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RESUMO

Saudacdo a, Quem? E Corajoso: Um Olhar de Admiracdo aos Rituais de Passagem na
Tradicédo Cultural do Povo Indigena Zoré Estado do Mato Grosso, Brasil.

O ritual do Zujbirej é uma ceriménia que tem a duracdo de um dia, mas a iniciacdo do jovem Zord
passa por varios anos de sua vida e inclui diversos rituais como o ritual do Juli, do Wataga que inicia
quando o menino tem 05 anos e termina na idade adulta, por volta dos 20 anos, tendo uma fase
intermediaria aos 10 anos de idade, entre outros rituais. Com relagdo ao ritual Zujbirej Kaj Pamawé é
referido como momento de preparacdo do cacador, mas também como iniciacdo do menino na vida
adulta, quando aprende o modo de ser tradicional de seu povo. Minha aproximacao do ritual se da a
partir da abordagem antropolégica da Performance de Victor Turner.

No que concerne aos beneficios a saude do Ritual Zujbirej Kaj Pamawé, cabe ressaltar as possiveis
resultantes biologicas das ferroadas das formigas. Ao injetar acido férmico no organismo, essas
ferroadas contribuiriam para a defesa enddgena do individuo, aumentando a imunidade contra
doencas. Entre os Zoré se podem encontrar tratamento através das propriedades curadoras do acido
férmico das formigas, no trato otorrino, para combater a dificuldade respiratoria, 0 ronco e a apneia
do sono. Os Zoro tradicionalmente praticaram a cura deste tipo de enfermidade através das picadas
da formiga vermelha.

Um jovem indigena no Brasil, ainda hoje, apesar da aculturacdo, necessita de coragem para viver
bem, pois além das adversidades histdricas enfrentadas no seu contexto indigena, enfrentara outras na
sua vida adulta. Adversidades estas geradas pelo contato com a sociedade brasileira ndo india, pela
tecnologia, pela politica, entre outras. E, € por isso que, apesar da vivencia religiosa evangélica um
Zord depende dos conhecimentos e experiéncias rituais tradicionais para conhecer os meios de viver
bem diante das adversidades a serem enfrentadas e vencidas no resto da vida, ou seja, desde ja na sua
juventude, na vida adulta e na velhice.

Esta pesquisa foi realizada com o Povo Indigena Zord, localizada no municipio de Rondolandia no
estado brasileiro de Mato Grosso, € uma proposta de compreensdo de como este grupo memoriza,
atribui sentidos e faz importantes rituais da tradicdo do seu povo, com 0s jovens adolescentes e foi
desenvolvida em dois periodos o primeiro de fevereiro de 1998 a dezembro de 2001 e o segundo
periodo que vai de novembro de 2006 a maio de 2014.

Palavras-chave: Ritual, Indigena Zor6, Juventude, Adultez, Ritual de Passagem, Corajoso,
Performance, Cultura.



RESUMEN

Saludos a ¢ Quién? es Valiente: Una Mirada de Extrafieza a los Rituales de Paso en la Tradicidon
Cultural de los Indigenas Zoro.

El ritual Zujbirej es una ceremonia que dura un dia, pero el rito de paso de los jovenes Zoré pasa a
través de varios afios de su vida, e incluye muchos rituales como el ritual de Juli, de Wataga que se
inicia cuando el nifio tiene 05 afios y solo se concluye en la edad adulta, alrededor de los 20 afios.
Hay todavia una fase intermedia de los ritos a los 10 afios de edad. En cuanto al ritual Zujbirej Kaj
Pamawé se conoce también como la preparacion del cazador, sino también como la iniciacién en la
edad adulta. Mi acercamiento al ritual toma un enfoque antropologico para de Victor Turner con la
tema de la “performance”.

En cuanto a los beneficios para la salud, del Ritual Zujbirej Kaj Pamawé, sefialamos la posible
resultante bioldgica de las picaduras de las hormigas. Mediante la inyeccion de acido formico en el
cuerpo, estas picaduras contribuyen a la defensa enddgena del individuo, el aumento de la inmunidad
contra las enfermedades. Entre los Zor6 puede encontrar tratamiento a traves de las propiedades
curativas de acido férmico de las hormigas para combatir la dificultad para respirar, ronquidos y la
apnea del suefio. EI Zord habitualmente cura este tipo de enfermedades a través de las picaduras de la
hormiga roja.

Un joven nativo de Brasil, ain hoy, a pesar de la aculturacion necesita coraje para vivir bien, porque
ademas de las adversidades histdricas que enfrentan en su contexto indigena, enfrentara otras a lo
largo de su vida adulta. Adversidades generadas por el contacto con la sociedad brasilefia no
originaria, la tecnologia, la politica, y mucho més. Y es por eso, a pesar de las experiencias religiosas
evangélicas uno Zor6 depende de conocimientos y experiencias rituales tradicionales para conocer
los medios para vivir bien en medio de la adversidad que tendréa de enfrentar y superar en el resto de
la vida, es decir, desde su juventud, en la edad adulta y en la vejez.

Esta investigacion se realizé con el Pueblo Indigena Zord, ubicada en el municipio de Rondolandia
en el estado brasilefio de Mato Grosso, es una propuesta para la comprension de cdmo este grupo
recuerda, atribuye sentidos y hace rituales importantes de la tradicién de su pueblo con los jévenes
adolescentes. Esta investigacion transcurrié en dos periodos: el primero desde febrero 1998 a
diciembre de 2001 y el segundo de noviembre 2006 a mayo de 2014.

Palabras clave: Ritual, Indigena Zor6, Jovenes, Edad adulta, Rito de Paso, Valiente,
Performance,
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INTRODUCAO

A pesquisa em tela, realizada com o povo Zord na Terra Indigena Zoro, localizada no
municipio de Rondolandia no estado brasileiro do Mato Grosso, € uma proposta de compreenséo de
como este grupo memoriza, atribui sentidos e faz importantes rituais da tradigdo do seu povo, com 0s

jovens adolescentes.

Os rituais que marcam a passagem da adolescéncia para a idade adulta dos homens Zord, tem
como um dos ritos de suma importancia o Zujbirej,? durante o qual os velhos herboristas transmitem
conhecimentos e preparam o corpo do menino que devera fazer a passagem da adolescéncia para a
fase adulta. Os meninos na faixa etaria entre 14 e 15 anos, marcando uma importante etapa do
aprendizado da sabedoria de seu povo sdo preparados para a adultez. O ritual do Zujbirej é uma
ceriménia que tem a duracdo de um dia, mas a inicia¢do do jovem Zord passa por varios anos de sua
vida e inclui diversos rituais como o ritual do Juli®, do Wataga* que inicia quando o menino tem 05
anos e termina na idade adulta, por volta dos 20 anos, tendo uma fase intermediaria aos 10 anos de

idade, entre outros rituais.

Com relacdo ao ritual Zujbirej Kaj Pamawé é referido como momento de preparacdo do
cacador, mas também como iniciacdo do menino na vida adulta, quando aprende o modo de ser
tradicional de seu povo. Minha aproximacdo do ritual se d& a partir da abordagem antropolégica de
Victor Turner. TURNER associou ao ritual o interesse pela performance e pela experiéncia,
articulado em seus ultimos e/ou péstumos trabalhos (Turner, 1982, 1985, 1986, 1987), que
alimentaram o didlogo interdisciplinar entre antropologia e as artes cénicas e narrativas configurando
a area interdisciplinar dos estudos de performance. Também os ressonantes temas da communitas e
da antiestrutura (Turner, 1974a; Turner; Turner, 1978) - uma contribui¢do central & antropologia das
religides (De Boeck; Devish, 1994; Deflem, 1991; Weber, 1995) - derivam da expansdo da

2ZUJBIREJ: Prética do ritual de esfregacdo do sumo da entrecasca da planta Usaj e da experiéncia de meia hora de
picadas de formiga-vermelha (Pogonomyrmex barbatus).
3JULI: Tatuagem facial elaborada geometricamente para marcar a passagem da adolescéncia para a idade adulta das
pessoas pertencentes a etnia Zoro.
*WATAGA: Perfuracéo facial entre o labio inferior e o queixo e perfuracdo da cartilagem da espinha nasal, para uso de
Betiga (“pingente” feito de resina de uma arvore popularmente conhecida como breu) e Pusd (pluma da calda da arara
vermelha).
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abordagem do ritual aos processos sociais como um todo.> A propria conversdo da familia Turner ao
catolicismo, no final dos anos 1950, liga-se a relevancia do ritual em sua visdo de mundo (Engelke,
2004, p. 26).5 O tema do ritual, marcante ja em seus primeiros trabalhos (Turner, 1953, 1996)
ramificou-se e, mesmo, estilhagcou-se por toda a obra de Victor Turner.

O enfoque dos "géneros de performances™ € uma das tendéncias recentes que parece ganhar
forca entre as perspectivas antropoldgicas que tém priorizado 0s eventos rituais e o teatro como
suporte para analise da realidade social. Uma das referéncias pioneiras nesse campo é o antropélogo
Victor Turner que, em seus Ultimos estudos, passou a dedicar esfor¢cos no empreendimento de
fundacao da vertente antropoldgica denominada "antropologia da performance” (Turner, 1987). Essa
fase do autor foi influenciada pela experiéncia que ele teve com o fecundo trabalho de campo que
realizou entre os povos Ndembu da Africa Central. A investigacdo de Turner foi centrada nos rituais
Ndembu.

Os "dramas sociais", segundo esclarecimentos de Turner (1987, p. 74), correspondem a "units
of a harmonic or disharmonic social process, arising in conflicts situations”. Portanto, entendido
como unidade constitutiva do processo social, os "dramas sociais", segundo o modelo de Turner, se
caracterizam por quatro fases: 1) separacdo ou ruptura; 2) crise e intensificacdo da crise; 3) acao
remediadora; e 4) reintegracdo, (desfecho final, que pode ser tragico [levar a cisdo social], ou
fortalecer a estrutura). Como esclarece Jonh Dawsey (1999, f. 18, grifo do autor), a primeira etapa
(separacéo) define-se pela “’quebra’ de algum relacionamento considerado crucial por parte do grupo
social significativo”; a segunda (intensificacdo da crise) aponta para a "clivagem social”; a terceira
(acdo remediadora) consiste na tentativa de "reconciliacdo ou ajustes entre os grupos envolvidos"; e,
finalmente, a quarta etapa caracteriza-se pela “reintegracdo do grupo social ‘ofendido’ ou

reconhecimento social de cisdo irreparavel”.

Considerando que a palavra Performance é um substantivo feminino com origem na lingua
inglesa que significa realizagdo, feito, facanha ou desempenho, conforme o dicionario informal da
lingua portuguesa. Esta forma de tradugdo da palavra performance é muito utilizada na antropologia,

existindo inclusive grupos de antropologia da performance, como por exemplo o grupo de

5Schechner editou o livro péstumo de Turner (1987), Anthropology of performance. Turner e sua esposa, Edith,
escreveram juntos Image and pilgrimage in christian culture (Turner; Turner, 1978). Edith Turner (Engelke, 2004, 2008)
foi, desde o primeiro momento, uma ativa colaboradora de Turner. Depois de sua morte em 1983, ela publicou diversos
trabalhos explorando a seu proprio modo os temas abordados pelo marido. Exemplar nessa direcao &, por exemplo, o
trabalho de Alexander (1991), que elabora o conceito turneriano de antiestrutura ritual, para analise dos experimentos
teatrais de Jerzy Grotowski. O impacto da nocdo de communitas e de antiestrutura no campo das humanidades foi
também grande, vale citar seu proveitoso uso por historiadores como Lonsdale (1993), Le Roy Ladurie (1979) entre
outros.
5Remeto o trecho de carta de Victor Turner ao amigo John Bare, onde o autor comenta como a familia havia "percebido
quédo rica e satisfatdria era a vida coletiva devocional” (Engelke, 2004, p. 26, tradu¢do minha).
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antropologia de performance da Universidade de Sao Paulo (USP), que tem uma vasta publicacéo.
Por meio desta abordagem se tenta, considerar o ritual como um marco diferenciador da identidade
masculina, sendo importante elemento constituinte do modo de ser de cada individuo em sua
identidade pessoal e também do grupo em sua identidade coletiva, pois compreendo que, se 0S
homens do grupo, tendo sido iniciados no ritual, sdo reconhecidos como “verdadeiros Zord” ou
“Pangyjej Teré”, isto implica também em toda a organizacao grupal, marcando a etnicidade do grupo

Zor6 considerado legitimo em sua identidade coletiva.

Este trabalho de pesquisa estd embasado em fontes tedricas, envolvendo areas da ciéncia
como: Historia, Sociologia e Antropologia; e, sobretudo estudos referentes a identidade e a
performance. E em fontes etnograficas, utilizando a metodologia etnografica, por meio da
observacdo, compreendendo o processo de contato com a sociedade envolvente e os modos

particulares de resisténcia e afirmacgdo de sua identidade manifesta nos rituais e através deles.

O que justificou a pesquisa.

ONU estima que a populacdo indigena no planeta é de 370 milhdes de individuos, cerca de
5% da populacdo mundial. Destes, 300 milhdes estdo em situacdo de extrema pobreza. S&o 1/3 do
total de miseraveis do planeta. Buscando reverter esta realidade e promover a¢fes de conscientizacao,
a Organizacao das Nacbes Unidas aprovou, em setembro de 2007, na sua 107° Sessdo Plenéria, a
Declaracdo sobre os Direitos dos Povos Indigenas. Em janeiro de 2010 o Secretariado do Férum
Permanente sobre Questdes Indigenas das Nag¢6es Unidas, divulgou o relatério “A situacdo dos povos
indigenas do mundo”. O relatério informa que diversos povos indigenas enfrentam risco de extingdo
e em cem anos, 90% de todos os idiomas indigenas - entre seis e sete mil no mundo, sendo 180 no

Brasil, devem desaparecer.

Na América Latina, as taxas de pobreza dos indios sdo sempre superiores as do restante da
sociedade: no Paraguai, ela € 7,9 vezes maior; no Panama 5,9 vezes maior; no México 3,3 vezes
maior; e na Guatemala 2,8 vezes maior. A ONU cita que, entre 2000 e 2005, a taxa de suicidios entre

os indios guaranis foi 19 vezes maior do que a média brasileira.

O projeto justifica-se por se inserir e aderir a uma das linhas de pesquisa da Universidade de
Salamanca (USAL), que prioriza a promog¢édo dos conhecimentos e das experiéncias indigenas latino-
americanas; em tal insercdo cunha-se a ritualistica que fortalece os lagos do bindbmio etnicidade e

cultura.
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Acredito que em territorios como o das Ritualisticas, onde se articulam fenémenos individuais
e coletivos, estdo as possibilidades de, por meio de pesquisas socioculturais dos Ritos de Passagem,
através do conceito antropoldgico de Performance, seja viavel analisar e compreender a dimenséo
social dos problemas do individuo-sociedade. Neste contexto, hd que se dar voz em especial, aos
Jovens em estado de passagem e aos Herboristas que conduzem o ritual, que podem contribuir critica
e reflexivamente na constituicdo desta Dissertacdo de maneira a manter um elo cultural, que da mais
significagdo ao texto, ao unir dois universos culturais distintos: o do saber cientifico-universitario e o

do saber indigena Zoro.

Turner desenvolve um modo de interpretacdo do ritual e dos comportamentos das pessoas,
baseado em uma metafora teatral. O intuito de Turner, ao longo de sua obra, é descrever um modelo
de interpretacdo do social que assume um carater estético, a partir daquilo que as pessoas mostram no
ritual vivido: Eu vi pessoas interagindo e as consequéncias de suas interagdes. Entdo eu vi uma forma
no processo social. Esta forma é essencialmente draméatica. Minha metafora e modelo era uma forma
estética, um produto da cultura e ndo da natureza. (...) um sistema cultural depende ndo apenas de
seus significados conhecidos como também da prépria acdo humana e das potencialidades de

mudancas nas relagdes entre os homens (1974, p. 33).

Com esse estudo pretendo realizar uma reflexdo sobre os Rituais de Passagem do menino para
0 homem Zor0 e entender os significados e as representacdes sociais da identidade indigena Zoro, e,

principalmente a interacdo entre o saber indigena Zord e a subjetividade das pessoas.

Do método empregado

Descrever aspectos da cultura de um povo requer tempo, empatia com os interlocutores, boa
vontade e permisséo de seus membros. E impossivel prosseguir no trabalho sem esses quatro pontos
fundamentais. O que autoriza tal afirmacdo? A propria convivéncia da autora com o povo Zoro. Esta
situagdo traz a lembranca, aquela descrita por Geertz (1989) na Ilha de Bali em suas “notas sobre a
briga de galos balinesa”. Ele s6 conseguiu prosseguir com a pesquisa depois de passar por uma
situagdo hilaria com sua esposa. A partir de entdo percebeu que: “em Bali, ser cagoado € ser aceito”
(GEERTZ, 1989, p. 282). E dessa forma, enquanto o pesquisador ndo for aceito, resta a visao
monotona das atividades cotidianas que parecem sem sentido. No caso da pesquisa com 0s Zoré as

informagdes sobre a cultura comecaram a aparecer de forma espontéanea.
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A convivéncia com o0s Zord permitiu a observacdo, a descricdo, ou seja, a execucdo do
trabalho de campo. Essa forma de trabalho coincide com o que Lévi-Strauss (2003, p. 394) atribui a
etnografia: “Ela corresponde aos primeiros estagios da pesquisa”. Valorizando a oralidade, a
narrativa e a tradicdo como transmissdo da memdria dando suporte a aquisi¢cdo dos dados e as
representacdes do trabalho de campo (FREITAS, 2004). Por isso, dentro do campo metodologico,
devo deixar claro que o fio condutor desta investigacao tem sido a Antropologia Cultural e os temas

sistematicos da Identidade Etnica, da Autonomia e da Educacéo Escolar.

Numa das disciplinas mais profundas filosoficamente, esclarecedoras e dignificantes para a
pesquisa cientifica, justamente por levar o estudioso a tomar contato direto com seus pesquisados,
obrigando-o a entrar num processo profundamente relativizador de todo o conjunto de crencas e
valores que lhe ¢ familiar. exdticos e “costumes irracionais”. Tal mudanga de atitude, ao fazer com
que a antropologia deixasse de colecionar e classificar curiosidades ordenadas historicamente
transformou nossa ciéncia (MALINOWSKI 1976).

Deste modo, a antropologia social ndo poderia para Malinowski, ligar-se a nenhuma
compilacdo de costumes exadticos onde o antropologo teria como objetivo a reproducdo de uma lista
infindavel de “fatos”, tais como: “Entre 0s Brobdignacianos, quando um homem encontra sua sogra
os dois se agridem mutuamente e cada um se retira com um olho roxo”, ou “Quando um Brodiag
encontra um urso polar, ele costuma fugir e, as vezes, 0 urso o persegue”; ou, ainda, “Na antiga
Caleddnia, quando um nativo acidentalmente encontra uma garrafa de uisque pela estrada, bebe
tudo de um gole, ap6s o que comeca imediatamente a procurar outra garrafa”. O que como disse

Malinowski. “Fazia com que nds antropologos, parec€ssemos idiotas e os selvagens ridiculos”.

Essa descoberta tdo simples e tdo critica que permitira o nascimento da visdo antropoldgica
moderna, como o instrumento basico na transformacéo da antropologia social numa disciplina social,
como um auténtico ponto de vista, ou seja, o papel da antropologia é produzir interpretacfes das

diferengas enquanto elas formam sistemas integrados.

Os métodos e técnicas basicos utilizados para esta pesquisa foram a observacgdo participante,
de acordo com o método antropoldgico e a realizacio de entrevistas. E importante ressaltar que, em
uma pesquisa qualitativa, 0 método é sempre subordinado as perguntas, que vao se desenvolvendo
conforme o andamento da investigacdo. Para isso, ele deve ser flexivel para acompanhar o0s
desdobramentos provenientes da relagdo do pesquisador com seu objeto de pesquisa. Em tal contexto,
é importante que o pesquisador esteja em campo tanto para conhecer melhor a realidade da pesquisa

como para compreender as formas de comportamento e pensamento dos individuos pesquisados. Para
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Angel Espina o trabalho de campo pressupde o contato direto, pessoal e prolongado, do antropélogo
com a cultura objeto de estudo que necessitara de uma imersdo do pesquisador na vida, cosmovisdo e
mitologia do povo que se estuda. (ESPINA BARRIO, 2005.p. 37).

Para a coleta de dados foi utilizado o procedimento de um diario de campo, no qual as
impressdes da pesquisadora foram registradas ap0s cada visita a instituicdo, de acordo com a tradi¢ao
legada por Malinowski (1976). O método da observacéo participante seguiu a tradicdo antropoldgica,

no interior da qual a realizacdo de um diério de campo surge como um procedimento fundamental.

A pesquisa de campo para recolhida de dados foi realizada em duas etapas, a primeira no
periodo entre fevereiro de 1998 a dezembro de 2001, quando atuava como missionaria do CIMI e fui
incentivada pela antropéloga Lucia Rangel” a fazer um “Diario de Campo” e a escrever uma pequena
monografia sobre essa experiéncia missionaria. A segunda etapa aconteceu em novembro de 2006
quando retornei ao Brasil depois de realizar estudos relativos a parte tedrica no Programa de
Doutorado em Antropologia Iberoamericana na Universidade de Salamanca-USAL, Espanha. Apesar
da preparacao tedrica e conceitual preliminar e de conhecer 0s quesitos necessarios estava insegura e

cautelosa com a etnografia e a documentacdo coletada.

Também mantive contato com outras pessoas que haviam feito pesquisa ou algum trabalho
relacionado as areas indigenas dos povos Tupi Mondé e particularmente do povo Zor6. Entre eles, 0s
funcionarios da FUNAI —SAJIPA responsaveis pelo povo Indigena Zoro6, 0s pesquisadores como o

antropélogo Jodo Dal Poz Neto e o pedagogo Francisco Tarcisio Lisboa.

Escolhi este método por entender que a cultura de um grupo étnico ndo estd somente
relacionada com os aspectos internos do grupo e que normalmente um grupo que é minoria dentro de
uma sociedade é influenciado em todas as dimensdes pelo grupo majoritario. O que eu tento fazer
nesta pesquisa é colocar o povo indigena Zord num contexto mais amplo que o dia-a-dia deles, dando

assim sentido aos rituais significativos de sua tradic¢do cultural.

Para analise dos dados coletados, além dos conceitos da antropologia e da historia, foi
necessario recorrer a outras areas do conhecimento como educagéo, sociologia, biologia, imprimindo

um carater de interdisciplinaridade.

" Lucia Helena Vitalli Rangel é Doutora em Ciéncias Sociais pela Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo (1994).
Atualmente é docéncia do Instituto Teoldgico de Sdo Paulo, assistente-doutor da Pontificia Universidade Catolica de Sao
Paulo, Diretora Adjunta da Faculdade de Ciéncias Sociais e Assessora do Conselho Indigenista Missionério CIMI. Tem
experiéncia na area de Antropologia, com énfase em Etnologia Indigena, atuando principalmente nos seguintes temas:
pensamento complexo, etnologia brasileira, populagao indigena, violéncia, economia e territorialidade, educacdo, jovens
indigenas urbanos.
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Campo tedrico e conceitual da pesquisa

O foco norteador dessa dissertacdo compreender “os rituais de passagem’ do menino para o
homem Zor6. A estratégia de trabalho foi montada em dois campos especificos e complementares: a
pesquisa bibliografica e a investigagdo etnogréafica.

A pesquisa bibliogréafica teve como critério buscar textos com informacg6es sobre o povo a ser
estudado, aqueles relativos ao rito. Sobre os ritos Zoro, Lisboa (2008, p. 81) afirma que, “[...] embora
0s rituais estejam na vida cotidiana, é possivel perceber a sua delimitagdo nas relagcdes dentro da
comunidade, e diferencia-lo da cotidianidade, pois estes se apresentam com certa formalidade que as
atividades cotidianas nao requerem”. Zord, Fernando Xinepukujkap (2009), descreve o ritual do
Zujbirej em sua monografia de conclusdo de curso e Lacerda (2014) discute e aprofunda o texto de
Fernando Xinepukujkap Zor6 dentro do tema da educagdo tradicional do povo Zor6. Estas séo as
Unicas pesquisas existentes que tratam do tema do rito na cultura Zord. Ou seja, a pesquisa sobre o0s
Rituais dos Zord continua ainda incipiente.

Considerando o papel de atores sociais, que sdo capazes de conduzir a alteracdes nas relaces
estabelecidas (PEIRANO, 2002, p. 18). Quando foi aberta a percepcdo da atuacdo de um agente
transformador no seio de uma cultura, que possibilitasse entdo o entendimento sobre o como essa
sociedade pode mudar ao longo do tempo. Ainda que exista uma dicotomia entre individuo e
sociedade, micro e macro, parte e todo, ndo cabe aqui e, nos estudos sociais em geral, determinar a
predominancia de um sobre o outro, mas de conferir as resultantes que colocam a sociedade em
movimento. Consideramos, portanto, que tanto os individuos influenciam a sociedade como a
sociedade influencia os individuos. Sobre os niveis dessa dialética ndo podemos tirar mais conclusdes
sem a aproximacao que as pesquisas etnograficas podem nos dar. A grande questdo que podemos

levantar é sobre as ocasifes nas quais uma mudanca em potencial acontece.

Assim sendo, ganha cada vez mais espago 0s estudos sobre rituais, suas determinacdes
teoricas e suas implicagbes na pesquisa de campo, e relacionada com o oficio dos antropologos, a

pesquisa etnografica.

A importancia dos eventos ritualisticos nas diversas sociedades ja estudadas por antrop6logos
ndo pode ser medida ou mensurada, so se sabe que sdo fundamentais para a dindmica da comunidade
(TURNER, 2005). Suas propriedades simbdlicas sd&o um fértil fomento de transformacdo ou
afirmacdo de uma ordem vivente. Mas como? Em que medida 0s ritos mantém essas propriedades de
definicdo? O rito é a interrupgdo da vida rotineira. E a teatralizaco e a dramatizacio daquilo que é

continuo na sociedade, segundo uma vontade e uma simbologia que nao esta inscrita em um “manual
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cultural” (TURNER, 2005). As regras e normas a serem seguidas pelos nativos dao lugar a uma
criatividade ndo regulada, exatamente por isso, potencialmente transformadora. E um rompimento
com as formas tradicionais de representacdo do mundo. Um fato extraordinario e relevante para as
configuracGes da vida em comunidade. Assim sendo, os ritos levantam contradigdes e divergéncias,
pois costumam fugir da coeréncia e do sentido comumente atribuido aos fatos de uma estrutura
social. Ao mesmo tempo, os rituais sdo elementos de conscientizacdo da vida social. O momento no
qual aquilo que a sociedade é e deve ser (a ordem vigente e sua manutencgdo) se legitima naquilo que
ela ndo deve ser (as contradi¢cGes expostas pelos rituais). Ainda que isso ndo aconteca de forma
consciente para 0s nativos, seja em qual sociedade for, os rituais tem o poder de legitimar o

comportamento social.

AO0s ritos de passagem cabe uma atencéo peculiar, pois com eles podemos perceber as formas
que a estrutura social assume e suas caracteristicas constitutivas. Os ritos de passagem marcam a
transicdo de um estado social para outro, ele o reivindica e o legitima, o torna passivel de ser, se ndo
compreendido completamente, pelo menos aceito culturalmente. Aos individuos que a eles se
submetem cabe uma total disposi¢do essa nova etapa de sua vida social, pois como afirma Turner,
ndo somente um novo saber serd adotado, mas uma modificacdo ontoldgica esta inscrita em sua

trajetoria.

