei que 0os Xoko so
consideram como Xoké as pessoas que lutaram na retomada, mas ainda ha essa outra
camada revelada na fala de Girleno. Duas categorias nativas aparecem e diferenciam 0s
Xokd: os que lutaram na retomada, mas ndo eram nascidos na Caigara, sdo apenas “X0ko
de direito”’; ja aqueles que nasceram e que lutaram pelo territorio sao considerados “Xoko

de fato”.
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A partir das historias de vida de Dona Zefinha, Méezinha, Maria Cabocla, Tia
Enoi e Dona Nazinha, é possivel perceber que as mulheres Xokd sempre estiveram a
frente de atividades essenciais para a sobrevivéncia do grupo, seja na questdo financeira,
com o sustento e manutencdo de suas casas; seja com a preservacdo da memoria ritual,
atraves dos sambas de coco e torés; seja com a preocupacdo com o letramento dos mais
velhos e educacdo dos mais novos; seja com o cuidado com a medicina local e auxilio ao
povo adoentado. Na préxima e Gltima parte desta pesquisa irei esmiucar cada um desses
eixos de atuacdo que se comunicam e entrelacam as histdrias de vida das mulheres que

participaram da retomada do territério Xoko.
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Figura 15: Dona Nazinha®

Fonte: Dossié Xoko - noticias nos jornais (1980-1984). Acervo particular de Beatriz Gois
Dantas.

% Legenda dada pela professora Beatriz & imagem: Comissd Pro-indio de Sergipe. Cartaz de divulgagdo da
luta Xokd pela terra, com fotografia em preto e branco realizada por Jairo Andrade retratando mulher Xokad,
seguida da legenda: "Xoko: ... ndo tivemos medo porque ficamos para garantir a terra". Gazeta de Sergipe,
Aracaju, 11 de abril de 1984.
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. Dona Prazeres,
.a cantadora Xoko




PARTE III: “SOMOS DONAS DA TERRA”

3.1 A NARRATIVA DAS MULHERES QUE FIZERAM A RETOMADA

“No dia que foi pra vim, ela pegou as roupas dela, colocou numa bolsa e disse:
‘papai, ja vou! O senhor ndo vai ndo?’, ele disse: ‘Deus me livre, eu vou acompanhar a
cabega dessa gente sem juizo’ (...) em acolhimento, ela era pra tudo, se dissesse: ‘vamo
se acampar aqui? Leve comida’, deixe esta que ela enfrentava, fazia comida pra todo
mundo”. Dona Zez¢ narra a vinda da sua irma, Magndlia, para a luta da retomada,
durante uma conversa que tivemos no quintal da sua casa. A familia dela morava na
Fazenda Belém e se juntaram ao Xoko. Dona Zez¢é me contou que € missionaria, solteira
e sem filhos. Foi fiel escudeira de Tia Enoi e adepta da luta do povo Xoko inspirada nas
proprias ideologias libertarias, contra a vontade do pai e da mae, que inicialmente,
tinham amizade com os donos da terra naquele momento. Ela compartilhou que quando
os indigenas Xoko decidiram retomar o territorio, 22 familias deixaram as humildes
casas da Caicara e comecaram a viver na Ilha de Sdo Pedro, sem estrutura alguma.

“Ah, nos dormia embaixo do pé de pau, a gente dormia assim no chdo mesmo,
tirava umas galhas de pau, forrava e se deitava (...) depois foi que a gente fizemo a
cama de vara, eu fui pro outro lado, buscar uma ruma de palha de arroz, ai fez um
colchdo, o pai botou umas varas e fez uma cama de vara. A gente dormia no chdo logo,
depois foi que resolvemo fazer essas coisas”. Essa conversa que tive com Dona
Prazeres no quintal de sua casa revela que o sofrimento e o cuidado compartilhado entre
as mulheres Xoko, com as condi¢des ainda mais precarias do que ja viviam na Caigara,
se tornou um “idioma de luta” (Alarcon, 2022b) entre elas. Entre as memorias de
violéncia encontram-se relatos de chicotadas, sequestro, enforcamento, fogueira,
degolacdo e morte.

“O sofrimento que a gente passou, a fome que a gente passou, quando as terras
estavam em posse da familia Britto, a gente plantava o arroz e ndo tinha como colher,
era so com ordem deles, e a gente dividia 3 por 1, dois deles e um so pra gente. Hoje
nos vivemos no paraiso. Antes de vocé chegar [para a conversa], a gente tava
lembrando e algumas choraram aqui”. (Grifo meu). Relatou Goinha no momento da
minha primeira troca com as mulheres que viveram a retomada da terra, numa roda de
conversa que aconteceu no terraco da casa de Dona Creuza, em julho de 2022. Estavam

presentes Goinha, Dona Creusa, Maria Helena, lanara, Jussara e as filhas de Dona
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Creuza. “Eu trouxe dois filhos. Um mais velho com dois anos e a outra tinha trés dias
de nascida. Uma parte ficou morando na Igreja. Depois Frei Enoque trouxe uma lona e
fez um galpdo bem grande, porque quando vinha chuva botava as criangas. Uma parte
ficava na Igreja e outra nesse galpdo”, revelou Dona Creuza sobre os cuidados que as
mulheres tinham com as criangas. Na historia das mulheres Xok6 € possivel encontrar
performances de valentia ancoradas em lembrancas comoventes.

“Quando foi pra ocupar a Ilha, os homens falavam: ‘mas a gente vai e vai pra
onde?’. Aqui tinha umas drvores grandes, umas quixabeiras, umas tamarineiras
enormes. Entdo, os homens diziam isso, mas as mulheres disseram: ‘ndo, a gente vai’.
Porque eram elas quem podiam dizer: ‘ndo, a gente ta com crianga, a gente ndo vai pra
la e as nossas coisinhas que tem aqui’. Elas se juntaram e disseram. ‘ndo, a gente vai
também’. E vieram todas. Limpamos as drvores pra ficarmos embaixo delas, e elas
cuidavam da alimentagdo que a gente arranjava e fazendo tudo ao lado de todo mundo.
Entdo, isso é uma participa¢do grande. Quando a situa¢do apertava, que diziam: ‘os
pistoleiros estdo ai, querem invadir a Ilha’, elas iam pra igreja, oravam a Deus,
cantavam os benditos, que a gente chama os benditos que da for¢a. Elas tiveram
participagdo direta e nunca arredaram o pé”. Seu Girleno ao ser questionado sobre a
participac¢do das mulheres na luta da retomada.

Para Daniela Alarcon, em seu trabalho sobre género, mobilizag¢do e recuperacao
territorial entre os Tupinamba da Serra do Padeiro, no Sul da Bahia, “a laboriosa e
geralmente invisivel resisténcia de geracdes de mulheres deve ser colocada no centro do
debate.” (Alarcon 2022b, p.19) Isso porque, “alguns dos sofrimentos e lutas que dao
corpo a tais narrativas se ligam especificamente as experiéncias das mulheres.” (Alarcon
2022b, p.05). As memorias das mulheres sobre a retomada Xokd quando
compartilhadas por elas e pelo coletivo, se tornam um “idioma comum de mobilizagdo.”
(Alarcon 2022b, p.06). Nao apenas um idioma comum de mobiliza¢do entre mulheres,
mas das mulheres para com a propria luta. Como complementa Goinha, “a unido era
tdo forte, que a gente ndo tinha medo ndo, vinha tudo com menino no brago, a gente
enfrentava tudo”.

Falar com as mulheres sobre as mulheres altera 0 mecanismo de silenciamento
das experiéncias femininas e da omissao do lugar de importancia delas na histdria. Isso
foi percebido, no contexto Xoko, na trajetoria das narrativas. No inicio, nas primeiras

conversas, as falas das mulheres indigenas Xoko, interseccionadas pela colonialidade,
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acabavam por diminuir o valor do protagonismo delas na narrativa coletiva. Ao serem
questionadas sobre qual o papel das mulheres nas lutas, a maioria respondia que nio
estava na linha de frente e que por isso, talvez, ndo tivesse algo de importante para
compartilhar. “A gente ndo tava no combate, os homens era quem organizava tudo”,
disse Dona Zezé. Conversas outras acontecidas ao longo do tempo compartilhado no
terraco de Dona Zezé, me revelaram que “os homens tinham medo pela familia, das
esposas com os filhos estarem la na linha de frente e acontecer alguma coisa, mas nao
era por que as mulheres tivessem medo ndo, elas tinham coragem de enfrentar
também”. Apesar desse receio masculino, encontrei historias em que elas se colocaram
como escudo, inclusive diante da policia.

Depois da ocupacdo da Ilha, os Xoké decidiram retomar a Caigara. “Nds viemos
pra Ilha, porque pensamos que se a gente ganhasse logo aqui a gente ia ter for¢ca pra
voltar e brigar por la [pela Caigara]”, relatou Dona Creuza. Foram muitas reunides até
decidirem o momento certo de irem para a Caigara. “Nas reunioes da retomada (...) as
mulheres também participavam. Além disso, elas rezavam os cdnticos daqui. Elas eram
essas incentivadoras para que isso acontecesse’’, Girleno. Foi quando “todo mundo se
reuniu, homem, mulher e crianca, e a gente foi defender a Caicara contra os policiais”,

Dona Zez¢. Sendo majoritaria a presenca de mulheres e criangas.
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Figura 16: Presenca majoritaria das mulheres na luta da retomada.

Fonte: Conselho Indigenista Missionario (CIMI).

Dona Creuza: “Nesse dia que a policia chegou ld [na Caicara), nos ja
estavamos lda. Foi com aquele alvoroco, chutando as panelas que a gente tava
cozinhando, pra a gente sair naquele instante. Eu tinha um menino pequeno, que tava
de rede, até botei ele na casa grande que era de um fazendeiro que tava la, ja com medo

deles matarem o menino”.

Jussara Apolonio: “Um policial ainda colocou a arma na minha barriga, eu
comecei a chorar. Alguém da comunidade que interviu, acho que foi Damiana, e disse:
‘rapaz, respeite, tira a arma da barriga dela, que ela é uma crianca, ai eu passei
chorando’. Foi um momento muito dificil. Eles vieram na vontade mesmo de bater, de

matar”.

Foi entdo que “as mulheres e as criancas ficaram na frente dos homens, como
um escudo”, Dona Zezé. Desarmados, Tia Enoi se armou da espiritualidade e estimulou
todos a puxarem uma reza. “Fizeram aquela roda, Tia Enoi, nos todos, ela era linha de

frente. Comegamos a rezar”, Dona Creuza. Ela soltou o primeiro verso de uma das
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principais oragdes que acompanha esse povo até hoje. Uma reza para uma mulher, o

Oficio de Nossa Senhora. Quando ela entoou o primeiro verso, todos a acompanharam.

Agora labios meus,

Dizei, anunciai

Os grandes louvores da Virgem Mae de Deus
Concede meu favor

O virgem soberana

Livrai-me do inimigo

Com vosso valor

Gloria seja ao Pai

Ao filho amor também

Que ele é um so6 Deus

Em pessoa, trés

Agora e sempre

E sem fim amém

(Trecho do Oficio de Nossa Senhora, cantado por Dona

Zezé, no terrago de sua casa, julho de 2022).

Seu Girleno: “Parece que ela tinha um toque espiritual. Parecia um aviso, que

’

se ela cantasse aquela reza ia abrandar a situagdo”.

Dona Creuza: “Muitos deles baixaram as armas, tiraram os chapéus. Uns ndo,
uns eram mais afoitos, ficaram com as armas em punho. Mas, teve muitos deles que
botaram a arma no chdo, botaram a mao assim na barra, tiraram o chapéu, baixaram a

cabega, ficaram escutando, nos rezando”.

Maria Helena: “Eles ndo mataram ali por causa da fé, a reza era muito forte, e

’

eles temeram”.

Dona Creuza: “Mas ai, foi aquele alvorogo, porque o que eles queriam mesmo

era pegar Frei Enoque, o Cacique e o Chefe de posto”.
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Com esse resultado inesperado, na época, a lideranca indigena — o cacique
Girleno, filho de Tia Enoi — foi chamada para dialogar com o delegado e sua prisao foi
decretada. “A gente ndo ia deixar ele ser preso. A gente ficou ao redor do carro da
policia dizendo que se ele fosse preso, a gente tambem ia”, Dona Zezé. Essa
performance produziu outro efeito, Girleno foi liberado. Aceitando voltar para Ilha,
todos retornaram sem ninguém ficar ferido. No entanto, duas outras personagens foram
as ultimas a sairem da Caicara, Dona Prazeres ¢ Dona Dadinha. Dona Prazeres relatou
que as duas gritaram para os policiais: “a gente vai sair hoje, mas a terra ¢ nossa’.
Dona Dadinha complementou: “depois a gente ficou sabendo que na delegacia
disseram que os policiais ndo sabiam se a gente era corajosa ou doidas de enfrentar
eles [risos]” (Grifo meu).

