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Iniciando a conversa

Desde o dia em que comecei a viver 0s meus pais, quando vivos, me conduziram
por diversos tempos e espacos. Ensinaram-me alguns conhecimentos que eles
adquiriram nos tempos e espacos anteriores aos meus. De seus ensinamentos eu
guardei alguns.

Depois passando por diversos espacgos e tempos meus e dos outros adquiri outros
conhecimentos, obtive diretamente visdes sobre as realidades diversas.

Estes trabalhos sdo producdes minhas. Mostram as minhas visdes, minhas
interpretacdes das realidades, séo releituras, ressignificacdes, desconstrucdes de
inUmeros e complexos mundos que me envolvem.

Essa coletanea com o titulo OLHARES DE UM TUYUKA SOBRE AS DIVERSAS
REALIDADES INGIGENAS E OCIDENTAIS que ser um instrumento provocador
para os leitores e se esforcem para perceber os olhares de um Tuyuka. Quer ser
um instrumento de aprofundamento sobre os diversos aspectos culturais para os
educadores e professores indigenas e ndo indigenas. A motivacdo em organizar

este trabalho € incentivar aos educadores, criancas e aos jovens estudantes
indigenas escreverem suas historias, visdes, interpretacdes, experiéncia...

Muitas vezes, nds indigenas reclamamos que os livros didaticos s6 vém imbuidos de contetdos
ocidentais, que destroem as nossas culturas etc.

s

O desafio para n0s €& escrever sobre nés mesmos, nossas culturas, nossas
praticas... Com certeza os ndo-indios ndo conhecem bastante sobre nés!

A escrita ndo era a pratica comum dos povos indigenas desta regido do alto rio
Negro — AM, mas ja a partir de 1914 (1915) que a escrita vem se constituindo uma
pratica cultural dos povos indigenas. Entdo, ndo tenhamos receio de usar a escrita
para registrar nossos saberes.

Justino Sarmento Rezende — Tuyuka
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BIARY YARA ATIYA!'?
VENHAM COMER QUINHAPIRA!

Refeicdo familiar e comunitaria

! O autor é indigena da etnia Tuyuka, nascido (1961) na aldeia Onca-Igarapé, na regio do alto Rio
Negro — Amazonas. E sacerdote (1994) da Sociedade de S&o Francisco de Sales (Salesianos).
Este artigo foi produzido em 1999. Neste ano estava fazendo o Curso de Missiologia na Pontificia
Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungédo, SP.



Iniciando a conversa

Elaborei este trabalho em 1999, quando eu estava morando em S&o Paulo/SP,
vivendo longe dos meus parentes tuyuka e sem quinhapira, por isso, o titulo do
trabalho foi escrito em lingua tuyuka: Biara yara atiya! Venham comer
guinhapira! Refeicdo familiar e comunitéria. Este trabalho descreve em detalhes
muitas realidades que envolvem a quinhapira: sua preparacdo e participacao;
tarefa da mulher, homem, familia e comunidade; vida de trabalho; diversos
significados para a educacdo da pessoa; significados para as convivéncias
interétnicas.

Em 2008 quando eu estava em lauareté, ambiente indigena, onde eu participava
da quinhapira, eu retomei e reelaborei porque percebi que havia aumentado as
mudancas e variedades da compreensao e préatica da quinhapira. E, finalmente,
em marco/2009 transformei o trabalho num texto didatico para aqueles que
guiserem estudar algo sobre a educacado indigena dos povos da bacia do rio
Uaupés.

A expressdo Biaru yara atiya > estd em lingua tuyuka. Traducao literal: Biaru:
recipiente de pimenta; Yara: comer; Atiya: venham! Tradugdo para o portugués:
venham comer o recipiente de pimenta! Termo usado: venham comer
guinhapiral Observacdo: o termo quinhapira é uma palavra em nheengatu
(lingua geral). Quinha significa pimenta e pira (pird): significa peixe: peixe na e
com pimenta .

O Biaru yara atiya (venham comer recipiente de pimenta ou venham comer
guinhapira) possui significados profundos para os povos que vivem na regiao do
alto rio Negro — AM: tuyuka, tukano, desano, piratapuia, tariano, arapaso, baniwa,
hupda, kubeu, mirititapuia, barasana, wanano...

A prética do Biar ¢ yara atiya entre estes povos acontece de forma semelhante. A
leitura sobre tal pratica estd situada dentro da compreensdo da educacdo
indigena. A base desta atual leitura parte da pratica do povo Tuyuka do qual sou
parte.

A préatica do Biard yara atiya é um dos elementos que sustentam e expressam a

educacao tuyuka. Sua pratica é a medida da maturidade, responsabilidade e
participacdo na/da vida tuyuka.

A conceitualizagcdo desta pratica € um modo de analisar sobre alguns processos
que estdo por detras desta prética social. O contato e a participacdo com o Biar#

2 Em lingua tukano se diRiats bara a'tia.



yara atiya levaram-me a analisar sobre as varias dimensfes sociais que
sustentam esta pratica: sociologica, religiosa, psicolégica, politica, educacional,
pedagogica, econdmica, antropoldgica, moral, ética etc.

A educagao tuyuka leva em conta um vasto conhecimento sobre a vida, sobre o
mundo, o ser humano, natureza, o0 cosmo, agua, o que esta dentro da 4gua, o que
esta dentro da terra, a vida existente nas arvores, florestas, sobre as vidas que
voam... O ser humano é parte da natureza.

A educacao tuyuka ensina sobre os significados das realidades que envolvem o
ser humano. Aquilo que o Tuyuka é e tem ndo vém somente dos ensinamentos
humanos, mas também de diversas maneiras como o0 ser humano se relaciona
com tudo o0 que esta ao ser redor, nas profundezas da terra, dos rios, florestas,
animais e o que esta nas alturas.

Os pais e a comunidade tuyuka ensinam para seus filhos todas as realidades
visiveis, sensiveis, audiveis, palpaveis e experimentaveis. Cada Tuyuka aprende
um pouco sobre algumas realidades, isto €, ele ndo aprende tudo. Também, quem
ensina, ensina um pouco sobre as diversas realidades, isto €, ndo consegue
ensinar tudo.

Muitas coisas 0 Tuyuka aprenderd ao longo de sua vida sem que haja outro ser
humano para ensina-lo. A partir do pouco ou muito que ele aprendeu com outros
no aperto da vida, no sofrimento, no medo, na coragem frente ao mundo que se
apresenta diante dele, conseguira aprender novas maneiras de relacionar-se com
o mundo. Além do mais, a partir daquilo que lhe foi ensinado, com a sua
criatividade ele cria novas formas de conhecimento.

Dentro desta visdo que insiro o Biard yara atiya . As préticas culturais sdo bem
refletidas a partir de dentro, isto é, os Tuyuka sabem sobre 0s processos diversos
pelos quais deve acontecer o Biar & yara atiya .

1. Biarj yara atiya e seus significados
1.1. Biar# yara atiya : um convite

O Biaru yara atiya é um convite . Nas aldeias tuyuka o Biar# yara atiya € um
convite-imperativo. O convidar e 0 aceitar exigem responsabilidade e
compromisso com a vida familiar e comunitéria.

A educacdo da pessoa tuyuka €é que conduz para esta participacao
corresponsabilizada. Tanto o convite, aceitacdo e a participacdo no Biard yara
atiya é processo gradual e progressivo. Existem dois fatores que acompanham a
inclusdo gradual e progressiva do Tuyuka para o Biaru yara atiya : a familia e a
comunidade. Os fatores familia e comunidade tanto podem antecipar ou retardar a
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inclusdo. O critério para a inclusdo € a participagdo nos trabalhos que a
comunidade ou familias promovem.

Aquilo que marca a maturidade da pessoa é a sua participacdo nos trabalhos. O
Biaru yara atiya € o ponto de partida e de chegada do sentido de participagdo no
trabalho. Ele ndo um fim em si mesmo, ele é o meio. O Biarda yara atiya
comunitario € um direito e obrigacdo para quem vai trabalhar ou trabalhou. O
Biar 4 yara atiya familiar j& possui outro sentido mais restrito: acesso ao alimento
como um direito, mas também como um dever a nivel familiar.

A obrigatoriedade de convidar e aceitar para o Biar# yara atiya publico comeca
com a adolescéncia. Nesta fase, ainda, o adolescente pode optar em participar ou
ndo. Para um jovem ja se torna uma obrigatoriedade. Os pais ja educam 0s seus
filhos para isso. Para os casais € obrigatoria a participacdo e de levar o Biard
(quinhapira) para a comunidade. A partir do casamento a nao-aceitacdo e nao-
participacdo ao Biarda yara atiya ja é considerada “desprezo” para com a
coletividade, a ndo ser que ele ou alguém por ele justifigue a sua auséncia.

1.2. Biar#& yara atiya : agentes
Os agentes sao:
a) Mulher

A mulher € a responséavel pela preparacéo do Biar 4 (quinhapira). De madrugada a
mulher prepara o wdabe (beiju), Aiumuku (mingau), esquenta a quinhapira e
cozinha peixe/carne, ap0s a pescaria ou cacada. Normalmente, antes do
amanhecer e antes do banho tais alimentos ficam prontos.

Este trabalho, geralmente, quando h& véarias mulheres na casa é assumida em
conjunto. Uma ajuda a outra. Também, os homens ajudam, mas o trabalho €&
prioritariamente das mulheres.

Aqui existem elementos profundos para este funcionamento: a) entre os Tuyuka o
casamento acontece com uma mulher ndo-tuyuka. A mulher de outra etnia é que
entra na etnia Tuyuka; b) a mulher que casa com um Tuyuka traz consigo toda a
educacao (formacédo) que ela recebeu dentro de sua familia e de sua etnia. Ela &
responsavel para fazer perdurar a educacéo recebida dos pais e da etnia dentro
de outra etnia em que ela esta entrando. Caso ndo consiga, ela € desprestigiada,
assim como a sua familia e etnia; c) esta prética estd educando (formando) uma
nova mulher tuyuka para que onde ela estiver dentro de outras etnias ela saiba
representar a educacao de sua familia e da etnia tuyuka.

A agilidade e os bons servicos fazem dela uma mulher respeitavel e amavel. Para
gue isso aconteca mulheres tuyuka e nao-tuyuka que ja estdo mais tempo como
os Tuyuka ensinam para a nova mulher que chega. Também, ela jA sabe como



funciona a vida com os Tuyuka, mas as mulheres que ja estdo mais tempo com 0s
Tuyuka acrescentam seus conhecimentos.

O trabalho da mulher é enriquecido pelo trabalho do homem, principalmente,
através de sua pescaria e a caca. A qualidade de servicos da mulher depende
muito dos trabalhos do homem. Para ter waabe (beiju) e fiumuku (mingau)
precisa ter roga; para ter peixe 0 homem tem que pescar; para ter carne o homem
tem que cacar. Neste sentido hé interacdo (interdependéncia) e o enriquecimento
mutuo entre o trabalho do homem e mulher.

A familia que oferece o peixe no momento do Biar ¢ yara atiya é bem conceituada
na comunidade e gera respeito e alegria de viver. S&Go motivagdes para que 0S
homens e as mulheres sejam bons trabalhadores, participantes, pessoas alegres,
pessoas que partiiham os bens materiais.

A esposa que é mée depois do banho quando o dia estd amanhecendo, alimenta
os seus filhos. Depois que eles ja estdo servidos a esposa leva a comida para o
meio (centro) da casa e pede para que o marido convide os moradores da casa
e/ou da aldeia. E, na auséncia do marido, chefe da casa é oferecido ao filho (se
tiver mais de 12 anos) ou para 0 sogro ou para o cunhado, isto é, parente mais
préximo.