A transicdo interestrutural, ou seja, a transicao entre estados ou posi¢des sociais especificas,
por revelar contradi¢bes e barreiras a um status quo, pode assumir caracteristicas como violéncia e
bizarrice. O bizarro é aquilo que ndo faz sentido, pois ndo esta configurado na ordem légica dos
significados simbolicos. E a violéncia muitas vezes é a negacdo expressa fisicamente das formas

estranhas e alheias a regularidade social.

Segundo o antropologo brasileiro Roberto da Matta, na apresentacao do livro classico de Van
Gennep, Os Ritos de Passagem, “Tylor ¢ um excelente exemplo desta posi¢ao (psicoldgica). Ele
(Tylor) explica a origem da religido como uma especulacdo na crenca da alma, especulacdo que
nasce dos sonhos dos primitivos. Sonhando com tudo e principalmente com os mortos, 0os homens
primitivos descobrem - diz Tylor - a no¢do de alma, de imagem, de duplo e assim constroem o
dominio do ‘outro mundo’, o dominio do sagrado e do sobrenatural. Descobrem também, segundo o
mesmo estudioso, que pode haver uma relagdo entre os dois dominios e procuram entdo controlar um
pelo outro. Estaria agora fundada a estrutura mais elementar da religido: a crenca em espirito e em
almas e a condigdo necesséria a esta crenga, a divisdo entre 0 mundo dos vivos e o dos mortos. Como
se sabe, o nome ‘animismo’ serve para designar a religiosidade basica e enganada do primitivo. Nesta
perspectiva psicologica, que engloba estudiosos de Tylor e Frazer, o interesse € discutir o religioso
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em suas formas mais primitivas, fazendo um corte evidente entre as religides com tradicéo escrita (do
Ocidente e, as vezes, das grandes civilizacdes) e a magia, forma de religiosidade vigente nos grupos

tribais, selvagens e primitivos” (pg. 13).

Desde Arnold Van Gennep (VAN GENNEP, 1978), os ritos de passagem sdo entendidos
segundo trés principais pontos, podendo variar dependendo da compreensdo dos autores, mas que
essencialmente segue essa ldgica: a “separacdo”, quando o sujeito do ritual se separa de suas antigas
regalias e deveres para com seu meio social; a “transicdo”, o momento liminar, central na
transformac&o ontoldgica dos individuos; e a “incorporagdo”, ou reincorporagcdo a um novo estado de

responsabilidades a ser desempenhado.

A passagem de um estado social para outro, marcada pelos ritos de passagem, ndo pode ser
considerada algo simples e facil. Esse momento, para ter uma validade, deve ser diferenciado da
rotina diéria. Assim, as crises, as dicotomias, as contradi¢fes, que no cotidiano sdo escondidas e
falsificadas, aparecem, muitas vezes, de formas estereotipadas e estranhas. Essas excecOes da vida
diaria lidam até mesmo com tabus sociais, com aquilo que é critico, ca6tico e incompreensivel. No
rito de passagem, essas crises estdo situadas no que seria um limbo da passagem interestrutural.
Nesse momento da passagem, o ser transicional, que deixou de fazer parte de um estado, ainda néo
passou completamente para a nova condicao. Ele ndo estaria situado em nenhuma forma reconhecida
pela sociedade e, portanto, ndo “seria ninguém ou nada”. Ele seria exatamente aquilo que a sociedade
ndo quer e ndo pode expressar. E exatamente esse momento que o conceito de liminaridade tenta

compreender.

A terceira variante explicativa era a do reducionismo geografico ou ecoldgico. Reduzia-se,
mais uma vez, o social a dindmica dos climas, dos solos, das vegetacbes, do regime de chuvas e
ventos. Presume-se que até mesmo o escritor brasileiro Euclides da Cunha, em “Os Sertdes”, sofreu

este reducionismo geografico ao explicar o comportamento do sertanejo.

Todos esses trés reducionismos - bioldgico, psicolégico e geografico - liquidam o social
como um fenémeno especifico de estudo. Contudo, a tomada do fato social como um fenbmeno néo
explicavel nem pela biologia, nem pela psicologia e muito menos pela geografia, nasce da tradicédo
francesa de Comte e, sobretudo pela sociologia de Emile Durkheim. Ja ndo se trata aqui de subdividir
o0 social para estuda-lo, fazendo dele um fenémeno individualizado e redutivel a uma de suas partes,
mas tomar o estudo da sociedade, partindo de sua totalidade. O social adquire entdo a sua fei¢do
contemporanea: sao fatos capazes de coagir e, sobretudo de ndo serem redutiveis a seus componentes

geograficos, psicologicos, etc. Ndo se negam estes aspectos - bioldgico, psicoldgico e geografico - do
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fato social ou cultural, mas ndo é isso que os faz socialmente significativos. Pela sociologia de

Durkheim, somente quando se tornam socialmente significativos é que sdo levados em consideracao.

O modelo a ser apresentado para a analise do ritual de iniciacdo magdnico ndo sera, contudo o
de Durkheim, que escreveu sobre a magia e a religido, por ser o seu foco centrado na religido
elementar, nas formas mais simples da vida religiosa, como também por apresentar uma polaridade

rigida entre o sagrado e o profano.

O modelo escolhido sera entdo o de Van Gennep, no seu famoso “Ritos de Passagem”. Esse
autor ndo toma mais o rito como um apéndice do mundo magico ou religioso, mas como algo em si
mesmo. Como um fendmeno dotado de certos mecanismos recorrentes (no tempo e no espago) e
também de certos conjuntos de significados, o principal deles sendo o de realizar uma espécie de
costura entre posi¢cdes e dominios sociais, pois a sociedade é concebida em Van Gennep como uma

totalidade dividida internamente.

Se Durkheim percebe a sociedade composta de um sistema coercitivo de regras, sobretudo as
regras penais e religiosas, com uma divisdo interna entre o sagrado e o profano, VVan Gennep concebe
0 sistema social como estando departamentalizado, como uma casa, com os rituais sempre ajudando e
demarcando os quartos e as salas, 0s corredores e as varandas, por onde circulam as pessoas e 0S

grupos na sua trajetdria social.

Concebendo a sociedade como internamente dividida, Van Gennep introduz um dinamismo
no mundo social que nem vitorianos nem durkheimianos foram capazes de reconhecer. Se a divisdo
classica entre o sagrado e o profano € vista como cerne e raiz do mundo social, Durkheim trabalha
numa perspectiva dualista do mundo, com um jogo do sagrado ao profano, do mecanico ao organico,
como dominios fixos e mutuamente exclusivos. Em suma, Durkheim é um evolucionista de
sequéncias duais e também um soci6logo dos pontos polares, jamais das margens e das posi¢cdes mais

confusas, quando a totalidade social ndo se encontra nem no polo do sagrado nem do profano.

Em Van Gennep, o sagrado e o profano sdo totalmente relativos, pois sempre havera um lado
mais sagrado dentro da propria esfera tomada como sagrada, 0 mesmo sendo valido para o profano.
O sentido ndo estara equacionado a uma esséncia do sagrado (ou profano), mas na sua posigdo

relativa dentro de um contexto de relagdes.

Van Gennep no seu texto “Ritos de Passagem” estuda diversos ritos, tais como: da porta e da

soleira, da hospitalidade, da adocéo, da gravidez e parto, do nascimento, da infancia, da puberdade,
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da iniciacdo (que nos interessara mais de perto), da ordenacdo, do noivado, do casamento, dos

funerais, das estacdes, etc.

Ele separa antologicamente os ritos em trés grandes subdivisdes: ritos de separacgdo, ritos de
margem e ritos de agregacao. Segundo Van Gennep (1978, pg.31) “essas trés categorias secundarias
ndo sdo igualmente desenvolvidas em uma mesma populacdo nem em um mesmo conjunto
cerimonial. Os ritos de separacdo sdo mais desenvolvidos nas cerimonias dos funerais, os ritos de
agregacao nas do casamento. Quanto aos ritos de margem, podem constituir uma se¢do importante,
na gravidez, no noivado, na iniciacdo, ou se reduziriam ao minimo na adoc¢édo, no segundo parto, no
novo casamento, na passagem da segunda para a terceira classe de idade etc. Se, por conseguinte, 0
esquema completo dos ritos de passagem admite em teoria ritos preliminares (separacdo), liminares
(margem), e pos-liminares (agregacédo), na pratica estamos longe de encontrar a equivaléncia dos trés
grupos, quer no que diz respeito a importancia deles quer no grau de elaboracdo que apresentam.
Além disso, em certos casos, 0 esquema se desdobra, o que acontece quando a margem é bastante
desenvolvida para constituir uma etapa autbnoma. Assim é que o noivado constitui realmente um
periodo de margem entre a adolescéncia e o casamento. Mas, a passagem da adolescéncia ao noivado
comporta uma serie especial de ritos de separacdo, de margem e de agregacdo a margem. A passagem
do noivado ao casamento supbde uma série de ritos de separacdo da margem, de margem e de
agregacdo ao casamento. Esta mistura é também verificada no conjunto constituido pelos ritos de
gravidez, do parto e do nascimento. Embora procure agrupar todos esses ritos com maior clareza
possivel, ndo escondo que, tratando-se de atividades, ndo se poderia chegar nestas matérias a uma

classificacdo tdo rigida.

Antes de terminar esta parte tedrica convém tecer algumas consideracGes sobre o sagrado e o
profano. Segundo ainda Van Gennep (pg.25) “toda sociedade contem varias sociedades especiais,
que sdo tanto mais autbnomas e possuem contornos tanto mais definidos quanto menor o grau de
civilizacdo em que se encontra a sociedade geral. Em nossas sociedades modernas s6 ha separacao
um pouco nitida entre a sociedade leiga e a sociedade religiosa, entre o profano e o sagrado... Entre o
mundo profano e o sagrado ha incompatibilidade, a tal ponto que a passagem de um ao outro nao
pode ser feita sem um estagio intermediario... A medida que descemos na série das civilizagdes,
sendo esta palavra tomada no sentido mais amplo, constatamos a maior predominancia do mundo
sagrado sobre o0 mundo profano, o qual nas sociedades menos evoluidas que conhecemos, engloba
praticamente tudo. Nascer, parir, cagar etc. sdo atos que se prendem ao sagrado pela maioria de seus
aspectos... Se em nossas sociedades a solidariedade sexual é reduzida ao minimo tedrico, entre 0s

semi-civilizados desempenha consideravel papel em conseqiiéncia da separacdo dos sexos nas
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questdes econdmicas, politicas, e sobretudo magico-religiosas... A vida individual, qualquer que seja
0 tipo de sociedade, consiste em passar sucessivamente de uma idade a outra e de uma ocupacéo a
outra. Nos lugares em que as idades sdo separadas, e também as ocupacgdes, esta passagem €
acompanhada por atos especiais que, por exemplo, constituem, para 0s nossos oficios a
aprendizagem, e que entre os semi-civilizados consistem em cerimonias, por que entre eles nenhum
ato é absolutamente independente do sagrado. Toda alteracdo na situacdo de um individuo implica ai
acOes e reacOes entre o profano e o sagrado, acOes e reagOes que devem ser regulamentadas e

vigiadas, afim de a sociedade geral ndo sofrer nenhum constrangimento ou dano.

Mircea Eliade (1958, pg.9), por sua vez, afirma que “a originalidade do homem moderno, sua
novidade com respeito as sociedades tradicionais, esta precisamente na vontade de considerar-se
como um ser unicamente histérico, no desejo de viver em um Cosmos radicalmente des-sacralizado...
Em certo sentido, podemos dizer que, para 0 homem das sociedades arcaicas, a Histdria esta fechada,
esgotadas em uns quantos acontecimentos grandiosos do comec¢o. Ao revelar aos polinésios, in illo
tempore, as modalidades da pesca em alto mar, o her6i mitico esgotou de uma s6 vez as possiveis
formas desta atividade; desde entdo, cada vez que vao pescar, os polinésios repetem o gesto exemplar

do herdi mitico: imitam um modelo trans-humano”.

O homem moderno perdeu o contato com o sagrado em muitas a¢des diarias. Frequentemente,
viagjamos dentro do pais e ao exterior como fatos absolutamente corriqueiros. Nas sociedades
arcaicas, as viagens eram raras, e antes de viajar realizavam-se cerimonias de purificacdo (rito de
separacao) para gque o viandante ndo se poluisse ao entrar em contato com o estrangeiro. Ao chegar
ao destino, o viajor poderia ou ndo ser recepcionado com um banquete (rito de agregacdo) que
significava o seu ingresso em outra dependéncia do sagrado.

Contudo, por mais profanos que sejamos no mundo moderno, ainda mantemos os rituais, na
maioria das vezes de forma inconsciente. Observe-se, por exemplo, as despedidas dos astronautas em
Cabo Kennedy, momentos antes de partir em viagem de exploragdo. A cerimonia de despedida nao
deixa de ser um rito de separagdo, o tensionamento da viagem estéd inserido num rito de margem e

quando a viagem é bem sucedida o retorno triunfal se insere num rito de agregacao.

No caso de identidade de género, o processo ritual opera por meio de identificagdes com as
figuras de referéncia dentro do grupo social, que levam a aquisicdo dos tragos definitivos da
masculinidade e da feminilidade. Assim, o sentimento identificatorio que, na infancia, se traduz pela
afirmacdo “eu sou menino” ou “eu sou menina” devera mais tarde ser substituido por um sentimento

mais complexo que iré se traduzir por “eu sou masculino” ou “eu sou feminina”.

22



Nesse sentido, os ritos de iniciacdo sdo marcados em varias sociedades primitivas pela
separacao, reclusao e reintegracao ao convivio social, determinando os primeiros contatos de criancas

e jovens com 0s comportamentos proprios do ser adulto dentro do grupo social.

A esse respeito, o etnélogo belga-francés Arnold Van Gennep (1978) discorreu em1909, em
seu livro Os Ritos de Passagem, sobre a importancia de se marcar através de ritos, as passagens de
uma etapa da vida para outra. Este autor aponta que esses ritos conferem maior seguranca ao
individuo durante as fases de mudancas em sua identidade. Segundo ele, sdo elaboradas nesses ritos
as experiéncias de “separagdo” e “margem” pelas quais passam o0s individuos durante as
transformacdes identitarias. Assim como também é elaborada a experiéncia de reintegracdo ao seu

grupo quando o individuo ja possui uma nova identidade.

Fundamentacao tedrica: Quem sao os Zor6? Sua historia

Os Zor0 se autodenominam Pang¥jej e habitam hoje a drea denominada Terra Indigena Zord,
uma regido onde concentram mais cinco terras indigenas demarcadas: a terra Indigena Sete de
Setembro do Povo Surui, as terras indigenas Serra Morena, Rio Roosevelt e Parque Indigena
Aripuand do Povo Cinta Larga e a Terra Indigena Igarapé Lourdes habitada pelos povos indigenas
Arara e Gavido. Os Zor6 falam a lingua Panggjej, tronco Tupi e familia linguistica Mondé como séao
as linguas dos povos: Gavido/RO, Cinta Larga, Arua e os Surui/RO, Salamai (Sanamaika ou Mondg),
Arué e Aruaxi e ainda os Mekém que se encontram dispersos (Rodrigues, Arion). Ao ler os capitulos

desta dissertagcdo veremos melhor quem séo os Zoro.

Contexto Historico e Situacao atual.

A passagem dos missionarios da Missdo Novas Tribus do Brasil do Institut of Linguist e a
introducdo das escolas nas aldeias, implicaram em drasticas mudancas na maneira de viver dos Zord,
influenciando ambos aspectos da identidade étnica e cultural deste Povo. Pelo primeiro aspecto se
pode observar que este povo estava condenando a extingdo: condenagdo dos pajés, imposicdo e
proibicdo de ritos, entre outros. O segundo fato, relacionado ao sistema cultura, fez com que os Zoro
retomassem, sua tradicdo e cultura, seu direito como cidad@os 0 que trouxe uma certa seguranca para

0 grupo como um todo.

Desde o contato dos Zoré com 0s ndo-indios um acelerado processo de mudangas sociais,

culturais e econdmicas irrompeu. Entre outros aspectos relevantes, a funcdo de Zawijaj (“dono-da-
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casa” ou cacique) tem ampliado seu alcance politico e econémico, e responde agora a novas
atribuicdes e obrigacOes antes exercidas pela FUNAI. Infelizmente muitos lideres indigenas locais
envolveram-se em negdcios com madeireiras para, em troca de material retirado de arvores nativas
como: mogno, cedro e cerejeira, adquirir bens em forma de veiculos, abertura de novas estradas,
derrubada e plantacdo de rogas mecanizadas, instalacao de redes de energia e antenas parabolicas nos

postos e aldeias, além de compra de casas nas cidades vizinhas etc.

Exploracdo madeireira

Desde 1987, quando diversos contratos irregulares foram assinados pela propria FUNAI, as
areas indigenas na regido noroeste de Mato Grosso e sul de Ronddnia foram escancaradas a
exploragdo ilegal de madeira, envolvendo funcionarios e fazendo sucumbir a resisténcia das
liderancas indigenas. Embora os contratos tenham sido logo embargados pela Justica Federal e pelo
Tribunal de Contas da Unido, as atividades ilicitas prosseguiram, crescendo ano a ano em volume e
alcancando mais grupos indigenas e novas areas de exploracao. As instancias locais da FUNAI e dos
demais 6rgdos governamentais mantiveram-se omissas e, na maior parte das vezes, coniventes e
corrompidas. As préaticas rotineiras de extorsdo, sob as mais variadas formas, sujeitaram dirigentes e
servidores publicos aos interesses predatérios de madeireiros e, ultimamente, de empreiteiros do
garimpo e contrabandistas. (SOCIOAMBIENTAL, 2012).

Estima-se que, nos ultimos anos, a maior parte da madeira extraida nos municipios de Juina,
Aripuand e Rondolandia saiu das terras indigenas. As firmas madeireiras ali agiram com desenvoltura
por quase vinte anos - sem planos de manejo ou medidas de controle ambiental, sempre dispuseram,
todavia, das indispensaveis autorizac@es e guias fiscais para o transporte, 0 comércio interestadual e a
exportacdo das tabuas e toras de mogno, cerejeira, angelim, ipé e demais madeiras nobres dali

extraidas.

Em todos os sentidos, os resultados sdo tragicos. O prolongado processo de aliciamento das
liderancas e das comunidades Cinta-larga, Surui e Zoro, com certeza, levou esses povos a uma
dependéncia e exagerado consumismo. Alcoolismo, drogas, prostituicdo, desnutricdo, desagregacdo
social e 0 aumento da mortalidade, inclusive por acidentes de veiculo, solapam a vida comunitéria e

as tradicGes culturais, conforme tem sido amplamente veiculado na midia.



A Associacao Pangyjej

Como reacdo a este quadro, as liderangas Zoré mobilizaram novas formas de organizacao,
destacando-se a Associacdo do Povo Indigena Zord (APIZ), mais conhecida como Associacdo
Pangyjej, fundada em 1995 e registrada em 1997. Junto a outras organizagdes indigenas, a APIZ
envolveu-se na execucdo do Componente Indigena do Programa Planafloro, o Plano Agropecuario e
Florestal, financiado pelo Banco Mundial, voltado ao desenvolvimento sustentdvel do Estado de
Rondodnia. De forma participativa, a Associagdo elaborou o projeto “Socio Econdmico e Cultural do
Povo Zor6”, com énfase nos consorcios agroflorestais com esséncias frutiferas e florestais e na
producdo de um documentario que retratou o povo e arte dos Zord, alem de atividades de capacitacao

em associativismo.

Como principal linha de agdo, contudo, a Associagdo Pang¥jej tem buscado contrapor-Se ao
assédio de madeireiros e outros interessados nas riquezas das terras indigenas. S6 muito recentemente
0s Orgdos publicos responsaveis tomaram medidas mais eficazes para coibir o aliciamento, bem como
os danos ambientais e o esbulho do patriménio publico decorrentes. Na operacao efetivada em agosto
de 2003, da qual participaram a FUNAI, as Policias Federal e Ambiental, o IBAMA e o Exército,
foram apreendidos maquinarios, equipamentos e veiculos, além de cerca de sete mil metros cubicos
de madeira em tora. A APIZ e a FUNAI-AER Ji-Parana recorreram ao Ministério Publico para o
leildo administrativo da madeira apreendida, a ser revertido em favor da comunidade indigena (APIZ,
2012).

Deste entdo, através da Associagdo Pangyjej, os Zord mantém uma barreira € uma equipe
permanente de fiscais para impedir a evasdo e o roubo de madeira de suas terras. A0 mesmo tempo,
0s Zoré assinaram um acordo com os conddminos da Aprovale (a denominacdo atual do
“Condominio Lunardelli’) e com a fazenda Peralta sobre a utilizagdo das estradas que cruzam a area
indigena. Em troca da concessdo de uso e controle do trafego pelos fiscais Zoro, a Associacdo

Pangy¥jej ja recebeu diversos bens, como cabegas de gado, veiculos e combustivel.

FUNAI/Artindia, para a comercializagéo regular de itens da cultura imaterial. A producéo e a venda
de artesanato, neste caso, favoreceram uma maior autonomia das mulheres na obtencdo e na

aplicacdo da renda familiar.

Mais recentemente, com o apoio de uma equipe do Gera/UFMT e da Secretaria de Estado do

Meio Ambiente de Mato Grosso (Sema), mediante o apoio técnico do Programa das Nac¢des Unidas
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para 0 Desenvolvimento (PNUD), a Associacdo Pang¥jej desenvolveu um sistema de coleta e

comercializacdo de castanha-do-Brasil, com a participacao de quase todas as aldeias.

Educacéo

A educagdo escolar teve inicio em 1989, na aldeia Bubyrej (“Central”), j& com professores
indigenas. A época, os professores se valiam de cartilhas na lingua Gavido; entre 1991 e 1994, o
pastor luterano Ismael Tressmann, a linguistica Ruth Montserrat e o professor Waratd Zoro
formularam uma nova proposta ortografica e um livro de textos com histdrias do povo Zord
(Tressmann, 1994). Naquele ano havia apenas duas escolas nas aldeias maiores; em 2005, ja eram

dez, além da escola polo Zawa Karej Pang¥je;j.

Inaugurada no segundo semestre de 2002, a Aldeia Escola Zawé Karej Pangyjej possui um
complexo de construgBes em estilo Tupi Mondé, entre salas de aula, refeitdrio, alojamentos e
banheiros, que atende cerca de oitenta alunos do primeiro ciclo do ensino fundamental em regime de
alternancia, parte do més estudando em periodo integral, parte em suas aldeias de origem. De la para
ca, outras escolas entraram em funcionamento, inclusive uma nova escola pélo, no ano de 2006, a
Aldeia Escola Zarup Wej, para o atendimento de cinquenta alunos, também em regime de

alternancia.

Com relacdo aos rituais, o Projeto Politico Pedagdgico das aldeias escolas facilitam as

praticas rituais e valorizam os ritos de iniciacdo dos jovens Zoro.

Estrutura dos capitulos

Esta dissertacdo € composta de quatro capitulos, que buscam apresentar as informac6es de
forma articulada para facilitar a compreensdo dos rituais na tradicdo cultural e construgdo da

identidade indigena Zoro.

O Capitulo I apresenta o povo Zoro através dos relatos existentes e dos dados etnograficos
coletados relativos ao territdrio, a organizagdo social e sua cosmologia, estabelecendo um dialogo

com 0s conhecimentos sistematizados sobre os diversos conceitos e fatos descritos.

O Capitulo 11, com o titulo O Contato Interétnico, apresenta a etnohistoria amazénica no

contexto da expansdo européia na colonizacao das novas terras, e o historico do contato do povo Zoro
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com a sociedade nacional envolvente. Ao final, faz um apanhado dos acontecimentos marcantes na

vida do povo a partir de 1968, ano em que foram localizados por Francisco e Apoena Meirelles.

O Capitulo Il trata dos ritos de iniciacdo no contexto dos rituais e do cotidiano do povo Zord.
Este capitulo trata da cosmovisdo Zor¢ e das fases da vida do homem e da mulher Zoré onde se pode
entender o periodo e a importancia dos rituais de passagem para 0 homem e a mulher Zoro e para a
identidade étnica, a revitalizacdo da cultura tradicional e a consequente autonomizacao da etnia, via

organizacéo social.

O quarto e ultimo capitulo: Dos Resultados. Inicialmente faz uma breve discussdo sobre os
conceitos basicos desta pesquisa e das contribui¢cbes para 0 mundo académico. Analiso os dados e

apresento as conclusfes da pesquisa.
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CAPITULO I - PANGYJEJ

Todos inviaveis, mas presentes. Cada um de nds, povos inviaveis, é uma
face de Deus. Com sua lingua propria que muda no tempo, mas que s6
muda dentro de uma pauta. Com seus costumes e modos peculiares, que
também mudam, mas mudam por igual, dentro do seu préprio espirito.
(...) Afinal tudo estd claro. Na verdade apenas representei e ainda
represento aqui um papel, segundo aprendi.

Darcy Ribeiro

1.1 Quem sdo os Pangyjej?

O Povo®Zoré é um grupo indigena que habita a Terra Indigena Zord no Parque Indigena
Aripuand, no Municipio de Rondoléndia, Estado do Mato Grosso. Tem uma populacdo atual de 789
individuos (Sistema de Informacdo da Atencdo a Saude Indigena — SIASI). Autodenominam-se
Pang¥jej, que Tressmann (1994) etimologicamente traduziu como “n6s comemos carne moqueada” —

pa=nos (inclusivo) ngyj=mangaj/makajd=moquear. E, “nds comemos gente moqueada’®.

Brunelli (1987, 153 p.) traduz como “nds somos aqueles que falam” e Lacerda (2005) “filhos
do Deus das aguas”. De acordo com pesquisa junto a alguns ancidos, a primeira traducéo apresentada

parece ser a mais aceita.

A nominacdo dos povos indigenas e a relacdo entre as diferentes etnias seguem uma regra
béasica que evidenciam uma conotag¢do etnocéntrica, conforme Leévi-Strauss (1993, p.334): [...] um
grande numero de populagdes ditas primitivas se autodesignam com um nome que significa os
homens (ou as vezes — digamo-lo com mais descricdo? — os “bons”, os “excelentes”, os
“completos”), implicando assim que as outras tribos, grupos ou aldeias ndo participam das virtudes
ou mesmo da natureza humana, mas sdao, quando muito, compostos de “maus”, “malvados”,

“macacos da terra” ou de “ovos de piolhos”.

10 Os Zor6 séo denominados de povo porque formam um “conjunto de individuos que falam a mesma lingua, tém
costumes e habitos idénticos, afinidade de interesses, uma historia e tradigdes comuns” (FERREIRA, 2001, p.549).
1 Processo de elaboragdo do Dicionario Zoro no encontro de linguistica em abril de 2008.
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Neste contexto, para o termo Zord existem varias explicagdes: uma que parte dos proprios
indios e outras que foram explicadas a partir dos indios Surui — vizinhos no Parque Aripuana e
inimigos historicos. A primeira versdo diz que o significado para Zord, que ndo encontra algum
sentido dentro da lingua materna, surgiu de uma incompreensao a época do contato. Segundo relatos,
nos primeiros encontros com os ndo indios ocorridos as margens do Rio Branco, os grupos ficavam
em lados opostos. Os “brancos” perguntavam: quem sao vocé€s? Dentro dos Zor6 existia um que
entendia mais ou menos o idioma portugués'®e respondia: “zarej” — que se origina de zat=gente mais
o wej=plural de alguns adjetivos, formando zarej=gente, pessoa — e que 0s interlocutores entendiam
como Zoro e, dessa forma inusitada, o grupo ficou denominado. A segunda versédo foi encontrada ao
fazer uma incursdo na literatura pelo termo Zord, que permanece como denominacéo oficial do povo
junto a sociedade envolvente. De acordo com Praxedes (1977, p.75), o termo surge de “monshoro”,
utilizado pelos Surui de Rondonia e foi abreviada para “shoro” e, por fim, Zord (ibidem). Lacerda
(2005) afirma que monshoro significa “cabeca-seca” para os referidos Surui. Praxedes (1977, p. 75)
diz que cabeca-seca originou-se [...] do habito de rasparem as sobrancelhas. ‘“Para outros a razido esta

no fato de os Zord espetarem em estacas as cabegas dos inimigos mortos para secar ao sol”.