A medida que elas se ouvem narrar, a percepgdo sobre o papel das mulheres
Xoko na luta da retomada se modifica. Sai de uma perspectiva de ndo protagonismo,
por estarem engendradas ao conceito de um certo tipo de enfrentamento considerado
valido — o enfrentamento direto, da luta, do corpo a corpo, da politica, do publico,
socializado como um papel masculino — para uma no¢ao de que outras formas de luta -
geralmente invisibilizadas e consideradas de menor valor ou até mesmo de valor nulo -
como o cuidado, a educacdo e a reza, sdo tdo necessarias quanto, chegando a um
equilibrio de forgas. A partir e apesar dessa mudanga de prisma, uma mudanga que
ocorre (Ingold, 2015) na audi¢do da prdopria narrativa, a perspectiva do papel na luta das
mulheres ndo assume o lugar da outra de uma forma dicotomica ou hierarquizada, mas
passam a se perceberem protagonistas tanto quanto os homens. Na evocagdo das
lembrangas, “a narragdo ¢ uma forma artesanal de comunica¢do. Ela ndo visa transmitir
o ‘em si’ do acontecido, ela o tece até atingir uma forma boa” (Bosi, 1979, p. 46). Essa
boa forma ¢ a transformacao do narrar, que integra e equaliza.

Dona Dadinha ao tempo que narra percebe a importancia das histdrias femininas
ao chegar no ponto de dizer: “nds somos donas da terra”. Essa percep¢ao se deu de
forma processual e gradual, ao passo que nossos encontros iam acontecendo, a
transformagdo da narrativa ia se dando. Além disso, essa trajetdria-narrativa acontece no
balango entre as memorias individuais e coletivas, como quando Dona Dadinha
compartilhou que comprou o vestido de casamento com sua propria renda - vinda da
cerdmica e da plantacdo de arroz - e também casou com um noivo que a familia ndo

autorizava; ou quando compartilhou outro trecho de sua historia de vida de quando tinha
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cinco anos e a mae dela a deu para tia, irma do pai, porque ela estava com fome, e a mae
ndo tinha o que dar de comer. Esse imbricamento demonstra a partir das historias
pessoais a estrutura psicologica e de engajamento que as mulheres tinham para defender
a terra com a mesma garra que os homens. Halbwachs (1968) defende a definicdo de
duas memorias, uma interior ou pessoal, outra exterior ou social. O autor complementa
dizendo que em “uma memodria autobiografica e uma memoria historica, a primeira se
apoia na segunda, pois toda historia de nossa vida faz parte de uma histéria geral”
(Halbwachs, 1968, p. 55). Dessa forma, narrar, inclusive as historias individuais, se
torna ferramenta de autopercepcao, identidade, pertencimento e empoderamento. Assim
como lembrar ¢ existir, afirmado aqui anteriormente, narrar ¢ a materializacdo dessa
existéncia.

O contexto da retomada ¢ uma caracteristica central nos estudos dos povos
indigenas no Nordeste. A autonomia territorial conquistada hoje, se da pelo processo
conhecido como “lutas da retomada” (Alarcon, 2022a), marcando a narrativa e historia
Xoké. Compreendendo esse contexto de repatriacdo, identidade e autonomia que
transpassam a categoria da retomada, falar com as mulheres sobre esse periodo, € como
um processo de retomada da retomada. Uma luta também pela autonomia delas na
construcdo da historia coletiva. Observar a pratica feminina de enfrentamento pela ¢
compreender que nos processos de retomada das proprias memdorias, as narrativas das
mulheres também se reorganizam, se reapropriam, se colocam enquanto donas dessa
historia coletiva. Dessa forma, novos personagens, novas memdorias, novas
performances sdo reveladas a partir da narrativa delas. Retomando, reelaborando,
criando historicamente um espaco de poder e direito.

O trabalho das mulheres Xoko foi essencial para a luta, segundo Seu Girleno,
Sob a perspectiva do feminismo comunitario, uma parte ndo sobrevive sem a outra, ou
seja, os homens ndo sobrevivem sem as mulheres por se tratar de uma comunidade. “As
mulheres sdo a metade de cada povo, uma metade que cuida, cria, protege e vai parir a
outra metade que sdo os homens” (Paredes 2014, p. 39). As atividades exercidas e
encabecgadas pelas mulheres Xokd como a alimentagdo, a educagao, o cuidado com as
criangas € com os mais velhos, o zelo, a espiritualidade, as rezas, as pajelangas e
benzimentos, a producdo das lougas e o cultivo do arroz, ¢ muitas vezes considerado
como um trabalho subalterno da luta por um sistema colonialista, patriarcalista e

capitalista.
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A somatoria desses trabalhos tem sido conceituada por feministas
marxistas como reproducdo social: um conjunto de tarefas essenciais
para a continuidade de cada humano e da espécie, logo, da propria
sociedade, e que o patriarcalismo designa como ‘trabalho de mulher’,
uma espécie de ndo trabalho invisibilizado (...) A desqualificacdo da
mulher, mesmo na forma do elogio a dogura e a outras virtudes ditas
femininas, serve tanto para diminuir seu valor no mercado de trabalho
[e na narrativa histérica] como para permitir que os homens, em
abstrato, sintam-se autorizados a submeté-las (Moraes, 2022, p.20.
Grifo meu).

Assim como o marxismo feminista tem o intuito de expor o trabalho da mulher
como um lugar invisibilizado, 0 mesmo mecanismo opera ao colocar como bastidor a
memoria e performance dita “da mulher” no campo de luta. Subalternizando e
intitulando as atuagdes femininas ndo apenas como ‘“coisas de mulher”, mas também

como algo sem valor.

Tendo isso em vista, argumento que a constru¢ao do sujeito politico
coletivo que conduz as retomadas estd ancorada na capacidade de
manutengdo do grupo étnico ao longo do tempo, empreitada para a qual
as mulheres contribuiram amplamente, em grande medida por meio de
atos de cuidado. (..) mulheres dentro e fora do territorio
desempenhavam atos cotidianos, dirigidos principalmente a garantir
boa saide e protecao religiosa a seus parentes. (...) geralmente as
mulheres ¢ que sdo reconhecidas como os principais repositérios de
conhecimentos tradicionais nesses campos (Alarcon, 2022b, p.8 ¢ 9).

A partir das narrativas das mulheres, foi possivel identificar nas falas quatro
vertentes da atuagdo feminina que protagonizaram a luta da retomada. Frentes de
trabalho que se interseccionam e dialogam entre si, como a frente financeira, com o
trabalho da ceramica e da plantagdo de arroz; educativa, com o trabalho da alfabetizacao
do coletivo; ritual, com o trabalho do resguardo da memoria ancestral, das rezas
catolicas e da presenca feminina como rainhas do Ouricuri; e das manifestacdes
culturais, com o trabalho de resgate do reisado e do samba de coco das plantacdes de
arroz. Esses campos de luta, encabecados por elas, serdo discutidos nos proximos

subcapitulos.
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32 A CERAMICA COMO SINAL DIACRITICO XOKO: UMA
DISTINTIVIDADE PRODUZIDA ENTRE MULHERES

No primeiro contato de Beatriz Gois Dantas com os Xoko, ocorrido em fevereiro
de 1981, ao chegar na Ilha acompanhando a professora Manuela Carneiro da Cunha,
elas se reuniram com os indigenas e, entre homens e mulheres, questionaram se as
mulheres sabiam costurar. Isso porque Beatriz queria saber do qué que aquele povo
vivia. As mulheres Xoké entdo responderam: “ndo, a gente so sabe trabalhar de roga,
lagoa de arroz e fazer ceramica’.

A ceramica, assim como o ritual na mata, € coisa de “cabocla véia”, como dizem
as mulheres, mas também um sinal diacritico em relagdo aos outros grupos €tnicos que
viviam na Missao da Ilha de Sao Pedro. Em uma contagem da populagdo na Missao, em
1829, consta a presenca de 139 indigenas, sendo 69 mulheres, a maioria dominando a
técnica da ceramica. J4 entre as mulheres brancas que viviam na Missdo, elas
“dominavam todas as atividades relacionadas a urdidura; eram costureiras, fiandeiras,
rendeiras e tecedeiras” apenas “5 faziam lougas, enquanto o restante exercia alguma das
atividades mencionadas” (Magalhaes, 2022, p. 100). Esse era o caso, por exemplo, de
Dona Zefinha, ndo-indigena, casada com o caboclo Jodo Francisco Rosa, que sabia
fazer ceramica e preservava esse saber. Dessa forma, “para esta comunidade indigena
[Xoko] a producao de ceramica tem uma importancia que ndo se circunscreve [apenas]|
ao econdmico, mas permeia o sistema de relagdes inter-é€tnicas que ai se desenvolve,
servindo para delimitar fronteiras e marcar identidades” (Dantas, 1983, p.85. Grifo
meu). A distribuicdo do trabalho entre mulheres brancas e indigenas se dava, a época,
da seguinte forma: “Costureiras: 21 portuguesas, 1 indigena; Fiandeira: 16 portuguesas,
4 indigenas; Rendeira: 15 portuguesas, 0 indigenas; Tecedeira: 13 portuguesas, 0
indigenas; Louceira: 5 portuguesas, 38 indigenas” (Dantas e Dallari, 1980, p. 157).

De acordo com Dantas (1983), essa distingdo a partir da atividade produtiva da
ceramica se dava entre brancos e indigenas, mas nao entre indigenas de etnias distintas
que viviam na Missdo. “Em suma, a producao de ‘loica de barro’, enquanto relacao do
homem com a natureza, ndo estabeleceria, no século XIX, diferenca entre os Romaris ¢
os Ceocoses, os dois grupos indigenas em contato na aldeia” (Dantas, 1983, p.115). Para
Beatriz, além de estabelecer fronteiras étnicas entre brancos e indigenas, a ceramica

também
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Marcaria diferencas relativas as categorias sexuais (...) As atividades
de ceramica (...) servem antes para transpor as categorias homens e
mulheres (...) Deste modo, o trabalho com o barro, enquanto atividade
ocupacional especifica das mulheres, serve para marcar distingdes que
remetem a construcdo social do feminino e masculino conforme se
configura no interior da comunidade indigena (Dantas, 1983, p.115).

Apesar de se apresentar uma divisdo sexual no trabalho da ceramica, sendo o
trabalho dito “pesado” ou “de homem” a retirada do barro e a “pisa do barro” -
momento em que o barro ¢ transformado em farelo para a peneiragem - a colaboragao
do trabalho masculino na elaboragdo das lougas ndo era exclusiva e restrita ao homem,
essa mesma etapa do trabalho também era produzida por mulheres. Principalmente
aquelas que nao tinham, por algum motivo especifico, a figura masculina na
constituicdo do lar. Exemplo disso, ¢ a historia de vida da propria Dona Creuza, que
perdeu o pai quando tinha apenas 11 anos, devido a um afogamento, enquanto ele
pescava. A pesca, entre os Xoko, ainda hoje, ¢ considerada a principal atividade de
trabalho dos homens, diferente da ceramica que ndo ¢ mais considerada uma atividade
financeira entre as mulheres. Esse acontecimento na trajetéria de Dona Creuza, fez com
que ela, as irmas e a mae atuassem em todas as etapas de realizacdo da produgdo da
ceramica. “A sobrevivéncia da gente so era panela de barro, quando a gente era
mocinha. Porque meu pai morreu afogado no rio, pescando, quando a gente era
crianga. Deixou oito filhos e um na barriga. Minha mde que sustentou a familia”, Dona
Creuza.

A realidade de Dona Creuza também foi compartilhada por varias outras
mulheres, como a propria Tia Enoi, assunto ja relatado aqui por Girleno, que quando era
crianga, a avo mandou comprar um balaio para que ele comecasse a ajudar as mulheres
da casa na coleta do barro. Antes dele crescer, a ponto de exercer essa atividade, era Tia
Enoi, a irma e a mae dela quem atuavam nessa etapa de produgdo. No relatério
antropolégico da FUNAI, durante o recenseamento, Melatti enumerou as casas ¢
registrou os nomes das pessoas que as habitavam. De 32 casas catalogadas, nove eram
constituidas por mulheres viuvas, seus filhos e netos; e quatro por mulheres divorciadas.
Mulheres que precisaram atuar em todas as etapas de produgdo da ceramica, sem o
auxilio masculino, para isso, muitas caminhavam de duas a trés horas com pequenas
quantidades de argila em bacias, balaios ou latas, como também cavavam para fazer a
extra¢cdo do barro. Isso demonstra que a divisdo sexual no trabalho da ceramica ndo era

uma pratica coletiva, mas sim a partir das relacdes de parentesco. Apenas maridos,
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filhos, pais, avos ou parentes por afinidade ajudavam as mulheres do seu grupo familiar
na coleta do barro.