Os parentes da esposa ndo podem fazer o convite, pois sdo hospedes. A funcdo
de convidar é propria de quem esta na sua casa/aldeia. Fora da aldeia é sempre
visitante/hGspede. Por isso s6 pode ser convidado.

b) Homem

Ele tem a funcdo de convidar os moradores da casa e/ou da aldeia para o Biar #
yara atiya. O convite pode ser somente para os moradores da casa ou para 0s
moradores da aldeia. O chefe sai e fica na porta e grita com voz forte pelo menos
trés vezes: Biarda yara atiya! (Venham comer quinhapira!) Ao ouvirem este
chamado os homens respondem com voz alta. Nesse momento fica uma gritaria!

Muitas vezes o convite € nominal, isto €, chama pelo nome todos os casados. Ao
ouvir o convite cada esposo convida a sua esposa e os filhos que ja tém a idade
para participar do Biar # yara atiya . As vezes algumas pessoas nao vao.

Ao aceitar, cada familia leva o seu Biar4 (quinhapira), Waabe (beiju) e Numuku
(mingau).

Os visitantes/h6éspedes ndo sdo obrigados a levar nada e se quiserem podem, mas devem
participar.

Depois que chega toda a comida que cada mulher vai trazendo e colocando no
centro da casa, aquele que convidou, convida para que os homens comecem a
comer.



Cada familia traz o que tiver em casa: pode ser sO quinhapira, pode ser mujeca
(sopa de peixe), carne caca, e, outros alimentos conseguidos. Todos comem das
mesmas quinhapiras, dos mesmos pratos, dos mesmos beijus e tomam o0s
mesmos mingaus com a mesma cuia. Quase terminando a comida, aquele que
convidou mostra a bebida para os homens. Quando os homens acabam de comer,
aquele que convidou passa a vez para sua esposa para que ela convide as
mulheres para a comida.

Enquanto os homens estdo se alimentando, as mulheres conversam entre elas,
contam historias, falam sobre os seus maridos, contam fatos engracados e déo
gargalhadas. Os homens também intervém nas suas conversas. Faz parte do
momento. E um momento ltdico, de alegria, de partilha da vida.

c) Mulher

E a vez de ela convidar as mulheres para a comida. Esta mulher é aquela que
colocou o Biara (quinhapira) no centro da casa. E a vez das mulheres se
alimentarem. S&o convidadas todas as casadas (adultas) e as jovens.

Geralmente as mulheres correm mais para pegar a comida. Por qué? Todas as
vezes que tem peixe, carne e outros alimentos elas pegam para os seus filhos
pequenos. SO depois elas comegam comer. Elas demoram bastante. Elas
saboreiam, conversam e comem tudo, ndo deixam nada.

Terminada a comida a mulher que convidou indica a bebida fiumuku (mingau)
para que elas bebam. Geralmente sobra muito pouco, pois 0os homens tomam
guase tudo. Elas ndo acham ruins porque foi para isso que elas prepararam. Se
sobrar é que elas ficam tristes por achar que ndo gostaram da bebida que elas
prepararam.

Enquanto as mulheres se alimentam os homens ficam conversando contando
histérias, sonhos, achando graca, falando sobre projetos de trabalhos,
acontecimentos de outros lugares, sobre os trabalhos dos outros, experiéncia de
outros lugares, sobre o trabalho que est4d fazendo na roga, conta sobre o
andamento da educacao dos filhos etc.

Assim ficam ocupados como comunidade. Depois que todos ja comeram o chefe,
aquele que convidou encerra agradecendo a todos. Todos se despedem, vao para
as casas e para 0s seus afazeres: roca, pescaria, caga, passeio ou mesmo ficar
em casa.

1.3. Biar# yara atiya : espago de crescimento

O Biaru yara atiya é o momento de crescimento como um individuo, como
membro da aldeia (comunidade) e membro da etnia. A primeira participagdo do
Biar ¢ yara atiya comeca dentro da familia. A partir de uma determinada idade os
pais vao treinando os/as filhos/as para este momento importante na vida e 0s
introduzem na pratica familiar e comunitaria.
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Na medida que o filho cresce o pai (marido) pede a esposa para que ela ndo
ofereca o biar# a ele, mas ao filho. O filho aprendiz por sua vez aprende a
convidar outras pessoas usando os termos adequados, dizendo: papai, avo, titio,
irmado menor, irmdo maior, Biar# yara atiya! Usando os mesmos termos, ao
término da comida, indica o lugar para tomar o fiumuku (mingau). Depois passa a
vez para quem lhe ofereceu e esta pode ser sua mée, irmd, avo ou outra pessoa.
Assim 0 menino ja vai aprendendo gradualmente a pratica de convidar e praticar o
Biar u yara atiya .

A mesma educacdo se da para a menina. Ela comeca muito cedo aprender as
atividades de preparacdo do biar#, waabe e fiumuku , com a mée. Ela acorda
cedo com a mée. E, a mae vai ensinando todas as técnicas para a sua filha. A
partir de certa idade a mée ja passa atividade de oferecer o biara para a filha
aprendiz. Ela oferece o biara# usando os termos certos para o pai, irmao maior
(menor), avo, tio... Depois ao convidar as mulheres usa os termos certos e convida
a mae, ato, tia, irma para o Biar ¢ yara atiya .

Assim, na auséncia dos pais, eles/as comecam assumir o servico de oferecer,
convidar aos outros e aceitar o convite e participar do Biar# yara atiya. A
responsabilidade € maior quando os pais sdo responsaveis da comunidade,
principalmente, como lider da etnia/comunidade. Os lideres étnicos tém por
obrigacao formar filhos lideres. Pela formacédo que lhes dao e de sua prética boa

depene a respeitabilidade da autoridade da familia e da comunidade.

Quando os filhos dos lideres se comportam bem e sabem tratar bem as pessoas
em qualquer momento e em qualquer trabalhar é uma situacdo normal. Segundo a
crenca étnica os lideres tém que formar bons filhos.

Por outro lado, quando os filhos daqueles que ndo séo lideres sabem trabalhar
bem é um elogio. E visto como exemplo que todos devem imitar até os filhos dos
chefes. Quando eles ndo conseguem ser bons é visto como algo norma.

O Biara yara atiya é um momento de crescimento na responsabilidade e na
conviccao da participacdo. Ao fazer o convite o lider ou quem convida esta
exercendo a sua responsabilidade de animar os membros da comunidade. E uma
atitude de quem ja estéa na condigcdo de conviver com 0s membros da comunidade
de modo responséavel e de forma ativa.

Uma pessoa e a familia que aceita o convite e participa esta se comprometendo
com o estilo de vida da comunidade. E importante a atitude de aceitar o convite,
pois através do aceitar as pessoas incluem-se na comunidade. E como se ele
estivesse dizendo para a comunidade: eu estou aqui e podem contar comigo nas
atividades comunitarias! Do contrario, ha auto-exclusdo da pessoa e familia.

E por causa disso que ha toda preparacgdo anterior dentro da familia. Nenhum
jovem chega a etapa da participacdo na comunidade por acaso. As vezes a
participacdo comec¢a muito cedo para algumas pessoas, chegam meninos, ainda.
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A comunidade respeita, sabendo que este menino ou menina ja deve ter
conhecimento das exigéncias da participacdo do Biar# yara atiya .

Geralmente apés o término do Biara yara atiya que o lider ou pessoa que
convidou faz o convite para o trabalho comunitario ou particular. Geralmente,
todos aceitam o convite. Tal aceitacdo faz com que deixem seus trabalhos
particulares para outro dia. Poucas vezes aparece quem justifica a sua auséncia
(n&o participacdo). A aceitacdo acontece num clima de alegria.

O trabalho comunitario € importante porque com mais pessoas o trabalho vai mais
rapido. Também, é importante para a convivéncia das pessoas. Eles ndo véao
trabalhar direto (sem descanso), trabalham e descansam. Vao ter momentos de
descanso, vado tomar seu chibé (farinha com agua), vdo fumar o cigarro etc.
Nestes momentos de descanso conversam sobre varios assuntos do passado
étnico, falam do presente e falam das previsées para o futuro. E verdadeiramente
um momento educativo (formativo) muito forte para quem participa.

Na volta do trabalho mais uma vez quem convidou para o trabalho ird convidar
para mais um Biary yara atiya. E, sO participam quem foi trabalhar. E muito
gostoso participar assim, eu gosto muito, pois a gente se sente realizado.

O Biaru yara atiya € espaco de surpresas. O convidar e o aceitar para o Biaru
yara atiya esconde e revela muitas surpresas. Em sua participagdo nao
encontraremos somente o biar#, mas la encontraremos familias que levam o
peixe, carne, alimentos extraidos da floresta, boas bebidas de frutas.
Encontraremos as mesmas comidas, mas que foram preparadas de forma
diferente e aprenderemos como foram preparadas aquelas comidas. NGs nos
surpreendemos com as manifestacbes das sabedorias dos homens e das
mulheres da comunidade. Quem participa aprende e ensina.

Neste momento encontraremos pessoas novas ou as mesmas pessoas, mas cada
vez elas nos surpreendem. Elas nos ensinam novas atitudes, novos
comportamentos, novas falas, novas histérias e novos pensamentos. Informam-
nos sobre as novas técnicas de plantio, de pesca, de caca, trabalho... E uma
educacao continua. Para receber esta educacdo ha necessidade de participacéo,
pois se ndo participar ndo aprendera tais conhecimentos e nem ensinara.

E um momento e espacgo para que cada um partilhe daquilo que sabe. As vezes
somos questionados sobre alguma coisa. Se respondermos bem, as pessoas
percebem como anda o nosso amadurecimento. Esta participacdo é importante
para o individuo no seu crescimento e aprendizagem. A medida que percebemos
a importancia deste momento comeg¢amos a participar espontaneamente, sem que
haja alguém que nos obrigue.

A partir desta compreensdo percebe-se que o Biarua yara atiya ndo € apenas
comida pela comida. E um momento onde adquirimos novos conhecimentos sobre
a vida, trabalho, festas, pescaria, caca... E a educacao indigena funcionando onde
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um ensina ao outro. S6 quem nasce e vive dentro da comunidade ou que quem
dela ja participou entende o seu valor. E dificil expressar todos os sentidos, pois
cada vez que participamos dele algo novo aprendemos, reaprendemos, vivemos e
revivemos. O que estd escrito aqui é pouquinho de sua riqueza, mas surgirdo
muitas riquezas, ainda. Cada geracdo dara sentidos novos e diferentes. O Biar#
yara atiya é dinamico, tem vida e d& vida. Ai se faz a memadria de nossos avos e
eles fazem presentes através disso. Que bonito isso!

A préatica do Biara yara atiya acontece a qualquer momento do dia. Quando
chega uma visita em casa primeira coisa que se faz é oferecer o biaru. Ele tem
seu simbolismo profundo. E um valor simbdlico. Tém sentidos que nem sempre
chegamos a entendé-los. Através dele esta presente a propria vida das pessoas
envolvidas: educacdo, sabedoria, conhecimentos, dificuldades, sonhos, técnicas
de trabalho, hospitalidade, reciprocidade... Mesmo quando uma visita chega para
visitar apenas uma familia os membros da comunidade trazem o seu biard para
demonstrar toda a hospitalidade. Eles sentam, escutam as histérias do visitante,
perguntam novidades, contam as histérias da aldeia (comunidade). Ha verdadeira
partiiha das praticas de vida. Assim o biarg torna-se um elemento educativo
(formador) da mentalidade indigena. A pessoa que visita e € bem acolhida fica
com boas impressdes da familia e da etnia. Esta é uma preocupacao de todos:
serem bem vistos e serem queridos por outros.