Deve-se ressaltar que as diferentes atribuicdes a origem da palavra “Zor6” ndo oferecem
elementos seguros de afirmar categoricamente o seu real significado. Por prudéncia, a versao

apresentada pelo préprio grupo parece ser a mais conveniente a ser usada.

Os Zoro fazem parte dos grupos indigenas pouco estudados pela antropologia, e pouco se
encontra na literatura. As referéncias podem ser encontradas em Brunelli (1987 e 1990) e Cloutier
(1986). Coimbra Junior e Santos (1991) desenvolveram trabalhos mais diretamente relacionados a
area da saude. Os trabalhos relacionados a area da linguistica foram inicialmente desenvolvidos por
Ismael Tressmann no ano de 1994 e hoje continua com a assessoria da linguista Ruth Monserrat. No
periodo que corresponde ao contato com a sociedade envolvente e os conflitos dele decorrentes
encontra-se uma farta referéncia jornalistica. Os poucos relatos das experiéncias educacionais junto a

esse povo sao descritas por Lacerda (2002 e 2005).

Até inicio do século XX os Zoré eram um grupo totalmente desconhecido, s6 a partir das
primeiras décadas do referido século é que esse povo passou a fazer parte da narrativa de
seringueiros, caucheiros e cacadores de peles, ndo como um grupo ja denominado, mas como um

grupo de bravos guerreiros existentes as margens do Rio Branco, afluente do Rio Roosevelt. A

12 Esta ¢ uma informagdo dos préprios Zord. O fato de alguns individuos conhecerem algumas palavras em portugués
deve ser por causa das relagcdes que estes mantinham com os Gavido, que fizeram o seu contato interétnico ainda na
década de quarenta do século XX. Ou é provavel que esse individuo tenha convivido temporariamente com 0s
colonizadores.

29



confirmacéo dentro da sociedade nacional sobre a existéncia Zoré se da com Francisco Meireles, que
sobrevoa suas malocas no ano de 1968 (BRUNELLI, 1987). O contato com a sociedade nacional

envolvente serd delineado de forma mais detalhada no item 2.1.

A lingua pertence ao tronco lingiistico Tupi, da familia Monde, denominada Pangyjej. Essa
familia linguistica é falada por mais duas etnias do Parque Aripuand: Surui e Cinta-Larga. Mindlin
(2001, p. 20) insinua que: “Talvez os povos Tupi Mond¢ fossem antigamente um Unico, que se foi
cindindo. As mitologias se assemelham, bem como a organizacdo social e econdémica, o sistema de

parentesco e as festas”.

1.2. A Terra Indigena Zor¢

A Terra Indigena Zor¢ faz parte do Parque Indigena Aripuand, que foi criado no ano de 1968
ap0Os 0 massacre imposto aos Cinta Larga pela firma Arruda e Junqueira e que ficou conhecido como
“massacre do paralelo onze” ocorrido em novembro de 1963 (MARTINS, 1997). O objetivo da
criagdo do Parque era de acordo com o Decreto n°® 62.995 de 16 de julho de 1968: “[...] a protecao aos
indios Cinta Larga e Surui” (DAVIS, 1978, p. 111). Na época, era grande a pressao das empresas
mineradoras em explorar o rico subsolo da regido, o que exercia uma forte pressdo sobre os indigenas
e o risco de seu exterminio. Porém, no proprio Decreto o governo também deixava claro “[...] que tal
protecdo ndo implicava o abandono dos ricos recursos minerais contidos nas terras indigenas”
(DAVIS, 1978, p. 111). A presséo internacional em resposta ao massacre dos Cinta Larga foi o fator

decisivo na criacdo do Parque Indigena.

Conforme o Decreto Presidencial n°® 265 de 29 de julho de 1991, a Terra Indigena Zoré
“caracterizada como de ocupagdo tradicional e permanente indigena” tem uma superficie de
355.789,592h (trezentos e cinglenta e cinco mil, setecentos e oitenta e nove hectares, cinglienta ares
e noventa e dois centiares) e perimetro de 304.399m (trezentos e quatro mil trezentos e noventa e
nove metros). A luta do povo foi de extrema importancia para sua conquista. Marcada por um intenso
conflito entre indios, fazendeiros e colonos, a desintrusdo da area se da no ano de 1992 ap0s pressao

do Banco Interamericano de Desenvolvimento-BIRD, que:

[...] impbs como condigdo para liberar US$ 272 milhGes do Prodeagro, que
serdo investidos em Mato Grosso nos préximos cinco, a expulsdo de mais de
300 familias de colonos que invadiram a Area Indigena Zor6, no municipio
de Aripuand, noroeste do MT (RICARDO, p. 564).

A pressdo do Banco Mundial também fez: “[...] o governo do Estado do Mato Grosso revogar

a lei que criou o Distrito de Paraiso da Serra que tem cerca de oito mil habitantes, dentro da Terra
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Indigena dos Zoré” (CEDIL p. 436). E importante frisar que além das pressdes do organismo
financeiro internacional, foi decisiva a luta da sociedade defensora dos povos indigenas como o CIMI
— Conselho Indigenista Missionario, COMIN — Conselho de Missdes entre indios, a imprensa

nacional e estrangeira, entre outras.

O mapa da Terra Indigena Zor6 apresentada na pagina seguinte foi feito a partir de carta-
imagem gentilmente cedida pelo Sistema de Protecdo da Amazénia — SIPAM. Ela mostra o seu

entorno e sua localizacéo dentro do Estado do Mato Grosso.

Deve-se ressaltar que a atual area de posse do povo € apenas uma parte do territdrio
tradicional, pois, segundo relatos dos ancidos, a grande maioria do povo estava situada a margem
esquerda do Rio Branco, onde ¢é a Fazenda Castanhal, e ndo a margem direita onde hoje esta a Terra
Indigena Zord. A mudanga para a margem direita se deu em funcdo das correrias impostas pelas lutas
com as fazendas que ali se instalaram a partir do inicio da década de setenta.

Mapa 1. Terra Indigena Zoré

Terra Indigena Zoré

Terra Indigena Zord

Terra Indigena Sete de Setembro
g Terra Indigena Roosevelt

1.3. O Espaco da Aldeia

A aldeia tradicional Zor6 era formada pela casa ou maloca (zap). Segundo relatos dos mais
velhos, moravam até oitenta pessoas — as fotos aéreas da época apontam para a veracidade dessa

informagdo. O pétio da aldeia é o espago para rituais e atividades do cotidiano. O cercado, para
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criacdo de animais e um pequeno tapiri proximo a maloca. O beka (sem vocabulo correspondente em
lingua portuguesa) é o local onde os homens confeccionavam e ensinavam seus filhos a fazerem
arcos e flechas, é também utilizado como lugar de concentragdo dos convidados para as festas na
aldeia. Segundo a tradicdo, é uma indelicadeza os convidados chegarem antes da festa iniciar, e/ou
chegar antes dos demais, para isso 0 beka é preparado para recepciona-los, e também para que
possam descansar, fazer a pintura corporal, preparar seus instrumentos e enfeites. Mais afastado da

aldeia geralmente fica a roga.

A maloca em formato oblongo, feita de madeira e palha de babacu (Orbignia martiana)

amarrados com envira, € o espa¢o da vida comunitaria cotidiana. Conforme Vidal (1983, p. 79):

[...] o estudo da casa em si, isoladamente, ou vista apenas do ponto de vista
arquiteténico, é de pouco interesse para uma compreensdo adequada de sua
fungdo no contexto etnografico mais amplo de cada povo indigena. O uso do
espaco habitado, no seu conjunto, é o que deve ser considerado e a funcdo da
casa, em particular, somente adquire sentido quando inserida e comparada aos
outros espac¢os ocupados, em momentos e ocasides especificos, por diferentes
grupos sociais.

Tomando como referéncia a citagdo acima para compreensdo desse espago importante na
cultura Zoro, a utilizagdo da maloca serve a trés finalidades definidas: local para atividades
cotidianas, ensino e aprendizagem da cultura, dancas rituais, espaco para realizacdo de funeral e
simbolo de identidade. As atividades cotidianas da aldeia envolvem o descanso, o preparo dos
alimentos, as conversas informais, a intimidade da familia, as brincadeiras. A maloca como local de
ensino e aprendizagem diz respeito as cerimonias rituais, aconselhamentos, historias contadas a noite
e pela madrugada, ao rito de passagem feminino (no fundo da maloca é separado um espaco:
clausura, onde a jovem fica isolada dos demais moradores), as cerimbnias de cura, dentre outras.
Quanto ao local para realizacdo de funeral, é na maloca onde sdo enterrados os mortos da aldeia, e
apos, é queimada para simbolizar o corte das relacdes do espirito da pessoa enterrada com as pessoas
vivas da aldeia. Quanto ao espaco de identidade, sdo raras as aldeias Zoré que ndo tenham uma
malocal!, mesmo em meio as casas de material ou alvenaria construidas de acordo com o padrio
ocidental. E como se: ndo existe maloca ndo existe aldeia, e, portanto, espaco para os rituais e festas
tradicionais. E também a representacéo de poder do Zawijaj (cacique) local. A maioria deles mora na

maloca ou tem uma maloca para seu descanso.

Hoje a maloca, alem das finalidades acima referidas, tem se configurado como espago para

preparo dos alimentos (em funcdo das mulheres cozinharem em fogos de lenha) e dos pilGes de

13Somente aquelas muito novas em que néo foi possivel ainda a sua construgao.
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chicha; serve também de descanso para 0s ancidos, uma vez que estes parecem nao ter se adaptado as

casas de madeira ou alvenaria introduzidas pelos nao indios.

A maloca apresenta uma funcionalidade excepcional em relacdo a seguranca, por permitir aos
guerreiros postarem-se em suas vigas, a espreita de eventuais invasdes de guerreiros inimigos, em
locais estratégicos que dao condicdes a repelir os ataques. A sua construcdo em palha permite um
acumulo menor de calor, 0 que torna extremamente agradavel o seu interior nos dias muito quentes.
O calor produzido pelos fogdes de lenha sob o chdo batido e o impedimento da entrada de vento faz
com que as noites ndo sejam tdo frias. Quando das friagens intensas, caracteristicas dessa parte da

Amazonia, 0s Zord utilizam um pequeno fogo sob suas redes.

FIGURA 1. Organizagéo interna do espaco da maloca.

Outras A famihia do
famihas zawi-al
Wiwi (paje) o
ou outras Zawi-al
familias (cacique)

foo

o

Fogo

Fonte: Brunelli, 1987.

A ocupacdo do espaco interior segue uma regra geral: da porta de entrada até ao fundo, no

sentido longitudinal, o espago proximo a porta € ocupado de um lado para preparagdo do alimento, e
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do outro estdo localizados os pildes de chicha Brasil'?; em seguida, 0 espago ocupado pelo Zawijaj
de um lado, e do outro, pelo Wawa (pajé); seguindo, o das familias (filhos e irméos) do Zawijaj e do
Wawé, obedecendo ao lado onde estédo ocupando; posterior a esse espago, vem o das outras pessoas
ocupantes da maloca, conforme a figura 1.

No patio da aldeia sdo realizadas as dancas rituais — e dai para o interior da maloca. Em
algumas aldeias existem totens**feitos para homenagear grandes lideres do passado e o banco do
Wawa utilizado para incorporagéo de espiritos em algumas festas religiosas.

Os Zor6 antes do contato viviam em sistema de “migragdes sazonais” (MAUSS, 2003) dentro
do seu territdrio. Esse ir e vir ocorria principalmente para evitar o esgotamento excessivo do solo e a
queda de produtividade da roca, haja vista os solos serem de baixa a média fertilidade. Ou seja, de
certa forma era o sistema de agricultura adotado que definia a mudanca do grupo. Esse modo proprio
de viver era também influenciado fortemente pela caca e pesca abundante, coleta de frutos, e até por
pressGes dos grupos inimigos. Habitavam uma aldeia por um periodo de trés a quatro anos, voltando
ao mesmo local por igual periodo de tempo para morar. Renovavam a cobertura e a estrutura da

aldeia abandonada — que tinha em média uma vida util de quatro anos.

Em todas as aldeias antigas e abandonadas no pré-contato — e visitadas durante a pesquisa de
campo — a roga é o vestigio visivel da ocupacgdo pelo grupo. O que da para afirmar que ndo existia
uma aldeia sem a roca, para a producdo de produtos destinados a alimentacdo e a producdo de

bebidas. Dessa forma, os Zord, além de cacadores e coletores, eram também agricultores.

Esse modo de viver é interrompido no pds-contato com a sociedade nacional envolvente, em
funcdo das mudancas ocorridas na organizacao social do grupo, pela diminuigdo do seu territorio, por
ndo existirem as guerras com seus inimigos historicos e pela introducdo de certos elementos

provenientes da cultura do colonizador, como a energia elétrica, agua encanada de poco, entre outros.

Os limites territoriais dos Zoré eram geralmente definidos pela existéncia de seus inimigos.
Para o estabelecimento de uma nova maloca, primeiro era averiguada a distancia segura de vestigios
de capoeiras dos grupos opositores, através das expedi¢Oes de perambulacdo, e s6 apos é que se
instalavam. Ou seja: “[...] as relagdes intertribais definiam, entdo, espacos geopoliticos: guerras e
aliancas determinavam a extensao do territério” (OPAN/CIMI, 1987, p. 104). Isto vem ao encontro

com o que também Ramos (1995, p. 14) afirma:

14 Termo adotado de outras etnias, também chamada de macaloba e na lingua materna chama-se “i”. A chicha é uma
bebida que pode ser fermentada ou doce, utilizada em festas e como alimento, respectivamente.
15Em Pangyjej: “garip ti”.
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Tradicionalmente é muito comum existir o reconhecimento t4cito dos confins
geograficos dos territorios de caca, de coleta ou de pesca das comunidades
que compdem uma dada sociedade ou sociedades vizinhas. Porém, esses
limites ndo sdo tao rigidos que impossibilitem o acesso a outras comunidades
nem tdo permanentes que inibam uma mudanga de local e rearranjos
espaciais.

E dentro do contexto de guerras, aliancas e da exploracdo do ambiente em busca de melhores

terras e territorios de caca que os Zoré sairam da confluéncia do Rio Branco com o Rio Roosevelt no

inicio do século passado para chegar onde hoje € o seu territério.

1.4. Organizagéo Social

A organizacdo social Zord tem como base o nucleo familiar, que em tempos passados

organizava-se em clas. Tomando como referéncia Melatti (1993, p. 79) para embasar essa afirmacéo,

os clds devem satisfazer trés condi¢des:

[...] em primeiro lugar, deve haver uma regra que estipule se o individuo deve
pertencer sempre ao cla do pai ou sempre ao cla da mae; [...] os membros do
grupo devem exercer um ou mais tipos de atividades em que 0 grupo apareca
como uma unidade distinta dos demais: os membros do cld devem executar
certos trabalhos em conjunto ou devem participar de determinados rituais
como um grupo discreto. [...] os membros do grupo precisam saber se estdo
ligados entre si por uma determinada regra de descendéncia.

Ao discorrer sobre o povo Zord e sobre a sua forma de organizacéo, Brunelli (1987, 162 p.)

diz que:

Nos acreditamos na hipotese de que a identidade Pangeyen (grafia que o autor
utilizou), aquela pela qual se reconhece agora o grupo Zoro, seria recente.
Nosso estudo etno-historico nos leva a crer que dificilmente se poderia falar
dos Zor6 antes do contato como sendo uma “tribo” na acepcdo da palavra
como ela é empregada para designar habitualmente um grupo numericamente
restrito com uma origem comum, em funcdo da solidariedade interna [...]
Parece que, 0s Zor6 no decorrer de sua historia, nunca experimentaram uma
situacdo semelhante até a época do estabelecimento do contato oficial. Eles
formavam até entdo um conjunto de grupos locais, com dimensdes
demogréaficas muito varidveis, autbnomos no plano politico e econémico e
que se ocupavam com as relacdes de guerra e aliancas.

De acordo com a sua tradicdo do sistema de clas, a descendéncia € paterna, a mae néo

influencia na determinacdo do grau de parentesco, conforme o sistema do ocidente. Esse é o fato que

permite 0 casamento avuncular. Os grupos apresentam caracteristicas distintas, principalmente

aquelas relativas ao comportamento: os Pangyjej sdo os bravos; os Zabeap Wej os homens bons. De

acordo com 0 exposto, o sistema de cla era a forma de organizagéo do povo.
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Os ancidos relatam que no passado (periodo bem anterior ao contato com o ndo indio) o povo
era formado por diferentes malocas (grupos) que ndo permitiam o casamento entre individuos dos
grupos diferentes, ou seja, eram endogamicos, e inevitavelmente, guerreavam entre si — ratificando a
afirmacdo do autor citado acima. Acrescentam ainda que a unido entre eles deu-se por intermédio do
casamento de um homem do grupo Pangyjej, com uma mulher do grupo Zabeap Wej. A partir dessa
unido — segundo afirmam — para que ndo houvesse ciumes, permitiu-se 0 casamento entre 0s
diferentes grupos. Foi o casamento que permitiu os individuos de diferentes grupos locais a viverem

sob uma mesma maloca e os lacos de parentesco formados os levaram a convivéncia pacifica.

Nesse contexto, poder-se-ia, de acordo com a citacdo de Brunelli acima, levantar a hipotese de
que os casamentos entre os diferentes grupos podem ter acontecido a partir do momento em que se
intensificou o conflito advindo do contato interétnico, levando a uma significativa diminuicdo de
individuos do grupo Pangyjej, por terem sido os mais resistentes na defesa do territorio e nédo
aceitacdo do contato com 0s nao-indios.

Para assegurar essa hipdtese, pode-se partir das seguintes perguntas: ndo eram 0s homens 0s
gue mais morriam nas batalhas, e por isso deveria existir mais mulheres que homens? E por que um
homem Pangyjej € quem primeiro casa com uma mulher Zabeap Wej e ndo o contrério? As possiveis
respostas residem em dois fatos que os préprios Zor6 mencionam nos seus relatos das guerras com o
ndo indio. O primeiro € o do exterminio de malocas inteiras, em que grandes passaros (avides)

sobrevoavam jogando um pd branco®®.

Houve uma grande mortalidade de mulheres e criancas porque eram elas que ficavam na
maloca. O segundo é o de que, na iminéncia de um ataque por terra, as mulheres, as criangas e 0s
velhos eram 0s que mais pereciam em decorréncia de menor agilidade na fuga em relacdo aos
guerreiros. Pode ter havido uma baixa no nimero de individuos, o que poderia colocar em risco a
sobrevivéncia do cld Pangyjej e, para ndo se extinguirem, utilizaram a estratégia do casamento
exogamico. A resposta a Ultima pergunta é consequiéncia da relagdo de poder existente entre os clas,

pois sdo 0s Pangyjej que detém maior poder entre os demais.

A hipdtese acima levantada vai ao encontro do que Junqueira (1984/85, 225 p.) diz ao tratar

sobre guerras e aliangas:

Grupos cacadores tém geralmente taxas altas de mortalidade, ndo apenas
infantil como também de adultos, e desenvolvem mecanismos de reposicéo

16 Esses episodios coincidem com fatos ocorridos a partir da década de 50, no intuito de exterminar os indios da regido de
Aripuand para ceder espaco a empresa capitalista. O mais conhecido foi o Massacre do Paralelo 11, ocorrido em
novembro de 1963 (MARTINS, 1997).

36



populacional. A guerra tem sido indicada como um dos recursos mais antigos
para, contraditoriamente, permitir o equilibrio demografico. S&o incursbes
armadas que tém a finalidade de vingar ataques sofridos e capturar mulheres.

Os Zoro6 contam essa unido de clds da seguinte forma: uma moca Zabeap Wej falou para seu
pai que queria casar com um rapaz Pangyjej. O pai respondeu que para isso deveria ter que suportar
muitas coisas, como sempre aceitar o que o futuro marido fizesse ou dissesse e nunca questionar. S6
assim, poderia viver com ele®®. A mogca aceitou, e assim, comegou o casamento entre individuos de

clas diferentes.

O fato é que o casamento entre membros dos diferentes clas foi um mecanismo que fez com
que as brigas cessassem e fortaleceu o grupo para o enfrentamento com um novo inimigo que

aparecia munido de armas até entdo desconhecidas e mais poderosas, o “nao indio”.

As incursdes armadas de vinganca e captura de mulheres ocorreram num periodo em que a
relagdo interétnica se limitava aos seus vizinhos tradicionais. O contato com o colonizador mudou de
forma radical a historia desse povo — e dos povos indigenas em geral — pois, 0s que no passado eram
inimigos, as vezes considerados como ndo gente por alguns grupos, hoje se tratam como parentes.
Lévi-Strauss (1993, p. 334) afirma que o sentido de humanidade “[...] cessa nas fronteiras da tribo, do
grupo lingliistico, as vezes mesmo da aldeia”. A inimizade se ndo desaparece no pos-contato ndo é

aparente e surge somente nos circulos restritos de conversas descontraidas.

Os Zord organizam-se por grupos exogamicos patrilineares denominados: Pangyjej (Povo
comedor de gente moqueada), Pangyj Pewej (povo da pele escura), Pangyj Kirej (Povo da pele
clara), Zabeap Wej (Povo bom e trabalhador), Duwey (Povo do Urucum), Majxiwej (Povo da
makaloba doce), os Jyjej (Povo Valente), Ujkywej (Povo do Patod), Pamakangyj (povo do caldo) e
landarej (Povo da cabeceira do rio). Ultimamente ao narrar a historia de um Guerreiro muito bravo
chamado Sabip os Zor¢ falaram de um outro grupo denominado Djup que era cla guerreiro. Inclusive

ainda sobrevive um bisneto de Sabip o Wawé Zatsyn.

A depopulacdo do povo Zoro6 apos o contato ndo diferiu dos demais indigenas no Brasil, pois,
de acordo com Porro (1995, p. 10) “nunca serd demais repetir que as consequéncias da ocupacao da
terra pelo ndo indio foram quase sempre catastroficas para o indio”. Isso aconteceu por que: “[...] o
primeiro contato de populacfes indigenas com outras popula¢es ocasiona imensa mortandade, por

ser a barreira imunolégica desfavoravel aos indios” (CUNHA, 1994, p. 123).

170 ter que viver com o marido decorre do fato de que a mulher jamais tem a liberdade de abandona-lo nesta etnia e nos
clds que a compbem.
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De acordo com o Dossié indios em Mato Grosso (OPAN/CIMI, 1987, 114 p.):

[..] Em 1978, a FUNAI promoveu a vacinagdo de cerca de 400 indios,
ocasido em que se calculou a existéncia de quinze aldeias. Em 1985, ap6s a
ocorréncia de uma série de surtos epidémicos, a populagdo Zord havia se
reduzido a menos de 200 pessoas.

Além das epidemias outro fator de depopulacdo Zord foram os varios conflitos travados com
os invasores de seu territorio. Embora ndo existam dados relativos a esses conflitos, ndo se podem
ignorar os depoimentos das pessoas que viveram o momento do contato e falam sobre os massacres

ocorridos (essas particularidades serdo detalhadas no item 2.2 que trata do contato interétnico).

Tratando-se do periodo pré-contato com o “nédo indio”, a relagdo de poder estabelecida pelos
Zor0 se baseava em dois aspectos diferentes e complementares: a relacdo intraclanica e a interclanica.
Na relacdo intraclanica, a lideranga do Zawijaj junto aos seus proximos pode ser definida conforme o
que Tassinari (1995, 463 p.) afirmou: era “[...] adquirida através das atividades diarias ¢ do contato
com as familias, a partir do estabelecimento de alian¢as [...] com as quais reforca o seu grupo e

mantém-se no poder”.

Na relacdo interclanica, um lider Zor6 precisava (e precisa) de atributos pessoais
indispensaveis como ser um excelente guerreiro, grande disposi¢do para o trabalho e ser reconhecido
como bondoso para com os demais. O desprendimento do lider gerava e gera prestigio, o direito de
ser ouvido e respeitado, mas ndo lhe dava (ou da) o poder de decisdo unilateral. As decisdes estavam
(e ainda estdo) baseadas no poder do convencimento, que o individuo ou os grupos de individuos
tinham (tém) perante os demais e na coragem do enfrentamento com o inimigo, ou seja, eram 0S
guerreiros mais fortes os tomadores das grandes decisGes que envolviam os interesses do povo. Como
exemplo, os membros do grupo Pang¥jej, temido pelo apurado espirito guerreiro, tiveram e tém um

status diferenciado.

Contam os ancidos que, quando havia uma festa e estes chegavam com duas penas cruzadas
enfiadas em um orificio no nariz'®— uma em cada lado — causava tristeza nos presentes porque era um
sinal de que vinham para brigar e poderia até haver mortes. Mas, quando chegavam com uma sé pena
no nariz, era o sinal de que a festa aconteceria em paz. O comportamento do cld Pangyjej para com 0s
demais reflete uma relagdo construida na base da troca, pois € este grupo o mais aguerrido nas
batalhas contra o inimigo e o que perdia mais membros em combate: era a seguranca do grupo. Em

contrapartida, os outros clds deveriam aceitar os seus caprichos.

180 nome do orificio em Pang¥jej ¢ chamado “pami wa karap”.
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Embora os clas Pangyjej e Pangyj Kirej fossem de tendéncia guerreira mais apurada e
liderassem os demais na guerra contra o0s inimigos, os Zabeap Wej, considerados pelos demais como
“boa gente”, mantinham uma posi¢ao privilegiada de poder tanto quanto os Pang¥jej, 0 que pode ser

explicado pela capacidade de argumentacéo na hora da formagéo das aliancas.

Conforme acima delineado, sdo descritos trés aspectos importantes na determinacdo da
estrutura hierarquica interclanica: o respeito que os membros de um cla tinham com o seu Zawijaj, a
coercdo que um cla exercia sobre os demais e a capacidade de negociacdo e articulacdo entre os
diferentes cl&s. E importante salientar que apds o estabelecimento do contato interétnico, o primeiro e
0 ultimo aspecto € o que tem prevalecido, porém sempre ha uma referéncia ao passado que é
respeitada. Na estrutura hierdrquica intraclanica o estatuto do poder esta relacionado ao respeito

obtido pelos demais membros do grupo, e ndo apenas ao poder como forma de dominagéo.

Cabe aqui um paréntese relativo as mudancgas ocorridas apds o0 contato interétnico e que
implicaram em algumas modificacfes na relacdo de poder tradicionalmente construida pelo povo
Zor6. Com o fim das guerras tribais e a tutoria da FUNAI — Fundacdo Nacional do indio surgiram
novas necessidades associadas ao convivio e ao modo de viver. Dentre elas podem ser destacadas: a
educacdo escolar e a assisténcia a salde. Porque esses dois aspectos sdo importantes na nova
configuracdo de poder? Primeiro que os indios precisavam aprender a leitura, a escrita e o calculo

para melhor interagir com os individuos da sociedade nacional envolvente.

Desse fato surgiram os professores indigenas — assalariados — que a partir de entdo passavam
a assumir posto de lideranca dentro do grupo, com o agravante de ser um estrato social Zor6 que
antes nao possuiam esse poder: 0s jovens. Em relagdo a salde, surgem os Agentes Indigenas de
Saude que também adquirem o mesmo status. Esses fatos contribuiram para que os Zord, de certa
forma, abandonassem alguns preceitos tradicionais de lideranca e incorporassem novos elementos: a
inclusdo do fator econémico reordenou algumas relacGes hierarquicas dentro do povo. Esse foi um
fato controverso, porque ao mesmo tempo em que se tornavam independentes financeiramente, com
poder de adquirir os bens de consumo necessarios a sobrevivéncia, e inclusive o supérfluo!’.
deixaram de ter uma participacdo ativa na vida da comunidade nas atividades tradicionais de rogado,
caca e pesca. Neste sentido, Monte, (2000, p. 14) contextualiza tal fenomeno e o define como: “[...]

direito advindo do conceito da cidadania”.