Diferente dos homens, as etapas de trabalho da mulher com a ceramica sao
exclusivas e restritas a elas. Apenas elas moldam as panelas, como também guardam o
conhecimento ancestral da fabricacdo das pecas. “As mulheres eram como mourées, o
bracgo forte pra sustentar a casa. As mulheres eram quem sustentavam a casa com a
ceramica, os maridos so completavam a renda com a pesca. Elas quem sustentavam”,

Dona Creuza.

Figura 17: “Loiceira” Dona Maria das Virgens, conhecida como Maria de Dalia, mae

de Dona Creuza

Fonte: Acervo pessoal de Dona Creuza.
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Entre os Tupinamba da Serra do Padeiro, o termo “mourdes” estd associado a
pessoas fundamentais que atraiam os que sairam da terra indigena, de volta a aldeia.
Geralmente, entre esses mourdes também estavam maes, avos, madrinhas e tias
(Alarcon 2022a). J4 entre os Xoko, os “mourdes” sao representados por mulheres que
sustentam financeira ¢ cuidadosamente suas casas, como Dona Maria de Dalia. Dona
Damiana reforca, “meus filhos todos eu criei com a renda da ceramica. Pra dar
comida, roupa e remédio a eles todos”. Outra questao que auxiliava a renda da ceramica
ser mais promissora que a renda do arroz era o fato de os Britos ndo explorarem essa
atividade. Apenas o arroz tinha a imposi¢ao do sistema 3 por 1, ficando toda a renda da
ceramica para as mulheres.

O trabalho das mulheres Xokd com a cerdmica ¢ um ponto central na historia
desse povo. Pois foi a partir da forma como ela era produzida, proxima a técnicas de
producdo rudimentares, que atraiu os olhares dos professores antropdlogos da
Universidade Federal de Sergipe, auxiliando assim na luta pela terra. Beatriz conta que:
“A questdo da ceramica foi a nossa grande entrada na Ilha, tanto pra pesquisar quanto
pra fazer o apoio, pra ver a questdo da legalizagcdo da terra, pra ver a questdo do
reconhecimento da indianidade Xoko, quer dizer, foi através da ceramica, aproveitando
a brecha da pesquisa, que fizemos o trabalho da Comissdo Pro-indio e o trabalho de
militdncia com os indigenas (...) O que a gente queria ver era a cerdmica no
capitalismo, como ela sobrevivia no capitalismo (...) ai quando a gente viu Xoko,
fazendo cerdmica, num processo extremamente rudimentar, que lembrava ainda certas
coisas do século XIX. Os Xoko ndo tinham forno, ndo tinham torno, era um processo
manual, que a técnica da rolete [Beatriz esfrega as maos pra demonstrar a técnica] era
muito utilizada para fazer a ceramica, ou seja, um processo praticamente indigena,
entdo a gente incluiu a ceramica Xoko na pesquisa, o que foi muito importante, tanto do
ponto de vista cientifico, quanto para conseguir dar alguma ajuda a eles na legalizagdo
da terra e do reconhecimento indigena”, durante conversa na sala de sua casa, em junho
de 2023. Grifo meu.

A importancia de fazer cerdmica ndo estd unicamente ligada ao sustento
financeiro das familias, mas a comprova¢do da ascendéncia indigena. Foi através das
memorias do barro e do saber-fazer panela que foi possivel resgatar essa conexao com
as terras da Missdo da Ilha de Sao Pedro. As lougas produzidas “despojadas do verniz

de materialidade, se revelam ndo como objetos quiescentes, mas como colmeias de
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atividade” (Ingold, 2015, p. 34), provocando a retomada de uma identidade. As panelas
ndo sdo apenas barro, mas sdo moldadas de significado pelas mulheres. As producdes
delas nao existem somente, elas ocorrem através do tempo, do espago e dos corpos
femininos. Isso porque, o fazer panela ndo ¢ apenas uma pratica passada de geracao em
geracdo, mas uma pratica compartilhada entre mulheres. A comprovacao da ascendéncia
indigena esta diretamente conectada ao conhecimento da cerdmica transmitido de

mulher para mulher. Na memoria, as:

Lembrangas estdo ligadas as diversas partes do solo. Se elas se apoéiam
umas sobre as outras € porque as parcelas as quais se relacionam estao
justapostas. Se as lembrangas se conservam, no pensamento do grupo,
€ o que se conserva sobre o solo, ¢ porque a imagem do solo
permanece, materialmente fora dele; e porque pode a cada instante
retoma-la (Halbwachs, 1968, p.140-141).

O barro, dessa forma, acaba por ser um “componente ativo de um mundo em
formacao” (Ingold, 2015, p. 25). Beatriz ainda relembra que durante uma missa, em
1981, apareceram “pecas de ceramica ornamentando o altar, segurando as hostias (...)
Era a cerdamica sendo trabalhada ndo apenas do ponto de vista economico, mas do
ponto de vista simbolico para assegurar a identidade”.

Dessa forma, compreendo que o ato de “/evantar panelas”, termo usado entre as
mulheres Xokod estd diretamente ligado a comprovagdo da indianidade. A antropologa
Daniela Alarcon aponta o termo “levantar aldeia” (Alarcon, 2002a) usando para narrar
a luta da retomada da terra Tupinambé na Serra do Padeiro. O sentido dos termos, entre
Xoké e Tupinamba, tém a mesma origem: reerguer o territdrio. “Levantar panelas” ¢
um termo usado pelas mulheres Xokd no processo de feitura das “loi¢as”, mas estd
amplamente ligado ao processo de manutengdo e consequente levante ou estruturacio
da aldeia, ja que foi gracas a esse conhecimento e modo de produ¢do que nio apenas a
renda das familias eram mantidas nos momentos de escassez, quanto também foi
possivel promover a luta da retomada territorial com a comprovagao da indianidade,
sendo a ceramica um carater distintivo étnico Xokd e propagado através do trabalho da

memoria das mulheres. Ou seja, quando se “levanta panela” também se “levanta

aldeia”.
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3.2.1 APRODUCAO DAS PANELAS

Os melhores “barreiros” - locais onde o barro para a producdo das panelas ¢
extraido -, ficam na Caicara. Com a saida da populacdo da Caigara e a ocupacao da Ilha
de Sdo Pedro, em 1979, a familia Britto proibiu que os indigenas utilizassem a terra da
Caigara para coleta do barro, criando bloqueios nos caminhos que ligavam os dois
territérios. Dessa forma, a producdo de panelas ficou prejudicada até que uma
intervencio judicial promovida pela Comissdo Pro-indio interviesse desbloqueando o
acesso. Esse bloqueio colaborou ainda mais na situagdo de fome e miséria a qual
passavam os Xoko naquele periodo. Nesse momento, as mulheres passaram a receber
ajuda de Seu Pedrinho, que tinha terras na outra margem do rio, em Alagoas, na
localidade conhecida como “Espinhos”, (Carvalho, 1983), e disponibilizou a
propriedade para a retirada do barro.

O local onde estaria o melhor barro para produgdo era indicado pelas mulheres,
devido a conexdo e conhecimento profundo do territorio, passando entre geragdes. “O
homem botava o barro e carregava a lenha, mas eram as mulheres quem peneirava,
quem amassava o barro, que fazia a cerdmica, era as partes tudo da mulher”, Dona

Creuza.

Figura 18: Localizacdo do barreiro

Fonte: Desenho produzido pelos alunos da escola indigena.
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Depois de produzida a ceramica, ela era vendida em feiras nas cidades vizinhas,
como Propria e Porto da Folha, em Sergipe; ¢ Pdo de Agucar, em Alagoas. As mais
velhas “véem o trabalho com o barro como uma atividade relacionada com os
troncos-velhos, coisa que os indios faziam desde o comeco do mundo. Dessa forma,
associam a ceramica aos indios e as suas origens” (Dantas 1997, p. 29).

Entre os materiais utilizados para fazer os artefatos de barro estdo: a serra, o

tacho, a arupemba, a paieta e o alisador.

Figura 19: Arupemba

Fonte: Cartilha Guardides do bem imaterial: o saber e fazer das ceramistas da aldeia Xoko.
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A arupemba estd associada a fase de “peneiramento” da producdo de ceramica.
Ela ¢ uma peneira utilizada para afinar os grdos de barro que foram batidos com
pedagos de paus para transforma-lo em farelo. Esse procedimento de bater o barro ¢

chamado entre os Xoko de “pisa do barro”.

Figura 20: Paieta

Fonte: Cartilha Guardides do bem imaterial: o saber e fazer das ceramistas da aldeia Xoko.

A paieta ¢ um pedago de cabaca usado para esculpir a ceramica. Com a paieta, a
ceramista “/evanta” suas panelas. Encontrei também em Barreto (2010), o termo “coité”

para o mesmo objeto e fungdo. Paieta foi o termo usado tanto por Damiana, quanto por
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lanara, durante o trabalho de campo. Enquanto “coité” foi o termo usado por Dona
Creuza para o recipiente onde fica a 4gua para moldagem da panela. Inclusive ela
intitula essa agua como “Mde Té”, a agua-mae que da forma ao barro. Dona Creuza
escreveu um toré sobre a forca feminina, intitulado “Mde Té”, mais a frente trago a

letra do canto.

Figura 21: Alisador

Fonte: Cartilha Guardides do bem imaterial: o saber e fazer das ceramistas da aldeia Xoko.
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Como o nome ja indica, o alisador ¢ um pedago de pau bem liso que serve para
alisar as panelas por fora. J4 a serra e o tacho servem, respectivamente, para raspar a
panela e armazenar agua e os instrumentos de trabalho.

Durante o periodo dessa pesquisa, lanara, enquanto professora de Historia da
escola indigena, sugeriu um trabalho com os alunos para reconhecimento dos processos
e instrumentos responsaveis pela producdo da ceramica. As criangas foram a campo,
entrevistaram as mais velhas e observaram os processos de produgdo. A partir disso,
lanara sugeriu a producdo de uma cartilha sobre o saber e fazer da ceramica Xoko6 com
os alunos do 1°, 2° e 3° ano, material este feito em parceria. Na cartilha, foram
identificados seis tipos de produtos feitos pelas ceramistas, sdo eles: a panela de 4; a

panela de vintém; fogareiro; cuscuzeiro; frigideira de barro e o pote.

Figura 22: Panela de 4

Fonte: Arquivo pessoal

A panela de 4 ¢ uma panela maior, feita para cozinhar feijdo. Ela ndo possui

algas.
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Figura 23: Panela de Vintém

Fonte: Arquivo pessoal
Ja a panela de vintém é uma panela menor que a panela de 4 e feita para

cozinhar arroz. Ela pode tanto ser de “be¢o”, como de asa, nomes dados ao formato das

alc¢as laterais.
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Figura 24: Fogareiro

Fonte: Arquivo pessoal

No fogareiro se coloca brasas para cozinhar. As panelas ficam em cima.
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Figura 25: Cuscuzeiro

Fonte: Cartilha Guardides do bem imaterial: o saber e fazer das ceramistas da aldeia Xoko.

O cuscuzeiro ¢ uma das pecas mais delicadas e bonitas, pois exige certa
habilidade para fazé-lo. A peca ¢ utilizada para fazer cuscuz. A massa ¢ colocada em
um pano de prato e na sequéncia ¢ colocada no cuscuzeiro, que cozinha a massa com o

vapor da agua.
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Figura 26: Frigideira de barro

Fonte: Arquivo pessoal

A frigideira ¢ usada para o cozimento de peixes, carnes ¢ aves. Possui tampa e

esse detalhe nas extremidades que a diferencia das demais panelas.
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Figura 27: Pote

Fonte: Arquivo pessoal
O pote ¢ utilizado para armazenar 4gua. Antigamente, era a geladeira das Xoko,

deixando a agua fria e com gosto de barro. Geralmente, fica em um canto da casa ou

fora dela.
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Figura 28: Lindonor Apolonio Santos, mae de Jussara, fazendo cerdmica, em 1979

= = — e S S - S

Fonte: Acervo Conselho Indigenista Missionario (CIMI).
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Figura 29: Povo Xoko reunido antes da queima das panelas

Fonte: Acervo Frei Enoque.