Os visitantes bem acolhidos elogiam os moradores de uma comunidade: o0s
moradores daquela comunidade sdo pessoas boas! Por outro lado, quando nao
sdo acolhidos poderiam falar mal das pessoas e de determinadas comunidades:
as pessoas daguela comunidade ndo sabem acolher as pessoas, evitem visita-las!
Também, por isso, a educacdo que se recebe como comunidade deve ser
demonstrada como comunidade. Os moradores de uma aldeia formam uma
grande familia e todos devem zela pela imagem diante de outros povos.

1.4. Biar# yara atiya : unido da comunidade

O Biaru yara atiya é simbolo de vida de uma comunidade. A vitalidade, a
unidade, a fraternidade dos membros de uma comunidade se mede pelo
funcionamento dele. Eu vejo que o Biard# yara atiya € como coracdao da
comunidade, algo que a comunidade precisa cuidar com carinho, convidando e
participando.

A participacdo do Biaru yara atiya eleva a qualidade de nossa vida pessoal e
comunitaria. Nela aprendemos uma visao diferente sobre a nossa prépria vida,
sobre os trabalhos e sobre outras pessoas. Aprendemos que todos querem o bem
dos outros. Este querer bem se manifesta na partilha da comida.

A comida simboliza todo o trabalho da familia, simboliza a capacidade de realizar
uma boa pesca, caca, coleta de frutas... Simboliza todo o trabalho da roca.
Simboliza todo o aprendizado do homem e da mulher. Colocar em comum todos

7

estes sentidos é fortalecer a unidade da comunidade. Por isso muitas
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comunidades praticam o Biard yara atiya comunitério todos os dias. Os nossos
av0s ja praticavam assim, embora hoje tal pratica ndo seja da mesma forma como
no passado o sentido que eles davam continua, mas sdo acrescentados outros
sentidos conforme cada geracao vai entendendo a vida.

Os nossos avos vivendo em malocas (casa comum) tinham um irm&o maior que
hoje podemos denomina-lo, chefe. Quando digo irmdo maior € o irmao maior
segundo a classificacdo étnica. Ele € o responsavel para animar, cuidar, motivar a
vida dos irm&os menores. Toda manha convidava seus irmaos menores para o
biara. Ele era educador (formado) para esta responsabilidade e tinha consciéncia
disso. Os outros irmaos sabiam de sua responsabilidade e colaboravam

corresponsavelmente.

A funcéo de convidar sempre foi do irmao maior e na auséncia dele cabia ao outro
seguindo a hierarquia. Ele, geralmente era firme, perseverante na animagao,
dirigia os seus irmaos durante a comida, incentivava para o trabalho. Ele tomava a
frente nas viagens e visitas a outras comunidades (aldeias). Nas frestas e
cerimodnias ele é que fazia discursos cerimoniais.

Ainda, a figura do irm&o maior € simbdlica, pois nele estdo contidos muitos
conteudos que cada vez mais precisamos aprender: unidade, fraternidade,
coragem... Esta funcdo passava de pai para filho. Por isso, era grande a exigéncia
de ser bom lider, pois dele dependia a vitalidade da comunidade, dos trabalhos,
festas etc. Ele era grande conhecedor dos acontecimentos da comunidade e de
outras comunidades para poder acompanhar o andamento da vida de seus
membros. Cuidava do bom andamento da vida dos membros da comunidade para
gue nado houvesse brigas entre eles e, quando surgiam problemas, resolvia logo.

A capacidade de colocar em comum os servicos era algo normal. Quem precisava
de ajuda era s6 comunicar ao chefe e ele comunicava diretamente ou pedia que o
préprio interessado comunicasse aos outros, mas ele préprio dava apoio.

Como viviam numa casa sO partilhavam a comida, peixe, cacga, frutas... A
educacao, os costumes e outros valores conduziam para a unidade. As pessoas
cresciam num ambiente pequeno e aprendiam o0s valores familiares e
comunitarios. Os membros da comunidade procuravam viver todos os valores
aprendidos e geravam ambientes bons para se viver. Colaboravam com a
realizacao das pessoas: unido, partilha, solidariedade...

1.5. Biar#& yara atiya : as criangas

As criangas sao chamadas de wimard (wimag & = menino; wimagd = menina). A
educacdao de uma pessoa acontece, principalmente, dentro de casa, na familia.
Quando digo familia estou me referindo as pessoas que moram dentro de uma
casa: pai, mae, avo, avo, irmao maior, irma4, tia, tio... Todos eles séo responsaveis
para educar para a nova pessoa os valores humanos.



14

Dentro da casa, a familia ensina os elementos que eles conhecem para viver bem
a vida. Sabemos que ao longo da vida este novo ser aprendera muitas coisas com
outros. Mas a familia é a primeira para ensinar a trabalhar, a pensar como pessoa,
como tratar bem as pessoas e como se alimentar. Ensina diversos valores da vida
e da sociedade. Muitas vezes a crianga fica com raiva de quem esta ensinado e
exigido, mas isso faz parte da aprendizagem. E, as vezes acaba apanhando dos
pais ou irm&os, porém, isso a leva para o amadurecimento.

Entre nos povos indigenas do alto rio Negro — AM, a crianga com a idade de nove
anos, ainda, ndo esta preparada para participar ativamente do Biaru yara atiya
comunitario.

Como ja disse anteriormente o Biara yara atiya comunitario é muito
comprometedor para a pessoa. A crianca ndo estd preparada para participar
ativamente da vida adulta. Nao participa do Biar & yara atiya comunitario, pois ndo
sabera se comportar entre as pessoas de mais idade, ndo entenderd os assuntos
ou ainda, ha assuntos que as criancas ndo podem aprender e participar (n&o
queimar etapas). As vezes a crian¢a pode causar vexame entre os adultos e isto
pode causar vergonha para os pais da crianca.

Assim, as criangas ndo participam deste momento que é para as pessoas adultas
gue ja sabem se comprometer com a vida comunitéria. As criancas participam do
Biar ¢ yara atiya dentro familia. La elas aprendem como participar posteriormente
no Biar ¢ yara atiya comunitério. Elas sao participarem acompanhadas por eles.

Os pais as acompanham e controlam o comportamento até que saibam se
comportar bem dentro da comunidade. Também, pouco a pouco assumem
compromissos dentro da comunidade. Elas precisam demonstrar para a
comunidade suas responsabilidades, principalmente, participando dos trabalhos.
Uma vez que a comunidade comprova responsabilidade da crianga fica admitida
como pessoa adulta. Nesse sentido o Biarua yara atiya, poderia ser entendido
como um dos ritos de iniciacdo para a vida adulta, pois a maturidade da pessoa se
manifesta, também, neste momento.

A ndo-participacdo da crian¢a do Biar# yara atiya dentro da comunidade significa
gue estad sendo preparada, formada e educada pelos pais. Significa tempo de
preparacdo e de espera. Quando ela comecar participar, ela mostrara aquilo que
0S seus pais a ensinaram.

Essa fase de preparacdo da criangca € muito importante para os pais como para a
crianca. O comec¢o de sua participacdo € prova tanto para 0S pais como para
crianga. O bom entrosamento dela na comunidade dependera da educacao inicial
dentro de casa, isto é, educacéao familiar.

1.6. Biar# yara atiya : 0s anciaos
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Os ancidos sao denominados butoa (buk# = ancido; bukwo = ancid).
Consideramos os ancidos aqueles homens e mulheres que ja tém uma longa
vivéncia de vida. Eles/as ocupam o espaco proprio.

Eles s&o liderangcas na comunidade, ndo no sentido de estar liderando os
trabalhos de forma direta, mas no sentido de que eles sdo segurancas da
caminhada das pessoas de uma comunidade. Eles sdo conhecedores da vida em
seus diversos sentidos, alegria, realizacdo, satisfacdo, paciéncia, coragem,
sofrimento, dor, sacrificio, trabalhos, pescarias, cacarias, plantacoes,
conhecimentos diversos, sabedoria de vida... Sdo fontes de conhecimentos onde
os jovens bebem de suas sabedorias.

Eles séo orientadores das pessoas, sdo curandeiros, benzedores... Sdo pessoas que estdo no
nivel de equilibrio/harmonia consigo mesmo, com as pessoas, com a natureza, cosmo, divindades,
forcas da natureza etc.

Eles tém papel de educadores (formadores) das geracdes mais novas com as
suas opinides , orientacdes , conselhos e praticas sobre os varios assuntos.
Com os benzimentos preparam o caminho da pessoa para que ela descubra e
desenvolva o seu modo de trabalhar, a maneira de relacionar-se com as pessoas
de sua etnia e com as de outras etnias. Os ancidos curam as doencas,
interpretam 0s sonhos etc. Os ancidos sao pessoas que tém um agucado
conhecimento sobre a vida da natureza, agua, o ar, floresta e, sobre a vida
humana etc.

A estes a familia, filhos, netos e parentes, devem cuidar de forma bem especial e
particular. Com isso quero dizer que aquilo que ja se faz: reservar a comida e
bebida. A mesma consideracdo deve ter a comunidade para com eles. Eles néo
precisam estar concorrendo com 0s jovens no Biar yara atiya . Eles ja tém sua
comida separada. E um respeito que todos precisam conscientizar-se.

E dentro deste sentido que os ancidos n&o sdo obrigados a estar participando do
Biar ¢ yara atiya . Eles também néo estdo obrigados estar nos trabalhos, mas para
agueles que ainda quiserem participar a comunidade é aberta. As pessoas
entendem que os ancidos prestam servico a comunidade e como tal, também

recebe o apoio e o cuidado de todos os moradores da comunidade (aldeia).

Os anciaos ja criam outro ritmo de vida, também dentro da familia. Mas continuam
exercendo a atitude educadora das pessoas e da comunidade. Eles conversam
transmitindo os conhecimentos sobre a origem da vida, da humanidade, da
histéria humana, origem da natureza; contam histOrias acontecidas com o0s
membros da etnia; contam as formas de relacionamento com as pessoas de
outras etnias; contam como se deve relacionar com a natureza: floresta, agua...;
mostram como se deve respeitar as forcas da natureza; informam sobre os
perigos presentes na natureza; falam das previsdes da vida futura; interpretam os
acontecimentos.
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Eles criam seu ritmo de vida. Ndo h& exigéncia e controle sobre eles. Veja
exemplos: o ancido pode ir & roca, mas sem exigéncias de fazer trabalhos
pesados; pode ir & pescaria, mas sobre ele ndo ha exigéncia que seja bom
pescador. As pessoas entendem que essas atividades sdo as diversas maneiras
dele se ocupar bem o tempo.

Eu, quando era crianga, adolescente convivi bem com o meu avo (ja falecido). N6s
famos pescar juntos. Na pescaria ele me contava varios fatos da vida; outras
vezes ele cantava as musicas rituais; ele me ensinava como eu deveria pescar
etc.

Eles podem ficar em casa com 0s seus netos, cuidando da casa ou ficar fazendo
alguns trabalhos que eles podem criar: artesanato (balaio, peneira...), puca (rede
de pesca) etc.