19 O supérfluo aqui entra como os bens desejados que as vezes ndo sdo necessarios dentro da vida na aldeia, mas aguca o
desejo dos outros a também adquiri-los por se tratar do novo, do moderno, e da moda vigente na sociedade envolvente.
Como exemplo: o telefone celular.
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O elemento masculino dentro da escala hierarquica do grupo esta acima das mulheres. Essa
relacdo € percebida na hora da alimentacdo coletiva em determinadas festas rituais, quando os
homens comem primeiro, depois as mulheres e criangas; nas reunides, os homens sentam a frente e as
mulheres imediatamente atrds; e na questdo do parentesco, a linhagem é determinada pela

patrilinearidade®,

Os mais velhos (pandet, em lingua materna) geralmente sdo tratados com grande respeito,
pois sdo eles quem detém o conhecimento da cultura e da técnica. Um outro aspecto da influéncia dos
mais velhos para com 0s mais novos € que eles sempre tém a primeira palavra. Aliés, a relagdo de
respeito € a linha mestre da organizacgéo social e da continuidade do modo de viver préprio do povo
Zord. Néo ¢ exagero afirmar que a reproducdo do modo de vida tradicional sera s6 até 0 momento em
que os jovens, sob a influéncia da mudanca de costumes ou outros motivos de rebeldia as regras

culturais historicamente estabelecidas, ndo mais obedecerem aos seus pais.

A organizacdo social Zoro ¢é rigida, baseada em cédigos simbdlicos proprios para definir as
regras para o grupo. Citando Tassinari (1995, p. 464) os codigos simbolicos servem “[...] para
transmitir mensagens importantes para a sociabilidade do grupo”. Esses coédigos podem ser
percebidos quando se trata da solucdo de conflitos. Para os Zord, uma das maiores preocupacdes € a
sua imagem perante os outros. Dessa forma, os problemas domésticos tém um tratamento especial de
forma a ndo se tornarem publicos: sdo resolvidos durante a madrugada, tendo como mediador o
Zawijaj mesmo que este ndo seja membro da familia em contenda. Essa forma ndo expde as pessoas

ao ridiculo, e reforca o prestigio do lider.

A divisdo social do trabalho é baseada no género. De um modo geral cabe aos homens a
seguranca da aldeia, a derrubada do mato e o plantio da roga, a caca, a pesca, a coleta dos frutos, a
construgdo da “zap”, a limpeza do patio da aldeia, a confec¢io das armas. As mulheres cabem a
colheita e o transporte dos produtos agricolas, de lenha, o preparo dos alimentos, o cuidado com as
criancas. No aspecto relacionado a confecgdo de objetos, também € nitida a diferenca. Aos homens
cabe produzir os seus instrumentos de trabalho, de caca, pesca e instrumentos musicais: arco, flecha,
machados e flautas. As mulheres se encarregam da produgdo de ceramica, dos trancados e enfeites

como pulseiras e colares. Em alguns casos 0s homens produzem cestos trancados de palha como o

A descendéncia respeita a parte masculina do casal. Inclusive no sistema de matriménio que é avuncular, o casamento
ideal é aquele entre tios e sobrinhas, e entre os filhos de um irmdo com de uma irmé&, que em func¢do da patrilinearidade (a
descendéncia € do pai e ndo da mée) ndo sdo considerados primos. O casamento entre filhos de irmdos é proibido porque
sdo considerados primos, e nesse caso, dizem que a onga (neku na lingua materna) os come.
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bassapé’®, e um colar feito de cipd coberto com um trangado da palha do olho do babagu (Orbignia

martiana) chamado de “ambuap”.

As atividades produtivas do povo Zord podem ser divididas em trés modalidades: rogados,
expedicdes coletivas e atividades individuais. Os rogados sdo atividades mais relacionadas a familia,
uma responsabilidade do homem guerreiro que prové os seus descendentes. Tanto é realidade que
muitas das histdrias falam sobre a necessidade da disponibilidade do homem para o trabalho, e nas
narrativas sobre o casamento, o sogro escolhia 0 genro com coragem de trabalhar, este também era
requisito basico para tornar-se um Zawijaj. Dessa forma, o trabalho se caracteriza como um atributo
importante de status. Embora os rogados pertencessem (ou pertencam) as familias, o uso dos
produtos sempre se da de forma coletiva, porque culturalmente ndo ha um controle rigoroso sobre 0s

bens ou uma ideologia da individualidade.

As expedicBes coletivas?® faziam parte de atividades de coleta e exploragdo do territorio.
Conforme Junqueira (1984, p. 1285) em um artigo sobre os Cinta Larga — povo vizinho aos Zoro6, de
lingua Tupi-Mondé e com mitos e forma de organizacdo bastante parecidos — algumas dessas
expedi¢des “[...] se desdobram em longas perambulacdes”. Mais a frente, no mesmo artigo ela afirma

que:

As expedicGes sdo organizadas para coletar mel, castanha, taquara para
flecha, ou visam o consumo farto, em plena mata, do produto das cacadas ou
pescarias. Durante as andancas o ambiente é detidamente observado: verifica-
se 0 desenvolvimento dos frutos silvestres, das plantas medicinais, das
reservas de matéria-prima, enfim, localizam-se as fontes dos recursos
disponiveis que serdo coletados no retorno a aldeia ou em outra oportunidade.

As atividades produtivas individuais estdo relacionadas a caca e a pesca e raramente a
coleta?!, uma atividade rotineira com o intuito de abastecer a familia. Porém, se em algumas dessas
investidas o resultado gera uma quantidade acima do esperado para a familia, o excedente € repartido

com os demais da aldeia.

Os fendbmenos naturais do ambiente em que vivem orientam as atividades produtivas e
culturais. Ou seja, indicam os elementos importantes para construir aquilo que pode ser chamado de
calendario Zord. Nesse sentido, sdo observados sete fenémenos que ditam as atividades do povo.

Representado graficamente ele apresenta a forma de uma pizza de sete pedagos, em que ndo é

21 Cesto trancado de palha verde da palmeira babagu que serve para transporte da caca, confeccionado no ato do abate do
animal. N&o apresenta nenhum tipo de enfeite e é descartado logo ap0s 0 seu uso.

2 Essas expedic@es de coleta diferem substancialmente em termos de objetivos das expedicdes de guerras.

23 Conforme a fala do indio, calendario tem o sindnimo de tempo. O tempo n&o é contado.
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possivel determinar o inicio ou o fim, conforme uma vez falou um indio Zord durante a pesquisa:

“nao existe calendario para nos, € tudo direto”.

FIGURA 2. Calendario Zor6.
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Fonte: Mauro Ma’at Zoro, Dezembro de 2002.

O calendario representado na figura acima surgiu em decorréncia de um exercicio feito pelos
professores indigenas e assessoria pedagdgica das escolas das aldeias junto aos ancidos do povo para
representar graficamente a organizacdo do tempo dos Zord. Esse calendario mostra como 0 povo
organizava seu tempo para dar conta das diferentes atividades culturais e de producdo. Cada uma das

sete partes do circulo representa um periodo importante?,

Didaticamente os periodos foram comparados aos meses do calendario gregoriano. O
“comeg¢o do ano quando a arvore do murici floresce”. Nesse periodo os indios estdo se preparando
para rogar a mata (cortar os cipos e as arvores mais finas) e depois fazer a derrubada das arvores do
local onde sera plantada a roga. No segundo periodo “muitas estrelas grandes, estd comecando o
frio”, continua a ro¢ada da mata e em alguns casos comega a derrubada propriamente dita, € o fim do
periodo chuvoso nessa parte da Amazonia. O terceiro periodo “muito frio e comegando sol quente” é
inicio da estagdo seca e época de derrubada da mata. O quarto, “muito sol quente e rio seco, bom para

matar o peixe com timbo”, ¢ a época das queimadas e de andangas pelos rios para fazer a pesca com

24 A descrigdo desses periodos é encontrada na capa dos cadernos de planos de aula dos professores das escolas de 12 a 42
séries das aldeias.
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timbo. No quinto periodo “esta comegando chuva”, é época de plantio das rogas. No sexto periodo,

“todos os dias ha chuva”.

O ultimo, “muitas chuvas. Fim do ano. Estrelas pequenas”. E o periodo de maior intensidade
das atividades culturais, da coleta de frutos como a castanha (Bertolethia excelsa) e a pama®
(Clarisia ilicifolia), preparacdo para os rituais e colheita de milho. Se comparado ao calendario

ocidental, corresponde ao periodo de novembro a abril.

Um aspecto bastante prezado pelo Zoré é a boa educacéo, a cortesia, 0 respeito para com as
mulheres, os velhos e as criangas. O ndo cumprimento desses preceitos culturais implica erros

condenaveis pela etnia.

Conforme Ramos (1995, p. 62) as sociedades indigenas em geral exercem um controle social
através de “medidas inibidoras e medidas punitivas”. No caso dos Zord o que prevalece sdo as do
primeiro tipo, configuradas atraveés do isolamento e do mexerico. O isolamento é uma medida grave
que atinge ndo s6 o punido, mas também a sua familia. Acontece, por exemplo, quando o homem
larga a esposa. Porque a separacdo € condenavel na cultura Zor6? Porque ela atinge o pacto de
aliancas entre os membros dos clas e das familias. O cuidar da esposa e dos filhos é para o Zord
motivo de status e fortalecimento do nome do pai?*, do marido. Em relagdo ao mexerico — tomando o
mesmo exemplo da separacdo de casais — serd o canal de comunicacao difusor do fato indesejavel,
portanto: “[...] € outra maneira informal de controlar comportamentos indesejaveis” (RAMOS, 1995,
p. 62). As medidas punitivas tém pouca importancia na cultura Zoré. As vezes podem ser feitas pelos
tios, quando um sobrinho extrapola todos os limites aceitaveis dentro da cultura. Dificilmente um pai

ird reprimir um filho, principalmente se é uma crianca.

1.5. Um pouco da cosmologia Zoré

O que vem a ser cosmologia? De acordo com Lopes da Silva (1992, p. 75) “cosmologias sdo
teorias do mundo. Da ordem do mundo, do movimento no mundo, no espago e no tempo, no qual a
humanidade ¢ apenas um dos muitos personagens em cena”. E acrescenta: “[...] essas concepgdes
orientam, d&o sentidos, permitem interpretar acontecimentos e ponderar decisdes [...] expressas com

clareza exemplar através da linguagem altamente simbolica da dramaturgia dos rituais”. De acordo

%5 Abundante nas florestas do Parque Aripuand, é um pequeno fruto de sabor doce, da familia Moraceae, e nome cientifico
Clarisia ilicifolia (Spreng).
% E possivel que essa seja uma tradicdo decorrente da época em que os clds vivam separados e a figura do Zawijaj era de
extrema importancia para o estabelecimento de aliancas e de liderancas.
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com Mindlin (2002, p. 150) “Para os indios, a mitologia ¢ a verdadeira histéria do mundo — ndo é

fantastica nem mito como nos o vemos”.

O contato interétnico tem forcado os indigenas a abandonar a sua forma propria de interpretar
0 mundo, e a religido crista tem sido um dos principais responsaveis por tal mudanca. Essa préatica de
conversao tem inicio com a Igreja Catolica no periodo colonial indo até o inicio da década de setenta
do século XX, quando esta, inspirada nas resolucdes do Concilio Vaticano Il e de Medellin, faz uma
revisdo de seus métodos missionarios utilizados. Rufino (1995, p. 158) afirma que: “Nesse contexto
de profunda revisdo das relagdes dos missionarios com as culturas nativas realizou-se o encontro no
Instituto Anthropos, que levaria, em 1971, a criagdo do CIMI”. O Conselho criado no dmbito da
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil — CNBB passa a ter uma participacdo de destaque na

defesa dos direitos indigenas.

Hoje as igrejas evangélicas, principalmente de origem americana, que tém adotado a postura
de conversdo dos povos indigenas em novos cristdos — postura de certa forma abandonada pela Igreja
Catolica — tem contribuido para a desestruturacdo das formas religiosas tradicionais das diversas
etnias. O Summer Institute of Linguistics — SIL? é o tentaculo evangélico que conseguiu acordo de
cooperacdo com o0 governo brasileiro para levar adiante a evangelizacdo dos povos indigenas, sob o
argumento de estudar as linguas existentes. De acordo com Cavalcanti (1999, p. 11), a atuacéo e 0

objetivo do SIL se ddo da seguinte forma:

[...] o SIL recruta (até hoje) evangelizadores protestantes, treinando-os em
técnicas linglisticas para realizar a conversdo grafica de linguas sem escrita e
levar até os seus falantes gentios textos biblicos vertidos para sua lingua,
visando a sua conversdo religiosa. A isso é associada (ou, talvez melhor,
subordinada) a implantagdo de programas educacionais de alfabetizagéo,

visando a tornar os silvicolas aptos a receber a Palavra escrita.
Apds o contato com o ndo indio e a saida de suas terras para o territério do Povo Gaviao, 0s
Zor6 foram convertidos ao cristianismo pelos missionarios das Missdes Novas Tribos do Brasil —
MNTB que 14 se encontravam. De acordo com Brunelli (1996, p. 248): “[...] estes foram convertidos
total e rapidamente quando, fugindo das brutalidades de alguns funcionarios da FUNALI, refugiaram-
se no posto indigena do Igarapé Lourdes, juntos de seus novamente amigos Gavido”. Segundo relato
dos ancidos, em pouco tempo o povo estava entoando hinos cristdios em sua lingua. Uma
conseqliéncia da conversdo evangélica dos Zoro foi o desprezo de uma figura tradicional importante
na cultura: os Wawaj. No artigo “Do xamaniSmo aos xamas: estratégias Tupi Mondé frente a

sociedade envolvente”, Brunelli (1996, p. 243) apresenta o seguinte panorama:

27 Atualmente Sociedade Internacional de Linguistica.
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QUADRO 1. Xamanismo Tupi Mondé.

Povo Xamanismo Xamas
Zoro N&o praticado Ignorados
Cinta Larga | Nao praticado Tolerados
Surui Praticado Valorizados
Gaviéo Praticado Muito valorizados

Com a forca do evangelismo, modalidade da Igreja Batista vinda dos Estados Unidos, a partir
do ano 2000 o povo Gavido; de 2008 os Surui, de 2009 os Cinta Larga e os Zor0, se pode apresentar

0 seguinte panorama:

QUADRO 2. Xamanismo Tupi Mondé.
Povo Xamanismo Xamas

Zoré Né&o praticado | Ignorados

Cinta Larga | N&o praticado | Ignorados

Surui Né&o praticado | Ignorados

Gaviao Né&o praticado | Ignorados

O retorno a Terra tradicional no ano de 1981 ndo levou o povo a abandonar os evangélicos e
a uma consequente retomada a religido original. Sé dez anos depois é que comecaram a realizar as
festas tradicionais e os rituais de acordo com a época certa e orientacdo da lideranca espiritual de um

Wawa. Para tanto, foi inestimavel a postura do lider, guerreiro e Wawa Zawyt.

A interrupcdo da atividade do Wawa no povo Zor6 por um periodo de 10 anos trouxe como
consequéncia a divisdo daqueles que acreditam na religido cristd e dos que se mantém nas crencas
tradicionais. Embora tenham retornado aos seus rituais e abandonado o cristianismo a partir de 1991,
algumas familias conservaram-se transitando entre as duas formas religiosas, com uma grande
possibilidade de boa parte do povo voltar a ser evangélico: o assédio missionario permanece
constante, seja pela insisténcia dos pastores evangélicos que freqlientam algumas aldeias, seja por

algumas familias que se dizem evangélicas.

Conforme Brunelli (1996, p. 234), Clothier, embasada em pesquisa de campo entre 0s Zoro

nos anos de 1984 a 1985 afirma que:

[...] considera a probabilidade — muito concreta, no contexto da aldeia Zor6
antes de agosto de 1985 — que 0s dois Unicos xamas sobreviventes possam vir
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a falecer sem que outros queiram se prontificar para assumir o lugar deles,
mas isto ndo a leva a concluir que o xamanismo esteja por iSso mesmo,
prestes a desaparecer.

Realmente o desaparecimento dos Wawds no povo Zord ndo aconteceu, e hoje, nas aldeias,
existem no minimo sete homens e pelo menos duas mulheres Wawas reconhecidos pela comunidade
no ano de 2007.

A retomada das atividades xamanisticas se deu a partir de 1992, ano da desintrusdo dos
colonos de suas terras, sob a influéncia do Wawa e lider mais velho do povo Zawyt, respeitado por
todos como um homem de grande poder espiritual.

Brunelli (1996, p. 234) resume a cosmologia Zor6 como: “[...] constituido por uma
interpenetracdo inextricavel do mundo visivel e do mundo invisivel e por um transito continuo entre
seres e poderes de natureza e forma diferentes”. Os Zord acreditam que os espiritos podem habitar
trés dimensOes: terrestre, das dguas (ou submerso) e celeste, apresentando poderes sobrenaturais e
sobre os homens. E na dimensdo submersa que o espirito das pessoas boas vai morar apos a sua
morte e é chamada Gujanej. E na parte mais profunda que esta o espirito mais poderoso: o espirito do
Gujanej, também chamado de “Malula”. Segundo contam, € um lugar de paz, de malocas novas e

macaloba boa.

Para o Povo Zor6 ndo existe a relagdo dual céu/inferno. Apds a morte, os bons irdo para o
Gujanej e os ruins ficardo vagando sobre a terra. A parte mais profunda do mundo submerso é
destinada aos Wawa ap6s a morte e aquelas pessoas que em vida foram muito boas para a
comunidade — os grandes personagens. Ou seja, a profundeza das aguas é a parte mais nobre e é para
I& que vao aqueles que estiveram em vida mais proximos do que deseja o espirito do Gujanej e,
embora ndo existam lugares diferenciados, o que se configura é uma hierarquizacdo de privilégios
conquistados. Essa visdo de vida pos-morte, mesmo apds o contato com o ndo indio continua

prevalecendo e é renovada na festa do Gujanej (festa religiosa e ritual que sera descrita mais adiante).

A relacdo com os espiritos se da pela intermediacdo do Wawa. Ela pode ser realizada através
da excorporagdo, na qual o espirito do Wawéa vai até o mundo espiritual, como também pela
incorporacdo e nessa forma é o espirito que vem ao encontro dos homens utilizando o corpo do

Wawa — ou em alguns casos, no corpo de quem este ultimo indicar.

As técnicas xamanicas utilizadas variam de acordo com o ritual a ser feito. De uma forma

geral sdo dancas, rezas, cantos e imposicdo de mados. Para qualquer intervencdo do Wawéd é
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indispensavel o uso de cigarros feitos com palha de milho e tabaco, por eles preparados. Pode

também ser utilizado uma chicha especialmente preparada com mel e tabaco.

A religiosidade Zord é manifestada em quatro grandes festas religiosas? que se realizam no
periodo das aguas e da colheita do milho, entre janeiro e margo: Gujanej, Zaga Puej, Gat Pij e Bebej.
A realizacdo das festas obedece as orientacdes do Wawa, uma vez que ndo sdo as pessoas que fazem
a escolha, sdo os proprios espiritos que determinam a festa a ser celebrada. Para isso, 0 Wawa faz
uma viagem ao mundo espiritual, através da pratica da excorporacao, para obter a revelagdo da festa
a ser realizada. Por isso ndo h4 uma regularidade para as festas. Geralmente acontece s6 uma por ano,

mas, entre a sua preparacao e o seu término pode durar até mais de trés meses.

Existem outras festas rituais que poderiam ser classificadas como néo religiosas, tendo um
carater intermediario até que seja realizada a festa ritual principal. Sem a magnitude das quatro
grandes festas mencionadas, elas apresentam fungdes importantes dentro da cultura. Um exemplo é o
ritual do Maxu Kun Wé — feito para descobrir aqueles individuos com vocacao para ser Wawa; a
festa do corte do dente do porco e a festa para matar animais, que tém uma importancia mais voltada

para a partilha dos bens acumulados.

Dal Poz Neto (1993, p. 179) ao referir-se sobre as festas no contexto dos Cinta Larga
classifica como: “[...] o evento social mais relevante nesta sociedade, o Unico capaz de mobilizar um
grande contingente de pessoas e de recursos”. O que ndo difere do povo Zord, independentemente de

ter uma maior referéncia aos espiritos ou nao.

A festa do Gujdnej € a festa mais importante. Nela se celebra a vinda do espirito das aguas
para curar doencas e principalmente ver como anda a cultura do povo. Tem o envolvimento de toda
comunidade na sua preparacdo e uma duracdo relativamente longa?’. Durante a festa existem vérias
restricbes como ndo fazer sexo ou a proibicdo aos casais com criangas muito pequenas junto aos
demais, pois o espirito pode castigar ou mesmo exercer alguma influéncia indesejada para as pessoas,
0 que os leva a ficarem reclusos. O espirito festejado é o “Malula”. Ao incorporar no Wawa esse
espirito faz uma avaliacdo de como as pessoas andam dando continuidade & cultura. Isso é feito
através dos presentes obrigatérios que sdo oferecidos. Por exemplo: a flecha oferecida deve estar
impecavelmente bem feita; a chicha (ou macaloba, como chamam), o0 mambé (beiju de milho), e até a

musica tem de agrada-lo, caso contrario ele envia um dilivio punindo as pessoas que desprezaram as

28 O aspecto religioso se da pelo fato de serem relativas aos espiritos, diferentemente das festas rituais sem conotagdo
mais ligada ao mundo espiritual como a de cortar o dente do porcao ou a de matar 0 porcdo ou macaco.
25 O tempo de um ritual ndo obedece a prazos estabelecidos pelas pessoas, mas aqueles determinados pelos espiritos.
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tradicOes ancestrais. A crenga nos ensinamentos desse ritual com certeza marca o apego a cultura que
as pessoas tém como tambeém a sua religiosidade. Talvez esse seja o0 aspecto religioso e ideoldgico

que prende 0s Zor0 as suas tradicGes e a resisténcia as investidas dos evangélicos.

Na festa ritual do Gujénej as pessoas tém a oportunidade de fazer a viagem espiritual para
onde seus parentes mortos estdo morando (0 mundo submerso das aguas). Para isso, deslocam-se
para um riacho e 14 o Wawa orienta a pessoa a colocar o pé em determinado ponto, que sente — como
0s Zord dizem — um choque e acontece uma sensacao de transe (ou desmaio) e ai acontece a viagem
extracorporea. O efeito € rapido e em poucos segundos a pessoa retorna ao estado normal de

consciéncia. A viagem néo é atingida por todos. E preciso que esteja espiritualmente preparado.

Cada familia deve levar um jacaré capturado vivo, que em determinado momento da festa é
disposto no patio da aldeia para que o Wawa abencoe cada membro da familia com o espirito do
jacaré. Logo ap0s, eles sdo jogados dentro da maloca e mortos com paulada, para depois ser
distribuido aos participantes, como “troca dadiva” (MAUSS, 2003).

Outra festa religiosa que acontece com bastante freqiiéncia é a do Zagapuj ej, cujo objetivo é
invocar o espirito que protege a caca, as colheitas de mel e de pama ou abia. Este espirito vive no
mundo dos homens, e é ele que traz a fartura das colheitas. Antes do acontecimento da festa, no
entorno da aldeia e da maloca é feito um varal e colocados todos os produtos cultivados (algodéo,

mandioca, card, entre outros) em oferenda ao espirito pelas boas colheitas obtidas.

Na festa do bebej, se invoca o espirito do porcdo (Tayassu pecari) — uma espécie de porco
selvagem — para que ele ndo desapareca da terra dos Zor6 e ndo venha a comprometer a alimentacdo
do povo. No auge do ritual, o0 Wawa se comunica espiritualmente com o espirito do porcao, e nessa
viagem ¢ revelado o local onde estd a vara de porcos. O Wawad, ap0s retornar de sua viagem
espiritual, indica aos presentes o local exato, que saem para capturar 0s animais a serem servidos na

festa.

O Gat Pij e uma festa religiosa que reverencia o espirito habitante da dimenséo celeste, que

também ¢ chamada de “Gat Pij”, e seu poder ¢ o de curar as pessoas doentes.

Na cultura Zord nao da para separar o0 mundo espiritual do material, ambos se complementam

indo ao encontro do que Vilhena (2005, p.44) afirma para as culturas que ela chama de arcaica:

[...] toda realidade do mundo e de seus seres é revestida de sacralidade, o
cosmo, 0 céu, 0s astros, 0s animais, as plantas e os acontecimentos podem ser
interpretados como uma hierofonia, ou seja, como sinal, manifestagédo ou
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presentificacdo do sagrado. Nestas condigdes, a relagdo e a comunicagao
humana com o sagrado sdo constantes, posto que a disjuncéo inexiste.

De acordo com a citagcdo acima, percebe-se que em todos os lugares existe uma presenca de
espiritos que sdo reverenciados em suas festas rituais. 1sso faz com que os Zoré apresentem uma

religiosidade muito forte e a vida cotidiana seja permeada pelo respeito ao sobrenatural.
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CAPITULO I1 - O CONTATO INTERETNICO

Quem olhar de fora, como ha de entender?
Sé nos, os de dentro, nos sabemos.
Darcy Ribeiro

2.1. O contato do Povo Zord com o colonizador

Os grupos Indigenas Tupi-Monde (Cinta-Larga, Surui e Zor0) residentes no Parque Indigena
Aripuand ou corredor ecolégico Tupi Mondé, tiveram o contato com a sociedade brasileira
relativamente recentemente e estreitamente relacionado com o projeto de colonizagdo do Governo
Federal para a regido. O contato com os Cinta-Larga “sucedeu a partir do final da década de 1960”
(DAL POZ NETO, 2004, p. 3), os Surui tiveram o contato com a FUNAI em 1969 (MINDLIN, 1985,
p. 17). Os outros grupos do mesmo tronco, conforme Moore (2005, p. 515-516), que estdo
localizados fora do Parque, foram contatados: Gavido, na década de 40, Arua e Salaméi?® (Monde) na
década de 30. O outro grupo € dos Arara do Guariba, que “[...] teriam estabelecido relagdes amistosas
com o seringalista Olegario Vela no ano de 1923” (OPAN/CIMI, 1987, p. 117).

As primeiras referéncias histdricas sobre os Tupi-Mondé datam do comeco do século XX
(Meireles 1984; (Coimbra, 1989; Santos, 1991). Dois eventos significantes aconteceram durante este
periodo: Primeiro foi a construcdo da linha de telégrafo que cruzou os territorios dos Tupi-Mondé e
depois o segundo “boom” da corrida pela borracha. Centenas de quilometros de Rondonia e Mato
Grosso foram cortados por expedi¢cfes, as quais entre 1907 e 1914 deram origem as linhas de
telégrafos ligando o Mato Grosso ao Amazonas (Rondon, 1946). Os trabalhadores se embrenharam
na floresta e fizeram os primeiros contatos com um grande numero de grupos isolados. Com as linhas
de telégrafos muitas areas inexploradas foram abertas para a sociedade nacional brasileira, resultando
consequentemente na extincdo de varios grupos de nativos (Ribeiro, 1956). Os Zord narram sua
experiéncia de contato com os seringueiros e diversas historias de vida, dentre elas duas s&o bastante
significativas: em resumo, a histéria de Sirigapip - um Zor6 que se torna amigo dos seringueiros,

abandonando seu povo para viver com estes -, e a histéria de Iti Sapepep - um guerreiro que perde

30 De acordo com Moore (2005, p. 515), o nome “Mondé” veio de um cacique Salamii que entrou em contato com a
sociedade nacional.
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sua mae com uma enfermidade desconhecida e sai a procura do responsavel pela doenca — e,

encontrando o acampamento do homem branco, o mata.