J4

Quando questionadas com quem aprenderam a fazer ceramica, a resposta ¢ “com
minha mde”, “com minha avo”, “com minha tia”’, “com minha madrinha”. Pensando
dessa forma, preparei alguns genogramas no intuito de mostrar a transmissao do saber
da ceramica a partir da ascendéncia feminina Xokd. A ceramica ¢ assim referéncia de
ascendéncia e parentalidade. Em todos os genogramas, ego estd identificado pela cor
bordd e as mulheres ceramistas contemporaneas e ascendentes estdo identificadas pela

cor vermelha.
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Figura 30: Genograma da transmissdo do saber da cerdmica de Tia Enoi

A O A

N.—é.o Dalia Maria N&o Ana Angélica
Identificado de Jesus Identificado
dos Santos

Virgﬂio Mari_a da
Bezerra Glél_ria
Lima

A

Néo

= Enoi Bezerra Edil Anizio
Identificado Lima (Tia Bezerra Bezerra
Enoi) Lima Lima

Girleno
Bezerra Lima
(Ex-cacique)
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Figura 31: Genograma da transmissao do saber da ceramica de Dona Creuza

A Q A @

Ndo Dalia Maria Nao Ana Angeélica
identificado De Jesus identificado Lima Dos
Santos Santos

A o

Virgilio Maria Da Jose Dalia
Bezerra Gléria Rodrigues Maria de
i Jesus
Nao Enoi Edil Anizio Maria das
identificado Bezerra  Bezera  Bezerra Virgens Soares
Lima Lima Lima (Maria de Dalia)
Girleno Creuza Edilene Maria Anizia
Bezerra Bezerralima Limados Helenalima Bezerra
Lima Apolénio Santos  dos Santos Lima

Figura 32: Genograma da transmissdo do saber da cerdmica de Dona Beata

A @

N&o Ana Angelica
Informado Lima Dos
Santos
N&o Maria Odilon Esmeralda José Luiz Maria
Informado Gldria Acacio Dos Machado Dos
Lima Santos Freitas Santos
|
ANao Enci Edil Anizio José Rossli
5 s Machado
Bezerra Bezerra  Bezerra Acacio -
Informado £ - Ercitis
Lima Lima Lima Sobrinho .

Girleno Maria José De José
Bezerra Freitas Lima Acécio
Lima (Dana Beata) Freitas
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Figura 33: Genograma da transmissdo do saber da cerdmica de Dona Maria'

A @ A @

Manoel Aninha Manoel Maria
Canico (Nao Messias (Nao Messias (Nao
Indigena) Indigena) Indigena)

o A @

NZo Nzo Jo#o Francisco Maria Josefa Jodo Apolénio Amélia
Identificado Identificado  Rosa (Jodo Zefinha (Nao Dos Santos Moeda
Canicd) Indigena) (Jodo de Deus)
WReE e é i i N&o Lindonor  Djalma f
Adalgisa Hildebrando = g ieime Adelina
Maneca (Vove Identificado ~ Apolénio  Apolénio Vigira
Coroné) Dos Santos  Santos Ramos
L
Demar Vava l Valmir
Purezinha Canico Maria José  Maria
(Nininhe) Apolénio Célia

Rosa  Apoldnio

Figura 34: Genograma da transmissdo do saber da ceramica de Dona Damiana

A o) A O

José N&o Manoel Beracina
Teresa Identificado Dos Dos
Da Silva I Santos Santos
José Maria
Da Conceicéo
Sil_va Dos Santos

¢ b & A

Maria Margarida Maria
Damiana José Identlflcado
Dos Santos

! A mde de Dona Maria, Adelina Vieira Ramos, faleceu quando ela tinha 13 anos de idade. Muito do
aprendizado da ceramica na trajetéria dela foi também compartilhado pela avé de seu marido, Dona
Zefinha, uma das mulheres apontadas por Frei Enoque como mantenedora e reveladora do conhecimento
indigena.
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A partir da visualidade que o genograma apresenta, podemos verificar as
ramificagdes do conhecimento de “levantar panelas” e como ele € disseminado entre as
mulheres de geragao em geragao.

Ao contrario das demais ceramistas, Dona Damiana ndo aprendeu com as
mulheres da sua familia a fazer ceramica. Sua mae ndo sabia fazer e trabalhava
plantando arroz e cuidando da roga, enquanto a avd materna faleceu cedo. “Minha mae
criou os irmdos dela todinho, porque minha avo morreu cedo, de parto. Ela criou mais
o meu avo”. Damiana aprendeu a fazer panela aos 12 anos, assistindo as “caboclas
velhas” fazer. “Finada Mdezinha, finada Maria José, finada Doracira, finada Toinha,
finada Dorinha, tudo loiceira, cabocla véia que fazia panela. Foi com elas que eu
aprendi, elas faziam e eu ficava so olhando, chegava em casa eu ia mexer nos bolinhos
de barro que eu trazia e fazia as panelinhas”. Para Magalhaes (2022), as mulheres sao
“as grandes responsaveis pela transmissdo e manutengdo de memorias e gestos
envolvidos no saber” fazer panela, ¢ a partir delas que é possivel, para a autora,
“enxergar as permanéncias” (Magalhaes, 2022, p. 96). A performance do fazer ceramica
era aprendida diariamente nos gestos dos corpos dessas mulheres, fazendo circular o

conhecimento.

As mulheres dedicam-se a ceramica, ¢ esta assume além de uma
funcdo econdmica, uma fungdo simbolica na medida em que ndo
podendo praticar ritos ou outras atividades que retirassem a memoria
do grupo, a ceramica era o elo com o passado reutilizando a cada dia,
no bater do barro, no moldar das pegas, no calor da ‘queima’ a
identidade Xoko (Dantas, 1983, p.93).

Damiana, atualmente, ¢ a inica ceramista na ativa da aldeia, quando questionada
sobre quem teria comecado a fazer ceramica, ela responde: “Ah! Quando eu nasci ja
tava ai... As caboclas véias que faziam”. As outras mais velhas dominam a técnica, mas
ndo produzem mais ceramica para a venda devido a idade avancada. O trabalho da
cerAmica é um trabalho que exige bastante dos corpos femininos. A medida que a idade
vai avangando, o corpo vai padecendo diante das exaustivas etapas de producdo. Ainda
na década de 80, assim como hoje, uma interlocutora da antropologa Beatriz Gois

Dantas ja afirmava:

Larguei [de fazer ceramica] porque estou velha e é um servigo muito
pesado. Isso € servigo pra cabocla nova. Ai tem muitas que faz. Elas
tdo ai, tudo menina, vai vendo a gente fazendo e vai fazendo também.
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As velhas largam, mas elas continuam fazendo. Tem bem umas vinte
mulheres ai que faz panela. No tempo que morava na Caicara era do
mesmo jeito. Se fazia muita panela. Até que proibiram. Dai foi quando
nds veio pra ca e tocou a fazer de novo (Dantas, 1983, p.111. Grifo
meu).

O corpo ¢ um componente que impede a continuidade da produgao de ceramica
pelas mais velhas, mas ndo s isso. A chegada das panelas de aluminio, o pouco retorno
financeiro que a ceramica traz e o interesse pela educacdo dos mais jovens também se
tornaram um desafio para a manutencdo desse conhecimento. “Naquele tempo vendia
bem, porque ndo tinha panela de aluminio. Era tudo na panela de barro, ai saia muito,
o povo comprava bastante”’, Damiana. Na época da pesquisa da professora Beatriz, na
década de 1980, as panelas de barro custavam entre 10 a 30 cruzeiros, hoje varia de 10 a
30 reais. Dez cruzeiros valeriam seis reais hoje em dia. Isso demonstra que, apos 40
anos, nao ¢ possivel identificar uma valorizagdo econdmica deste produto. Damiana
compartilha que continua fazendo, porque gosta, sua renda ndo ¢ mais proveniente do
trabalho com o barro, hoje ela é aposentada. “Isso aqui ¢ um divertimento, distrai a
mente, ¢ uma terapia da pessoa. Faco pra ndo esquecer. Fago por encomenda e também
vendo na feira”. Esse trecho da fala de Damiana, “faco pra ndo esquecer”, apesar da
pouca atuacdo da producdo no territdrio, ainda marca o papel da ceramica na
constitui¢do identitaria do povo Xoko, mas também da identidade individual, de quem
ela ¢ e representa nesse mundo.

Entre as mulheres Xoko, as panelas de ceramica nao sdo mais tao cobigadas. Nas
suas cozinhas s6 encontrei panelas de aluminio. No entanto, no Ouricuri - ritual sagrado
- cada familia cozinha com suas panelas de barro. Damiana fez algumas das panelas que
as mulheres levam para o ritual. “Elas usam mais a panela de barro no Ouricuri,
servem pra fazer feijdo, peixe. Ld cozinha com lenha”, Damiana.

A questdo da professora Beatriz, que a fez entrar em contato com os indigenas
Xoko, era entender como a cerdmica sobrevivia ao capitalismo. Hoje, percebemos que
essa pratica, no contexto Xoko, ndo tem mais o significado mercadologico e assentou os
sentidos na permanéncia da memoria indigena coletiva. Em conversa com Joseane e
Ianara, elas compartilharam que a transmissdo do conhecimento da técnica de “levantar
panelas” para os mais jovens nio esta mais no valor financeiro. “Ndo queremos que
nossos jovens fagcam panela pra vender”, Joseane. “O que a gente quer ¢ que eles

saibam fazer, conhecam a técnica, para preservar o saber”, lanara. Por isso, a
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necessidade de lanara em produzir a cartilha sobre a cerdmica Xoko, no intuito de
salvaguardar esse conhecimento.

As mulheres da geragdo pods-retomada, como descrito aqui na parte I desta
pesquisa, passaram a buscar na educacdo os meios para continuarem sendo 0s

“mourdes” de suas casas e familias.

3.3 A EDUCACAO COMO FRENTE DE LUTA E TRABALHO ENTRE AS
MULHERES XOKO

A primeira educadora Xok¢ foi Tia Enoi, assunto trabalhado na parte II desta
pesquisa. Ela ensinava os mais velhos e criangas na sacristia da Igreja ou embaixo dos
“pés de pau”. Acreditava que s6 aprendendo a ler e escrever eles poderiam conquistar a
terra Xokd. Como s6 sabia alfabetizar, quando ja tinha ensinado tudo que podia, Tia
Enoi se entristecia ao ver as pessoas sem poder dar continuidade aos estudos. Todos,
aquela época, estavam mobilizados em promover uma escola dentro do territorio,
incluindo também Maria Amélia, Frei Enoque e Professora Beatriz.

Em 30 de julho de 1981, Beatriz escreveu uma carta a Maria Amélia avisando
que Paulino e mais outros Xoko tinham ida a casa dela informar que gostariam de pedir
ao Governo do Estado de Sergipe, através da secretaria de educagdo, uma professora
para a Ilha, no intuito de dar continuidade aos ensinos ja iniciados por Tia Enoi. A
pessoa que se prontificou era uma pedagoga de Pao de Aclicar que estava desempregada
e era cunhada de um Xokdé que vivia na cidade. Preocupada com uma possivel
estadualizagdo, Beatriz aconselha-os a fazer a solicitacdo via FUNAI e, enquanto o
6rgio ndo enviava uma resposta, a Comissao Pro-Indio de Sergipe pagaria os salarios da
professora. Beatriz também se prontificou em receber a professora, durante uma
semana, para esclarecer a problematica indigena da época e “o significado de ser
professora numa comunidade Xoko”. A chegada da nova professora auxiliou bastante a
continuidade dos estudos entre os indigenas. Mas, ainda ndo era suficiente.

A FUNAI chegou a auxiliar alguns estudantes arcando, inclusive, com
mensalidades em escolas particulares, como foi o caso de Jussara. “Meu pai, apesar de
ser analfabeto, foi quem me incentivou a estudar. Aqui tinha um barco e ninguém tinha

oportunidade de estudar. A gente tinha assisténcia da FUNAI pra transporte e
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alimentagdo, e, as vezes, até pagando a mensalidade. Eu estudei em um colégio
particular”.

A educagdo ¢ vista pelas mulheres Xokd como necessidade essencial e elas
fazem de tudo para que os filhos tenham o melhor ensino. “Eu fiz das tripa coragdo pro
meus filhos estudarem, porque eu sei o quanto é importante. Eu botava eles nas costas
pra ndo melar o sapato no caminho da escola”, Maria Helena. Nessa fala ¢ possivel
perceber ndo apenas o empenho para com a educacdo dos filhos, mas o cuidado para
que eles se apresentassem de forma, considerada por elas, digna. Uma preocupacao
entre a maioria das maes Xok6 com os filhos, para que sempre que saiam de casa,
principalmente se for para algo fora da aldeia, saiam todos muito bem arrumados.
Sendo, para elas, a boa vestimenta sindonimo de dignidade.