Os mais jovens € que devem se preocupar com eles. E, geralmente a gente vé
gue quem foi pescar, traz algum peixe para o ancido. Quem foi cacar, traz algum
pedaco de carne. A mulher quando prepara o beiju ou farinha sempre oferece um
pouco ao ancido (ancid). Assim, é reconhecido pelos trabalhos e pela vida dentro
da comunidade.

No Biar yara atiya ele nem sempre estéa presente. Assim como acontece com a
crianca todo o tratamento acontece dentro da propria familia e sendo ajudado pela
comunidade.

2. Biarw yara atiya e seus valores

Nesta parte estou descrevendo os valores presentes. E uma vis&o muito pessoal e
€ uma visao interpretativa. Outros indigenas podem perceber outros valores que
ndo coloco aqui. A partir daquilo que eu vivencio cada vez que eu participo do
Biar # yara atiya eu consigo sentir e perceber estes valores.

2.1. Animacgéao

O primeiro elemento que nds encontramos entre as pessoas que vao participar do
Biara yara atiya é a animacgdo, alegria, descontragdo, risadas, gargalhadas,
contos pitorescos, fatos divertidos...

Toda vez que vamos participar do Biar# yara atiya logo de entrada ja
encontramos pessoas achando graca. E sinal que alguém ja comecou contar
histéria engragcada. E um momento de alegria mesmo. Nele sentimos bem com os
outros membros da comunidade. E momento em que entramos nas historias dos
outros, momento que 0s outros entram nas nossas histérias. E o momento em que
as dificuldades pessoais, familiares, comunitarios ficam de lado e até mesmo
ficam esquecidos. Quem participar Biara yara atiya sempre volta para casa
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diferente de quando foi. Dentro do Biar# yara atiya a nossa vida adquire novos
sentidos.

O Biaru yara atiya ajuda a pessoa a se sentir membro importante de uma
comunidade. Com a comunidade reunida ao redor do Biara yara atiya, nas
pessoas que nele participam, brota a alegria de viver, trabalhar, pescar, cacar e
ajudar a comunidade a viver na alegria.

2.2. Bondade e gratuidade (reciprocidade)

Quem participa do Biard yara atiya esta ai porque esta disposto a crescer como
membro da comunidade. Ele sabe que sua auséncia pode prejudicar os membros
da comunidade. Desta forma eu arrisco em dizer que quem esta no Biar4 yara
atiya é gente boa.

7

A bondade da pessoa manifesta-se na sua participacdo ativa, isto €, participa
trazendo o biara (quinhapira), waabe (beiju) e iumuku (mingau). Estes materiais
sdo elementos simbolicos, pois atras destes trés elementos podem vir muitos
outros alimentos que as pessoas vao trazendo e colocando para a alimentacao da
comunidade. Cada familia que participa sente-se na obrigagdo de levar alguma
coisa que tiver e faz gratuitamente.

Além de todos os alimentos postos em comum a presenca da pessoa no Biar
yara atiya gera alegria nas pessoas. Os alimentos que sao levados no Biar# yara
atiya sao frutos do trabalho. Mesmo encontrados na natureza, como frutas, caca,
peixe... sao frutos do esforco humano, da criatividade, do sacrificio, da
persisténcia etc.

Todos os alimentos colocados no Biard yara atiya € partilha da vida, da luta, do
trabalho. E, ninguém cobra nada para colocar estes alimentos em comum. Mas
todos se sentem na obrigacdo de colocar em comum o melhor que possa
conseguir para alegrar a comunidade.

2.3. Partilha

O Biaru yara atiya € uma expressao da partilha. E o simbolo da partilha do que
temos de melhor e mais importante na casa. Oferecer o biar4 dentro da familia e
na comunidade é ser capaz de dar o melhor para os outros. A partilha é sinal de
maturidade. O espa¢o melhor para colocar em pratica este valor € no Biaru yara
atiya.

A partilha € uma atitude de respeito e amor para com a pessoa e com a
comunidade. A partilha nos leva para além dos interesses pessoais. E comegar
pensar e praticar que aquilo que é bom para mim € bom para outras pessoas e,
sem exigéncia de troca.
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Entre nds, indigenas vemos muito a pratica da partilha. Quando uma pessoa
chega numa casa a primeira coisa que se faz apds os cumprimentos € oferecer o
biaru. Se tiver peixe oferece, carne etc. Eu vejo que a nossa pratica de partilha
como uma preocupacao de deixar a outra pessoa feliz, sentir-se acolhida, sentir-
se valorizada, respeitada, amada...

O Biaru yara atiya € o lugar de encontro de irmaos que querem estar bem com a
vida, com a comunidade, com as familias, com os trabalhos e com éxitos dos
préprios trabalhos.

A participacdo no Biaru yara atiya , antes de pensar na comida, nos leva a pensar
nas pessoas que se rednem para conversar, trocar idéias, sonhos, contar as
coisas alegres, contar as dificuldades e obter solu¢des de varios problemas.

O Biara yara atiya aprofunda cada vez mais na compreensao e vivéncia da
fraternidade. Assim a comunidade cresce baseando no espirito de familia. Esta
vivéncia exige saber conversar com as pessoas e escuta-las. Enfim, é sentir-se
bem com os outros.

2.4. Unido das pessoas

O Biar# yara atiya € a expressao de unido das pessoas. Os moradores de uma
comunidade estdo na comunidade porque de alguma forma estdo ligados ao
sentido da unidade étnica. Os moradores de uma comunidade estdo ali porque
tém algo importante que os une: pertenca étnica e/ou esta casado com a mulher
daguela etnia e/ou sédo parentes da mulher casada com algum homem daquela
comunidade.

O Biaru yara atiya simboliza a unidade. O chamado, isto é, o convite e a
aceitacdo para Biar# yara atiya € para a unidade. A pratica de comer do mesmo
biarj (quinhapira), comer do mesmo wsaabe (beiju) e tomar da mesma panela de
Aumuku (mingau) com a mesma cuia € grande sinal de unidade.

O Biarda yara atiya simboliza estar unido com o chefe, lider, irmdos menores,
maiores, com 0s primos, com avos, com as mulheres, com 0s jovens... Relne ao
seu redor todas as pessoas: moradores da comunidade e visitantes.

Deixar de praticar o Biar# yara atiya seria perder um dos instrumentos mais forte
para manter a unidade das pessoas de uma comunidade e perder o simbolo da
hospitalidade. O Biara yara atiya combate o individualismo, o egoismo,
fechamento de si mesmo e abre para alegria, confianca, crescimento, partilha,
solidariedade...

2.5. Simplicidade

O Biara yara atiya significa oferecer aquilo que se tem. N&o existe uma
determinacdo do que pessoa se colocar durante o Biar# yara atiya. O que fica
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bem claro é que o Biar & yara atiya € momento da partilha de alimentos e bebidas.
As pessoas praticam esta partilha com humildade. Ninguém fica preocupado se
aquela bebida e comida vao ser consumidas ou n&do. Coloca-se qualquer tipo de
comida e bebida em comum e as diversas pessoas presentes no Biar ¢ yara atiya
consomem. O gque eu sei é que qualquer alimento que se coloca em comum nao
volta para casa.

A humildade a que faco referéncia é a de ndo se envergonhar com aquilo que a
pessoa possa oferecer para a comunidade. Essa maneira de entender e pratica o
Biar ¢ yara atiya nos leva a vencer o egoismo, a inveja, o0 medo e a vergonha.

Além destes gestos o povo Tuyuka e outros povos da regido do alto rio Negro —
AM, véao fortalecendo seus valores étnicos, valores ancestrais e criando outros
valores. Cada vez mais o Biaru yara atiya assume diferentes significados para o
bem das pessoas. Assim o Biar 4 yara atiya continua sendo valor aglutinador das
forcas humanas de uma aldeia, de uma familia.

Quando diminui a participacao durante o Biar # yara atiya surge preocupacao com
0 andamento da comunidade, pois significa a diminuicdo do valor dado a
comunidade, o respeito aos membros da comunidade. Esta preocupacdo nos leva
a questionar como lider da comunidade esta exercendo a sua autoridade, como
animar da comunidade. As vezes acontece isso porque o lider é indiferente frente
a comunidade, é preguigcoso, desanimado... Mas geralmente, a comunidade da um
novo animo ao lider. As pessoas de uma comunidade ndo querem perder o Biar#
yara atiya , pois ele é importante para o fortalecimento da vida das pessoas.

3. Biarw yara atiya e o0s seus desafios

Atualmente existem muitas realidades diferentes nas comunidades tuyuka. O
importante € que as comunidades acompanham a caminhada historica atual. Elas,
porém, mantém vivas as tradicbes milenares do povo Tuyuka, tal como o é o
Biar & yara atiya . E um dos valores que podemos com mais facilidade perceber o
sentido comunitario do povo. Por meio de tal pratica os Tuyuka fortalecem a
unidade existente entre as pessoas da mesma etnia e entre as diferentes etnias.

As préticas do Biara yara atiya ao longo de sua existéncia vai recebendo
caracteristicas préprias. Mantém sues sentidos simbolicos de unidade, partilha,
simplicidade, solidariedade, hospitalidade etc., porém, vai incluindo outros tipos de
alimentacdo que no passado ndo existia em meio as comunidades tuyuka: arroz,
feijdo... Sdo alimentacdes que estdo incluidas no momento do Biar # yara atiya e
vao enriqguecendo o0 momento.

Eu entendo que o Biar a yara atiya é o momento muito aberto para a participacao.
Pessoa de qualquer cultura pode participar com aquilo que pode contribuir para
enriquecimento do momento do Biar ¢ yara atiya . Por outro lado, esta aberto para
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guem nao possa oferecer nada. Também, a pessoa podera contribuir com outros
tipos de alimentos de sociedades ndo-indigenas.

O simbolo de partilha de alimento nos leva a partilhar os nossos valores pessoais
e comunitarios. Acima de tudo o Biard yara atiya € 0 espaco de aprendizagem,
momento de ensino. Quem participa dele s6 sai ganhando.

O Biaru yara atiya é algo dindmico, tem vida. Ele se reveste de novas roupagens
em cada momento e em cada comunidade. Vejo que com todas as influéncias de
culturas ndo-indigenas dentro das comunidades o Biar & yara atiya continua vivo.

Percebo que os ndo-indigenas que passam nas comunidades indigenas
participam e gostam de comida e/ou bebida. O Biarda yara atiya € momento
importante da comunidade revestido de muita descontracdo e alegria. NOs
indigenas entendemos que os nao-indigenas sentem dificuldades em alimentar-se
das comidas, pois geralmente sdo muito apimentadas. Para quem n&o esta
acostumado é dificil comer. O fato de comerem do mesmo prato, aqueles que vém
de fora e olham tais préticas ficam assustados, pois para eles é anti-higiénico.
Para os indigenas da regido € normal e comum. Aos povos indigenas aquilo que
parece anormal é cada qual ficar com o seu prato, mas esta pratica, também
comecar a fazer parte. Eu vi que algumas pessoas ndo conseguem comer junto
com o0s outros e ai o responsavel providencia prato separado. Esta prética
acontece se tiver mais alimento que possa ser dividido. O povo indigena € muito
sensivel e compreensivel com as pessoas de culturas ndo-indigenas.

Hoje em dia existem pessoas que “pensam” que o Biar# yara atiya é coisa do
passado. “Passado” no sentido de dizer que € algo que simboliza o “atraso” e
como pratica que deve ser abandonada. Aqueles que pensam assim acreditam
gue cada familia deve cuidar para alimentar a sua familia.