No mito da pedra (que sera descrito no item 4.4.) — quando povos se separam formando as
diversas etnias — também ha referéncia aos ndo indios. E possivel que a incorporagio do colonizador

nas narracdes desse mito tenha se dado apds os primeiros encontros casuais em tempos passados.

A segunda metade deste século testemunhou uma répida aceleracdo da penetracdo ocidental
rumo ao sudoeste amazonico (Davidson, 1977; Meireles, 1984; Becker, 1987; Coy, 1987; Coimbra,
1989; Santos, 1991). Os esforcos que visavam a ocupacdo e integracdo definitiva da regido ao
contexto da sociedade nacional brasileira comecaram na década de 1960. O capital nacional e
internacional, principalmente os relacionados diretamente com empréstimos do Banco Mundial,
chancelaram a regido. Os esforgos pelo ‘desenvolvimento’ resultaram na abertura de rodovias e no
estabelecimento de grandes projetos de colonizagdo e mineragcdo. Essas foram as condicdes

necessarias para o impulso do maior movimento migratorio ja visto na historia da Amazonia.

E com a instalacdo da Fazenda Castanhal no inicio da década de setenta do século XX, que ha
uma proximidade muito grande com as malocas dos Zord e o confronto se torna inevitavel. “[...] ao
chegarem a margem do rio Branco, resolveram atacar os empregados da Fazenda Castanhal: em dois
ataques mataram trés trabalhadores e feriram bastante um quarto” (PRAXEDES, 1977, 75 p.). A ndo
resisténcia dos trabalhadores aos ataques dos indios favoreceu o contato — é o que indica a descricdo

apresentada por Praxedes (1977).

Os ancidos contam que as outras vezes que os colonizadores chegaram ao seu territorio
fugiram ao serem atacados?®, porém ultimamente era diferente: matavam um, apareciam outros,
continuavam flechando e essas pessoas ndo iam embora®. N&o restava alternativa a n3o ser
aproximar-se delas. E assim foi feito. De acordo com alguns indios Zord, o contato se deu por
curiosidade, com o objetivo de fazer amizade. Mas, na verdade o que levou a aproximacdo dos Zoro
com o ndo indio foi a pressao exercida pelas fazendas e colonos, fechando o cerco e empurrando-os
para a Terra Surui, seus inimigos historicos. A velha estratégia de guerra ndo fazia efeito. Como
também ndo havia mais para onde fugir. Observando a carta-imagem a seguir percebe-se que a
distancia entre a sede da Fazenda Castanhal e a Aldeia Bubyrej (Aldeia Central), é de 13.800 metros

lineares, colocando a seguranca do povo em risco.

3L Eram na época dos seringueiros, caucheiros e cacadores de peles.
32 Estes eram os pedes da Fazenda Castanhal.
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Sem saida, o lider convoca alguns homens para fazer o contato, e encontram-se com trés
funcionarios da Fazenda Castanhal. O grupo de indios era formado por Maxianzap, Xikitkarp,
Kanzap, Pepuj e seu pai Mawanjut. Outros guerreiros ficaram escondidos para a seguranca do grupo,
caso houvesse algum desentendimento. Um povo que sempre evitou o contato com o ndo indio, agora
ia ao encontro dele. Estabelece-se ai um contra-senso em relacdo as opg¢6es do povo, mas se reafirma

a tendéncia narrativa de seus mitos da busca e da relacdo com o outro.

Os ancidos Zoré contam que no contato com 0s empregados da Fazenda Castanhal os
presentes recebidos (agucar, biscoito) eram rejeitados por eles, pelo receio de estarem envenenados,
pois ainda estavam na lembranca os massacres impostos pelos ndo indios®L.

Em junho de 1978 os Zor6 abandonaram suas aldeias e foram atraidos para o posto indigena
Lourdes, pelos indios Gavido, em virtude de um ataque de indios Surui (OPAN/CIMI,1987, p. 114).
Brunelli (1990, p. 142) apresenta a versdo de que esse abandono se deu “[...] para fugir das
brutalidades de um funcionério da FUNAI”. Ao se instalarem nessa nova area, tiveram o assédio da
seita religiosa norte-americana da Missdao Novas Tribos, o que culminou no abandono de suas
tradicdes culturais e religiosas. No inicio da década de 80, apOs perceber que onde estavam
aconteceria a perda do seu territorio tradicional e passaria a ser inquilino em terras alheias, os Zor6
decidem voltar para o seu territdrio. Instalam-se na aldeia Central — na lingua € chamada de Bubyrej

— onde antes ja havia uma aldeia “muito antiga” — conforme relatam os indios.

Nesta aldeia é implantado um sistema semelhante ao de um vilarejo ndo-indio, construindo
casas, campo de pouso, farmacias e instalagbes do Posto da FUNAI. Essa nova organizacdo das
moradias dos indios traz um impacto muito grande, contrariando de forma brutal toda a tradicao
cultural do povo. Além de retira-los de suas casas tradicionais, as malocas (ou zap), e de juntar todas
as familias em um mesmo espacgo, sdo transformados em verdadeiros “pedes” (OPAN/CIMI, 1987, p.
115). Esse novo sistema de organizacdo espacial do povo durou até o ano de 1984, quando
comecaram a abrir novas aldeias dentro do territério a eles garantido, configurando um novo
rearranjo espacial das familias. A dispersdo se deu em funcdo dos atritos ocorridos entre eles, pois
nunca tinham passado pela experiéncia de morarem juntos, e pela necessidade de garantir a posse de

seu territorio invadido pelos colonos que 14 se instalaram.

A dispersdo dentro de sua &rea é inevitavel por se traduzir em uma caracteristica basica: o
povo Zor0 é formado de varios grupos independentes com uma mesma cultura, que se aliaram em
virtude das ameacas surgidas com a ocupacdo de seu territdrio, conforme insinua Brunelli (1987, p.

162) e ja citado no item 1.4., que trata da organizacéo social.

33 Como o0 Massacre do Paralelo 11, anteriormente relatado, e situagGes em que foram oferecidos alimentos envenenados.
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A seguir é apresentada o Quadro 1 contendo o nome das aldeias existentes na Terra Indigena
Zor6 atualmente, e o ano de criagdo. A aldeia Japararat, também chamada de Aldeia do Gustavo®?,
encontra-se abandonada em virtude da morte de um dos ocupantes, e por respeito, as pessoas

decidiram temporariamente abandona-la.

QUADRO 3. Aldeias Zord.

NOME DA ALDEIA ANO DE CRIACAO
Bubyrej 1976
Zawa Kej 1992
Guwa Puxurej 1993
Webaj Karej 1993
Panjirawa 1993
Ipewyrej 1993
Anguj Tapua 1993
Japararat 1994
Ikarej 1998
Pawanewd 1999
Aldeia do Paulo Sérgio 1999
Imbupeaxurej 2001
Zawd Karej Pangyjej 2002
Duandjurei 2003
Rio Azul 2004
Paraiso da Serra 2005
Santa Cruz 2005
Barabdjurej (do Paulo Apeti) 2005
Duabirej (Aldeia do Caneco) 2006
Zarup Wej 2006
I’psyrej (Aldeia do Juarez) 2006

Para uma melhor visualizacdo da dispersdo das aldeias no territorio, é apresentada pela Figura
4 uma carta-imagem da Terra Indigena Zoro, onde se pode ver a pressao que as fazendas instaladas
fazem sobre o territério. A faixa que compreende a invasdo que os colonos empreenderam em
meados dos anos 80 do século XX, apresenta uma maior quantidade de aldeias por motivo de
seguranga, ou seja, as aldeias instaladas afugentam invasores; e também por motivos econémicos, ja
que existe em torno de oito mil hectares de pastagem propicia para criacdo de gado bovino, atividade

que os indigenas exploram.

No ponto onde se localiza a aldeia Paraiso da Serra, em que foi instalado o distrito de mesmo

nome, que contava com “[...] duas serrarias ¢ mais de 30 casas” (CEDI, 1987/88/89/90, p. 434). Uma

%A mudanca do nome se deu em funcdo da morte do Gustavo, pois, de acordo com as concepcdes religiosas dos Zord,
quando uma pessoa morre, ela ndo pode mais ter seu nome chamado para que seu espirito descanse em paz e saia do meio
do grupo para ir morar no lugar destinado aos mortos.
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regido perigosa em funcao dos pocos cavados para retirada de agua e das fossas sépticas que ficaram

abertas com a retirada dos antigos colonos.

Conforme pode ser visto na carta-imagem abaixo, a concentragdo maior de aldeias se encontra
na area que corresponde as invasdes dos colonizadores, em virtude deste deixarem grandes &reas de
pastagens formadas, que hoje os Zord utilizam para criagdo de gado bovino. O outro fator para tal
dispersdo € garantir a seguranca, evitando a entrada de novos invasores, 0 que aconteceu com a

abertura da Aldeia Zawa Kej no ano de 1992.

O importante a ser destacado é que, o processo de reorganizagdo do povo no seu territorio
continua conforme as relacdes existentes no pré-contato com os ndo-indios, mantendo esse aspecto

cultural como responsavel pelo surgimento de novas liderancas.

Mapa 2. Localizagéo das Aldeias Zord

Figura 4. Localizac¢do das aldeias e da vizinhanc¢a Zoré
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2.2. O que mudou para 0s Zoré apds o contato com o ndo indio

O contato com 0 ndo-indio inseriu no &mbito da organizagdo social Zor6 mudangas jamais
imaginadas por esses indigenas. Isto trouxe alguns ganhos — segundo os proprios indios — mas, em

compensacgédo, levou a uma desestruturacdo do seu modo tradicional de viver. A grande maioria
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dessas mudancas foi imposta pelo colonizador, seja pela acdo do 6rgédo responsavel pela assisténcia,

seja por pressao das interferéncias religiosas. S&o destacados trés tipos de perdas.

A perda primeira e mais impactante para o grupo ¢é a do territorio tradicional. O territério
constitui-se o espago fundamental para execucgédo das atividades culturais como a caga, a pesca e as
rogas, pois a extensao da area € que garante a sustentabilidade dessas atividades, ou seja, ela permite
que os grupos migrem para locais ainda inabitados, garantindo a recomposicdo do espaco explorado e
num tempo de quatro a oito anos possa retornar ao mesmo local. Inicialmente essa perda se da com a
instalacdo de grandes fazendas e depois com a invasdo de grandes levas de colonos. As fazendas se
instalam com as benesses do Governo Federal atraves do ““[...] Programa de Polos Agropecuarios e
Minerais da Amazdnia - POLOAMAZONIA, que objetivava aproveitar integralmente as
potencialidades agropecudrias, florestais, minerais e agroindustriais da regido” (OTT, 2002, p. 95).

Os colonos entram pela incitacdo de aproveitadores e pelo desejo de possuir seu pedaco de terra.

De um modo geral, para que a Amazonia fosse ocupada por fazendas e colonos, difundiu-se a
idéia de um imenso vazio demografico, ou seja, na floresta ndo existe gente, e, portanto, é terra sem
dono e sem producdo e que precisa ser explorada. A categoria do vazio demografico trouxe graves
consequéncias para as populagdes indigenas (na época, algumas ainda sem contato com a sociedade
envolvente, como o0s Zord), seringueiros e pequenos posseiros habitantes na regido. Tavares dos
Santos (1993, p. 205) ao comentar sobre essa categoria e as conseqiiéncias para 0s povos indigenas

afirma que:

[...] supunha-se, em primeiro lugar, que ndo havia ninguém no territorio e se
fingia esquecer que se tratava, no comeco, de territdrio de tribos indigenas:
basta lembrar o caso dos indios Xavantes, na regido de Canarana, ou dos
indios Kre-Aca-Rore, na regido de Terranova. Outros autores ja constataram a
usurpacao de terras indigenas na década anterior, o que também foi feito com
a finalidade de implantar depois programas de colonizacéo.

No caso especifico dos Zor6 vérias foram as tentativas de usurpar o seu territério pelas
grandes fazendas e por colonos. Essas a¢fes tinham como base o estigma de que os indios eram
incapazes de fazer a terra produzir: gerar progresso. Por isso, foram taxados como culpados pelo
atraso da regido, colocando-os como empecilho a empresa da colonizagdo, e consequentemente, do

desenvolvimento.

A segunda perda se da na brutal diminuicéo da populacéo. Isto ocorre em funcdo da baixa
imunidade as doencas trazidas pelo colonizador. Conforme j& citado no item 1.4., os surtos de
doencas levaram ao desaparecimento de trés clds que formavam aliangcas com os hoje denominados

Zord. Darcy Ribeiro (1996, p. 230) afirma que as doengas que mais afetam os indios sdo: “[...] as
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pulmonares que, apds 0s primeiros contatos com civilizados, provoca verdadeira dizimagdo entre
eles”. Para melhor ilustrar o impacto da depopulagdo ocorrida no povo Zor6 apds o contato, a seguir,
sera apresentado um grafico feito a partir das informag6es contidas na bibliografia sobre o nimero de
pessoas vivas, embora os dados existentes sejam contraditorios. A Figura 5 parte de uma populagao

inicial de 800 pessoas®, de acordo com o Dossié indios em Mato Grosso.

FIGURA 3. Gréfico | da depopulagéo Zoro.
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O grafico acima mostra uma queda da populacdo em 600 individuos no espaco de seis anos, 0
que equivale a 75% do total, uma verdadeira catastrofe do ponto de vista humanitario, mas representa
a verdadeira face do contato interétnico. E a partir do ano de 1988 que a populacio comega a crescer
de forma lenta, acelerando a partir do ano de 2000,

O grafico a seguir (representado pela Figura 6) mostra a depopulacdo, tomando como base
uma populacdo de 500 individuos, conforme se pode encontrar em alguns documentos da FUNAI®,
Ele mostra que a situacdo é menos drastica, pois a depopulacdo nos primeiros seis anos apés o
contato € de 40%. Continua sendo um numero absurdo, mas se comparado a 75% é menos
assustador, como também, o nimero de pessoas vivas hoje ja é superior aos indicados na época do
contato por alguns autores. Vale salientar que prevalece a ddivida com relagdo a confiabilidade dos

dados relativos a época do contato.

35 Como o Massacre do Paralelo 11, anteriormente relatado, e situagdes em que foram oferecidos alimentos envenenados.
% Os dados utilizados sdo de pessoas vivas, que representam o quantitativo do ano em questdo, ndo devendo ser
confundido com o ano de nascimento, que mostraria de forma real o aumento da populaco dentro de cada ano. Os dados
referentes aos anos de 1983 e 1992 sdo da FUNAI; os dados de 1985 da Operacdo Anchieta/Conselho Indigenista
Missionéario; os dados de 1988 sdo de Coimbra Junior e Santos; os relativos aos anos de 2000 a 2013 sdo Sistema de
Informagdo da Atencdo a Saude Indigena.

3 Projeto para vigilancia e fiscalizacdo Area Zoro, 1992.
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FIGURA 4. Gréfico 11 da depopulacgédo Zoro.
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A terceira perda é a da articulacido do modo proprio de viver dos indios®. Dentro desse
aspecto as mudancas ocorrem em relacdo ao modo de producéo, a religido, a habitagéo, o sistema de
parentesco e de lideranca.

Tomando como referéncia Clastres (2003, p. 214): “[...] a atividade de produgdo ¢é
exatamente medida, delimitada pelas necessidades que tém de ser satisfeitas, estando implicito que se
trata essencialmente das necessidades energéticas: a producdo € projetada sobre a reconstituicdo do
estoque de energia gasto”. O sistema de producdo comegou a mudar quando os individuos sentiram a
necessidade de adquirir os produtos industriais. Foi a partir desse momento que os indios comegaram
a adentrar nas relaces de mercado que sao pautadas (de uma forma bem simples de explicacdo) na
compra e na venda. Embutida na idéia de compra e venda estd a de dinheiro e de trabalho. Nesse
sentido, vérias foram as iniciativas de producéo idealizadas para 0s Zord: roca comunitéria, venda de
latex da seringueira, venda ilegal de madeira, garimpo de diamantes na Terra Indigena Cinta Larga.
Todas essas investidas vieram contribuir na desestruturacdo do modo tradicional de producdo, bem

como aumentar a dependéncia por produtos industrializados.

As mudancas ocorridas na religido tradicional se deram em funcéo da conversao do povo
Zord ao cristianismo pelos missionarios da Missdo Novas Tribos do Brasil, conforme ja comentada
no item 1.5.

Outro aspecto que induziu mudangas significativas na forma prépria de viver do povo foi a
introdugdo de casas nas aldeias em substituicdo a maloca, desarticulando um ambiente muito
importante para a transmissdo da cultura através da oralidade. A noite os oradores mais elogiientes

contavam repetidas vezes 0s mitos e historias. O compartilhar em ouvir e contar assegurava o registro

% A desarticulacdo do modo tradicional de viver é evidenciada nesse trabalho como uma perda irreparavel pelo fato de
como ela aconteceu e ainda acontece. Nao se esta fazendo um juizo de valor se os indios devem continuar com o seu
modo prdprio de viver ou néo.
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histérico do povo bem como iniciava os futuros narradores a manterem sua historia viva. A moradia
em casas de madeira restringe 0 numero de pessoas a apenas uma familia, impossibilitando, na
maioria das vezes, o ritual “aratigi maj pane” (ou, o ritual de contar historias antigas), em fungdo de
faltar um contador de histdrias, ou porque a quantidade de historias conhecidas pelos mais velhos

seja pequena.

O sistema de parentesco também néo saiu imune, porque 0s casamentos no periodo anterior
ao contato eram um arranjo que as familias faziam no sentido de articular a influéncia e o prestigio.
Hoje j& acontecem casamentos pouco desejados entre as familias, e até mesmo, alguns homens
preferem casar com mulheres ndo indias e isso de certa forma quebra algumas regras de aliancas

dentro do povo, interferindo no sistema de status.

Como ultima perda®’ elencada nas mudancas do modo préprio de viver do povo Zoro esta o
sistema de liderancas. O que inicialmente estava assentada, embora de forma precéria, na
hereditariedade, hoje segue outros padrées. O fato recente no sistema de constitui¢do da lideranca € a
eleicdo para cacique geral a cada dois anos, escolhido pelas liderancas tradicionais®®. Essa forma de
discutir a lideranca é fruto de idéias correntes na sociedade envolvente, impensavel no periodo pré-
contato, e que tem objetivo precipuo de atender as demandas surgidas na relacdo interétnica. O
cacique geral as vezes pode nem exercer o papel social que Ihe é atribuido no &mbito das relacdes
travadas dentro da comunidade, e sim outra lideranca mais influente. Dessa forma se estabelece um
sistema duplo de lideranca: um lider para negociar com o0 mundo externo e outro para resolver o0s

problemas da comunidade.

Os Zord sabem das consequéncias da perda e do dever da continuidade da sua cultura. Se
for perguntado a qualquer jovem, ele ird responder de imediato que as tradicGes devem ser
preservadas, porém este mesmo jovem rejeita a pintura facial, o sistema de casamento tradicional, o
casamento s apos 0s trinta anos, dentre outros aspectos. Isto é perfeitamente compreensivel pelo fato
de que culturas em contato mesclam-se em um processo dialético, em que uma cultura parece nao ser
mais a propria, com originalidade e tradi¢do, assim como também n&o € na esséncia a cultura do
outro. O que importa, entretanto, é o processo de alteridade que se ird construir a partir de entdo, haja

vista nunca mais poder voltar a cultura original trazida pelos Zoro6 a época do contato.

3 As mudangas elencadas na forma de viver, do povo Zord, no ambito desta dissertagdo, seguem apenas um esquema
demonstrativo das evidéncias mais facilmente detectadas pelo observador. Ndo esgotam o assunto, como também
carecem de pesquisas mais aprofundadas.

40As liderancas tradicionais sdo os Zawijaj, ou cacique de cada aldeia.
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Abaixo, como forma de destacar os principais acontecimentos nos ultimos quarenta anos

que influenciaram de forma significativa o povo Zoro, é apresentada a flecha do tempo (ou linha do

tempo).

FIGURA 5. A flecha do tempo Zoré.
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Nesse processo se pode perceber que houve retomadas e que abandonaram as praticas

rituais.
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CAPITULO 11l - RITUAIS DE PASSAGEM

“A vida ndo pode ser reparada, mas somente recriada
pela repeticdo simbdlica da cosmogonia, pois,

como ja dissemas, a cosmogonia é o modelo
exemplar de toda cria¢ao”. (Eliade)

Todas as sociedades humanas tém como desafio comum a passagem da infancia para a idade
adulta de seus membros. Os processos de socializacdo das criancas tém como finalidade Gltima a
formacdo do adulto, homem e mulher. Essa afirmacéo é obvia, mas ndo é banal porque se refere ao
fato de que a formacéo da pessoa humana requer de cada sociedade um conjunto de praticas sociais
associadas as referencias culturais em vigor, que implica na escolha de objetivos e estratégias com
respeito a pessoa que estda sendo formada. Na préatica a sociedade responde as perguntas: O que
significa ser homem e ser mulher? Para que vai ser formado este homem e esta mulher? Esse o “qué”

e “para qué”, exige uma decisdo significativa na vida comum.

Na sociedade, seja qual for o modelo social, os adultos ndo serdo somente homens e mulheres,
serdo cidaddos, com menor ou maior poder de influéncia politica; terdo que trabalhar para garantir a
sobrevivéncia, pertencerdo a uma classe, ou seja, estardo em pleno exercicio de suas funcgdes

reprodutivas.

Entre os povos indigenas que vivem em territorio brasileiro, por exemplo, se pode dizer, de
forma genérica, que o modelo de sociabilidade esta baseado no ponto de vista de uma
correspondéncia entre o ciclo da vida e as fungdes e papeis exercitados pelo individuo na sociedade.
Desse modo, as etapas etarias: infancia, maturidade e velhice equivalem a posi¢fes sociais bem

definidas.

As categorias de homens e mulheres adultos podem ser identificadas pelas funcgdes e status
mais importantes que assumem: casamento, procriacio e producéo. E possivel afirmar que boa parte
do trabalho social realizado cabe a essa categoria de individuos: cacga, pesca, coleta, agricultura,
construcdes, o0 preparo e cocges de alimentos, producdo artesanal de instrumentos, utensilios,

objetos de adornos e cerimoniais.
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Criancas e idosos também trabalham, mas em intensidade diferenciada de acordo com suas
capacidades, e, no caso dos velhos, em outras funcbes. Isso quer dizer que o papel do adulto no
sentido do trabalho é o elo de um sistema de reciprocidade cujo sentido é isentar os mais velhos do
trabalho e formar as criangas para no futuro assumirem responsavelmente o trabalho. Os idosos tém o
poder e a forca da palavra; sua sabedoria é o sinal de sua experiéncia de vida, da sua vivéncia dos
ritos; dos seus valores e crengas. Os sonhos, as visdes e as opinides dos velhos constituem a

referéncia de respeito adotado por todos os membros da sociedade.

No modelo de sociedade do Povo indigena Zord, os velhos, principalmente os herboristas e
pajés sdo responsaveis pelos ritos de iniciacdo. Os velhos sdo aqueles que viveram mais, eles vém do
passado e conhecem 0s mitos, 0s ritos, as histdrias, sabem fazer as coisas, ttm dominio sobre as
praticas tradicionais, sua palavra tem forca de persuasdo e poder de decisdo. As criangas estdo em
fase de formacdo, devem aprender as coisas da vida e preparar-se para assumir no futuro, os papeis
sociais, as fungdes referentes ao seu género, e por isso séo treinadas para assumir bem seus futuros

papeis e fungoes.

Como vimos, hd uma divisdo sexual do trabalho e das fungbes sociais de modo que tarefas
masculinas e femininas se complementam nas relacbes de producdo. Existem também marcas
distintas no desempenho das fungdes rituais, nas responsabilidades educativas, e em todos os ambitos
da vida social. A divisdo sexual do trabalho e das fun¢des rituais esta no centro da dinamica da vida
social. S8o muitos os exemplos, mas sO para citar 0s mais comuns, na sociedade Zor6 aos homens
cabem as tarefas como: cagar, pescar, construir as casas, derrubar o mato, preparar o terreno; as
mulheres cabe: cuidar da casa, cozinhar a comida, cortar e carregar a lenha, fazer a colheita das rocas.
Juntos homens e mulheres fazem a plantacdo, a coleta de frutos silvestres e de materiais, diversos
tipos de artesanatos também sdo produzidos e nos rituais sempre ha fungdes especificas dos homens,
funcdes das mulheres e funcBes coletivas. O processo educacional das criancas é, portanto um
treinamento constante e continuo de aprendizagem das tarefas e do modo de ser masculino e

feminino na assimilagdo de valores, posturas e referéncias culturais.

Nesse contexto, a pedagogia tradicional adotada pelos Zor6 assemelha-se a conceituacdo de
Balbinot (2006, p.42): “/...] uma agdo humana interativa, social, dialética, reflexiva, intencional e
sistematica que tem como ponto de partida a acdo educativa e cuja finalidade central é a propria
formagdo humana”. Ou seja, a acdo humana é uma acdo pedagdgica de carater intencional. A cada
fase da vida o individuo desenvolve certas aprendizagens especificas. Os valores, virtudes e

habilidades de um individuo sdo frutos das relagbes sociais estabelecidas e da transmissdo de
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conhecimentos. O processo de socializa¢do da crianca vai se dando no dia a dia de acordo com o seu

desenvolvimento.

O esmero dos pais na formacgdo dos filhos é uma consequéncia direta da expectativa da
comunidade sobre cada individuo; assim, o filho precisa honrar o nome do pai sendo capaz de fazer
tudo que ele faz, de forma igual, ou melhor. A aprendizagem se faz no dia a dia, no trabalho, nas
histérias contadas, nos conselhos dados, na producdo dos materiais de uso, nos rituais. Os mais
velhos passam para 0s mais jovens, os pais para os filhos, a sua sabedoria. Os conselhos sdo dados de
madrugada, segundo a tradicdo. Todas as criangas, no colo, sdo levadas para a colheita. Quando 0s
meninos tém mais ou menos cinco anos sdo levados para a caca e a pescaria com 0s pais. As
meninas, na mesma idade dos meninos, comegam a carregar as coisas, lavar as panelas e aprendem a

fazer o fogo.

3.1. A Formacéo do Verdadeiro homem Zora.

Os Historiadores Zor6 contam que Antigamente suas aldeias eram todas espalhadas por causa
das fronteiras. Eles ndo permaneciam no mesmo lugar. Moravam em uma aldeia por um ciclo de dois
anos, mais ou menos, mudavam para uma nova aldeia, mas sempre voltavam para a velha aldeia para

colher a roga que deixaram plantada ou para plantar uma nova roga.

O processo era sempre 0 mesmo: Derrubar o mato, plantar a roga, construir a maloca e depois
deixar tudo para abrir uma nova aldeia. Sempre encontravam um motivo para voltar para a velha

aldeia e assim mantinham o controle do seu territério.

Cada aldeia pertencia a um cla e este mantinha contato com os outros clas. As relagcdes de
casamento eram clénicas. Os varios clas mantinham relacGes sociais, politicas e de parentesco entre
si. Os adolescentes Zord, homem e mulher passavam por Vvarios rituais: aos cinco anos 0 menino
fazia o “furo facial” para usar o betig. A abertura do “furo facial” era processual, aos cinco anos
fazia-se um furinho bem pequeno, aos dez anos aumentava até que na idade adulta um Zoré podia

usar um betig da espessura de uma caneta bic.