Jussara e Ana Angela, irm3 mais velha de lanara, sio as primeiras professoras
formadas da aldeia. “Quando eu terminei, ndo tinha ninguém de formagdo de professor,
eu fui a primeira”, relembra Jussara. “Entrei em 2005 e me formei em 2008. Foram
dois anos e meio de luta pra estudar. A gente saia daqui de madrugada de lancha, pra
pegar um carro que vinha de Sdo José da Tapera, pra dai irmos pra Nossa Senhora da
Gloria™.

As duas atualmente sdo concursadas do Estado e atuam como professora e
diretora, respectivamente, do colégio indigena. “Quando a gente fez o concurso, a gente
tinha o magistério. Quando Lula entrou, no primeiro governo, disse que ndo podia
mais, ai a gente foi atrds da universidade”, Jussara. A dedicacdo delas inspirou outras
mulheres a buscarem suas independéncias através da educacdo. “A importincia pra
mim é eu saber que eu sou professora da minha comunidade. Eu agradeco por ser
independente, porque eu ndo tenho pai, ndo tenho mde, se eu ndo tivesse estudado, eu
ndo estaria onde eu estou”, Jussara.

Narrativas como essa, produzem o resultado que vemos hoje na Ilha. A maioria
das mulheres terminaram o ensino médio e fizeram um curso superior ou técnico. Até a
geracdo seguinte ao processo de retomada, o plantio ainda servia para consumo proprio,
nesse periodo as mulheres participavam da plantacdo, geralmente, de arroz, feijao e
milho. Quando o plantio deixou de ser de subsisténcia, as mulheres Xokd foram aos
estudos.

Essas mulheres da geracdao pos-retomada, com idades entre 30 e 45 anos, foram

as primeiras a deixar o rogado — anteriormente, de subsisténcia e sob a responsabilidade

124



das mulheres; atualmente, para servir de alimentagdo para os animais de criagcdo e sob a
responsabilidade dos homens — e buscaram na educag@o outras formas de resisténcia. A
pratica de sustentagdo financeira das familias migrou da cerdmica para as profissoes
voltadas a satde e educagdo: “Antes elas eram os mouroes com as panelas, hoje elas
sdo com os estudos”, lanara.

A maioria das mulheres dessa geragdo terminou o ensino médio e fez um curso
superior ou técnico. “Saia a barca cheia de mulher pra ir estudar la em Pdo de A¢ucar
[cidade do Estado de Alagoas, do outro lado do rio para os Xoko], ndo ia homem
nenhum”, lanara (Grifo meu). Elas sdo as primeiras a se formarem e a assumirem o0s
postos de trabalho no territorio indigena, mas também fora dele. Em 2010, 30 indigenas
estudavam com o auxilio do FIES — Fundo de Investimento Estudantil — desses, apenas
dois eram homens. “4 mulher do presente que estuda, trabalha de carteira assinada,
tem ambicdo, sabe que a educacgdo é a unica forma de diminuir as desigualdades que
ser preta, india e nordestina as impoe, essa mulher sabe que a caneta é o unico
instrumento que pode escrever sua historia”, lanara. Atualmente, as mulheres ocupam a
maioria dos empregos e liderancas da escola indigena e do CRAS, além de criarem a
AMIX e terem a representacdo de Karine Xoko, na comunicacdo da APOINME.

Em campo, fica claro também que as demandas das geracdes - retomada e
pos-retomada - sdo distintas. Por exemplo, enquanto as mulheres mais velhas produziam
“500, 600, 700, 800 e até 1000 panelas™ para sustentar suas familias, como diz Dona
Dadinha; as mulheres da geragdo pds-retomada ndo querem que os jovens fagcam panela
com objetivo financeiro, “o que a gente quer é que eles saibam fazer, tenham o
aprendizado, conhe¢cam a técnica, para preservar o saber, mas ndo que eles trabalhem
com isso. A gente quer que eles estudem e encontrem outras profissoes”, lanara.

Enquanto as mulheres da geracdo pos-retomada consideram que a educagdo na
aldeia melhorou muito com a fundagdo do colégio indigena e a troca dos professores
ndo-indigenas por professores indigenas, ainda existe a perspectiva de que ha um
melhor ensino fora da aldeia. Algumas maes, inclusive, por entenderem que a educagao
de base, nos anos iniciais da crianca, € estruturante para uma boa formagao do
conhecimento no futuro, pensam em matricular os filhos que estdo iniciando a vida

escolar, em uma institui¢ao particular fora da aldeia.
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3.3.1 O SABER E AS NEGOCIACOES DO LAR

A conscientizagdo que essas mulheres t€ém a partir da educacdo também
tensionam e modificam as formas de ver os espagos das suas casas. No contexto das
mulheres Xoko, a cozinha, por exemplo, exerce um papel de poder ambiguo. No
passado, a alimentacdo foi um dos principais suportes oferecido pelas mulheres para a
continuidade do povo. O cuidado com a alimentacdo dos homens, criangas e velhos,
enquanto estavam acampados na Ilha, foi de extrema importancia para manutengao da
luta. Isso ¢ perceptivel na fala de Seu Girleno, “nds fizemos um outro acampamento la
no Sao Geraldo [fazenda dentro da terra Caigara] e elas foram pra la. Nos entramos em
dezembro de 1992 e saimos em maio de 1993 e elas estavam la cozinhando, lavando,
dando forga, rezando e gritando as palavras de ordem. Entdo, falar das mulheres da
1lha de Sdo Pedro é falar de uma for¢a enorme, porque elas tiveram uma participagdo
gigantesca aqui” (Grifo meu). Percebe-se no tom da fala de Seu Girleno que ha uma
valorizacdo dessas atividades ditas “do lar” e socialmente invisibilizadas como uma
tarefa natural da mulher. Para ele, essas atividades estavam diretamente atreladas a luta

para retomar a terra.

Figura 35: Mulher Xoko cuidando dos alimentos durante ocupagdo da Ilha

Fonte: Acervo Frei Enoque
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Hoje, em alguns momentos, as mulheres se sentem oprimidas pelos servigos da
cozinha, como também fazem dela seu lugar de poder, deflagrando a dindmica das
fronteiras e a subversao da forga opressora. Por exemplo, sdo elas que fazem a comida
da festa da retomada, cozinhando ndo s6 para os nativos, como para os nao-indigenas
que participam. Durante o evento, elas se organizam orgulhosas a0 mesmo tempo que
reclamam o fato de “sobrar para elas” fazer a comida. Embaixo de um “pé de pau”,
um espaco € organizado com bancada e o fogo a lenha para cortar e cozinhar os
alimentos. Nesse momento, um dia antes da festa — no dia 8 de setembro -, os homens
ficam do lado de fora do cercado, observando e, as vezes, fazendo algumas gracinhas, o
que as deixam chateadas. Mas, no dia da festa, quando os convidados elogiam a comida,
elas se sentem orgulhosas em afirmar que foram elas que fizeram. Outra ferramenta de
articulacdo do espaco da cozinha acontece nas negociacdes da convivéncia conjugal,
como o ato de ndo cozinhar para o marido quando ele quebra acordos ja
pré-estabelecidos entre as duas metades, utilizando a cozinha como espago de poder e
mediacao, controlado por elas. Esse uso gera os resultados esperados pelas mulheres: a
mudanca de comportamento do marido. O tempo de distanciamento da cozinha por
parte da mulher vai depender do grau de irritabilidade provocado pela atitude
masculina.

Ha também entre essas mulheres a visdo do que seria um “marido bom” ¢ um
“marido ruim”. O alcoolismo, desde a época de Dom José Brandao de Castro, ¢ algo
que assola a paz da convivéncia conjugal. Em um dos CD’s analisado entre os arquivos
deixados por Frei Enoque, encontrei um sermdo, gravado em 8 de dezembro de 1979,
em que Dom Jos¢ aconselhava os homens Xoko a evitarem o alcool, porque isso, além
de ser ruim para a luta, entristecia as mulheres. Entre os maridos considerados “ruins”
estdo aqueles que bebem, ‘‘farreiam” e nao ajudam no servigo doméstico. J& entre os
considerados “bons” ha uma variagdo. Se um homem bebe, mas ajuda no servigo
doméstico com os cuidados da casa e o suporte com os filhos, ele ¢ considerado bom na
visao das mulheres da aldeia, mas para a esposa, ela compreende que por mais que o
esposo tenha essa “qualidade” - que muitas esposas consideram ndo como
“qualidade”, mas como “obriga¢do”, sendo a categoria “qualidade” para as parentes e
a categoria “obrigacdo” para a esposa - ele ainda ndo chega a ser um marido
completamente “bom”. “E bom, mas a gente sabe que precisa melhorar”, disse-me

uma interlocutora.
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3.4 RITOS E A MANUTENCAO DO SAGRADO PELAS MULHERES XOKO

Enquanto os homens estavam combatendo os fazendeiros ou policiais durante a
trajetoria de luta, as mulheres se armavam dos rituais - tanto catélico, quanto indigena -
e, inclusive, creditam a espiritualidade o fato de nunca ter havido derramamento de
sangue entre os Xoko durante a luta da retomada. “Eu lembro que quando eles diziam:
‘vamos sair’, as mulheres corriam pra igreja rezar. Era um papel muito fundamental
delas. A forma que elas encontraram de lutar era indo pra igreja rezar. Eu lembro que
fechava as portas todas da igreja pra ficar mais forte e valeu, porque nunca aconteceu
nada de grave, nunca ninguém morreu, nunca ninguém levou um tiro, nunca ninguém
foi preso”, Jussara. Isso demonstra que o combate a partir da perspectiva ritual ndo fica
nos bastidores, ela ¢ a propria luta e, geralmente, ¢ encabegcada pelas mulheres.
“Quando alguém [os homens] dizia: ‘vai acontecer alguma coisa’, todo mundo [as
mulheres] se juntava, elas carregavam os filhos, iam pra igreja e ali, todo mundo
rezava, fazia ora¢do, cantava...”, Dona Zezé (Grifo meu). Essas falas carregam a
presenca atuante feminina no contexto da retomada a partir da frente de luta religiosa.

Entre os Xokd, a atividade ritual e a a¢do de retomadas sdo extremamente
complementares. Claramente, ¢ possivel notar que as mulheres estavam incumbidas do
ritual, tanto catdlico, como quando escondidos também no Ouricuri, a0 passo que 0s
homens estavam a frente da agdo politica. Veladamente, as mulheres atuavam nas agoes
politicas da luta, quando davam aval, apoio e sustentacdo as decisdes tomadas pelos
homens nas reunides que aconteciam as escondidas. Hoje, ¢ possivel perceber a
participagdo e protagonismo das mulheres, tanto nas acdes rituais quanto politicas de
forma clara. Como dito anteriormente, as mulheres atualmente ocupam espacos
politicos de poder como a presidéncia da AMIX e a comunicagdo da APOINME. Uma
luta ndo existe sem a outra, - os homens na linha de frente e as mulheres rezando,
cuidado, apoiando e zelando - assim como a memoria dos homens nio existe sem a
memoria das mulheres. Elas se integram e constituem a memoria coletiva.

A igreja, desde a Missdo de Sao Pedro, ¢ um simbolo ndo apenas da constatacao
da historia de sofrimento vivida pelas comunidades indigenas, como também se tornou
um simbolo de resisténcia do povo Xoko. A igreja, por muitas vezes, foi lugar de
refugio e acolhimento. “Quando a gente veio pra Ilha, eu dormia la no fundo do altar

grande de Sdo Pedro, dentro da igreja, eu dormia mais Maria Luiza, numa caminha de
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solteiro, ela com a cabega para um lado e eu com a cabega para o outro, porque nao
dava pra nos dormir juntinha. Minha mae disse: ‘minha filha, eu botei uma caminha la
pra vocé dormir la’, porque eu dormia embaixo do pé de pau. De manhdzinha, eu
acordei, e escutei trés disparos, quando eu botei a cabega, eu so vi o povo da igreja
correndo pra fora e fumaga cobrindo o centro. Eu pensei: ‘chegaram e tdo botando
fogo no povo’. Maria Luiza falou: ‘vocé vai sair?’, eu disse: ‘eu vou, eu vou morrer
mais meu povo’. Eu sabia que minha mde e meus irmdos estavam no meio do povo,
quando eu cheguei gritando com as mdos na cabeca. Mas, na verdade, era porque a
gente tinha ganho a Ilha, ela ia ser desapropriada e o povo aqui ndo tinha fogos, tava
descarregando as armas pra comemorar”, Maria Helena relembra esse momento
sorrindo.