A educacdo escolar criou uma mentalidade de concorréncia e o acumulo das
coisas materiais. No caso do Biar ¢ yara atiya que trata diretamente da partilha da
comida, a partir da mentalidade de acumulo das coisas materiais, alguns
indigenas dizem: “quem quiser comer tem que pescar”; “eu como peixe, carne...
porque eu sou bom pescador, cacador’. Com esta mentalidade deixam de partilhar
e tem receio de participar do Biar ¢ yara atiya , pois acham que as outras pessoas
vao critica-los. Eles, ainda créem que a partilha ndo da lucro, preferem vender.
Ainda bem que o Biara yara atiya ndo discrimina ninguém a participacdo. A
pessoa se exclui por si mesma quando nao vai participar.

A parte de cuidar da familia sempre existiu e vai existir. Conforme ja descrevi o
Biar# yara atiya funciona também dentro da familia. Tem o sentido de partilha
familiar e fortalecimento da familia. Outro sentido importante € o seu sentido
comunitario que visa incentivar a partilha comunitaria e o fortalecimento da
comunidade.
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Acredito que cada geracdo compreendera de forma diferente o Biard yara atiya .
Porém, acredito que o seu sentido vai ser sempre lembrado e praticado. Eu
conheco muitas familias que ha tempo vivem nas grandes cidades, porém, sempre
mantiveram vivos estes valores. Vejo que Biarda yara atiya € o valor que da
sentido a vida indigena na cidade. Em alguns momentos de reunido indigena
pratica o Biaru yara atiya estd sempre presente como forma de alimentacéo e
como assunto de conversa.

Nos tempos atuais o Biar# yara atiya assume muitos sentidos de acordo com as
familias, espacos, lugares, comunidades. Suas préaticas comunitarias variam
conforme as programacdes comunitérias.

O Biar# yara atiya € algo que se move bem. Em lugares maiores ja ndo € mais
um acontecimento cotidiano. Esté ligado aos acontecimentos importantes da vida
de uma comunidade: trabalho comunitério, domingo e dias festivos. Desta forma
vai dando sentido de verdadeiro encontro de familia, verdadeira celebracdo da
vida comunitaria.

A diminuicdo da préatica comunitaria do Biard yara atiya ndo significa que ele
acabou. Ele continua vivo dentro da familia. Assim como a saida da familia
indigena para cidade néo significa o esquecimento do Biar# yara atiya . Pelo que
eu tenho observado e ouvido, no primeiro momento da saida, parece dar essa
sensacao por achar que agora indo para cidade terd que abandonar os costumes
indigenas, mas logo ele sente falta de algo que constituiu o cotidiano de sua
existéncia. Assim a familia recomeca a pratica do Biard yara atiya . Nos ultimos
anos, com o fortalecimento do movimento indigena os indigenas espalhados nas
cidades comecam a re-valorizar seus valores como o0 Biar# yara atiya e que
agora esta se tornando cardapio em alguns restaurantes (Norte do Brasil), neste
caso com outros sentidos.

A mentalidade indigena influenciada pela venda e lucro dos bens materiais tem
contribuido pela diminuicdo da partilha da comida, da forca do trabalho e outras
atividades curativas (alegria...). E uma realidade que as proprias comunidades
indigenas conversam sobre tais situacdes, pois as comunidades, também zelam
por seus valores étnicos. Sao novas realidades e novas praticas dialogando com
0s costumes e tradicdes milenares.

Enfim, vejo que o povo indigena quer manter viva a tradicdo, quer manter vivos 0s
valores culturais. O Biar4 yara atiya é o valor a ser praticado com o espirito da
responsabilidade familiar e comunitaria.

4. Biar# yara atiya e a evangelizagéo

Os missionarios nao-indigenas sdo possuidores dos valores de outras culturas.
Chegando na nossa regido eles encontraram indigenas, possuidores de valores e
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praticas culturais diferentes. Nos contatos com os indigenas da regido eles viram a
pratica do Biar yara atiya .

Na época que eles chegaram a maior parte da popula¢do indigena da regido
viviam em casas comunitarias chamadas malocas. Era uma tradicdo da época,
mas 0s missionarios achavam que aquela forma de viver era anti-higiénica.
Acredito que segundo a visao de ndo-indigena poderia ser vista daquele jeito.

SO que para os indigenas aquela maloca néo era simplesmente uma casa. Esta
maloca possui sentidos religiosos, miticos, mitologicos. A maloca simboliza a
cobra de transformacdo do ser humano. Eles morando dentro da maloca
estavam vivendo este sentido. Sentiam-se como filhos protegidos. O chefe € irmé&o
maior dos seus irmé&os menores. Dentro desta maloca estdo presentes todos os
simbolos de dancas... Ela € simbolo da vida, da fertilidade, da continuidade, da
criacdo, da revelacao, do sagrado... Dentro desta maloca o Biar & yara atiya como
algo cotidiano é simbolo da unidade entre o chefe e 0os seus irmaos.

A partir do momento que os missionarios vindos de fora a consideram como
espaco anti-higiénico eles profanam todos os sentidos nela contidos. Provocam o
processo de eliminagcdo destas malocas e incentivam a construgdo de casas
particulares. A partir dai se pode perceber que os missionérios provocam a perda
de muitos referenciais étnicos importantes. E, colocam outros referenciais
religiosos.

Para os missionarios, segundo seus projetos evangelizadores foi uma coisa boa,
mas ndo para os indigenas. As casas particulares provocaram o crescimento do
individualismo, a indiferenga, o isolamento dentro das casas, diminuicdo de
partiiha da comida com outros membros da comunidade, enfraguecimento da
unidade, desestruturacao da lideranca etc.

Dentro deste contexto o Biar# yara atiya foi mantido pela comunidade. A pratica
freqlente ou ndo do Biar# yara atiya continua provocando a criagao de sentidos
diferentes que sustenta a vida indigena.

A prépria pratica missionaria ndo conseguiu acabar com esta préatica do Biaru
yara atiya . Hoje este espaco esta reconhecidamente como espaco evangelizador.
Eu acredito que uma das grandes novidades do Evangelho é a
Gratuidade/Partilha. Os valores do Biar4 yara atiya aproxima-se bem da partilha
gue o Evangelho de Jesus Cristo quis para 0s seus seguidores.

Muitas vezes estes valores sdo ofuscados pelas praticas dos préprios
missionarios: pregar a partilha e ndo praticar. E interessante ouvir 0 que 0s
indigenas falam criticando: “0os missionarios pregam que devemos partilhar; mas
s6 que na hora de almocar/jantar ndo partilham conosco, entram e fecham seus
refeitérios para almogarem/jantarem escondidos; e, n6s ndo somos padres e
irmas, partilhamos mais do que eles”. Estas observacdes indigenas provocam
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uma revisao da propria atitude missionaria. O horizonte possivel é revitalizacdo da
gratuidade e partilha, ndo somente com palavras, mas com a pratica.

5. Biar# yara atiya e as comunidades indigenas cristas hoje

O povo Tuyuka ao longo de sua histéria de contato com a pratica da
evangelizacdo tem mantido vivo o Biar# yara atiya e tem procurado reservar um
tempo/espaco para ele. O Biar# yara atiya no encontro com o Evangelho de
Jesus Cristo tem feito alguns deslocamentos de diversos valores.

O momento da Oracdo Comunitaria e o Biaru yara atiya tém favorecido a
participacdo da comunidade para os dois momentos. Hoje, na maioria das
comunidades, todos os dias se faz a oracdo da manha na capela e em seguida
passa para o Biar# na casa comunitaria (centro comunitario) ou na casa do lider
OuU Mesmo no espago de quem convida para esse momento.

Quem dirige a oracdo da manha € o catequista (lider espiritual). Apés a oracdo
guem dirige é o lider da comunidade e/ou outro que assume o papel de convidar.

Faco notar que diariamente ndo séo todos os que participam da oracdo nem do
Biaru por entende que quem vai para oragado, também deve participar do Biar .
Esta mentalidade foi criada pelas mesmas pessoas, mas os dois momentos sao
momentos/espacos abertos. Pode acontecer que a pessoa que foi para a oracao
nao participar do Biar # ou vice-versa.

O Biarua yara atiya torna-se mais solene aos domingos e festas, quando
praticamente todos participam, principalmente nas comunidades menores. A
preparacdo comeca no dia anterior (sdbado ou na véspera da festa), quando os
homens saem para a pescaria e sO voltam de madrugada. As mulheres por sua
vez vao a roga, carregar mandioca, preparar melhor farinha, beiju e fazer boa
bebida. Somente assim o domingo e festa se tornam dia festivo, dia de partilha, de
alegria.

No dia de domingo e dia de festa apds a preparacdo da comida inicia-se o culto
dominical. E o momento de oracdes, cantos, escuta da palavra de Deus, partilha
da palavra, reflexdes, busca de solu¢gdes dos problemas da comunidade etc.

Terminado este momento 0s participantes dirigem-se para a casa comunitéria
(centro comunitario ou na casa do lider). Na capela, ainda, o lider ja convida as
pessoas para que busquem a comida. Saindo da capela as pessoas ja se dirigem
para as casas buscar a comida e bebida.

Assim comeca o Biar# yara atiya. Se junta todas as comidas e comecga a
celebracdo da partilha das comidas que foram preparadas com esforco de todos
0os homens na pescaria da noite e das mulheres com o trabalho das rocas,
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7

preparacdo do beiju, farinha, mingau e outras bebidas. Este € o mento de
verdadeira alegria. Para experimentar a alegria de estar no Biar# yara atiya s6
estando la para sentir, pois € indescritivel.

Apdés este momento, hoje, ja existe outro momento importante: o lazer
comunitario. Todos os membros da comunidade se reunem ao redor de uma
atividade esportiva, onde participam os casados, casadas, jovens e criangas.
Quem nédo pode jogar fica conversando, contando historias, piadas, torcendo e
achando graca. Levam agua com farinha (chibé) para beber. Geralmente tem a
bebida chamada caxiri (bebida fermentada). Este momento € muito gostoso, pois,
da para ver como as pessoas se sentem bem. As pessoas ficam sentadas na
sombra da casa, na sombra da éarvore, outros vdo tomar banho e voltam a
participar ou assistir dos jogos. As gargalhadas nunca faltam.

Estas atividades vao exigindo mais esforcos de todos e quem néo se esforca para
entrar no ritmo, se exclui, mas geralmente todos participam. A partir destes
momentos pode-se ver que ha valores indigenas que casam bem os valores
evangélicos: partilha e alegria.

Concluséao

O Biaru yara atiya é uma préatica de fraternidade, partilha, unidade, alegria,
sinceridade e construcéo da comunidade etc.

A meu ver o Biard yara atiya é uma mostra da presenca de Deus da vida nas
culturas dos povos indigenas. A finalidade do Biar4 yara atiya é o fortalecimento
da alegria da comunidade.

O Evangelho de Jesus € um convite para uma nova vida consigo, com outros e
com Deus. “E ame ao Senhor seu Deus com todo o seu coracdo, com toda a tua
alma, com todo o seu entendimento e com toda a sua forca. Ame 0 seu préoximo
com a si mesmo” (Mc 12,30-31). E um convite para a vida de amor, de respeito, de
valorizacdo de si e do outro. Certamente nisto consistira a alegria de viver. A partir
disto muda o modo de viver no dia dia-a-dia.