O Juli (tatuagem facial permanente) também era feita aos poucos e iniciava aos dez anos. O
Juli ndo era sO para 0s meninos, nas meninas também se fazia o Juli. Aos quinze anos continuava o
Juli e aos vinte anos o Juli era concluido. As meninas faziam uma outra tatuagem acompanhada do
Juli, um risco no pulso esquerdo.
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O mesmo ocorria com a perfuragdo do nariz. As perfuracfes faciais abaixo da boca para o
betig e a do nariz eram parte da iniciacdo masculina. Para os meninos também tinha o ritual do
Zujbirej. E varios remédios faziam parte do treinamento dos meninos. O gengibre no olho para
enxergar bem e ter boa mira. A fruta do jaborandi para aprender a vomitar a bebida fermentada, entre
outros. Um rapaz e uma moga Zoro s estavam prontos para o casamento depois de ter aprendido o
basico para enfrentar a vida Zoro. Até aprender tudo eles casavam com vinte anos. Manoel Tatjut

Zor6 diz:

[...] Um homem Zoré era um guarda, um fiscal do seu territorio, por isso ele
precisava saber fazer roca, construir maloca, conhecer os remédios da
floresta, saber defender a sua aldeia, cacar, pescar, coletar frutas, saber a
época de cada fruta e conhecer geograficamente o seu territério. Sem o
conhecimento do seu territorio o Zord podia ndo encontrar mais a sua velha
aldeia, podia invadir o territorio do outro cld, o que ndo era concebivel de
acontecer. O homem tinha que saber fazer o0 estojo peniano, sua roupa intima.
A mulher tinha que saber fazer o colar, a macaloba, as comidas, 0s
artesanatos, etc.” (Informacéo Verbal)

Os rituais da Betig e da Juli, bem como, o ritual Zujbirej eram fundamentais para a formacao
do homem Zoro, tal como matar a flechadas um gavido real e pegar um jacaré vivo para ofertar na

festa do Gujane;j.

Antes da conversdo ao evangelismo e quando os Zor0 se afastam desta nova religido, os
rituais do Zujbirej, da cacada ao gavido real e a captura do jacaré para a festa do Gujdnej sdo
fundamentais para o casamento. E um jovem Zord que ndo tiver passado nestes trés ritos dificilmente
encontraria casamento, pois nesse caso sdo considerados fracos como criancas. Mas quando 0s Zor6
se reconvertem ao evangelismo os rituais ficam suspensos e a possibilidade de escolher mulheres de
outras etnias para se casarem se tornam opcOes mais significativas, inclusive por causa das
concepcOes de fidelidade pregadas pela Igreja Batista, ndo respeitadas pela maioria das mulheres
Zord, dado que os ensinamentos tradicionais rituais femininos ndo ficam proibidos, apenas se
proibem as festas da moca, mantendo, porém, o periodo de clausura, sem a constru¢do da maloca de

recluséo.

3.2. O Cotidiano Ritual.

Os Zoro tem uma forma particular de prepara seus filhos para a idade adulta. Para
compreender como acontece a passagem do menino Zor6 para a idade adulta apresento de forma
didatica alguns aspectos mais particulares, para esclarecer a forma como se d& formac&o do individuo

Zord e reafirma a sua identidade cultural perante as demais etnias. Podendo ser assim expresso:
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a) Cotidiano.

b) Ritual.

Considerando que parte da formacgdo do homem Zoré se da através do ritual pode se distribuir
0 cotidiano deles em varios tipos de rituais:

1) Aratigi maj pane (contar histdrias);

2) Pamaté (conselhos);

3) Preparacdo do Guerreiro;

4) Ritual de Passagem; Os rituais de passagens sdo sexualmente organizados: Masculino —

Zujbirej Kaj Pamawé.
5) Rituais religiosos: (Festa do Gujanej, Zagapuj ej, Bebej Abi, Gat pi ti, Dig diga, Panzulej,

etc.).

No cotidiano dos Zoré na vivencia familiar esta diretamente relacionada a pratica social.
Através da participacdo na vida diaria da comunidade, dos rituais celebrados, a crianga assimila os

conhecimentos historicamente construidos.

Nesta dissertacdo vamos trabalhar somente com o rito de passagem. Porém, para
compreender os rituais de passagem faz-se necesséario conhecer o sistema sociocultural a que ele
corresponde. Tendo em vista a complexidade da cultura e a forma com que cada um interpreta 0s
fatos, para adquirir os conhecimentos, exige, além do empenho do investigador, uma visdo
panoramica da cultura, bem como conhecer como as pessoas se comportam dentro dessa mesma
cultura. Os Zor6 relacionam o processo de aprendizagem as fazes da vida cotidiana. Como em toda
sociedade, do nascimento até a velhice, os Zord distinguem sete fases na vida do homem e seis fases

na vida da mulher.

Para isso precisam levar em conta as fases que os Zord utilizam para que cada individuo,
homem e mulher, recebam diferentes conhecimentos, durante toda a sua vida. As pessoas, homens e
mulheres, segundo a cosmoviséo tradicional Zord, passam por vérias fases na vida: Como em toda
sociedade, do nascer até a velhice, os Zord distinguem sete fases na vida do homem e seis para as
mulheres que serdo apresentadas separadamente. O Quadro 5 abaixo mostra como estdo divididas

estas fases e a idade aproximadaas para o sexo masculino.

Tabela 4. Fases da vida do homem Zoré.

Byp 0—1ano
Byp xixin(crianga) de laté 4 anos
Bywej de 5 até 7 anos
Wyjirit de 8 até 12 anos
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Wyjit (jovem) jovem até 18 anos
Wyj (homem) dos 20 — 25 até

55 — 60 anos de idade
Pandet(velho) A partir de 55 — 60 anos de
idade

As expectativas sociais em termos de comprometimento com 0 grupo recaem sobre os
individuos masculinos em funcdo da fase de vida em que se encontram. Do byp Xixin pouco se
espera, a ndo ser brincar. A crianca quando entra na fase de wyjirit comeca a desempenhar pequenas
atividades como dar algum recado ou pescar alguns peixes; essa fase representa de forma bem visivel
o0 aprendizado das habilidades relativas ao homem. A partir do momento em que € considerado wyjit,
ja se espera que ele apresente resposta para a familia e para a comunidade desenvolvendo tarefas
relativas a producdo de alimentos, caca e pesca. Nessa fase de vida as tarefas ja sdo iguais as do
homem formado: wyj, porém, em relacéo a tomada de decisfes para a coletividade, ndo influenciam
com opinides.

A fase de vida relacionada a de wyjit apresenta como caracteristica principal a da
intensificacdo da aprendizagem. E nessa idade que o treinamento para guerreiro é mais forte, é
quando sai para cagada e pescarias em areas distantes da aldeia, quando os pais ja sentem orgulho de
ter o filho como companheiro. E a fase que antecede a idade adulta e consequentemente a sua
insercdo no poder de influenciar nas decisdes da comunidade. Na época das guerras tribais ele podia
ir para luta como observador — aprendiz — mas geralmente ndo matava o inimigo.

O homem Zor6 quando chega a fase de wyj (contado em anos, equivaleria a mais ou menos
vinte anos de idade) é senhor de si. Antes do contato, a passagem para essa fase se dava a partir do
momento em que ele matasse a primeira pessoa, momento impar na vida do guerreiro, cercado de
todo um ritual em torno da escolha do momento adequado e da abstinéncia alimentar e sexual. Ao
chegar a fase de pandet ja adquiriu todo o respeito da comunidade, passando agora, dependendo de

suas habilidades, a ensinar a cultura aos mais novos. (LACERDA, 2014 p. 203).

Tabela 5 Fases da vida da Mulher Zoré.

Byp 0—1ano

Byp xixin (crianga) de laté 4 anos

Wanzeririt de 5 até 9 anos

Wanzerit jovem até 18 anos
Wanzet (mulher) a partir dos 20 — 25 anos
de idade
Pandet(velha) a partir de 55 — 60 anos de
idade
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A entrada da mulher na fase adulta se da mais cedo que os homens. E possivel que esta
diferenca seja em funcdo da expectativa que o0 povo tem para os dois sexos. As atitudes responsaveis
sdo desenvolvidas muito mais cedo nelas que entre os homens, ou seja, as meninas sdo requisitadas
para o trabalho (que no caso é o doméstico) apds a primeira menstruacdo, quando ela comeca a
aprender com a méde as atividades que terd de desempenhar a partir de entdo. A wanzerit €
caracterizada pela aprendizagem e pelo retorno em trabalho para a familia e comunidade, época

também em que ha uma maior aproximagdo com a mae.

A aprendizagem é creditada ao individuo: (masculino e feminino) uma vontade propria que o
impulsiona a dominar as técnicas e o conhecimento tradicional, e por isso surgem o0s narradores
respeitados, os individuos que fazem a melhor flecha, as melhores cozinheiras, entre outros. O néo

aprender ¢ definido como “pekakyj man I’p”, que traduzido para o portugués quer dizer: ndo gosta de

aprender ou ndo aprende porque ndo quer.

A génese da agdo pedagOgica — cotidiana ou ritualistica — é a vida em sociedade, que
orientada pelo mito, constrdi a teia de relacdes sociais. E a crenca nele que os valores morais, 0s tipos
de comportamento, as regras de convivéncia social, dentre outros aspectos encontram
fundamentacdo. E nele que estio gravados os mais variados aspectos da cultura, da vida em
sociedade e da historia de um povo.

Lacerda (2002, p. 61) ao falar sobre a transmissdao de conhecimentos entre os Pangyjej — que
deve ser entendida como a¢do pedagogica — diz que se da da seguinte forma:

[...] no dia a dia, no trabalho, nas histérias contadas, nos conselhos dados, na
producdo dos materiais de uso, nos rituais. Os mais velhos passam para 0s
mais jovens, os pais para os filhos a sua sabedoria. Os “conselhos” sdo dados
de madrugada, segundo a tradicdo. Quando 0s meninos ja estdo, com mais ou
menos cinco anos sdo levados para a roga, a caga € a pescaria com 0s pais.
Todas as criancas, no colo, séo levadas para colheita. As meninas, na mesma
idade dos meninos, comecam a carregar as coisas, lavar as panelas.

Inicialmente é preciso considerar: “A vida cotidiana apresenta-se como uma realidade
interpretada pelas pessoas e subjetivamente dotada de sentido para elas na medida em que forma um
mundo coerente” (BERGER e LUCKMANN 2004, p.35). O individuo precisa de habilidades nas
atividades diarias comuns aos demais membros da sociedade para trabalhar, ser esposo, pai,
guerreiro, dentre outras atividades. Embora estas atividades apresentem um carater objetivo, elas
contém em si uma subjetividade inerente a cada uma delas. A objetividade cotidiana é sempre
carregada de subjetividade que deve ser ensinada e consequentemente aprendida. O segundo aspecto
é complementar ao primeiro e é empregado aqui, como melhor forma de compreender as relagdes

cotidianas: “/...] as maneiras de fazer quotidianas sdo téo significantes quanto os resultados das
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praticas cotidianas” (PAIS, 2003, p. 30). A partir deste conhecimento da cotidianidade é possivel

discorrer sobre a transmissdo dos conhecimentos no cotidiano.

Os rituais fazem parte da vida de todos os povos. E € importante considerar que 0s rituais
estejam na vida cotidiana, é possivel perceber a sua delimitacdo nas relagcdes dentro da comunidade, e
diferencia-los da cotidianidade, pois estes se apresentam com certa formalidade, que as atividades
cotidianas ndo requerem. Posso afirmar que o ritual é formal e a cotidianidade € informal. Dessa
maneira contar uma histéria numa conversa informal caracteriza-se mais como informac&o, ou forma
de manter relacdes amistosas. Mas quando um determinado individuo de prestigio reconhecido no
grupo que sempre conta histérias do povo em um horario aceito culturalmente como ideal para
aprendizagem (a noite ou na madrugada), em um ambiente propicio (no caso a maloca Zap Teré) e
um publico ouvinte &vido a aprendé-las para depois repassar aos seus, caracteriza-se como um ritual
(LISBOA, 2008 p.82).

3.3. Os Rituais.

3.3.1. RepresentacOes da Preparacgdo para o Guerreiro.

Em minha tese de doutorado, para discutir o modelos de educacdo tradicional do povo
indigena Zor0 eu apresentei a preparacao para 0 guerreiro, esta preparacdo é a mesma para torna-lo
cacgador e consequentemente homem adulto. O cacador é também um guerreiro. A historia dos Zord é
permeada por grandes batalhas e her6is capazes de facanhas inimaginaveis. A guerra e a
sobrevivéncia estdo correlacionadas e, historicamente a guerra decorre das relacdes travadas com
seus vizinhos e mesmo entre os clds que hoje formam o povo. Geralmente ocorriam conforme
Martins (1997, p.60): “[...] com o proposito de rapto de mulheres e criancas, quase sempre com

muitas mortes de homens inclusive crian¢as do sexo masculino”.

Para os povos indigenas é importante o treinamento dos jovens para a guerra, pois a
comunidade em funcdo da defesa vivia em constante estado de alerta. O jovem precisava aprender a
manusear arco e flecha, receber uma preparacdo de condicionamento fisico do individuo para correr
pular sobre obstaculos, remar desviar de flechas dos inimigos e manter a salide do corpo. Essas
tarefas eram consideradas importantes pelo povo Zord, porque ainda existia o fato de que seus
inimigos (até o que se conhece na literatura, através dos relatos sobre populacéo a época do contato),

eram em numero bem superior.
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Assim o ensino das habilidades em preparacdo do guerreiro e do cacador iniciava por volta
dos cinco anos de idade quando o menino comecava a ser levado para cacar passaros ao redor da
aldeia. Ao mesmo tempo em que se ensinava o oficio da caga se ensinava a observar a natureza,
mostrando as plantas aromaéticas utilizadas para confundir o cheiro do cacador com o da floresta, e
com isso ndo espantar a caca. Para manter o corpo saudavel e forte, tomavam banhos no rio pela
madrugada (pratica ainda existente em algumas aldeias), em grupo, batendo nos bragos e nas pernas,
pedindo forga e salde em voz alta e entoada provocando um grande alarido de vozes, logo depois,
iam esquentar-se no calor de uma grande fogueira preparada no péatio da aldeia. L& se tomava a
macaloba, comentava e contava os fatos ocorridos no dia-a-dia: um espaco de informacao, e,
consequentemente de aprendizagem. Outro pequeno ritual que pertence ao rito de preparacdo do
guerreiro é o Pukdj Xibu (pular fogueira), que iniciava por volta dos dez anos de idade quando o pai
ensinava 0 menino a atirar flechas; aos quinze anos aprendia-se a desviar-se das flechas inimigas, no
ritual do Jap Makat ou Bejet. Era uma preparacdo que geralmente tinha o tio como professor e a

aprendizagem acontecia na pratica, 0 que as vezes levava a acidentes graves.

Havia uma preocupacao para que o crescimento fisico do guerreiro ndo fosse atrapalhado. Em
virtude desse cuidado, a idade permitida para o0 casamento estava em torno de vinte anos,
justificando-se pela crenca de que o homem quando se casa fica por um bom periodo fraco para
atividades que exijam grandes esforcos fisicos. Um dos rituais mais importantes na preparacdo do
guerreiro, cacador e homem Zor0, é o ritual do Zumbirej que apresento com mais detalhes no item
3.4.2 deste capitulo. (LACERDA, 2014 p.214).

3.3.2. Representacdes sobre Ikul Di Kaj.

Existe dentro dos mitos Zoré o Ikul Di Pané (anexo) histéria do Gavido Real que conta que 0
gavido levou o homem, deixando as mulheres apavoradas. Os mais velhos contam esta historia para
convencer aos jovens, que eles devem trazer o Gavido Real para casa e jamais serem levados por ele
para seu ninho. Quem mata um Gavido Real prova que € um bom cacador. O Gavido Real é uma ave
grande e perigosa, que se alimenta de todo tipo de carnes e a pessoa humana é também sua presa. A
carne do Gavido Real é muito saborosa. O homem Zor6 que consegue matar um Gavido Real além de
garantir iguarias para sua familia esta protegendo sua aldeia deste inimigo que é o Gavido Real. Por
iss0, 0 pai de uma Jovem Zor0, vai preferir sua filha casada com o jovem que é um bom cagador, por

que ja matou ao menos um Gavido Real.
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E como ele vai saber que aquele rapaz ja matou o Gavido Real se ele ndo mora na mesma
aldeia? E muito facil. Os cocares, e os ambuap sdo feitos de plumas de Gavido Real, quando 0s
moradores das aldeias se juntam nas festas rituais eles se encontram no beka para concluir os cocares
e demais aderecos, entdo o pai pede algumas plumas para seu filno e a made comenta o feito do filho.
Se 0 jovem ainda ndo matou um Gavido ele ndo leva nada para a festa, ele e seu pai usam o cocar

com as plumas de seu pai, sem comentarios.

Quando participei da festa do Gujanej no ano de 1999 na aldeia Guwa Puxurej, Tuatjut
Manoel estava acompanhado por seus dois filhos jovens: Xipuanzap e Manzapum. E somente
Manzapum (o0 mais jovem) tinha matado o Gavido Real. Pude ver como Xipuanzap ficava triste e
envergonhado quando seu pai usava as plumas de Manzapum para elaborar o cocar, e sua mae
Kumpuxut o chamou para fazer-lhe companhia, pois ia buscar algo. Na verdade Kumpuxut evitou
que seu filho fosse humilhado diante do outro que se apresentava naquela festa, como melhor.

3.3.3. Representaces sobre 0 Zujbirej Kaj Pamawé.

Para entender o Ritual Zujbirej Kaj Pamawé € necessario se valer da narracdo de Maxianzap
Zord ele disse:

[...] O burat € uma palavra que nomeia o remédio em geral, porque Varios
remédios misturados a gente chama burat. O burat serve para passar no corpo
para que seja um bom cacador isso. Os mais velhos passam primeiro no
jovem, antes de ser um cacador. Também usam para ficar perfumado o bicho
se aproxima o cagador. Eles contam no mito que é para tirar o cheiro de
mulher, por isso que usa este remédio, o burat”. [Informacéo verbal]

Burat é preparado com vérias plantas principalmente com burara®® e usaj. Para prepara-lo,

marcam o local a beira do rio e escolnem também o local na floresta e no rogado onde buscam as
plantas. A planta Usaj é arrancada com a méo. Depois a raiz dessas plantas é raspada com a faca ou
facdo, em cima de uma folha de bananeira nativa. Em seguida a raspa da casca € colocada numa
vasilha e espremida na testa, na nuca, nos bracos e no corpo inteiro de quem vai usar.

A burara é uma planta cultivada na roca. Também é utilizada para fortalecer os jovens. Quem

prepara o remédio com burara € o herborista. Ele conhece todas as plantas usadas pelos Zor¢ e sabe

3 O gengibre (Zingiber officinale) é uma planta muito antiga, considerada pelos pesquisadores ocidentais como planta
nativa da Asia, cuja raiz ¢ a parte mais utilizada. Muito rico em substancias benéficas para a saude e o bem-estar, é
excelente quando incorporado na alimentacdo. O gengibre possui propriedades antissépticas, sendo utilizado em xaropes
e também de forma mastigavel, que limpa a garganta e, por isso, pode ser usado quando a pessoa for falar em publico ou
conferir palestras. Também € benéfico para dores de garganta em geral. Os Zord cultivam-na a milhares de anos e
conservam o mito de origem bem como outros conhecimentos com relacéo a eficiéncia medicinal e alimenticia desta
planta.
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fazer elaborar os remédios. A burara serve para ser usada nos olhos das pessoas que vao ser
cacadores. Também se usa para fazer limpeza nos olhos para enxergar os bichos. “se ndo usar

burara, a gente erra os bichos, por isso que é obrigatorio usar, para ndo acontecer isso.”*°

Para espremer a burara nos olhos do jovem os Zor6 usam uma vasilha tradicional

confeccionada da palha de babacu. Essa vasilha € denominada basep Kiryp.

Zujbirej € uma formiga vermelha (), conhecida popularmente como formiga de fogo, cuja
ferroada causa uma dor e lesdo tdo forte deixando o local da ferroada inchado por até dois dias
depois. O herborista chama as pessoas que vao ser ferroadas pelas formigas. As médos séo amarradas
com cipd para serem imobilizadas durante as ferroadas. Enquanto isso as pessoas que estdo ali e o
herborista cuidam para as formigas ndo subirem nos bragos. A pessoa fica no ninho das formigas

durante 20 minutos sem tirar a mao.

Primeiro o herborista leva o jovem para o Zujbirej e depois aplica a burara e o Burat.
Maxianzap afima: “As formigas servem para tirar a maldade que as mulheres tém. Por isso as

formigas, na nossa cultura, melhoram o ca¢ador”

Na cultura do povo Zor6 usaj ndo pode ser utilizada por qualquer pessoa, além do herborista,
ou dos velhos profissionais, porque pode acontecer algum sintoma com as pessoas que vao usar esta

planta. Marcelo Aduab4 Zoré disse:

[...] A gente usa Usaj junto com formigas (Zujbirej). Isso a gente faz quando

tem chuva nova. Muita chuva mesmo. O herborista velho, s6 os velhos,
prepara Usaj para os futuros cacadores. O velho chama e eles vdo pro mato,
pois Usaj € uma planta que s6 pode ser encontrada no mato, na floresta. La
arranca a raiz dela. Arranca assim com a mado sem usar nenhuma ferramenta
(enxaddo, enxada, cavadeira). Ndo pode usar nada. Os jovens que vao receber
Usaj é que arrancam as raizes dela. “Igual vocés viu 14 no mato.*!
[Informacdo verbal]

Durante o Zujbirej o velho, o herborista, cuida para que as formigas ndo possam atingir o
braco do jovem e outras areas do corpo dele. Depois se espreme a burara, nos olhos e esfrega o Burat
na testa, nuca, na mao, nos bracos e no corpo inteiro do jovem. Ai o jovem mergulha no rio e se

banha muito para passar o ardor que a planta provoca.

Para o jovem usar a burat e Usaj pela primeira vez ele tem que ter mais de dez anos de idade .

Ele pode usar a burat e também Usaj varias vezes até se tornar um bom cacador. Ate hoje todos 0s

0 ZORQ, Maxianzap, idem.
41Z0ORO, Marcelo Aduabé, explicando o ritual no dia 18 de dezembro de 1998, na Aldeia Anguj Tapua.
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Zord acima de dez anos ja usaram burat a0 menos uma vez e ninguém deixou de usar ainda. Os

jovens acima de quinze anos de idade também ja usaram Usaj a0 menos uma vez.

3.4. O Significado do Rito Zujbirej Kaj Pamawé o Povo Zoro, de Volta ao Passado para
Projetar o Futuro.

O discurso do uso da Zujbirej e da Usaj € um discurso das origens — de um processo
iniciatico e ritualizado que volta sempre ao mesmo ponto, mas ndo da conta da capacidade

transformativa dos eventos: a sua historicidade.

De facto, ndo ¢ so ao falar da “Zujbirej Kaj Pamawé” que podemos entender a relagdo entre
ancestrais e atuais ou a construcdo de pessoas adultas na cultura Zord. Isto porque existe sempre uma
série de elementos nessas relacdes e processos que escapam ao discurso ciclico da iniciacéo:

elementos imprevistos, novos, com uma historicidade particular.

Poder-se-a dizer que, através da iniciacdo, também se constrdi a pessoa adulta. A iniciacdo
dura varios anos, num intercambio em que a "pessoa” e a "comunidade™ se constroem mutuamente,
porque tornar-se adulto €, de fato, fazer-se a si mesmo. Quando a iniciada cumpriu com as suas
obrigacdes rituais, se tornou adulta e ja pode fazer de tudo o que um adulto faz, e sera respeitada e

aceita na sua adultez.

N&o obstante, 0 modelo proposto por Strathern (2006) ndo antecipa a possibilidade de haver
falhas neste curso da vida. O tempo, a distancia, os conflitos, podem gerar situacdes em que 0s
valores transmitidos através de intercambios mediados desaparecam simplesmente. No exemplo do
Zujbirej Kaj Pamawé, é evidente que o conhecimento ritual da iniciagdo nédo é suficiente para formar

um adulto. Os conflitos e as contradi¢cbes podem fazer o conhecimento ritual desaparecer.

A proposta de Latour e Goldman, por exemplo, quando critica o construtivismo, ndo é a de
reproduzir o discurso nativo, é antes levar a sério o discurso nativo, que ndo é a mesma coisa. E isso
que ele quer dizer quando refere que as diferencas ndo podem ser s6 “respeitadas, ignoradas ou
substituidas” (Goldman, 2012, 156), elas devem ser reconhecidas como capazes de gerar novas
realidades: a funcdo do antropdlogo ndo seria somente a de descrever outros discursos, outras
cosmologias, mas entender como a partir desses discursos somos capazes de incorporar 0s eventos da
histéria — que sdo exteriores a esse discurso. Claro que entdo ndo podemos falar em termos de
"ontologia”, mas de "epistemologia”, uma teoria do conhecimento, ndo uma teoria do ser. Isto sera,
provavelmente, resultado do nosso ponto de vista ocidental. A (minha) antropologia, como a

sociologia para Goldman, é uma disciplina que vem da tradi¢do ocidental, sim, e, como tal, entende
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que existem culturas/historias diferentes, mas todas partilham "um mundo comum™ (Goldman, 2012,
p. 156). E esse mundo ¢ um mundo histérico, no qual essas culturas se encontram e transformam
umas as outras, se constroem em relagdo umas as outras. E por isso que somos capazes de
transformar a nossa cultura/construir a nossa historia: porque ela é confrontada com uma realidade
exterior a ela, uma alteridade. Nesse sentido, a (minha) antropologia é materialista, se vem de certo
materialismo, o "materialismo aleatério”, de que Althusser falava. Ndo € verdade que a historia
"apenas traduz em sucessd@o uma coexisténcia de devires" (Deleuze e Guattari, 1980, p. 428); a
historia é feita de encontros, imprevistos, imprevisiveis, eventos que a transformam, irredutiveis aos
elementos que os produziram (Latour, 2001, p. 131). Esses encontros ou eventos ndao produzem
apenas "hibridos™ estéreis, eles produzem novas realidades historicas, capazes de se reproduzirem
autonomamente. Isto € assim porque 0s nossos discursos ndao sao apenas construgdes artificiais, feitas
de costas para a realidade, mas sdo feitos para confrontar essa realidade e gerar novos objetos e novos

sujeitos reais — novas verdades.

Dizer que, o discurso do retorno as origens produz novas realidades histéricas ndao implica
necessariamente uma critica desse processo de producdo. E verdade que muitas vezes o discurso
critico da "invencdo da tradicdo™ nos rituais indigenas se manteve nesse nivel de critica da ideologia
da autenticidade como construcdo artificial, no sentido de falsa consciéncia; 0 meu argumento,
acredito, vai um pouco mais além: penso que essas construcGes nao sdo falsas, mas geram novas
verdades histdricas. A questdo ndo é negar a construcdo, mas ver como, no processo historico, as

construcdes sdo bem sucedidas ou néo.

Com a reconversdo a Igreja Batista do Povo Gavido, em 2008, Fernando Xinepukujkap Zoré
fez questdo de escrever sua monografia de conclusao de curso sobre o Zujbirej, enfatizando o uso das
ervas medicinais como a burara e a usaj, eu acredito que seja uma reagdo contra 0s pentecostais: toda
a gente se lembra das proibi¢fes dos pastores com relacdo aos rituais, afirma assim a sua posi¢ao

contra a imposicdo pentecostal.
Analise do Rito de Passagem.

O Ritual Zujbirej Kaj Pamawé é a manifestacdo cultural ancestral que permanece viva na
comunidade Zoro, envolvendo adultos e criangas. Essa sobrevivéncia cultural esta inserida na malha
de significacdes socioculturais e comporta uma dupla resposta, em termos de beneficios. A primeira
diz respeito a saude, uma vez que proporciona melhoria na defesa do organismo, conforme veremos a
seguir; a segunda é de natureza identitaria, pois as sessdes especialmente preparadas pelos clas que

sustentam a continuidade da tradicdo geram um sentido de autonomia e de resisténcia com um
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sentimento de orgulho e alto estima de ser Indigena Zord dando certo status ao jovem ante aos

demais jovens que nao passaram pelo Ritual do Zujbirej Kaj Pamawé.