No compartilhar de suas memorias a igreja também era lugar estratégico e serviu
de apoio para avisar aos homens que protegiam a Ilha da chegada de pessoas ndo
quistas. “Depois de conquistar a Ilha, ja quando o povo Xoko estava ocupando a
Cai¢cara, um grupo de mulheres vinha de 15 em 15 dias limpar a igreja. A gente
comegou a limpar a igreja e foi o menino tirar caja na Cajazeira. Eles voltaram
gritando, ‘tem uma canoa que se encostou ai’. A gente pensou que era os bandidos,
batemos as portas da igreja. Tia Enoi disse: ‘se acontecer qualquer coisa de anormal,
bata o sino’. A gente perguntou: ‘e quem vai subir no sino?’ Sobrou pra mim. Ela disse:
‘Nao vai sair ninguém, eu vou fechar as portas’. Eu subi e bati o sino trés vezes,
quando eu cheguei, demorou um pouco, chegou os homens [ Xoko que vigiavam a Ilha]
com foice nas costas, de facdo. Os homens colocaram as mulheres tudo na frente e
mandou a gente ir embora e eles desceram pra ir olhar a embarca¢do, mas ela ja tinha
feito a volta e estava indo embora. Ndao aconteceu nada, gracas a Deus” (Grifo meu).

No contexto da religiosidade catdlica, entre os Xokd, existem trés rezas que as
mulheres consideram as mais influentes. O “Oficio de Nossa Senhora” - que foi cantada
por Tia Enoi no momento do combate contra policiais, narrativa presente nesta pesquisa
na parte Il -, “Maria Valei-me” ¢ “Em toda tribulagdo”. Essas rezas eram entoadas
principalmente quando os homens viajavam, iam fazer reunides, ou iam a algum

enfrentamento com os Brito.

Em toda tribulacdo

ou em qualquer agonia,
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enquanto valei-nos possa

o coracdo de Maria.

Mais puro que as estrelas

e mais clara que o dia,

é fonte de graca cheia

o Coracdo de Maria.
Quando Deus criou o homem
prevendo o que ele seria

e destinou por amparo

o Coracdo de Maria.

(“Em toda tribulagdo”, cantada por Dona Creuza, no terrago de

sua casa, em julho de 2022).

Dona Creuza diz que quando elas cantavam essa reza era como se algo
acontecesse que nem ela saberia explicar em palavras, so sentir. E, realmente, ¢ uma
poténcia que mexe com as emogdes vé-la cantar.

Durante o periodo que Maria Amélia passou junto aos Xoko, se deparou
surpresa com o fato de algumas mulheres rezarem em latim e quando “chegou a casa de
uma das mulheres, convidada para uma novena, os homens estavam na porta e as
mulheres dentro de casa. Todas muito ativas nas rezas. Enquanto eles estavam
recuados, do lado de fora, la dentro elas rezavam em latim e isso teria impressionado
muito Maria. Quando ela perguntou por que os homens ficavam do lado de fora e as
mulheres do lado de dentro, uma das mulheres teria respondido que cada um tem o seu
papel e as rezas eram as delas. ‘Eles tém os segredos deles e nos temos as nossas
rezas’”, Floréncio Sales, cuidador de Maria Amélia, durante entrevista via ligagcdo
telefonica.

E perceptivel nessa memoria, que as mulheres durante a retomada tinham
consciéncia sobre a importancia e engajamento delas na frente religiosa que incidia
diretamente no resultado das lutas. Elas confiavam e tinham certeza que o poder das
rezas trariam beneficios para todos. Ao afirmarem que cada um tem seu papel, também
afirmavam que o que elas faziam era essencial para manutencdo e fortalecimento da
retomada. Ao comentar com lanara sobre a surpresa que a missionaria Maria Amélia
teve ao ver as mulheres rezando em latim, ela disse que muitas mulheres,

principalmente as mais velhas, até hoje, sabem rezar em latim. “7em passagens no
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Oficio que é em latim. Tia Enoi rezava, Dona Lourdes que nem sabia ler, rezava em
latim, porque elas decoravam. Agora, o que eu acho interessante, que ninguém sabe, é
a origem dos livros dessas rezas, por exemplo, o més de maio tem umas rezas que sao
especificas do més de maio, a semana santa também, e Tia Enoi e Dona Lourdes,
tinham esses livros”. A origem dessas rezas e o percurso que elas tiveram até chegar aos

Xoko, foi uma narrativa que esta pesquisa, infelizmente, ndo conseguiu alcangar.

Recriados, restituidos e expressos no e pelo corpo. Os ritos transmitem
e instituem saberes estéticos, filos6ficos e metafisicos, dentre outros,
além de procedimentos, técnicas, quer em sua moldura simbolica, quer
nos modos de enunciagdo, nos aparatos e convengdes que esculpem
sua performance (Martins, 2003, p.67).

Houve um momento na histéria Xoko, na década de 1970, que Elcio Brito, irmdo
de Jodo Brito, quis roubar as imagens dos santos que tinham na igreja da Ilha de Sao
Pedro. Algumas ele conseguiu pegar e chegou a vendé-las, os Xoko6 nunca conseguiram
recuperar essas imagens que foram vendidas. “Roubaram Nossa Senhora da Conceigao,
roubaram Nossa Senhora do Rosario, roubaram Sdo Gongalo, roubaram Sdo Pedro
Grande e Sdo Pedro da frente da Igreja”, Maezinha. Mas, para salvar as demais pecas,
as mulheres prontamente foram as primeiras a defendé-las, escondendo-as na casa de
Dona Creuza, na Caigara, antes de ocuparem a Ilha. Maria Helena explica como foi:
“Quando houve o roubo das imagens da Igreja, e que a gente recuperou, elas ficaram
guardadas na casa de Creuza. Jodo Brito foi la querer pegar, ele e os capangas dele. O
pessoal ja tinha entregado os pontos, porque sabiam que eles conseguiriam levar, quem
enfrentou os capangas foi Apolonio e as rezas. Que quando o pessoal pediu pra ver se
eles esperavam um pouquinho pras mulheres - e eu tava junto também - fazerem uma
oragdo para se despedirem da imagem, quando elas comecaram a rezar, ele tirou o
chapéu e botou na cintura, veio montado em cima de um cavalo branco, ele ficou
tocado, quando a gente terminou de rezar, ele disse: “vou levar ndo’. E deixou as
imagens. Tava tudo pronto, o carro na porta pra pegar as imagens e o povo sabia que
eles iam levar. Ninguém dos Xoko disse: ‘vocé ndo leva’, so pediram um tempo pra

2. Mais uma vez a for¢a das rezas das

rezarem. Foi a reza que fez eles ndo levarem
mulheres Xokd se revela uma praxis ativa da luta. Ao rezarem elas diretamente

produzem resultados de avanco contra os Brito, impedindo-os de levarem as imagens,

2 No filme "Quelque chose de l'arbre du Fleuve et du cri du peuple" tem a cena que as mulheres mostram
as imagens dos santos escondidas na Caigara.
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ou como relatado anteriormente, impedindo o avango dos policiais sobre o povo. Assim,
considero que o “idioma de luta” (Alarcon, 2022a) das mulheres Xokd, na época da
retomada, eram suas oracdes. Era dessa forma que ndo apenas elas se comunicavam
entre si e criavam uma comunidade de cuidado, mas também se comunicavam com o
divino, promovendo um acordo de reciprocidade. Enquanto cuidavam da manutenc¢do
do sagrado, rezando; o divino cuidava dos Xoko que lutavam pela terra.

As imagens que foram preservadas na casa de Dona Creuza, “sdo as imagens
que a gente faz a Semana Santa até hoje”, Maria Helena. Devido a grande influéncia
catolica, os Xoko celebram vérias datas festivas do calendario da igreja, como a Pascoa,
Sdo Pedro e Natal. E em muitos desses ritos, como na Pascoa, os homens e as mulheres
tém seus papéis. Na igreja eles ficam separados pelo género, mulheres de um lado e
homens do outro. Entoam, cada um no momento indicado, cantos distintos. Ha cantos
s6 das mulheres e cantos s6 dos homens.

Diferente do dia em que celebram a retomada da terra, quando homens ¢
mulheres se vestem com trajes tradicionais, pintam o rosto, dangam descal¢os ou de
chinelos durante o toré ¢ cantam em unissono; na celebragdo da Pascoa, eles se
arrumam da maneira mais pomposa que podem, vestem suas melhores roupas e sapatos.
Em procissdo pela aldeia, caminham homens e mulheres em grupos separados. As
mulheres carregam a imagem de Nossa Senhora, enquanto os homens levam a imagem
de Jesus carregando a cruz. Depois das oragdes na igreja, eles saem com as imagens
sustentadas nos ombros, as mulheres pelo lado direito e os homens pelo lado esquerdo,
ddo uma volta e se encontram no centro da aldeia. Nesse encontro, ora os cantos sao
unissonos, ora sao um jogo de perguntas e respostas, no qual os homens entoam um
trecho e as mulheres respondem em coro. Os que podem, ajoelham-se e fazem suas
oracdes. Na sequéncia, retornam juntos para dentro da igreja, depositando novamente as
imagens no altar. Antigamente, eles varavam a noite em oracao, até o dia clarear. Eram
trés dias de oragdes, iniciadas na quinta-feira a noite e findando no domingo de Pascoa.
lanara contou que quando os Xokd moravam na Caigara, eles traziam suas redes e
armavam embaixo dos “pés de pau” para passarem esse periodo. Hoje, as celebragdes
terminam por volta da 1h da madrugada. Os mais velhos ndo aguentam mais passar a
madrugada acordados devido a questdoes de saide e os mais novos nao t€m interesse.
Quem esta a frente na organizagdo das festividades sdo Dona Zez¢é e Seu Girleno, da

geracdo da retomada e Jussara, Daniele, Joseane, mulheres da geracdo pos-retomada.
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Antigamente, quem cuidava dos festejos eram Tia Enoi, Toinha e Dona Zez¢. Todos os
festejos celebrados na igreja sdo encabecados pelos proprios Xoko, ndo ha a presenca de
um padre. O clérigo s6 comparece a missa da festa da retomada ou quando ha batismos
e casamentos agendados. Geralmente, os batismos acontecem em coletivo. Quando ha
uma quantidade razodvel de criancas para batizar, o padre comparece para celebrar o
momento. lanara batizou sua filha mais nova, Esther, em dezembro de 2022, durante
esta pesquisa, em um batizado coletivo. Nao obtive informagdes quanto aos casamentos,
se também ocorrem de forma coletiva.

J& no aspecto do Ouricuri, no relatorio antropoldgico da FUNALI, nas entrevistas
de Frei Enoque com Zefinha e Maezinha, e na conversa que tive com seu Girleno,
encontrei a indicagdo de que ha um papel de lideranga também ocupado por mulheres
dentro do ritual sagrado na mata, ¢ a Rainha do Ouricuri. “Contam os mais velhos,
como por exemplo a Senhorinha, considerada a Rainha do terreiro (morreu hé 15 anos),
negava que era india, pois temia ser surrada até a morte pelos Brito” (Mellati, 1979,
p.06). E importante lembrar que tanto no periodo da Missdo, quanto no periodo do
dominio dos Britto, os entdo “Caboclos da Cai¢cara”, nao podiam praticar os ritos
sagrados na mata, ritualizavam escondidos. “A finada Senhora era inclusive
pertencente aos troncos mais velhos da nossa ascendéncia, mas quando a gente entrava
em detalhes com ela, ela ia driblando, ndo dava certo, ela dizia: ‘fale baixo, se o povo
la souber...’, o povo que ela dizia eram os patroes”, Girleno. Muito do papel da mulher,
principalmente em relagdo aos rituais indigenas, precisaram ficar velados, por receio a
retaliagdo. O fato ndo apenas de ser indigena, mas de lidar com o campo nao-visivel,
produziam ainda mais receios em serem identificadas como pessoas que faziam
feiticaria. A Ultima mulher a ocupar o papel de Rainha do Ouricuri foi Tia Enoi, como
descrito na parte II desta pesquisa. Apesar de atualmente ainda nao existir uma mulher
que ocupe o papel de Rainha do Ouricuri, “sdo as mulheres que mais cantam toré no
ritual. As mulheres tdo sempre participando das cantigas, das dangas, puxando”,
lanara. Dona Creuza, com citado anteriormente, escreveu um toré sobre a participagao

das mulheres na aldeia.
Eu sou guerreira da ilha

Canto e danco o meu toré

Eu sou india, eu sou filha
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Da agua mae, do Mae té
Eu sou india, eu sou filha

Da dgua mde, do Mae té

Vamos cantar minhas guerreiras
Com muito amor e muita fé

Eu tenho orgulho imenso
Quando fagco meu Mae té

Eu tenho orgulho imenso

Quando fago meu Mde té

Eu sou guerreira, eu sou forte
Com esperancga e fé

Nunca me faltou coragem

De fazer o meu Mae Té
Nunca me faltou coragem

De fazer o meu Mae Té

Vamos dan¢ar meus guerreiros
Com muita fé no toré

Eu canto e danco sem medo
Com meu Cacique e Pajé

Eu canto e danco sem medo

Com meu Cacique e Pajé.