O Biaru yara atiya € uma Boa Nova para o povo indigena e destes para outros
povos ndo-indigenas que querem conhecé-la. O Biard yara atiya € a expressao
do amor familiar e 0 amor comunitario. A sua pratica via de encontro com o projeto
de Jesus, construir uma comunidade unida que partilha a alegria, a comida, que
cresce toda vez que celebra comendo o Biaru yara atiya . Nele a comunidade vai
além da sua existéncia material. O Biard yara atiya diferente e com diferentes
saberes, saem mais unidos.
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Os diversos sentidos descritos ndo esgotam todo o significado do Biara yara
atiya. Cada indigena e nado-indigena que participa deste momento com certeza
com tera muito a dizer sobre ele. Desta forma quero concluir dizendo que o Biar#
yara atiya € uma fonte inesgotavel de riquezas. Esta descricdo € uma experiéncia
minha como indigena Tuyuka, Salesiano e Padre. Por causa destas identidades
as minhas visfes sobre o Biaru yara atiya é complexa.

FIGURA: ALUNOS DA ESCOLA TUYUKA OUVINDO AS NARRATIVAS DE UM ANCIAO
FONTE: REZENDE, Justino, 2007.

ESCUTANDO OS MEUS PAIS!
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Iniciando a conversa

Elaborado em 2005 quando eu estava em Campo Grande/MS. Seguindo o
Programa de Pés-Graduacao — Mestrado em Educacao/UCDB (Linha de Pesquisa
3. Diversidade Cultural e Educacdo Indigena), estudavamos muitos temas
indigenas e provocou-me a escrever algo que aprendi com 0S meus pais em
Onca-lgarapé (1961-1979).

S&o ensinamentos simples organizados em forma de pequenos dialogos®, mas em
cada diadlogo se faz presente uma filosofia de vida etc. Seguem pequenas
explicacbes complementares e interpretativas. Também, este trabalho, em
margo/2009 foi reorganizado num texto didatico com o nome: Ouvindo, Vendo e
Fazendo. O trabalho estd organizado em trés linguas: Tukano®, Tuyuka® e
Portugués. Assim quem estiver utilizando este texto tera contato pelo menos com
duas linguas indigenas.

3 Estes dialogos de forma mais ampliada foram patitis em 199Noa tho niati teré?“Quem foi que disse
isso?”: Leituras pré-escolares para Tukanos. MargiEeBUC/ART, 1990. Estes mesmos dialogos receberam
nova organizacao feita por mim em 2005. Titulo: BSBNDO OS MEUS PAIS. Neste trabalho acrescentei
pequeno vocabulario apos cada dialogo e a mensageada didlogo (enviado para 0os amigos via e-mail)

* Na bacia do rio Uaupés ja existem varias manelm®screver a lingua tukana. Nenhuma forma foi
assumida como oficial. Esta escrita € mais outnaemna O nome mitoldgico do Tukano é Yepa-masa.

® O Tuyuka autodenomina-d#¢tdpinoponadta (Pedra), Pino (Cobra), Pona (Filhds)hos-da-Cobra-de-
Pedra.
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OUVINDO, VENDO E FAZENDO!

“As praticas educativas indigenas sao fundamentaaafilosofias, teorias do conhecimento, pedagogia
metodologias de ensino-aprendizagem-vivéncia eotas politicas proprias. Sao elas que dao
sustentabilidade & histéria de cada povo, desdeassorigens. Muitos povos indigenas tém suasnwige
Lago de Leitdvida na agua) passando pelas dive@&asas de Transformac@ié a sua emergéncia para o
patamar da terra (o chdo de nossa vida). Parasquirms indigenas as suas origens encontram-sataum gr
de cima. Eles saem do patamar de cima para poyssaresobre a terra (nosso patamar). Tanto osspquwe
se originam no Lago de Leite e do Patamar de cissm@o no chdo — patamar onde vivemos — seguem seus
processos histéricos de construgéo de suas iddeidadiferencas, em diversos caminhos e esp&cos.”

Justino Sarmento Rezende
INICIANDO A CONVERSA!

Os assuntos de nossa conversa sd@@raticas Educativas IndigenasCom este
trabalho comego organizar em varios numeros a hasigdo de diversos aspectos das
praticas educativas dos povos indigenas da badie déaupés: Arapaso, Bara, Carapana,
Desano, Piratapuia, Wanano, Kubeu, Mirititapuiab&“enasa, Tariano, Tukano, Tuyuka e
outros. A bacia do rio Uaupés abrange as tréseesgiari-Cachoeira (rio Tiqui€), Taracua
(rio Uaupés) e lauareté (rio Uaupés). A maioria plogos indigenas destas regifes fala a
lingua tukana como lingua de comunicacao intergtritstas (3) regides sdo denominadas
de Triangulo Tukano. A bacia do rio Uaupés locasigano municipio de Sao Gabriel da
Cachoeira/AM. Eu nasci nesta regido, conhe¢o alguoasacteristicas culturais destes
povos que nos mostram as semelhancas e diferencas.

Ha algumas décadas contrapondo as realidades dag@duescolar, muito se tem
falado da educacéo indigena (escolas, universidedgsiacdo). E, na maioria das vezes
séo teorias sobre a educacgédo indigena elaboraldast@éricos ndo-indigenas, seguindo as
normas de trabalhos cientificos ocidentais. Para arademia valem mais tais discursos do
gue as falas indigenas.

Diante desta constatacdo penso que nos indigeeagwgnciamos desde 0 nosso
nascimento os diversos sentidos da nossa educagaetfia) podemos contribuir e
interagir com os diferentes discursos elaboradtiss gedricos ocidentais sobre a educacao
indigena. E importante afirmar que as praticas atiltas sdo dinamicas e sdo construidas
historicamente.

® Trecho do artigo elaborado nos dias 1-5/12/2008 ootitulo: Releituras das Diretrizes para Educagio
Escolar Indigena e Escolas da bacia do rio Uaupés.



28

Com o subtem®uvindo, Vendo e Fazengwoponho mostrar um dos modos de
educar indigena. Na minha dissertacdo de mestnaddirenei que a educacado indigena
consistia: 1) ENSINARmostrando-vivendo-falande 2) APRENDERvendo-praticando-
ouvindo As pedagogias indigenas sédo centradas na oralglagleexpressa o0 modo de
pensar, de ser, de guardar a memoria e veiculamesinoria de uma geracao para outra.
As narrativas postas aqui sdo memorias daquilo apueneus pais, Eduardo Barbosa
Rezende (Tuyuka) e Luiza Sarmento Rezende (Tukaeafalavam para me educar. S&o
ensinamentos simples. Quando os meus me educaeanyueriam que 0s escutasse. Sao
pequenos didlogdsmas por detras de cada didlogo se faz presdoseffa de vida etc.
Seguem pequenas explicacdes complementares. thtrasda organizado em trés linguas:
Tukand, Tuyukd e Portugués. Assim quem estiver utilizando esteotpara estudar a
educacdao indigena tera contato pelo menos comligigas:s indigenas.

1) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukilse
Maké, mu pakore afuro | Maké mu pakore afuro | Filho obedeca bem a sua
yutiya. yaya. mae.
ARUro yury sirigy. Afuro netd dugagu Se quiser passar bem.
Toho weya maké. Tero tiya maké Faca isso, filho.
Aw, tohota weguti paky. Hau, terora tiguda paks. | Sim, vou fazer isso, papai.

Meu pai ensinava insistentemente sobre a impodéamaiobediéncia dos filhos aos pais.
Neste fato, ele mostra que eu devo obedecer a nd@ Ele me diz o porqué da
obediéncia: a obediéncia para com a mée trarascbass para mim.

2) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Mak, daragy tutuaks Maké padegd tutuageda | Filho para ser forte np
nigs wua wakagyu waya. higu kusa wakags waya. | trabalho
banhe-se de madrugada.
Wouatigt tutuasome m+. Kusaegu tutuariku my Se nao tomar banho vocé
sera fraco.
Maii, tere wegudta nami Pako tere tigdra nami Mamae por isso mesmo,
bem cedo
kareké nikati uka, kareké sikato wederi, guando o galo canta pela
primeira vez,
wuagt niapt ysa. kusagd niawé yha. €eu ja estou no banho.

" Estes dialogos de forma mais ampliada foram patitis em 199Noa tho niati teré?“Quem foi que disse
isso?”: Leituras pré-escolares para Tukanos. MargiEeBUC/ART, 1990. Estes mesmos dialogos receberam
nova organizacao feita por mim em 2005. Titulo: BSBNDO OS MEUS PAIS. Neste trabalho acrescentei
pequeno vocabulario apos cada dialogo e a mensageada didlogo (enviado para 0os amigos via e-mail)

® Na bacia do rio Uaupés j& existem varias manelm®screver a lingua tukana. Nenhuma forma foi
assumida como oficial. Esta escrita € mais outnaemna O nome mitoldégico do Tukano é Yepa-masa.

° O Tuyuka autodenomina-&#tapinopona: Yta (Pedra),Pino (Cobra),Pona (Filhos): Filhos-da-Cobra-de-
Pedra.
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Os meus avos e meus pais insistiam para que banhdssle madrugada, trés ou quatro

horas da manh@&, ou no primeiro cantar do galo.ifleeducavam dizendo que nesta ha

raé

hora boa para adquirir a forca que vem da aguaaribeiro banho tinhamos que fazer o
barulho batendo as méos na agua e fazer barulh@ri@mos ficar bom tempo dentro [da
agua até sentir muito frio. E na volta a casa pedjae fichAssemos longe do fogo, pois o

fogo poderia impedir a aprendizagem dos saberesgeN&to, € minha mae que insistia m
e era a disciplinadora.

ais

3) TUKANO: TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukése Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Maky, mé waage ehati ma? | Maké mue kusage ehari | Filho, vocé ja tomoy
my? banho?
Wuatigema, numia gatiwa na. | Kusaegareha numia Para quem nédo se banha|as
boriwa kua. mulheres nédo querem.
Maii, ma ydre fatigota wesa | Pako, mu yure fiaegora | Mamae vocé ndo esta me
my. tiku mu. acompanhando.
YUmukohori nuke  wuage | Burekori kafie kusagw | Todos os dias eu costumo
niapt, yda. niawé yeha. tomar meu banho.

Minha méae pergunta se eu ja fui ao banho. Ela dzéaas mulheres (de outras etnias) nao

gostam de quem ndo toma banho. Nao tomar banhosagufica ndo ter forcas. Por issp,

ela insiste sobre o banho da manha (madrugadalig@grem toma banho cedo tem forg
para desenvolver trabalhos da roca... Segundo mMmdi@ se eu ndo me tornar bg

trabalhador e n&o tiver as minhas rogas, nenhunfi@emwai querer casar comigo. Quem

as
m

vai querer casar com um homem que nao trabalhapagaar fome? Esta é a realidade gque

preocupa a minha mae. Ela estd preocupada com oberatestar e com o futuro da

esposa.
4) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukilse

Maku, noa bukura beropu Maké, nia butoa siropu Filho, aqueles que tomam

wuara kusara banho depois de velhos

mata bukura dohopara. mat4 butoa posaira kud. | envelhecem mais rapido.

Toho wegt, bukura duporo | Te tige butoa sugero Por issoyva se banhar antes

Wuagd waya. kusagt waya. dos velhos.

Tuoti m4, maku? Taoi maki? Entendeu filho?

Tere weguta, Tiere tigura, Por isso mesmo,

nipetira daporo wuagu niapy | nipetira seigero kusagut tomo banho antes de todgs,

yaa paky. niaw& yuha, paku. papai.

Anu maky. Anua maké. Esta bem filho.