No que concerne aos beneficios a satude do Ritual Zujbirej Kaj Pamawé, cabe ressaltar as
possiveis resultantes bioldgicas das ferroadas das formigas. Ao injetar acido formico no organismo,
essas ferroadas contribuiriam para a defesa endégena do individuo, aumentando a imunidade contra

doencas. A questéo foi abordada por Nunes Pereira (2003, p.68):

[...] sobre os conhecimentos médicos dos Sateré-Mawé As ferroadas das
formigas ndo sdo aplicadas apenas em provas de iniciagdo. Povos indigenas
como 0s Maués acreditam na acdo curadora do &cido férmico, que lhes é
peculiar, pois, quer nos acessos de paludismo, quer nas gripes, quer noutra
enfermidade qualquer, cuida de aplica-las sobre a parte do corpo onde

presumem estar localizada a moléstia.
De fato, na comunidade Zor6, sem qualquer vinculo com o rito de iniciacdo, a ferroada de
uma ou mais formigas vermelhas é usada para curar a apneia do sono manifestada como (ronco) e
dificuldades respiratdrias. E por ser impossivel precisar onde e quando esse ritual teve origem, seria
inadequado separar o componente social da utilidade médica, ambos unidos pelo conhecimento
historicamente acumulado desse povo. Entre os Zord se podem encontrar tratamento através das
propriedades curadoras do &cido férmico das formigas, no trato otorrino, para combater a dificuldade
respiratdria, o ronco e a apneia do sono. Os Zor0 tradicionalmente praticaram a cura deste tipo de

enfermidade através das picadas da formiga vermelha.

Esses, entre outros saberes historicamente acumulados como tratamentos de doencas, é um
saber pleno de utilidade. Botelho (2005) afirma que a saliva das formigas, quando inoculada no
individuo pela ferroada, e o contato por friccdo da seiva da entrecasca da Usaj, produzem dor e ardor
local devido a agdo do acido formico. Essa substancia, também conhecida como &cido metanoico
(CH202), é o mais simples dos &cidos organicos. Desde o século XV alquimistas sabiam que certas
formigas desprendiam essa substancia. O termo formico tem origem no latim formica, que significa
formiga, pelo fato de ter sido isolado pela primeira vez por meio da destilagdo do corpo de uma
formiga. Na medicina, em alguns casos, esse acido é usado no tratamento das dores articulares. O
contato com ele também provoca forte reacdo irritativa, uma hipersensibilidade de contato
caracterizada por eczema da pele no local, induzindo respostas enddgenas que afetam a imunidade do
corpo por meio de fatores especificos, controlados, em ultima analise, por alguns genes. As acdes
curativas nos dois casos documentados por Schultz, diz respeito a mordida de formigas, ndo sé a
tocandira, mas muitas outras usadas pelos demais povos indigenas, nos quatro cantos do mundo,
foram consolidadas, ao longo dos séculos (Botelho, 2004).
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Como os herboristas, em muitas circunstancias - especialmente quando defendiam ritos e
mitos - representaram um dos maiores obstaculos ao avanco colonial, a estratégia das igrejas centra
na demonizagcdo e desmoralizacdo dos rituais tradicionais, desconsiderando os significados, 0s

valores e a ciéncia contida nestes rituais.

A reconstrucdo do poder do pajé, do herborista e do idoso, para além da dimensédo politica,
também tem um sentido simbolico, relacionado a apropriacdo, por parte dos grupos indigenas, de
novas estratégias de curas, fundamentadas numa ldgica racional-instrumental propria aos
conhecimentos cientificos da cultura hegemoénica. Em outras palavras, a menor crenca no pajé
ocorreu num contexto de transformagfes em que certas culturas indigenas reconstruiram mitos e
ritos, a0 mesmo tempo, que os indigenas que se reinseriam na sociedade envolvente acabaram na

condicdo de consumidores de medicamentos industrializados.

Os dois trabalhos realizados sobre os rituais Zujbirej Kaj Pamaweé; o trabalho de Fernando
Xinepukujkap Zord e esta pesquisa para o trabalho fim de Master, constituiram uma oportunidade de
registrar a experiéncia historica e os etnoconhecimentos Zor6, e, por um lado, possibilitaram aos
idosos e herboristas Zor6 o reconhecimento de seus saberes especificos equiparando-0s com a ciéncia
que também estuda e interpreta as ferroadas das formigas e, por outro permitiram que pesquisadores
que tiveram acesso a estas informacdes entendessem as experiéncias historicamente acumuladas

desses indigenas.

Se, anteriormente, esse ritual significava a passagem da infancia a idade adulta e atribuia ao
menino a condicdo de homem, hoje poderia agregar outros significados, vinculados ao carater de
espetaculo aos turistas visando a obtencdo de renda. De modo anélogo, se, em momento anterior, as
ferroadas das formigas Zujbirej tinham a funcéo precipua de marcar os limites entre dois estagios da
vida - 0 menino transformado em homem por suportar a dor, mostrando-se assim preparado para
exercer 0 papel masculino na comunidade Zor6. As ferroadas das formigas eram também utilizadas

como método de tratamento para certos tipos de doencas respiratdrias.

Os rituais de passagem em seu repertdério formam parte significativa da tradi¢do indigena
Zord. Essa tradicdo ndo é apenas a recuperacao e reproducdo de um passado, ela é constantemente
ampliada no presente a partir do espago social. Apesar da forca evangelica contra corrente, muitos
jovens Zor6 sentem orgulho e necessidade dos ritos iniciaticos e se mobilizam com os mais velhos

para ndo se perder esta tradicdo.
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Na perspectiva dos Zord evangélicos, o carater ‘terreno-profano’ do Ritual Zujbirej Kaj
Pamaweé resulta de seu aspecto fundamentalmente material, corporeo - relativo ao preparo fisico dos
meninos cagadores. Os Zord evangélicos abandonaram quase por completo este ritual argumentando
que devido a escassez da caca e a insercdo das armas de fogo na aldeia ndo h& mais necessidade de
preparacdo para o cacador. O jovem tambeém percebe que através dos encontros evangélicos eles
conhecem as mocas de outras etnias, namoram e se casam sem necessidade de ter cumprido os rituais

de iniciacdo e de passagem.

Para 0s Zord que resistem em manter os costumes tradicionais numericamente menores 0
Ritual Zujbirej Kaj Pamawé continua fazendo parte da identidade étnica (ZORO 2009). Nesse
sentido, a maior aceitacdo das tradicdes desempenha importante papel na manutencdo dos costumes

tradicionais.

Os elementos culturais das sociedades tradicionais nesse processo de ressignificacdo das
praticas rituais, ndo sdo necessariamente perdidos, mas sofrem a incorporacao de valores modernos.
Contudo, verifica-se que o treinamento € uma demanda dos proprios indigenas e vem sendo
desenvolvido em algumas aldeias. Com efeito, tem-se uma mudanca na "fabricacdo” do corpo
indigena, devido a assimilacdo de técnicas corporais por meio do treinamento, com o objetivo de
proceder a um aumento gradual do rendimento para a participacdo na guerra cotidiana. Entendo que,
para que haja o aprimoramento da tética e principalmente da técnica do cagador. como demonstra o

indigena, é necessario que sejam realizados treinamentos especificos.

O ritual do Zujbirej Kaj Pamawé desvencilha inimeras ambiguidades, tornando-as positivas.
A re-elaboracdo de utopias (religiosas/morais/politicas) permite a superacdo da contradi¢do entre o0s

objetivos histdricos e o sentimento de lealdade as origens, transformando a identidade étnica em uma
pratica social efetiva, culminada pelo processo de territorializagdo*?. Oliveira (1999 b:118), ao

propor uma agenda de estudos sobre populagdes indigenas do nordeste*?, enfatiza a necessidade de se

analisar "a dimensdo utopica e projetiva (e ndo apenas politica) presente na constru¢do do fenémeno

*Diferentemente de Barth (1998), Oliveira (1999 a:21) se detém no fato de que a emergéncia étnica das sociedades
indigenas no Nordeste ocorre "dentro de um quadro politico preciso, cujos parametros estdo dados pelo Estado-naco. (...)
A dimensdo estratégica para se pensar a incorporacdo de populagdes etnicamente diferenciadas dentro de um Estado-
nacdo é, ao meu ver, a territorial” (ibidem). Deste modo forja o conceito de territorializagdo, definido como um processo
de reorganizagdo social, que pode ser entendido como "o movimento pelo qual um objeto politico-administrativo (...) vem
a se transformar em uma coletividade organizada, formulando uma identidade prépria, instituindo mecanismos de tomada
de deciséo e de representacdo, e reestruturando as suas formas culturais” (ibidem: 21-2), inclusive o universo religioso.
800s outros topicos sdo: (a) tematizar a situacdo etnografica. Perceber que o lugar do pesquisador tem implicagGes na
producdo do conhecimento antropoldgico junto ao objeto, isso significa que o espaco do pesquisador € um dos universos
da propria pesquisa; (b) o papel do estudo da meméria, com suas técnicas e perspectivas especificas. Como tentei inferir
na analise do conceito de tradi¢do" (Oliveira 1999b:118).
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da etnicidade"”. Nesse sentido no espaco social do Zujbirej, o fendmeno do dom e a constituicdo

contemporanea da tradicdo indigena Zor6 foram analisados.

Acredito que a tradicdo indigena Zor6 enseja um projeto utdpico. E utdpico como é utdpica a
arte que nasce dos conflitos e de suas assimetrias. A tradicdo indigena Zord se instaura entre o
moderno e o antigo no mesmo instante que € um e outro, passado e presente, modelo para o futuro. O
ritual Zujbirej existe como utopia, do homem "ideal" onde as ambiguidades sdo superadas e
valorizadas na medida em que sdo produzidos discursos coerentes, que tornam a tradicdo indigena

Zord singular, propria e legitima.
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CAPITULO IV - DOS RESULTADOS

4. Analise dos Dados

Os Rituais de Passagem se relacionam com a constru¢cdo de uma identidade propria no
conjunto complexo de fatores historicos e antropoldgicos, ao longo da histdria.

Problema comum a todas as sociedades humanas é a passagem da infancia para a idade
adulta. Pode-se constatar que os processos de socializacdo e educacdo das criangas tém como
finalidade Gltima a formacéo do adulto - homens e mulheres. Essa afirmacédo ébvia, ndo é, por outro
lado, banal; refere-se ao fato de que a formacdo da pessoa requer de cada sociedade um conjunto de
praticas sociais associadas as referéncias culturais em vigor, que implicam na eleicdo de estratégias e
objetivos a respeito da pessoa que se quer formar. O que é ser homem, mulher, cidadao, trabalhador?
Para que se forme o ser social, as sociedades despendem grandes esfor¢os e a questdo ocupa uma

dimenséo bastante significativa na vida em comum.

Nas sociedades estratificadas, os adultos ndo serdo somente homens e mulheres; serdo
cidaddos, com maior ou menor poder de interferéncia politica, exercerdo profissdes variadas, terdo
poder aquisitivo diferenciado em consequéncia de pertencer a uma determinada classe social, como é

0 caso, por exemplo, das sociedades capitalistas.

Em sociedades ndo estratificadas em classes, os adultos serdo homens e mulheres em pleno
exercicio de suas func@es sociais, produtivas e reprodutivas. Entre os povos indigenas que vivem em
territorio brasileiro, por exemplo, pode-se dizer, de forma genérica, que o modelo de sociabilidade
esta baseado, de certo ponto de vista, em uma correspondéncia entre o ciclo da vida e as funcdes e

papéis exercitados pelos individuos. Desse modo as etapas etarias - infancia, maturidade e velhice -

equivalem a posi¢des sociais bem definidas®*.

B1As classes de idade ndo sdo definidas dessa forma por todos, por todas as sociedades indigenas. Diversas nomenclaturas
remetem para classificagdes mais detalhadas, designando com termos especificos faixas etarias intermediérias, tais como:
criangas que ainda ndo andam; criangas que andam até os primeiros sinais de puberdade; jovens em processo de iniciacgao;
casados sem filhos; casados com um filho; com mais de um filho; avés com um neto; com mais de um neto. Dado que a
variacdo classificatoria € muito grande, adotou-se, neste trabalho, a forma de classificacdo em trés classes de idade para
facilitar a exposicao.
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As categorias de homens e mulheres maduros podem ser identificadas pelas funcoes
e status mais importantes que assumem: casamento, procriacdo e producéo. E possivel afirmar que a
maior parte do trabalho social realizado cabe, a essa categoria de individuos: caca, pesca, agricultura,
coleta, construgdes, fabricacdo de instrumentos e utensilios, objetos de adorno e cerimoniais, preparo
e coccdo de alimentos. Criangas e idosos também trabalham, mas em intensidade diferenciada, de
acordo com sua capacidade. Isso quer dizer que o esforco despendido pelos adultos é o elo de um
sistema de reciprocidade cujo sentido € isentar do trabalho os mais velhos e formar a forca de

trabalho que assumird a carga mais intensa no futuro.

As criancas sao seres em formacédo, devem aprender as coisas da vida e preparar-se para 0s
papéis sociais que assumirdo no futuro. A socializacdo das criancas é fortemente marcada pelo
treinamento dos papéis e fungdes referentes ao sexo ao qual pertencem. O trabalho social € dividido
entre 0s sexos, de modo que tarefas masculinas e femininas complementam-se nas relacfes de
producdo. H& também marcas distintas no desempenho das funcdes rituais, na responsabilidade
educativa e em todos os &mbitos da vida social, o que faz com que muitos antrop6logos concordem
com a afirmacdo de que a esfera doméstica € dominio feminino e a esfera publica, dominio
masculino. Mesmo que nao haja uma fragmentacdo tdo excludente entre o publico e o doméstico, a

divisdo sexual do trabalho e das funcdes rituais esta no centro da dinamica da vida social.

Ao lado da assimilagéo paulatina de valores e referéncias culturais mais gerais, as criangas Sao
treinadas pelo método da imitacdo. Ndo ha formalidade no processo educativo, a crianca imita o
adulto, a menina a mae e 0 menino o pai, fazendo o que ele faz. O pai confecciona um pequeno arco
e flechas para seu filho, que passa a utilizad-lo desde cedo para que possa adquirir habilidades de
cacador. As criancas brincam de representar as historias miticas, rindo muito e, por vezes até
debochando. Nessas brincadeiras imitam os adultos, os velhos, os animais e 0s espiritos, em suas
maneiras de falar, em suas posturas corporais, € tudo € motivo de riso. E assim treinam e aprendem o

que devem ser e fazer quando forem adultos.

O sentido da educacéo é a formacdo do ser independente. Um homem ou uma mulher deve
saber todas as tarefas e adquirir todas as habilidades que lhes sdo préprias. A responsabilidade para
que, no futuro, uma crianca seja um adulto pleno é da familia. Ndo ha, portanto, transferéncia de
funcbes para nenhuma instituicdo externa, formal ou disciplinar. Ao contrario, o tipo de vida préprio
dessas sociedades exige que o individuo seja criativo, saiba resolver problemas com presteza, saiba
retornar para casa depois de um dia na mata, saiba defender-se de animais que atacam, saiba construir
e fabricar o que quer que seja para sua comodidade e de sua familia, conheca plantas, animais e

fendmenos naturais, e tenha bem claras as referéncias culturais de seu povo porque um dia, em idade
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avancada, serdo os pilares da memoria coletiva, mesmo que recriada em funcdo das mudancgas que a

histdria impde.

A formacdo da pessoa adulta é o foco do processo de socializa¢do e educacéo; e isto ndo é
exclusividade das sociedades indigenas. Cada sociedade elege 0 modo e 0 momento de transformar
uma crianga em um ser adulto. Em nossa sociedade construimos um padrdo de sociabilidade que
passou a incluir, em tempos recentes, uma fase intermediéria chamada adolescéncia. Essa etapa da
vida néo corresponde, necessariamente, a uma fase bioldgica definida; criamos, na verdade, uma fase

psicoldgica cuja finalidade € adiar a transformacéo da crianca em adulto.

O casamento, a procriagdo e as responsabilidades produtivas, somados a outras caracteristicas
de status, obrigagdes e direitos, definem essa categoria de pessoas que constitui a forca maior da
reproducédo da vida social. O problema é o estabelecimento, por parte da sociedade, do quando e do
como se forma um adulto. Em sociedades, como a brasileira, que ndo consegue firmar com todos os
seus membros o contrato social, porque bloqueia a muitos 0 acesso aos recursos e ao trabalho,

dificilmente poderia ter um marco preciso para a promogéo do adulto.

Nas sociedades indigenas, a adolescéncia ndo é uma fase nem social nem psicolégica, porque
ndo é necessaria. O corpo dos jovens estd apto para a procriacdo e em seu processo educativo ja
treinou a aquisicdo das habilidades praticas pertinentes ao seu género sexual; portanto, cabe a
sociedade promover sua transformacdo em adulto. Neste sentido, para completar sua socializacéo,
essa passagem é realizada através de um ritual de iniciacdo que € um dos mais importantes no ciclo

cerimonial.

As marcas corporais femininas, a primeira menstruacao especialmente, sdo o indicativo do
momento que o ritual deve acontecer. Os rapazes, cujas marcas corporais S0 menos nitidas, mas que
regulam em idade com as meninas que nasceram em periodo proximo a eles, sao identificados por
sua estatura, producédo de esperma e, muitas vezes, entram em processo ritual muito cedo a partir de
nove ou 10 anos. Os rituais de inicia¢do dos jovens podem durar de um a cinco anos, dependendo de
como cada sociedade elabora o processo®.. Esse é um momento delicado, a mudanga de estado néo
tem retorno. Ao completar o ciclo ritual, a crianga sera adulta, pronta para casar, procriar e realizar a
reproducéo social. Em muitos casos, o0s rituais iniciaticos dos jovens encerram-se com a cerimonia de
casamento. Para as jovens Zor0 prometidas em casamento, a festa de encerramento da clausura era

também a festa de casamento, pois dentro do ritual ela era entregue ao seu prometido. Porem as

%2Nas referéncias bibliograficas estdo indicadas obras que descrevem cuidadosamente os processos rituais peculiares a
algumas sociedades indigenas que habitam o territério brasileiro.
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jovens ndo prometidas, que eram muitas, adquirem certa autonomia e podem escolher seu futuro
esposo, podem também aproveitar a sua vida de solteira. O surgimento das professoras Zor6 entra
neste contexto, a moga que termina seu rito de passagem, e ndo era prometida, torna-se uma jovem
independente e assim opta por estudar e trabalhar como educadora. Infelizmente muitas professoras

Zord depois de casadas tiveram que abandonar o trabalho por exigéncia do marido.

Os rituais de iniciacdo das mulheres, em geral, implicam longo periodo de reclusdo, durante o
qual as mogas quase ndo saem de casa, chegando até a perder a cor bronzeada da pele por falta de sol;
ou saem da reclusdo, desbotadas e com os cabelos longos, cobrindo o rosto. Durante um tempo que
pode durar de quarenta dias a seis meses, ou até mais, a contar da primeira menstruacdo, a moca é
recolhida em um espaco reservado dentro de sua casa (um biombo pode ser a delimitacdo desse
espaco), de onde saira apenas para satisfazer necessidades fisioldgicas; é o tempo de aprender a lidar
com sua menstruacdo, de fixar os tabus menstruais, alimentares e outros, repassar conhecimentos e
confeccionar os objetos femininos, como se fosse o seu enxoval: redes de dormir para ela e o futuro
marido, cestos de carregar, panelas de ceramica, colares proprios das mulheres adultas, dependendo
sempre de qual seja a tradi¢do cultural. Ouvem muitas histérias, conversam com as mulheres mais

velhas, enfim, preparam-se para as futuras responsabilidades.

A formacdo do homem adulto e sua incorporagdo ao universo masculino exigem diversos
testes de virilidade, forca fisica, dominio das emoc¢des, em particular do medo, e constante
aprimoramento das habilidades basicas que o trabalho requer, assim como a assimilacao das regras e
valores culturais. Desse modo, 0s meninos Zord passam por uma série de provacdes que podem
incluir atividades, tais como: levar sumo de gengibre nos olhos, matar um gaviao real a flechadas,
levar muitas picadas de formigas vermelhas (Zujbirej), arrancar o pé de Usaj sem usar ferramentas,
engolir o sumo da frutinha de jaborandi que adormece a lingua e a garganta e o deixa sem respirar
por mais de 30 segundos, inscrever tatuagens facial (Juli), perfurar o nariz e musculo orbicular
inferior da boca, submeter-se a diversas formas de dor e medo. Enfim, ha uma variedade dessas
atividades; cada povo elege algumas, mas sdo consoantes com o seu modo de vida e referem-se a
inscricdo, no corpo, do universo da cultura, as atividades descritas acima sdo partes do ritual de

passagem do menino para 0 homem Zord.

Outro aspecto importante de ser apontado € que esse processo diz respeito a construcdo da
personalidade do individuo. Homens e mulheres ndo sdo categorias indiferenciadas, além das
caracteristicas gerais advindas da divisdo sexual do trabalho, eles pertencem a grupos familiares
distintos, cada um com ancestrais miticos e totémicos proprios que conferem aos individuos do grupo

um modo de ser especial. Os herois e/ou totens transmitem tambeém heranca de comportamento e de
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temperamento. Desse modo, cada individuo elabora sua idiossincrasia a partir das referéncias de
género, familia e caracteristicas pessoais, além, evidentemente, das relacdes de alteridade em cada

um desses niveis.

Os rituais de iniciacdo, relativos & mudanca de estado da infancia para a maturidade, encerram
0 processo de “educacdo basica”. O adulto ndo esta pronto e acabado neste momento, seu processo de
socializacdo é continuo, até a morte; € preciso saber viver e morrer, saber envelhecer e assumir
papéis e fungdes diferenciadas ao longo da vida, porém, 0 momento de passagem para o estado
maduro é crucial, dado o sentido social que é atribuido a essa categoria de pessoas. O adulto deve ser
independente, capaz de desempenhar todas as tarefas e resolver todos os problemas que se lhe
apresentem em situacdes esperadas ou inesperadas, evidenciando-se relagcbes de dependéncia e
complementariedade apenas entre homens e mulheres. A Unica especializacdo presente diz respeito as
funcbes do xama ou pajé, ou de alguns individuos detentores de habilidades espirituais especiais, que
ndo sdo de dominio generalizado, porque ndo sdo aptiddes adquiridas, mas configuram-se como dons

atribuidos por poderes sobrenaturais. A iniciacdo do xama exige outros rituais.

Enfim, é possivel afirmar que esse é um modelo de sociedade na qual o vinculo de
pertencimento, dado pelo nascimento ou pela criagdo de um individuo dentro do grupo, é o Unico
canal de participacdo na vida social e de acesso a todos os bens e recursos disponiveis, cabendo ao
individuo o desenvolvimento de habilidades para a obtencdo de comodidades, bens e prestigio.
Ninguém, ou alguma instituicdo, fara nada por ele, mas, também, ndo havera nenhum impedimento
para que conquiste a posicdo almejada. A ndo ser quando se trata de posi¢cOes politicas de prestigio

que dependem do estabelecimento de aliancas e do consenso coletivo.

Talvez, por isso mesmo, os rituais de iniciacdo sejam tdo rigidos e, no caso masculino, as
provacOes apresentem-se com certa dose de crueldade ou violéncia, a0 menos aos nossos olhos que
estranham as culturas alheias. Esses rituais sdo comandados pelos homens mais velhos, pelos pais,
tios, irmados, primos ou padrinhos, cujos papéis sdo diversos, durante o periodo iniciatico. Os mais
velhos estdo sempre atentos, fazendo-se respeitar quando julgam estar sendo excessivas as exigéncias

com os iniciados.

4,1. Conclusoes

Quando se trata de um povo guerreiro (ou entdo um povo cuja sobrevivéncia depende de
atividades, como a caca e a pesca, cujo exercicio requer coragem, forca e resisténcia) as provas

exigidas aos iniciados sdo normalmente violentas e dolorosas. Quando as atividades predominantes
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numa sociedade sdo mais “pacificas”, como a agricultura, 0s ritos sdo normalmente menos violentos

€ menos exigentes.

Os ritos da puberdade, e outros ritos de passagem, simbolizam a aceitacdo por parte do
individuo das crencas, costumes e normas comunitarias: ao submeter-se as provas ele da o seu
assentimento a tradi¢do. Esses ritos simbolizam também o reconhecimento social do individuo e a
sua integracdo no grupo — dos homens, das mulheres, etc. E como se s dissessem: “agora és um de

L b I 1

nds”, “agora podes viver (cagar, pescar, comer, conversar de igual para igual, casar, etc.) conosco”.

A repeticdo dos ritos e o facto de os iniciados de hoje serem os futuros iniciadores, reforcam a
coesdo do grupo e a sua identidade cultural coletiva. Pertencer ao grupo, ser aceito pelos outros,
partilhar essa identidade coletiva, é importante em termos psicolégicos e ajuda a definir a identidade
individual — ajuda a pessoa, a saber, quem €, e a ser reconhecida pelos outros como tal. Sem isso, as

pessoas normalmente sentem-se desenraizadas e “perdidas”.

Em algumas aldeias do povo Zord ndo se realizam mais os ritos inicidticos da forma
tradicional, mas uma série de acontecimentos ajuda a revelar o sentido da educacdo e da socializacao
dos meninos. N&o se usa mais a flecha para cacar nem precisa matar o gavido real, mas o jovem
apresenta uma facanha de cacador, mata a tiros um caititu ou um macaco preto, traz alimentos para
sua familia e vai se casar, pois algum pai que também abandonou a tradicdo ritual vai considera-lo
um bom homem s6 pelo fato se ser cagador. Ainda que, tradicionalmente o bom cacador é aquele que

mata a flechadas o gavido real, (o que é dificil até para o atirador, matar o gaviao real a tiro).

4.2. Contribuicgdes para Conhecimento Cientifico.

Conforme descrito no capitulo trés a respeito do tratamento da apneia do sono manifestada
como ronco, e dificuldades respiratérias, os conhecimentos Zor6 com relagdo a formiga Zujbirej
(vermelha) contribuem para os conhecimentos cientificos da medicina no tratamento otorrino para

combater a dificuldade respiratoria, 0 ronco e a apneia do sono.

Os conhecimentos dos herboristas, com relagdo as plantas: gengibre e usaj também poderéo
contribuir para o conhecimento cientifico na area da sadde. O ritual em si contribui para 0s
conhecimentos cientificos nas areas da: Antropologia, Sociologia e Historia oferecendo dados para
estudos e pesquisas, bem como uma resposta através de um modelo de sociedade que prepara 0s seus

jovens para o enfrentamento das adversidades da vida adulta.
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Os trabalhos de Fernando Xinepukujkap Zoré e Maria Conceicdo de Lacerda (autora desta
pesquisa) constituem grande contribui¢do para a ciéncia e escondem nas entrelinhas muitos dados
que 0s novos cientistas e pesquisadores poderao utilizar para trabalhos inéditos nas diversas areas do

conhecimento cientifico.

Outros rituais ainda estdo por serem pesquisados, contendo uma gama de conhecimento e
sabedoria como fonte que jorra, e onde a ciéncia pode encontrar respostas para diversas perguntas.
Este trabalho de pesquisa pode agregar outros significados, se for estudado para aprofundar outros

Vviés, e com objetivos de outras areas do conhecimento ou ainda outras vertentes da antropologia.

4.3. Consideracdes Finais.

Para concluir, acredita-se que algumas observacBes sdo cabiveis. Por exemplo, teorizar a

coragem e 0 medo.