TORE MAE TE

Escrito por Dona Creuza Xoko
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3.4.1 A CIENCIA DAS ERVAS MEDICINAIS E AS PRATICAS DE CURA

Quando as mulheres sairam da Caigara e foram ocupar a Ilha de Sao Pedro, a
regido era constituida principalmente por pasto, devido aos animais - gado e ovelhas -
criados pelos Brito. Muitas das ervas medicinais que eram usadas na Caigara, ainda ndo
existiam na Ilha, foram as proprias mulheres, através do conhecimento e vinculo com o
territorio, que aos poucos foram plantando e cultivando medicinas proprias para as curas
Xoké. O alecrim, por exemplo, uma erva que a mae de Dona Creuza gostava bastante de
usar, ela plantou em uns caquinhos e levou para a Ilha, a ponto da erva receber inclusive
o apelido “alecrim de caco”, que Dona Creuza ainda preserva em seu quintal. “O
mastruz também ndo tinha na Ilha, a gente que plantou quando veio”, Dona Creuza.

Muitas dessas ervas sdo usadas até hoje, ndo com a mesma frequéncia que antes,
mas ainda sdo requisitadas. Segundo Mota (2007), existiam entre os Xokd varias
rezadeiras que tratavam doengas especificas, a unica que cuidava de todos os males era
Nazinha. Tia Enoi, por exemplo, “rezava em menino com olhado, em menino fica
obrando verde, ela rezava. Essa doenga que passa na perna que incha e fica vermelha,
ela rezava. Dor de dente, ela rezava também”, Dona Creuza. “As capacidades nativas
como gerenciadores do meio ambiente natural e produtores de remédios botanicos, que
fazem parte de suas estratégias de sobrevivéncia” (Mota, 2007, p. 22) ¢ um
conhecimento, entre os xoko, atribuido as mulheres.

Para gripe e tosse, o lambedor ¢ ainda o mais usado. Ele ¢ feito com pau
cachorro, segurelha, alho, alfavaca, entrecasca do angico e imburana de cheiro. Para
acalmar os nervos e dormir bem, cha de cidreira ou capim santo. Para diabete e
infeccdes, cha de goiabeira. Todas essas receitas foram passadas por Dona Creuza.

A principal fonte de medicamentos ¢ a entrecasca das arvores. Para ulcera e
pancadas, entrecasca de quixabeira ou a agua da quixabeira, j& a entrecasca do juazeiro
era usada para escovar os dentes ou da espuma dessa entrecasca também era feito o
lambedor, para gripe e catarro preso. “Em todas as casas de curandeiras existem
imagens de santos catdlicos e também do famoso Padim Ci¢o” (Mota, 2007, p. 182),
mostrando o didlogo entre as crencas. Apesar de saberem da eficiéncia que tinha os
benzimentos e os remédios das ervas ou instrugdes populares de cura, “as curandeiras
nao se entendiam como possuidoras dos mesmos poderes de cura que um pajé pode

manipular” (idem).
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Dona Cilinha, tia de Ianara, é a Unica rezadeira ainda na ativa no territorio Xoko.
Ela fala que descobriu seu dom ja adulta. “Meu dom de rezar, eu ja nasci com ele, mas
50 vim descobrir depois de adulta. So vivia doente. Andava de médico em médico. O
médico dizia que eu ndo tinha doenc¢a. Depois descobriram que eu sou média de
nascenga e tinha que reza no povo. Fui pra varias rezadeiras e todas diziam que era
porque eu tinha corrente e ndo tava desenvolvendo, tinha que procurar desenvolver.
Quando eu perguntei: ‘como?’. Elas diziam: ‘deixa estar que um dia eles ensinam’.
Dai, gragas a Deus eu rezo”.

Sobre os tipos de atendimento que Dona Cilinha faz estdo curas para “dor de
cabega, dor de dente... Quando as crianga ta doente, as mdes vém aqui pra eu rezar,
gente com peito aberto. Até quando as pessoas tdo sentindo uma coisa assim tipo um
olho mau, eu rezo, qualquer outros problemas que mandam eu rezar, todo mundo se
sente abencoado com a reza. Meu atendimento é esse”. Todas as rezas de Dona Cilinha
acontecem no terreiro dela mesmo, “eu rezo com ramo natural, com vassourinha ou
qualquer olhinho de planta verde, eu rezo”. Assim como Dona Nazinha, Dona Cilinha
também nao cobra pelos servigos de cura, “algumas pessoas me agradam, ddo perfume,
outros ddo sabonete, mas eu ndo cobro ndo pelas minhas rezas”. Percebe-se também
que com o passar do tempo e a melhoria da situacdo financeira das familias, o tipo de
agrado como pagamento para as curandeira também mudou da época de Dona Nazinha
para hoje. Antes Dona Nazinha recebia agrados em forma de produtos alimenticios, hoje
Dona Cilinha recebe produtos de beleza.

A maioria dessas mulheres rezadeiras, também eram parteiras. As mulheres
tinham um resguardo pos-parto, apesar de que no periodo pré-natal elas continuavam
trabalhando intensamente. “Enquanto tava de barriga trabalhava até quase os 9 meses,
nunca deixava de trabalhar, batia até o barro. Mas, quando a gente tinha crian¢a, as
mdes da gente ndo deixava a gente tomar banho no rio, ficava 15 dias tomando banho
morno de remédio. Em casa elas cozinhavam as panelas de remédio pra gente se
banhar da cintura pra baixo, minha mde botava folha de parreira, entrecasca de
quixabeira e do angico. Esses pau tudo tinha na cai¢ara, ai tirava e fazia o banho.
Depois desses 15 dias é que podia tomar banho no rio”, Dona Creuza.

Em uma conversa descontraida no terraco de sua casa, dessa vez so eu eu ¢la,
Dona Creuza compartilhou que as coisas hoje sdo diferente, e numa reflexdo sobre o

tempo de antigamente e hoje em dia, ela concluiu que as mulheres hoje tém pouca saude
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por falta dos resguardos que ndo praticam mais. “Acho que por isso [pelos resguardos]
as mulher tinha mais saude, hoje ta tudo mais doente, porque nos tinha muito esse
resguardo” (Grifo meu).

Apesar disso, ainda tém praticas pos-parto que continuam acontecendo entre as
mulheres mais novas. Um exemplo disso ¢ o ritual de enterrar o umbigo do
recém-nascido. “Quando nos morava na Caigara, nos vinha enterrar o umbigo da
crian¢a aqui na Ilha, no pé do cruzeiro que ficava na frente da igreja, esse cruzeiro ndo
existe mais, apodreceu, o que ta ai hoje é outro. Hoje a gente leva pro Ouricuri, enterra
no Ouricuri. Inclusive tenho dois umbigos ai que vou enterrar ld, dos dois netos”, Dona
Creuza.

Diferente de algumas outras etnias, em que o enterro do umbigo tem o intuito de
fazer com que a crianga, quando adulta, nunca esqueca suas origens e retorne sempre
para casa, entre os Xokd, a intencdo ¢ outra. “Minha mae dizia que tinha que enterrar e
deixar o bicho carregar, se ndo ele vira ladrdo. Olhe so, dizendo que se o rato carregar,
o menino vira ladrdo”’, Dona Creuza.

As mulheres mais novas continuam esse ritual, enterrando os umbigos no
Ouricuri. Devido ao resguardo - pois quando as mulheres tém crianca elas ficam alguns
meses sem frequentar o terreiro sagrado, por conta do periodo de recuperagdo e
necessidade de um cuidado e atencdo maior com a crianga - elas enviam o umbigo para

0 pajé ou o cacique enterrem.
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Figura 36: Mulheres com filhos recém-nascidos debaixo dos “pés de pau’

Fonte: Acervo Frei Enoque

3.5 SAMBA DE COCO, TORE E REISADO: A BRINCADEIRA DAS
MULHERES XOKO

No reencontro com as memorias das mulheres que guardam os torés, os sambas
de coco e o reisado, nos deparamos com alguns rojoes que elas cantavam nos famosos
batalhdes. “Os batalhdes era pra fechar as posses, as terras de arroz. Todo mundo se
juntava e cada uma ia pra terra da outra e fechava a lagoa. No encerramento, dan¢ava
um samba de coco ao redor da lagoa, bebendo zinebra e vinho de jenipapo”, Dona
Maria.

Eita, eita,
Ta na hora do aviso, eita
Ta na hora de avisar, eita
Bota a cadeira pra dentro
Fecha a porta, mo do vento

O mamae, eu quero um cha

? Legenda dada por Frei Enoque: “Os Xoko novos nos bragos das mées: Creuza ¢ Aparecida”.
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(Samba de coco, cantado por Dona Prazeres, no quintal de sua

casa, em fevereiro, 2023)

Todas relembram esse tempo do plantio de arroz nas lagoas com saudosismo.
“Brinquei muito”, disse Dona Prazeres, uma das cantoras da Ilha, junto a Dona Creuza.
Entre as memorias do plantio de arroz, destaca-se novamente a ambiguidade do tempo,
relatada aqui nas memorias de Maezinha e Dona Zefinha, na parte II desta pesquisa. As
mulheres que viveram a luta da retomada, a época do cerco dos Brito, apesar de
relatarem os maus tratos e viverem trabalhando de forma analoga a escravidao,
recordam o lugar no passado como um tempo bom de se viver. “Era um batalhdo solto,
era muito bom, era que nem uma festa. Era um tempo bom, melhor do que esse”,
recorda Dona Dadinha. Quando perguntei se ela achava aquele tempo melhor do que
hoje, Dona Dadinha respondeu: “Achava. Uma parte era boa, uma parte era ruim. Eu
digo que era bom, porque a gente se divertia, mas ser mandado pelos outros era ruim”.
Essa sensagdo ambigua em relacdo ao tempo e as memorias das mulheres também ¢
reafirmada por Dona Beata, em entrevista feita no quintal de sua casa, “antes era bom,
porque a gente tinha mais comunicagdo, a gente se juntava mais, era gostoso isso na
hora de plantar arroz (...) os momentos da gente td todo mundo num pildo de fila, era
bom, todo mundo ajudando um ao outro, isso era bom. Agora, na outra parte ndo, eu
ndo vou dizer ‘ah tenho saudade’, tenho ndo”. Aqui, além da relacdo com o tempo ¢ a
saudade, percebe-se o ato de mobiliza¢do para cuidarem da plantacdo de arroz uma das
outras como mais um “idioma comum” (Alarcon, 2022a) entre as mulheres.

O samba de coco cantado e dancado pelas mulheres nas lagoas de arroz, nao era
apenas uma manifesta¢do cultural, mas também disfarcava as cantigas e dancas do toré.
Como o toré fora proibido, elas subvertiam esse cabresto camufladas de samba de coco.
“Tem muito toré no samba de coco”, Dona Beata.

Durante as conversas com as mulheres, pude coletar algumas cangdes

compartilhadas:
X0 x6 azuldo

Quem te ensinou azula

Foi as caboclas do samba
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Do lagamar maria

Pisa no chao

Pisa ligeiro

Pisa devagar

Pra ndo assanha o formigueiro

(Dona Damiana)

Essas duas cangdes foram cantadas por Dona Damiana enquanto levantava uma
panela, no chao da sua casa. “Quando era assim: hoje nos vai fechar a terra de fulana
(...) Fazia aquela junta de mulher, comprava aquelas bebida, e ia fazer um batalhdo.
Era tudo alegre, tudo cantando. Tomava um negocinho, pra espertar, era muito bom.
Era um cantorio muito bonito na lagoa”, Dona Creuza. Mais uma vez a ambiguidade
de sensacdes se revela. As terras em que elas plantavam o arroz estavam em posse dos
Brito, além disso, o resultado de varios dias de trabalho em condi¢des adversas era
distribuido de forma desigual entre eles e os posseiros. Mas, mesmo assim, a alegria era
muita em estar unidas, entre mulheres, festejando o plantio. “Foi vocé, foi vocé que
matou meu passarinho... As outras mulheres respondiam: ‘ndo fui eu, ndo fui eu, eu
achei morto no ninho... Ai entrava um verso, outra tirava outro, e assim cantava a tarde

todinha”’, Dona Creuza.