Wua wakafia tutuaguti nige. | Kusa wakafia tutuaguda | Tome banho cedo para s

higy. forte.
Ymukohori nekd wuaguti, Burekori kafie kusagutda, | Vou tomar banho todos os

pak. paky. dias, papai.

er
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O meu pai ensinava que 0s jovens que tomam bargwsdéos velhos envelhecem mais

rapido. Segundo os seus ensinamentos, quandofasswemam banho, a roupa velha d
velhos fica na agua. Os jovens devem se banhas datevelhos. E uma simbologia pa

0s
ra

gue explicar que os jovens precisam ser bem fermajosos. Os Nnossos pais entendjam
gue era importante que o0s jovens assumissem ag;0eadle jovens: forcas, espertezas,

disponibilidade, coragem... Os adultos sempre astaws ensinando os segredos da v

da.

Para eles, um dos grandes segredos da vida, estaégua, no banho, e, antes dos velhos.

Os meus pais controlavam para ver se eu estavEgnm@dd isso. Assim cada familia

controlava os filhos. Deste modo, nds nos juntdwaer grupos e desciamos ao parto

para o banho da madrugada.

5) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukilse
Bukyo, Bukyo, Mulher (esposa),
mu poraré afnuse boeapa, Mu ponaré afureré ensina coisas boas para sgus
boewa’ filhos,
bero na afiuka fasirigda. siro keta afiuri ifia se quiser vé-los bem depois,
dugagoha.
Nasiritigo buetikafa. IAa dugaego buerihafia. Sendo quiser vé-los bem,
nao ensine.
Mupewaro, were weti naré? | Mupete, wederi kuare. E, vocé nao vai ensina-los?
Mukera wereya mehd. Muka wedeya buri. I\/Océ também deve ensinar
0S.
O meu pai e minha mae sempre discutiam sobre ansabilidade de educar seus filhos.
O meu pai sabendo que a minha mae era mais firnreduacdo sempre apelava para ela.
Minha m&e mostrava para 0 meu pai que educar lussfihdo cabia somente a ela, mas
também a ele. Os objetivos da educacao sdo: re@ahizios filhos; que eles construam uma
vida melhor; convivam bem com outras pessoas; regte os filhos passem mal,
vergonha, humilhagao etc.

(=)

te

6) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukilse
Makd, yd dutikd afiuro | Maké, ys dutii afuro | Filho, quando eu mandg
yutiya. yaya. obedeca-me bem.
Toho wera pehe boenosa. Te tira pe boenoku. Fazendo isso, a gen
aprende muitas coisas.
Ay pakuy, afiuro yutiguti | Hay paky, afiuro yaguda | Sim papai obedecerei bem




31

mure. \ muré |

A obediéncia é um dos valores a ser bem cultivadeducacdo de uma pessoa. Meu
volta e meia estava falando de obedecer a minha avés, aos mais velhos. A vida
baseada na obediéncia. Quem obedece aprende raitas novas. A desobediéng

pai
é
ia

significa ndo querer aprender. Todas as familisistiam com seus filhos. A obediéncia a
gente aprende muito cedo.
7) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Maks, myg bukuagy, Makg, my bukaagy Filho, quando vocé crescel,
afuse diakd weboeapa. afiure do ti boewa. Sprenda a fazer s6 coisas

0as.

Afiuguréta, masa afuro | Afiugurena basoka afuro | Para quem € bom, as
tysawa na. tusawa kua. pessoas gostam muito.
Awu, paky. Afiuro ehdpeoguti | Haw pakdt. Afuro | Sim, pai. Tratarei bem todas
nipetirare. padeoguda nipetirare. as pessoas

O meu pai me ensina que ao longo de nossa vidasteom fazer o bem para todas

as

pessoas. A partir do bom trato que damos aos q@lexs nos respeitam e gostam. Quando

uma pessoa € boa, as pessoas da aldeia estimapeia®.

8) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Makd, mu pakore afuro | Makd, mu pakore afiuro | Filha, obedeca bem a stua
yutiya. ydya. mae.
ARUro yurusirigd. Afuro netd dugago. Se quiser passar bem.
Yutigosari mu? Ywgo dari mu? Vocé vai obedecer?
Awy, tohota wegoti, paky. Hau, terora tigoda paky. | Sim, farei isso, papai.

A obediéncia, também era exigida para as minhadsirnMeu pai gostava que elas

obedecessem bem a minha mae. Elas aprenderam acédad Na nossa tradicéo, |a
mulher € que sai da etnia quando um homem de @iti@a vem busca-la para |0
casamento. Por isso na educacdo exige-se quej&lbese preparada aos valores de sua
etnia e assim ela levara muitas préaticas cultuaésaprendeu com os pais para dentrg de
outra cultura, outra etnia (do marido).
9) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise

Makd, ako wago waya. Makd, ako wago waya. F_ilgla va buscar agua (no
rio).

Aw, soharo mera wa |Hau#, boyero wakoro | Sim, eu vou larapidamente.
mahagdti hada.
Wa mahafia, maka. Wakorohafia maka. Va logo, filha.

Os meus pais exigiam muita agilidade em fazer easoSegundo a compreenséao deles os
jovens tém que ser ageis e disponiveis. Quandoammde pede para minha irma buscar
agua ela estd querendo que seja feito rapidaméntenha irma tem que pegar a panela,

sta

descer para o porto e voltar com a panela cheidg@. Assim ela mostra que e
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assimilando os conteudos que minha mée esta trmdoniodos os dias. |

10) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Mamid, tea ako wara. Sowd hamu ako wako. Irm& maior,vamos buscar
agua (no rio).
Mart pako mariré | Mart pako mariré | Nossa mae,ja nos ensinou,
weretohamo. wedetoaw®.

Afiuro dara boeya niamo. | Afuro pade boeya hiawé. | Disse  que e parg
aprendermos a trabalhar

bem.
Wagosari mu? Wagodari mg? Vocé vai?
Wagoti, numid. Wagoda bairo. Eu vou, irma menor.

As minhas irmas estdo discutindo sobre o ensinam@mtmeus pais, principalmente
minha mae. Minha mée ja teria educado para ela soimportancia do trabalho. E,

da

minha segunda irma esté insistindo com a irma welisa para que va com ela buscar a

agua e motivando-a a partir das palavras da mirde oue devem aprender a trabal
bem. Diante desta insisténcia a irma mais velhagoma ela. A educacao recebida deve
continuada pelas pessoas que a recebem. Quandous®s irmdos um deve ensinar

har
ser
a0

outro, um deve lembrar o que o0 outro esquece, wa ai@dar naquilo que o outro néo sabe

fazer.
11) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Maky, Maki, Filho,
me akahabihird merd ato | mu baira na ano widuiya. | fique em casa com os seus
wi duhiya. iIrmaos menores.
Wita duhikapa. Wira duihawa. Fique aqui em casa.
Naré kdaka wetikapa. Kéaré kdawa tirihawa. Né&o va abandona-los.
Ysa wesepd wara we. Ysa wesepy wara tia. NOs estamos indo para roga.
Waya. Afuro koteguti na | Waya. Afuro koteguda | Podem ir. Acompanharei
wimararé. k&a wimararg. bem as criangas aqui.

Por ser irmao mais velho eu cuidava dos meus irmé@®res. Isto significava ficar e
casa, dar comida, levar para o banho. Quando eramcas demais, tinha que prepad
mingau, deitar com ela na rede até ela dormira fi@lancando a rede. Era praticame
ser a mae, naquele espaco de tempo, na auséngaido3inha que garantir a segurat
das criancas. As criancas até certa horas agudmam brincam, querem tomar bani
guerem comer, querem dormir. E, depois de certa ¢tmmecam a sentir saudade da m
choram e, ai, ndo tem como dar jeito, s6 volta 8a.m

m
rar
inte
nca
no,
ae e

12) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Niha, atopt! Y4 bai anopy Irm&o menor vem para ca!
Nenohd niti? Neno ni? O que é que tem?
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Kero atia atopu!

Boyero atiya anopu!

Venha rapido para ca.

Wa tohaguta we.

Wagdratia me.

Eu ja estou indo.

Pird pahigd kufami ato.

Pino paigd kdal ano.

Tem wuma cobra grand
deitada aqui.

O texto ensina como se deve chamar o irmao pelsidemacao e nao pelo nome. Os m
pais diziam que o modo correto segundo as regnsasté chamar a pessoa sempre pela
consideracdo: irmdo maior, irmdo menor, irma maimnA menor, avd, avo, titio, titia,

papai, mamae. O texto ensina a partilhar a vidatmn@oas novidades, os perigos, etc.

e

us

13) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Maky, tea marT sihara. | Maké hamu mart | Filho, vamos  passear.
Neképu wara. kamesako. Makanukupy | Vamos a floresta.

wada.
Au, tea. Had, hamu. Sim, vamos.
Komea wyapa. Komea opawa. Carregue o machado.
Mari yage diayukerad | Mariya diayika wagudari? | O nosso cachorro também
wagusari? vai?
Pihiya, bu naruka. Sioya k& bu nanuseri Chame-o para que cace| a
cutia.
Bua paharda nwa marT | Bua afuriwa mari | La aonde vamos tem muitas
waroma. waroreha. cutias.
O meu pai gostava de cacar com o cachorro na fdor€uando ele usava a palavra
“passear na floresta” era para dizer vamos cad¢ardiEa que nunca se deve dizer “vamos
cacar, vamos pescar”’, pois a natureza avisa peagae para 0s peixes e eles fogem de
nos. Era uma crenca que ele tinha. Quando eu gveaeshais crescido sempre| o
acompanhava. Ele caminhava muito longe e rapidwaa reclamando comigo, pois eu
queria voltar logo. Ele dizia: nem achamos a cagaja! E, o nosso cachorro corria para
pela floresta procurando caca. Quando ele encang@aca, saia latindo e o meu pai cqrria
em direcdo aos latidos do cachorro. Eu ia bem.d&as meu pai brigando comigo pedia
para eu corresse mais rapido. Correr no mato rfaoilé Ainda mais que eu era crianga!
Depois que eu cresci um pouco mais corria maisugongeu pai. E, ele ficava pedindo que
eu fosse mais devagar.
14) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Pake ise ori wmuti | Paka iye koo | Papai aquelas flores sgo
yuraaputo. sitiafiuthamawé to. cheirosas demais.
Toho nird wewa te nohd | Te biro tiwd te no kodha. Essa qualidade de flores|é

oria.

assim mesmo.

Yasari mu te orire?

Bogari mu te kooére?

Vocé quer essas flores?

Ya yuraasa yua.

Bo netd wahéaga yaha.

Eu quero demais.

Misari?

Negari?

Posso pegar?

Mina.

Nefa.