No contexto do Ritual de Passagem do menino para 0 homem Zor6 esta a preparacdo do
cacador e a preparacao do guerreiro. Tanto o cacador como o guerreiro necessitam desenvolver uma
capacidade de alto rendimento, elemento cultural das sociedades complexas que se tornou uma
pratica corporal hegemdnica de tais sociedades, tendo seu sentido inserido em outras préaticas sociais

de lazer, a exemplo dos jogos e das brincadeiras tradicionais.

A coragem é a medida justa acerca dos sentimentos de medo e de confianga. O medo € a
expectativa de algo de mau que esta para acontecer ou que pode acontecer. Embora todas as pessoas
tenham receio das coisas mas, como por exemplo, da doenca, da ma reputacdo ou da pobreza, a
coragem ndo esta relacionada com esse tipo de coisas. Recear a ma reputa¢do ou a doenca € uma
atitude correta, tanto para a pessoa corajosa como para as outras pessoas. A coragem diz apenas
respeito a auséncia do medo da morte, em certas circunstancias. E quais sdo essas circunstancias? Sao
as relacionadas com a possibilidade de se morrer em combate, durante uma guerra, em que o cidaddo
é chamado a lutar para defender a sua patria. Embora seja de esperar que a pessoa corajosa seja firme
na doenca, a coragem é uma virtude que admiramos quando se tem de usar a forca e quando vale a
pena morrer em combate. (ARISTOTELES 2002 p. 65).

A pessoa corajosa s6 enfrenta o perigo quando é necessario. Ndo o procura, mas é capaz de
enfrenta-lo quando é necessario. O corajoso € confiante e esperancoso. A pessoa corajosa enfrenta o
perigo com confianca e firmeza porque é correto faze-lo. E fa-lo porque aprecia a honra e recusa

aquilo que é vergonhoso. O soldado que recusa a fuga, perante um inimigo superior em numero,
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guando estd em causa a defesa da sua cidade, é o exemplo de coragem no mais alto nivel. Na Magna
Moralia, Arist6teles dedica todo o capitulo XX do livro | & coragem. A semelhanca do que escreveu
na Etica a Nicomaco, afirma que a coragem s6 se relaciona com alguns perigos e nio com todos.
Quem ndo receia a doenga ndo pode ser considerado corajoso, mas sim louco. O mesmo se passa com
quem ndo receia certos fendmenos da natureza, como os terremotos ou as inundacées. O homem
COrajoso € “o que mantém o sangue frio nas circunstancias em que a maior parte ou a totalidade dos

homens tem medo” (KRAUT, 2009 p. 291).

E quais sdo as qualidades do homem de coragem? Em primeiro lugar, s6 a experiéncia do
perigo permite dizer que uma pessoa é corajosa ou nao: é por experiéncia, com efeito, que se sabe
que, em tal lugar, em tais circunstancias se é capaz de enfrentar o perigo com sangue frio. Quem néo
possui experiéncia ndo pode ser chamado de corajoso. As criancas, por falta de experiéncia,
costumam manifestar certa insensibilidade face ao perigo. Ninguém, de bom juizo, as pode chamar
de corajosas. Também ndo podemos dizer que é corajoso aquele que enfrenta o perigo por paixao.
Por exemplo, os que estdo apaixonados enfrentam qualquer perigo para estar com a pessoa amada.
Seria loucura chamar a essas pessoas de corajosas, pois deixam de ser corajosas quando se esgota a

sua paixéao.

Na verdade, 0 homem corajoso € aquele que pratica atos de coragem porque € correto e é belo
fazé-lo. E verdade que a coragem n&o prescinde de certo impulso e de alguma paixdo, mas é
necessario que o impulso aflore da parte racional da alma “Na realidade, aquele que é possuido pela
razao e enfrenta o perigo em vista do bem, aquele que ndo tem medo nessas circunstancias, pode ser
chamado o homem de coragem” (ARISTOTELES 2002 p. 65) Ser corajoso n3o é a mesma coisa que
ndo ter medo. E ter medo, mas, ainda assim, aguentar firme, porque € correto e belo aguentar. Ser
corajoso ndo €, também, ser capaz de enfrentar os perigos que estdo longinquos. E ser capaz de
aguentar e suportar 0s perigos que estdo préximos e que estdo a chegar.

Um jovem indigena no Brasil, ainda hoje, apesar da aculturacdo, necessita de coragem para
viver bem, pois além das adversidades historicas enfrentadas no seu contexto indigena, enfrentara
outras na sua vida adulta. Adversidades estas geradas pelo contato com a sociedade brasileira ndo
india, pela tecnologia, pela politica, entre outras. E, é por isso que, apesar da vivencia religiosa
evangélica um Zoro depende dos conhecimentos e experiéncias rituais tradicionais para conhecer os
meios de viver bem diante das adversidades a serem enfrentadas e vencidas no resto da vida, ou seja,
desde ja na sua juventude, na vida adulta e na velhice. Os Rituais de passagem podem preparar um

Zor0 para as mudancgas de conjuntura de sua sociedade e da sociedade envolvente.
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ANEXO |

Glossario: ELEMENTOS DA NATUREZA ESPAGOS FISICOS
bubu cachoeira
basu vento

ga roca

gala mata

gat sol

gati lua

gatpi céu

gawirip capoeira
gawu verdo

guj terra

guj supup mundo
gujan trovéo

gujan xibu raio
gujan xibu andu arco-iris
ii dgua

ikat lagoa

itet‘ap poco

iangua ilha

ixa pedra

ixa saryt ouro
ixa‘ap caverna
ixagap areia

ixuwa atoleiro, barro
manjup barreiro
panjete calor

pukaj fogo

puxip pine primavera(tempo das flores)
wakura nuvem
wakura xig neblina
xitag frio

zuj chuva

zuj idip outono

zuj palap outono
zujkap estrela
bix&gi noite
garabita tarde

gat abi dia

NOME DOS CLAS

Djup (ndo traduzido)

Duwej Povo do urucum

landarej Povo da cabeceira do rio

Jyjej Povo valente

Majxiwej Povo da makaloba doce

Pangyjej Povo comedor de gente moqueada
Pangyjkirej Povo de pele clara
Pamakangyj Povo do caldo

Pangyjpewej Povo de pele escura



Ujkywej Povo do patoa
Zabeawej Povo bom e trabalhador

NOMES DE PASSAROS E DE ANIMAIS
Indjyn = passaro
Wakuj = mutum

Xulit = andorinha
Wakal = garca

Ipeja = pato

Kapea = Rolinha
Kapea = Pomba

Weaj kyt = Tesourinha
Abijuwa = Inhambu
Tamii = Jacu

Gagakyt = Bem-te-vi
Ajgyp = Anu

Kirin = Beija-flor
Serewa = Pica-pau
Xigitut = Saracura
Tamukut = Jacutinga
Jukan = Tucano

Kasal = Arara

Awalap = Papagaio
Kin = Periquito
Bakuwa = Coruja
Tkuld = Gavido
Ikulyn = Gavidozinho
Majanku = Urubu
Wawu = jacaré
Wanzuj = tatu
Wasakuli = Tamandua bandeira
Alia = Preguica

Djip = Morcego

Alime = Macaco preto
Bera = Lobo

Awyly = Cachorro
Neku Kyp = Jaguatirica
Neku Pep = Onca negra
Neku Tig = onca pintada
Jabuli = Quati

Wasa = Anta

Bebe = Queixada
Bebekut = Catete

Iti = Veado

Butup = Rato

Baj Kit = Esquilo
Wasiijbit = Capivara
Waki = Cutia

Anza = Paca

Butup puj = Coelho
Paxuap = Gamba
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ANEXO Il
IKUL DI PANE

Wemangat: Manoel Toathore Zoro
Wetingij: Maria Conceicdo de Lacerda
Celso Xajyp Zoro

Edmilson Iterandu Zoro

Fernando Xinepukuikap Zoro

Etere panzu alu ma asanu kaja bapua. Ikulu anga pangum ajap na. Etere alej maka. Pytyqg alej
ma awané kaja. Etere alej ma awarap manga.

Etere alu sanu kdjam mé awand. Purupang purupanga alu maka awana.

Bulug alu ma ama mam kure ka.

Sem etere alu sanu mé alu warap kata.

Ebu alu sanu ma anabu tenzadina ungaja.

Jina bu tewulena ungaja .

A’3 ebu alu m4 alu kaja.

Jina bumalena engaja alu ma alu kaja.

Etere alu ma awag ta eka. Ebalu méa awulu alu pia.

Eka tere alu ma gyjyg gyjyga kanzera.

Etigi te bu ikulu mangaj malua. Eka tere ma alu kajé.

Ana tenzena ma alu kaj eka. Ebaluma warap tapu kata zanu mana kaja. Ebalu ma kaj eka.

Emapit ma-a tumalena nalia alu ma kaj eka.

Eka tere alu ma ikulu kaja. Ana kilen ungaj bea alu ma ikulu kaja. Ana kiri kia ebu ikulu ma
alu kaja.

Aka te panga pangerea ma alu kaja. Etere pama panga pawd. Ebu ikulu ma jika te en
engerealia alu kaja. Ebalu ma ximapit ta akered. Ebu ikulu ma ana tenza ajyra alu kaja. Ebalu ma ana
Kiri kia te kaja. Ebalu ma eka anget pa. Ebu alu parej ma gyjyg gyjyga alu kala kia. Ebalu ma alej
peregi eka. Ebalej ma engujo ena alu kaja.Ana kirun unguju ki alu ma alej kaja.Eka alu ma papa ki
alu mangaj ki epi alu parej kia maj ma awag ta alu kaja.

Epi tere alej ma aka alu pia. Am tenza ewepike kala Ikul( ma alu kaja.

Ebalu ma kaj eweka. Ana kiri Kia te alu ma kaj eweka.

Bea te bu tenza djapa engaja Ikul( ma alu kaja.

Ebu Ikuld ma alu adara tete apututéa. Etere ma axiapa alu kaja.Etere alu ma asep wa.

Etigi te bu alu parej malu alu ikini kia.Etere alu ma angujo alej kabia.Ebu alu parej ma awag
ta alu kaj alu angujup ka. Buma unzuri me pia lia alu ma alej kaja.Ebalu ma awit paset ma’a ama

papa pia.
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Te makap et apinia ma asup kaja?.Bua ebu alu ma papa ma alu kaja. Eweka meja wulu wit

kap talia alu ma asup kaja.

Ikaralia alu ma papa ma alu kaja.

Ebalu ma asanu paset ma’a.

Talej ajta alu ma ama papa kaja.

Alia alu sup ma alu kaja.

Am tenza ewulu te tukabia alu ma papa ma alu kaja.
Ebu alu ma te makap et awua asup kaja.

Ekap igi mate eja alej kaja lia alu ma asup kaja.

Ebu alej ma aka alua jala te kia. Ebu alu ma IkulQ kaja.

Ana tenza wepika nalfa alu ma IkulG kaja. Ebu Ikuld ma embere bea te engama karea. Ebu

IkulG ma bajbea sat igi maté alu kaja.

Ebu alu ma asat igi tetea. Ebu alu ma awulup ta te asat tigia. Ebu Ikuld ma daga alu kaja asat

tigie ka.

kaja.

Ebu Ikuld ma engazuwala ema dina lia alu kaja.

Epi bu alu maka andawa sat igia.

E” & sat ta bu alu malu apupi asega kuja.

Ebu Ikuld ma atealia alu kaja.

Etere alu sup ma alu kaja.Butuma makap igie xig kalia alu sup ma alu kaja.

Mejaka ka Batpe ta tea lia eja alej kaja lia alu ma ama papa kaja.

Matet eja ka alej supup ta kap igialia alu ma asup kaja. Pabit ka eja alu mangalia alu ma asup

Ebu pama panga.

Ebalej maka asupup mi makap igia.

Ebu alu maka ikulyn na alej ikini te kareé.

Epi tere Ikuldi malu e ka alu sali makap igi alu sag ka alu aba ma-a.
Ebalu ma ikulu anga uwa ikulu anga uwa gyjyj gyjyga.
Ikulu Sali anzenga alu mena gyjyg gyjyga.

Ebalej ma ana tepa saga alu wepika kaja.

Etigi te alej ma byp batpe ikinia.

Ebalej ma Buxam kaj batpe nua.

Xip etere Buxam ma lkuldi pusé nié.

Etere ma alu tigi apusa nie ka alej kaja.

Ebu alu sanu ma we atiga epia.

Ebu Ikuldi ma amakuba epi te kigarea.
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Ebu lkulu ma alu makuba enatea.

Ebu Ikulu ma Ikuldi kaja.

Embere engama napuna te ki Ikulu ma alu kaja.

Ebu alu ma epite bajbea sat igi kia.

Ebalu ma asat tigi Gp epitea. Ebu alu maka andanawa sat igi epié.

Ebu alu ma asat tigi Gp enatea.

Ebu Ikulu ma abea alu kaj ewe Kka.

Ebu alu ma papa maka ewe mangere alu ikini kia.

Ebu alu ma tasa nape atiga asup kaja.

Atea alu ma alu kaja.

Ebu alu ma jap maki maté eja alej kaja lia asup kaja.

Ebu alu sup ma mangere jap maki maté panderej supup kaja.

Ebalej maka beka kuj jap makia.Mepatpe ta’dp waélia alu ma panderej kaja.Ebalej maka
apatpe Op mi te jap makia.Ekuj alej Sali balu ma asaj kaja.

Pali umaji bej ka alu ma asaj kaja.Ebalu saj ma.

Ikull kala ewe ka.Am pu anga bej ka alu saj ma alu kaja. Ajngyp puxut tete anga bej ka

A ~

Alu ma alu kaja. Etere alu saj ma alu mated. Ebu alu saj maka gixa ma & & 1 zap kuja.

Ekuj alu Gp ga bu Ikul di malu alu aba ma a.

Ebu wanzej ma gyjyg gyjyga wyjej kaja. Ebu wyjej malu awana jabuj alu ta wane zap kuja.
Ebu alej ma xirimaja ki pyra tea.Ebu mé awetala perep perewa alu ta.

Ebu alej ma alu kapia. Ebu ajngywej maka mazyra mazyra alu wé balawa Ikuldi
pereambakata. E pulugup alu méa a i gatpi kuja.

Epi maQj kati jabuj balej ma ibale manga eka. Ebalej ma ibala eka. Epali ibala tetea alej ma.
Etigi te bu ma ej maké axija guda kuja.

Ebu e ej ma wepia .wam wam wa menepi alej ma.

Ebu alu ma asaj kaja. Mea sa kena . Ebalej maka ibalej kaj we pana.

Ambujija alej ma ibalej kaja.Meé sakena pali karea alej mé ibalej kaja.

Eka tere ibalej m& wepia. Wam wam wa menepi alej ma.

Epanga panzuralalia alej mé akaja.ebu ma ma alej kaja. Am te e Ikuldi madarap sa a malena.
Ebu mawulena &kabi dkabia wam wam wé a alé.

E tung bu ma ala bej nebi ka. Ebalej ma mea tena palia akaja.

Ebalej ma kala ki eka mang manga. Bebebea syna mé apeputé alej pia.

Ebu ma syn syna ekuj akupalata. Ena Ikuldi mandarap ma“a ala bapda.
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HISTORIA DO GAVIAO REAL

Contador de Historia: Manoel Toathore Zord
Tradutor: Maria Conceicdo de Lacerda
Revisores: Celso Xajyp Zoro
Edmilson Iterandu Zoro
Fernando Xinepukuikap Zoro
Um homem leva o irmé&o para pegar o filhote de gavido. Entdo fala para o irmdo dele: - Achei
um ninho de gaviao real para nds pegarmos.
O irméo dele respondeu: - Entdo vamos pega-lo.
Mas ele sé falou isso para poder ficar com a mulher do irmé&o.
Dai eles foram para 14, e chegaram onde estava o ninho do gaviao.
Assim que eles chegaram no lugar, comecaram fazer uma escada para o irmdo mais velho
subir, ele comecou a subir na escada e chegou no galho da castanheira. Foi assim que ele chegou e
sentou no galho da castanheira. Quando seu irmdo viu que ele estava cortando a escada pela qual
subiu, ele perguntou:
- Porque que vocé faz isso comigo? Foi para isso que vocé me trouxe aqui?
- Sim, € assim que eu queria fazer contigo.
E de 14 veio embora deixou seu irmdo em cima do galho da castanheira.
Ele gritava, gritava, tanto e ninguém respondia. De repente o gavido chegou no ninho dele e
ele estava la. Gavido falou para ele:
- O que vocé esta fazendo aqui?
Ele disse para o gaviéo:
- Meu irméo cortou a escada que estava aqui, por iSso eu estou aqui em cima.
- Queriamos roubar seu filhote. Ele disse ao gavido. — VVocé ndo poderia me ajudar?
O gaviéo respondeu:
- N&o tenho como fazer nada por ti, portanto vamos dormir por aqui mesmo.
De repente escureceu, 0 gavido disse para ele dormir junto com seu filhote. O gavido dormiu
em cima dele.
Logo amanheceu e de manha o gavido perguntou para ele:
- O que vocé vai fazer? Ele respondeu com muita tristeza e magoa:
- N&o tenho nada a fazer para eu ir embora daqui.
A familia dele procurava por ele, gritava e ninguém respondia. De repente ele ouviu uma voz
chamando por ele, mas estava em cima do galho da castanheira. Quanto ele ouviu, ele respondeu:

Era sua mée e seu pai que estavam chamando por ele.
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Assim que seus pais chegaram no lugar onde ele estava, sua mée e seu pai riram viram que ele
estava em cima da castanheira e pediram para ele descer. Ele respondeu que nao tinha como descer.

Quando ele falou isso para eles, 0 pai e a mée e 0s outros parentes, todos comegaram a chorar.

Perguntaram o motivo pelo qual ele estava ali e também porque ele ndo podia descer.

Depois disso eles foram embora.

O gavido perguntou para ele:

- Porque vocé néo se vinga do seu irméo que roubou a sua mulher?

Ele respondeu:

- N&o tenho como me vingar, pois estou aqui em cima da castanheira, ndo posso fazer nada.

-Vou tentar fazer coco em cima de ti. Disse 0 gavido. Logo depois o gavido sentou no galho
que estava em cima do homem para fazer coco nele.

Depois que o0 gavido fez coco em cima dele, comegou a crescer as penas nele. Quando 0s pais
e as familias foram ver de novo onde ele estava, ele ja tinha as penas cobrindo o seu corpo. Assim
que seus parentes chegaram ele desceu para onde seus parentes estavam. Se emocionaram de novo
com ele. Ele disse:

- N&o sou mais aquela pessoa que vocés conheciam, ja perdi 0s nossos costumes. Quando ele
estava conversando com o pai, ele perguntou sobre o plantio que havia deixado. Era sobre a roca de
amendoim que ele perguntava.

- Ja estd maduro o amendoim. O pai dele respondeu.

- Sim, filho, seu amendoim esta maduro.

- Pai, traga para mim entéo. Ele disse.

- Esta bem filho eu vou trazer para ti. O pai respondeu.

Logo depois ele perguntou sobre seu irmao. Perguntou se o seu irmao estava morando com
sua mulher, se estavam morando juntos, perguntou para o pai. E 0 pai respondeu que estavam
morando juntos sim.

O pai insistiu de novo: - Vocé ndo quer ir embora mesmo para sua casa, ao invés de responder
sobre esse assunto ele perguntou sobre 0 amendoim, se 0 amendoim todo estava maduro. Orientou:

- Se estiver todo maduro, pai e para reunir as familias que estdo 1a e fagam a colheita. Os seus
pais foram embora de novo. Antes de sair seu pai respondeu:

- Tudo bem, vou juntar as pessoas da aldeia para colher seu amendoim.

Ele perguntou para o gavido: - Como eu posso me vingar? O gaviao respondeu:

Tente tirar aquele cacho de babagu, e traga para mim.

Ao invés de ir ate onde 0 gavido estava deixou cair o babacu no chao ele tinha achado ruim,

pelo fato dele ter deixado o cacho de babagu cair no chéo.
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O gavido falou para ele que ndo era para ter deixado o cacho de babacu cair no ch&o, pois isso
era uma falha que ndo poderia acontecer com ele. Em seguida o gavido pediu para ele tirar um cacho
de andanawa. Ele conseguiu cortar e trazer o cacho de andanawa, no lugar onde estava o ninho. O
gavido agradeceu a ele por ter trazido o cacho de andanawa até onde ele estava.

O pai veio avisar a ele que tinham comecado a fazer a colheita de seu amendoim. Ele disse
para o pai: - Avise a todos para ndo levar as armas, como: arco e flechas, falou para o pai levar todas
as pessoas de manha, orientou o pai a colocar o seu irmdo no meio do plantio, o que tinha tomado sua
mulher. Logo amanheceu, dai foram para a roca fazer a colheita. E ele foi vé-los como lkulyn
(Gavidozinho) ainda, e de repente ele virou Ikuldi (Gavido Real) e foi pegar o irmdo pelas costas e
levou ele. Ele gritava socorro, socorro o gavido esta me comendo, eles estavam preocupados como
podemos reagir. E de repente um deles viu um arco na mao de um menino, o pai tirou o arco do
menino e entregou na mdo do Buxam que era o mais famoso dos cagadores. O cagador Buxam
acertou no meio da asa de Ikuldi. Assim que Buxam acertou na asa do ikuldi ele deixou cair no chéo,
e ele ficou baleado, todo ferido, e Ikuldi continuou os treinamentos que ele fazia antes de se vingar de
seu irmdo. Nesse treinamento ndo tinha talhas ele trouxe todos os cachos para o ninho.

O gavido ficou tdo emocionado de que ele n&o tinha deixado o cacho cair no chdo. No outro
dia o pai dele foi ver onde estava o filho, sempre no mesmo lugar. Assim que o pai chegou no lugar
rapidamente ele perguntou sobre seu irmao, que tinha sofrido acidente, se ele esta sentindo dor, o pai
respondeu:

- Sim ele esta sentindo muita dor.

Ele, Ikuldi pediu para o pai juntar-se a turma para ir no lugar onde faziam sempre as flechas, e
todas as pessoas foram fazer as flechas no lugar onde tinham combinado. Ele tinha pedido para
ninguém levar seus arcos e flecha.

Quando eles estavam no lugar onde tinha combinado, o baleado pediu para a mulher que tinha
roubado de seu irmé&o: - VVocé poderia me dar um banho no quintal. E a mulher respondeu que sim.

Pediu para a mulher dele a procurar o gavido que o tinha agarrado. A mulher procurava o
gavido, mas ela ndo achou nenhum gavido, ela falou para ele que s6 tinha anu no quintal, e ele saiu
no quintal para um banho. A mulher tinha esquecido um pente dentro da casa, aproveitou que ele
estava tomando um banho, foi pegar o pente que tinha esquecido. Quando ela estava pega no pente,
Ikuldi o pegou, e foi embora com ele.

As mulheres gritavam, gritavam para os maridos, mas quando eles chegaram o gavido ja tinha
levado ele para o alto. Eles flecharam Ikuldi, nada acertava que tinha levado muito alto, eles
rodavam, rodavam e cada vez mais alto, ja que estavam muito alto eles ficaram s6 olhando.

Os anus falavam manzyra, manzyra quer disser: meu figado, mas os anus estavam ajudando

também Ikuldi, para meter mesmo o irmdo de quem eles iam comer o figado.
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O Ikuldi sumiu com ele, ninguém sabe onde foi, acho que foi para o céu. Depois de um més
eles fizeram uma festa. lam comecar a festa, um dos festantes foi para fora fazer xixi, e de repente
eles ouviram zoando, zoando que vinha de cima.

Ele perguntou para a mulher dele o que estava zoando, e foram avisar os festantes, disseram: -
pessoal vamos parar um pouco, e ouvir o barulho que esta vindo do céu!

Logo eles escutaram. Assim que escutaram, diziam que o mundo ia acabar. Um deles falou
que estava caindo a cabeca que Ikuldi tinha comido. Cada vez mais, chegava uma zoada mais perto e
caiu no meio do patio da aldeia.

Ficaram muito curiosos, e foram ver e falavam o0 que é isso ndo podia chegar perto porque
estava escuro e chegaram perto, todos tateavam com as maos. Quando eles estavam procurando de
repente um nambu preto voou no meio de quem estava procurando, que tinha caido no meio da
escuriddo. Era a cabeca do seu irmé@o que lkuldi tinha comido. Logo em seguida o nambu preto
assobiava (Syn, syna) era a cabeca que Ikuldi tinha comido.

E assim que caiu a cabeca que Ikuldi tinha comido, transformada em Nambu preto.
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ANEXO i
DEPOIMENTO de Manoel Tuatjut ZORO traduzida por Samuel Junio da Silva Zor6, na Aldeia
Anguj Tapua em fevereiro de 2009.

“Antigamente as aldeias eram todas espalhadas por causa das fronteiras. Os Zoro ndo
permaneciam no mesmo lugar. Eles moravam na aldeia por um ciclo de dois anos, mais ou menos,
mudava-se para uma nova aldeia, mas voltavam para colher a roga ou para plantar nova roca
naquela aldeia. Eles derrubavam o mato, plantava a roga, construia a maloca e depois deixavam
tudo para abrir uma nova aldeia, mas sem perder o contato com a aldeia que deixaram. Assim eles

tinham o controle do territorio.

Cada aldeia pertencia a um cla e este mantinha contato com os outros clas. As relagdes de
casamento eram clanicas e uma moc¢a Pangyjej ndo podia se casar com um rapaz Zabeap 'wej.
Tinhas varios clas todos com relagfes sociais, politicas e de parentesco. Todos adolescentes Zoro,
homem e mulher passavam pelos rituais de inicia¢do: aos cinco anos o menino fazia o “furo facial”
para usar o betig. A aberturado “furo facial” era processual, aos cinco anos fazia-se um furinho bem
pequeno, aos dez anos aumentava até que na idade adulta um Zoré podia usar um betig da espessura
de uma caneta bic. O juli (tatuagem facial permanente) também era feio aos poucos e iniciava aos
dez anos. O juli ndo era s6 para 0s meninos, nas meninas também se fazia o juli. Aos quinze anos
continuava o juli e aos vinte anos o juli era concluido. O mesmo ocorria com a perfuracdo do nariz.

As perfuraces faciais abaixo da boca para o betig e a do nariz eram parte da iniciagcdo masculina.

Para os meninos também tinha o ritual do Zujbirej. E tinham varios remédios para as
criancas serem treinadas. O gengibre no olho para enxergar bem e ter boa mira. A frutinha do
jaborandi para aprender a vomitar a bebida fermentada, entre outros. Para um rapaz e uma moca
estarem prontos para o casamento eles tinha que ter aprendido o basico para enfrentar a vida Zoro.
Até aprender tudo eles casavam com trinta anos. Um homem Zord era um guarda, um fiscal do seu
territdrio, por isso precisava saber fazer roca, construir maloca, conhecer os remédios da floresta,
defender a sua aldeia, cacar, pescar, coletar frutas, saber a época de cada fruta e conhecer
geograficamente o seu territdrio. Sem o conhecimento do seu territério o Zoré podia ndo encontrar
mais a sua velha aldeia, podia invadir o territorio do outro cld, o que ndo era concebivel de

acontecer.

O homem tinha que saber fazer o estojo peniano, sua roupa intima. “A mulher tinha que

saber fazer o colar, a macaloba, as comidas, os artesanatos, etc.”.
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ANEXO IV
Fotos Wataga
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Fotos Juli
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Fotos Zujbirej
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Burara na prova do cagador para 0 menino que errou a flechada.
As provas do cacador fazem parte do periodo de iniciacdo e elas ocorrem fora do ritual
do Zujbirej. Assim 0 menino Zoro6 passa muitas vezes pelo ritual da burara.

Burara no Ritual do Banho Matinal, menino que ndo se levanta para o ritual toma
burara nos olhos pra dormir menos.
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Plantas Usaj e Burara
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