Esse boi deu
Esse boi dad
E boi bonito
Esse boi da

(Cantiga que Dona Prazeres cantou durante entrevista em seu quintal)

Por vezes também os homens ajudavam nas plantagdes de arroz, arrancando as
sementes ou colocando os fechos na lagoa, “mas era pouco homem, era mais as
mulheres mesmo”, Dona Creuza. Assim como a producao de panelas, as atividades que
os homens, por vezes, faziam, ndo era atribuigdo restrita e exclusiva deles, enquanto as

atividades das mulheres eram exclusivas e restritas a elas, s6 elas fechavam as

140



plantacdes de arroz, assim como eram ‘“donas” da tarefa de terra. Os Xoko6 também
criaram outras musicas a partir da historia de luta coletiva. O tema que intitula da parte I

deste trabalho ¢ um samba de coco criado a partir da retomada da terra.

Se a policia vier o que é que nos faz
Morre tudo na bala e ninguém sai
Ninguém sai, ninguém sai

Morre tudo na bala e ninguém sai

(Dona Zez¢, no quintal de sua casa)

As mulheres também relataram que os Xok6 eram obrigados a comprar
mantimentos no armazém da familia Brito, ficando muitas vezes com contas a pagar, a
ponto de que quando faziam a distribui¢do do plantio, muitas familias voltavam sem sua
parte de arroz, ficando embargada para pagar as contas do armazém. Devido a escassez,
muitas mulheres se arriscavam e roubavam arroz da plantacdo. lam de madrugada nas
lagoas e pegavam uma parte para em casa secar, pilar e comer. “A gente ndo podia
cortar o arroz pra comer, tinha que ir escondido de noite, de madrugada. Voltava pra
casa, torrava no tacho, tudo escondido, no fogo de lenha, no tacho de barro, pra ele
ficar sequinho e depois pisar, escondido”. Goinha. Assim, elas garantiam o sustento e

alimentacao de suas familias.
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Figura 37: Mulheres pilando o arroz

Fonte: Acervo Frei Enoque

A danga do toré na beira da lagoa era também uma forma de transmitir o
conhecimento para os mais novos. Seu Girleno aprendeu a dangar o toré assim,
assistindo as mulheres na plantacdo de arroz. “Fu menino assistia. Elas iam para as
plantagoes, cantavam, tomavam uma meladinha mesmo [cachaga] e se animavam todas,
muitas vezes a gente saia das lagoas ja escurecendo, mas na beira da lagoa faziam uma
roda de toré, eu aprendi a ver o toré nessa época, eu menino pequeno e elas dan¢avam
o toré. Daqui a pouco uma dizia: ‘mulher, lembre-se que tem os vigias que vdo la pra
contar aos Britos’. Eles ndo queriam que dangasse o toré, porque se ndo iria revigorar
o desejo de ser indio, mas se dan¢ava na beira das lagoas. Samba de coco, terminou o
fechamento de uma terra, chegava numa sala reservada, dang¢ava um samba de coco. O
samba de coco daqui é muito bonito, vocé precisava vé, mas é uma coisa que se deixou
de praticar, hoje pouca gente sabe”, Girleno. O toré transmutado em samba de coco ¢
sinbnimo de permanéncia indigena Xoko, salvaguardado pelas praticas femininas dos
batalhdes de arroz.

Outra manifestacdo encabegada por elas era o reisado. “No reisado eram nove

mulheres que participavam, o unico homem era o personagem do Mateu. Os
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personagens eram a Sereia, Mariquita, o Baldo Formoso, Heroplano, a Deusa do baile,
a Cabocla, Jaragud, o Boi, e a Estrela Dalva”, Dona Creuza. Dona Ceica, durante a
nossa conversa, apresentou outros personagens que estavam ausentes na fala de Dona
Creuza, sao eles: Menina, Andorinha, Ingazeira. Essas personagens sao chamadas de
“figuras”. Tia Enoi também era quem liderava as mulheres nessa atividade. “A gente

chegava perto da Bandeira e dizia:

O meu Senhor estou, aqui pego prote¢io

O, meu Senhor estou, aqui peco prote¢do

Nao me deixe a bandeira verde, hoje aqui varrer o chdo
Nao me deixa a bandeira verde, hoje aqui varrer o chdo
Ai meu Deus

As estrelas do ceu brilham, meia-noite deu sinal

Aurora, primavera, hoje é noite de um belo Natal
(Goinha puxa o reisado e ¢ acompanhada pelas demais no

terrago de Dona Creuza).

O Reisado ¢ constituido por um corddo verde e um vermelho, regido cada um
por uma bandeira da mesma cor. As mulheres ficam separadas pelos corddes. Durante o
periodo junto a aldeia, houve o interesse das mais velhas em gravarem uma
apresentacao, ja que a ultima vez que o reisado foi dangado aconteceu em 2004, ha 20
anos. Fora isso, as meninas mais novas nao tém o conhecimento de como se¢ faz o
Reisado. lanara se prontificou a ensaiar uma apresentacdo com as adolescentes da
escola, com o auxilio das mais velhas, e eu iria gravar a apresenta¢do. Houve ainda um
ensaio com as mulheres mais velhas no salao do CRAS, mas depois disso a mobilizagao
esfriou.

Entre os arquivos que Frei Enoque deixou com Girleno, encontrei dois CD’s, um
com 26 cangdes de Reisado e outro com 40 minutos de uma gravagdo continua de
sambas de coco. Quando compartilhei essas cangdes com as mulheres, elas ficaram
animadas e rememoraram momentos de unido e divertimento. Dona Maria, mae de
[anara, ajudou a identificar as musicas. Cada uma das 26 cangdes ¢ destinada a um
momento especifico do Reisado, seja da ‘“figura”, seja da abertura, intervalos e
finalizacdo. Depois disso, lanara retomou o projeto na escola e no final do ano, na

apresentacao de Natal, as meninas do colégio se apresentaram.
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Figura 38: Apresentacdo de final de ano com Reisado no colégio indigena

Fonte: Acervo Ianara Apolénio

Figura 39: Mulheres Xoko na formagao do Reisado, década de 1980.
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Fonte: Acervo Frei Enoque
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CONSIDERACOES FINAIS

A historia da retomada do territorio Xoko6 revela uma memoria de mulheres
produzida na luta. Essa memoria ¢ compartilhada nos atos de cuidar, zelar os santos ¢
entidades, no cultivo do arroz, na produ¢do de ceramica, no ritual sagrado, na
alfabetizagdo do povo. Os atos de cuidar s3o uma memoria prioritariamente construida
por e entre mulheres.

Enquanto as areas de trabalho e atuagdo dos homens no territorio eram o rogado
€ 0 rio - com a pesca - as areas de atuagdo pertencentes as mulheres compreendem uma
regido muito mais ampla. Desde suas casas, elas seguiam o percurso do barreiro, dai
para as lagoas - onde tinham as plantacdes de arroz - passando pela igreja e pelo local
do ritual sagrado. Dessa forma, suas historias perpassam e estdo representadas em todo
o territorio.

Quando a luta pela terra ¢ narrada pelas mulheres, elas retomam um lugar da
memoria coletiva deixado a margem e revelam novos personagens, modos de
existéncia, performances e memoria. Assim, foi possivel compreender, através do
trabalho etnografico, que os atos de cuidado, as rezas e o sofrimento eram, entre as
mulheres, um sistema de comunicacdo, amparo e mobiliza¢do na estratégia de combate
contra a violéncia e o esbulho da terra.

O narrar remonta o territorio do passado no presente e resgata historias de
resisténcia e protagonismos. Uma manutengio de si na historia. E também através da
narrativa que elas comecam a se auto perceberem “donas da terra”, como disse Dona
Dadinha ao final de uma trajetoria de varios encontros. Narrar constrdi presenga € se
torna, assim, uma ferramenta nao s6 de manuten¢do, mas de materializacao de si na
histéria. Elas se percebem atuantes, pertencentes, donas também do enredo narrativo.

A partir dessas oralituras - e reafirmo esse conceito porque ndo foram sé
narrativas orais que ouvi, mas vi 0s corpos também contarem suas historias, seja nas
debilidades que o trabalho da louga trouxe ao corpo velho, seja nos gestos dos pés ou
das maos que ensaiavam também suas formas de contar e interpretar o que viveram -
percebi que dentro do contexto Xoko existem muitas frentes de luta encabecadas pelas
mulheres que, em suas especificidades, ndo foram etnografadas. Essas frentes se
imbricam e dialogam. Enquanto plantavam arroz, que estaria atrelada a um
protagonismo financeiro, por exemplo, também mantinham o segredo do toré com as

cangdes do samba de coco, preservando uma memoria ancestral. Apesar dessas
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narrativas terem ficado, em sua maioria, represadas, elas estdo 14, presentes, por todo o
territério Xokd, basta perguntar as mulheres, como ressaltou Creuza Kraho na
Introdugdo desta pesquisa, ou lanara quando pontuou que o interesse em ouvir as
mulheres fazia saltar aos olhos esses novos personagens e memorias, como citado.
Dessa forma, compreendi que entre os Xoko, as memorias femininas sobre a retomada
da terra s6 foram disparadas a partir do estimulo, interesse e cuidado do outro. Sem esse
interesse, essas historias se tornam siléncio. Algo que foi discutido na parte I desta
pesquisa, a partir de um quadro geral sobre o periodo de pouco interesse da
Antropologia para estudos voltados aos indigenas no Nordeste. Se havia uma nebulosa
que atenuava a visibilidade indigena na regido, as historias de mulheres revelam uma
camada ainda mais profunda que se sobrepde as suas narrativas, deflagrando a
intersec¢do vivenciada pelo género. Isso responde a pergunta que permeia esta pesquisa:
Onde estavam as mulheres Xokd para a Antropologia? Subsumidas dos registros
antropologicos.

Ja para os homens Xoko, quando conversamos sobre a historia geral da
retomada, eles ressaltam a importancia da producdo de louca e das rezas femininas, se
restringindo apenas a esses feitos. Quando a pergunta ¢ especifica sobre as mulheres,
outras frentes de luta sdo reveladas como o trabalho do cuidado, alimentacao, plantacio
de arroz, participagcdo em audiéncias, o papel da Rainha do Ouricuri ou os cuidados das
rezadeiras e parteiras. Parece que uma caixa se abre e varias narrativas surgem de dentro
dela. Dessa forma, o protagonismo das mulheres na luta para o povo Xoké ainda esta
nessa camada infraestrutural, de onde € preciso provocar para ser revelada.

Quando as mulheres, inicialmente, narram, elas reproduzem estruturas de poder
que inferiorizam suas participagdes nos campos de luta, por considerarem que o
protagonismo esté atrelado ao enfrentamento direto, objetivo, publico e politico, ou seja,
ao papel dos homens. Quando elas percebem que a educagdo, o cuidado, as rezas, as
dangas, entre outras frentes, também sdo formas de luta, a narrativa transmuta e elas
assumem o papel de protagonistas ao lado da narrativa coletiva. E notavel a alegria ao
se perceberem integrantes da luta. Além disso, como a historia geralmente ¢ contada
pelos homens, que estdo, majoritariamente, nos postos de poder, hd uma retragao que as
fazem reprimir seus feitos. Isso responde a segunda pergunta que permeia esta pesquisa:

Onde estavam as mulheres Xokd para os proprios Xoké? Apesar de presentes na
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narrativa, ainda ¢ preciso um olhar profundo e agucado para ejetar varias outras frentes
de luta e trabalho protagonizados por elas.

Por mais que essas memorias e narrativas tenham ficado adormecidas, a pratica
da luta feminina foi transmitida por entre as geragdes. As mulheres pos-retomada,
inspiradas nas praxis e na memoria das mulheres que lutaram pelo territdrio, escolheram
a educagdo como forma de ocupar postos dentro e fora da aldeia e assim estabelecerem
seus lugares, protagonizando as proprias histérias e enfraquecendo as fronteiras
estabelecidas pela dicotomia do publico e do privado.

Os mecanismos de resisténcia das mulheres indigenas sdo um recado e
representam a necessidade de entender que € possivel fomentar protagonismo a partir de
dentro. E preciso caminhar nas discussdes que envolvem género, memoria, narrativa,
participacdo e constru¢ao feminina do coletivo, afinal a luta das mulheres indigenas ¢

pela territorialidade em seu amplo sentido.
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