Pegue.
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Quando eu andava com meu pai na floresta, no @apoga, na pescaria, eu via muitas
riquezas da natureza e eu perguntava o que eram&lexplica. As vezes ndo queria
explicar, principalmente, quando estava pescanderi® siléncio. Havia flores bonitas e
cheirosas. Muitas vezes, meu pai deixava olharte®wezes ndo deixava. Ele dizia que
algumas flores sdo venenosas. Ele explicava olgusbeseguia explicar. Outras vezes |ele
nao conseguia explicar, dizia: meu filho, eu tamiv@m sei, € da natureza. Ndo podemos
saber de tudo. Existem muitas coisas que nao praas explicacdes.
15) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Akoro atitohasato mak. Oko atitoagato maké. Filho, ja esta chegando |a
chuva.
Ma akoroariwi apora. Ma okoroari wi kenoko. Vamos preparar uma casinha
(tapiri).
Oho purT amafia. Ho pii amafia Procure a folha de
bananeira.
Nari wiaka wekehokara. Nafiari wiga tikorohada. Vamos logo fazer uma
casinha mal-feita.
Paky, pekame wihama? Pak4 pekame dioma? Papai, eu posso preparar o
fogo?
Wihafia, yusta nisa. Dioya usta niga. Prepare o fogo porque esta
frio.
Pekame yoa  kurero | Pekame yoa safiuro duiwa. | Sente-se mais afastado do
duhiapal fogo!
MasTi toha maky. Masia me maké. Eu ja sei, meu filho.
Durante a pescaria ou a caga, quando vinha a clugap meu pai ficava preocupado ¢m
fazer a casinha improvisada para passarmos a cRuveurdvamos a folha de bananegira
(sororoca) ou outras folhas grandes para fazermmsiaha. O meu pai era rapido para
isso. Por isso, ele dizia que eu era mole demaisidd tinha préatica. Ele tinha porque o
tempo de vida ensinou-lhe muitas praticas. Depeipréparar a casinha, ele preparaya o
fogo. Quando era na pescaria aproveitava para agsers peixes para comermos. Assim o
meu pai ia ensinando a sobreviver em qualquer ¢csituala vida. Vendo isso eu ficava
pensando comigo: cada pai deve ensinar aos fillsesigeito de viver a vida; por isso que
eles levam seus filhos para pescaria, cacadalhimba
16) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Niha, tea diapy. Y4 bai hamu diapy. Irm&o menor vamos pescar.
Ay, tea. Had, hamu. Sim,vamos.
Wahapihi midpa. WaripT newa. Pegue o remo.
Tea, miguti. Hamy, negéda. Vamos, eu vou levar.
Ma, u4sa wara we. Pako, usa wara tia. Mamée, nos ja vamos.
Beroptt daharati. | Siroptt  pota  ehada. | Nos vamos voltar tarde. Nao
Kotetikana usare. Koterihana u#sare. espere por nos.
Au yu pord. Afuro sihapa. | Has  ya#  pona. Afuro | Sim, meus filhos. Andem
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kamesawa. com cuidado.
Tea yoKust wehe | Hamu yukuasoro we netd | Vamos passar a canoa.
ydraora. neko.
Diapy weherasari? Diapy wea dari? Vamos passar pelo rio?

Mapy wehera.

Mapy weada.

Vamos passar pelo caminhp.

(@)

Poea wio niapy.

Poewa kio niaw#é.

A cachoeira esta perigosa.

Toputa wara!

Topura wadal!

Vamos por la.

Eu convidava os meus irmaos menores para ir pesgargo. Recomendava que e
pegassem seus remos para ajudar a remar, poisrecim tlo percurso havia cachoeiras e
correntezas. Quando a gente € crianca sO por nd@eg@ar vencer tais cachoeiras e
correntezas ja da vontade de chorar e desistiedeapga. Ao despedir da mée eu sempre

dizia para ela nao ficar esperando. Meu pai haws&ado para nds que quando alguém

para a pesca e caca nhao se deve esperar, popodsatrapalhar a pescaria e caca. E,
repetiamos estes pensamentos quando saiamos peagigne Aprendiamos a puxar camnoa

nas cachoeiras e as vezes pelo caminho. Assirmdipreos 0 nosso jeito de viver a vida.

es

vai
noés

17) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Nikd ma sihagy waggHi. Mekégaréha kamesagé | Hoje eu vou passear.
wagudda.

NG y¢ garo wagtti.

No y¢ boro waguda.

Eu vou para onde eu quiser.

s

Yagu diayd mera waguti

Yagu diayi mena wagdda.

Eu vou com o0 meu cachorr

Nikard namika dahaguti.

Mek& namika pota
ehaguda.

Eu vou voltar bem tarde.

Afuro sihapa.

Anuro kamesawa.

Passeie com cuidado.

Mg maky kéraré pihiya

Mg maké karé sioya.

Leve também o seu filho.

k& muré bapatika.

k& muré bapatiri.

para acompanha-lo.

Watikato k&a.

Wariharo kaha.

Ele ndo vai.

Wi duhikato kua.

Wi duiharo kéha.

Deixa-o ficar em casa.

Y4 meré wesepd wato.

Y4 mena wesepy waro.

Ele vai comigo para roca.

Tea maky.

Hamu maké.

Vamos meu filho!

Meu pai quando estava para sair para a caga coavan& minha mae dizendo que iria
passear e voltaria bem tarde. Levaria consigo batex Assim a minha mae ficava sem o
cachorro para aquele dia. O cachorro era semprgoado meu pai e da minha mae.
Quando ele ia com minha mé&e para a roca, ele rienéefespantando o perigo. Enquanto
minha trabalhava na roca, ele aproveitava paraideroie vez em quando ia procurar caca
na beira da roca. Geralmente, minha mae ndo gogtevale cacasse, pois atrapalhava o
trabalho dela. Quando ia com o meu pai, ele ndoadeava, pois ele estava para cacar.
Meu pai e o cachorro se entendiam muito bem. Bor imeu pai dizia que no passado, o
cachorro ja havia sido gente. Algumas vezes mewn@aiqueria me levar consigo para
pescaria ou caca, pois dizia que eu ndo dava spDpseg que ele pescasse ou cacasse com
calma, querendo voltar logo para casa. QuandoinBa hada para fazer em casa mipha

mae levava-me para roca.
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18) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Makg, wai wéhe boeapa | Maké, wai we boewa wai | Filho, aprenda a pescar para
wai bagti nigé. yaguda higy. comer peixe
Boegtta we paky. Boegtira tia pakd. Estou aprendendo, papai.
Petapy we&hegét waguti. | Petamaks wege waguda. | Vou pescar la no porto.
Bero baya. Siro yaya. Depois coma!
Waya maka. Wehegusa | Waya maké. Wegua yada | Va meu filho. Va pescar
baha nira. hira. para comermos.

Eu acompanhava o meu pai na pescaria. La ele meav@somo pescar, os lugares que
deveria pescar e como pescar em cada época dMastrava os lugares para encontrar as
iscas. Para cada lugar de pesca mostrava as sn&sa$e Cada pai tem suas maneiras de
pescar. Estas técnicas cada pai ensina para odilbegs Os filhos sédos herdeiros das
sabedorias de seus pais. Quando 0 meu pai peabdiau ja podia sair sozinho ou com
meus iIrmaos menores para pescaria ele recomendawaeqy praticasse 0S Seus
ensinamentos. Outras vezes ele me acompanhavaptecoemtava com outras instrugoes

\*2J

19) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Paky, Pakd, Papai,
mupe kasawd useweti? mupe kasawd suari? vocé ndo vai tecer matapi?
Tuahapy, makd. Titoaw#, maké. J& aprontei, meu filho.
Namiaka diapy war, Namiga diapy wara, Amanha vamos no rio,
topu kasaka apora. topu kasaka kenoada. la vamos preparar |a
cerquinha.
Tohota wera, paky. Terora tiada, pakt. Faremos isso, papai.
Y4 oho diha apoguti. Y4 ho diwa kenoggétda. Eu vou mergulhar ¢
preparar.
Yupe waguti maky. Yupe wagdada makét.. Eu é que vou, filho.
Muré boegutigat we. Muré boegudu tia. Porque eu vou te ensinar!
Afurosa, pak. Afuadaku paky. Esta bem, papai.
Ape nemu waguti yua. Ape bureko wagtda ygha. | Outro dia eu irei.

Uma das técnicas para pegar o peixe é a do madpito com talas de uma paxitba., A
guantidade de talas depende para o tamanho doimatagOnca-lgarapé, onde eu nasci
como nao temos grandes peixes 0s matapis sdo msgugmando o0 peixe entra no matapi
ele ndo volta mais. Para colocar o matapi a gemeupa um canal no rio, onde a gente
calcula que o peixe vai passar. O matapi é colocadfundo do rio e precisa fazer uma
cerquinha e colocar o matapi no meio, sempre cdmca do matapi voltada contra a
correnteza. Quando o peixe passa por |4, entra atapm Cada dia alguém da familia
poderda ir ver se tem peixe e aproveitar par lingsaiolhas que entra no matapi. Para que o
matapi atraia peixes, a pessoa que fez o0 matagoeou tem que fazer jejum que consiste:
nao se assustar; ndo comer dos primeiros peixesnjregam no matapi etc.
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20)TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
Ytapinopona wedesere

PORTUGUES
Pekasa ukiise

Pak#, poeapdre wai bupu

Pakd poweapy wai bupu

Papai, & na cachoeiraos

ydrara weama. netéra tiawa. peixes estdo pulando
passando.

Maku, tea naré fiera. Bero | Mak&é hamu k&aré fieko. | Filho, vamos pega-los

doa bara. Siro doa yada. Depois vamos cozinhar

comer.

Y pako wese dahago
waire bagosamo.

Y& pako wese potaheago
waire yago dakio.

Minha mé&eao voltar da roga
comera os peixes!

Tea kero maky-.

Hamy boyero maké

Vamos logo, meu filho.

Bati mera neguti yua.

Bati mena fieguda ydha.

Eu vou pegar com peneira.

Weéhekd mera Auguti yua.

Bapigsg mena  sugdda
yaha.

Eu vou aparar com puca.

Ha época do ano em que o0s peixes vao subindo aasgcachoeiras para passarem
pulam. NOs aproveitavamos para pega-los, aparandoim peneira de cip6 (bati) e c¢
puca (rede de pesca, pequena). Geralmente muil@Esg@ssam sem serem pegas.

e

154

eles
M

21) TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
Ytapinopona wedesere

PORTUGUES
Pekasa ukiise

Maky, wai wehegusa

Maké wai wegda

Filho va pescar

my ntmo ko baka!.

my nemo ko yari.

para que sua mulher coma

Waguti, pakd. Wai
gariti niasy yda.

ma

Waguda paka. Waireha
ggariti nawé ydha.

Eu vou papai. Eu sou bo
pescador.

Y& nemo ¢tha boasome.

Y4 ndmo hua boarikio.

Minha mulher ndo passa
fome.

Yukerd waguati, maky.

Yuka wageda maké.

Filho, eu também vou.

Tea marT puara wara.

Hamu marT pdara wada.

Vamos nos dois.

Mata dahara nikama.

Mata potaheada
mekugareha.

Hoje voltaremos logo.

Mali, diapyu sihara wa.

Pako, diapt kamesara wa.

Mamae, n0s vamos passt
no rio.

Waya maku. Afuro sihapa.

Waya mak&.  Afiuro

kamesawa.

V4, meu filho. Passeie co
cuidado.

A pescaria é uma atividade de sustento da famifia eomunidade. O homem € que d
exercer esta atividade. Os pais insistem com skws fpara que aprendam a pescatr, |
com a pescaria sustentardo as suas esposas. @svidb assimilando este ensiname

pois acreditam que isto dignifica a vida da familia

m

ra

par

m

pve
DOIS
nto,

22)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Niha, tea mar1 Yd bai, hamy mart Irmao menor vamos

wéheky mera wai tora ako

bapiggmena wai toko oko

pegar

peixes com puga
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doka.

doka.

debaixo da chuva.

Nope warasari, ato sirope o
buipe?

Nope wadari, hd sotoape o
hd dokape?

Para onde ndés vamos, Ti

abaixo acima?

Sirope ward topere wai
niwa.

H6 dokape wada topere
wai niwa.

Vamos daqui para baixg
pois la tem mais peixes.

Yusuatisarito muré?

Yusuarigari to muré?

Vocé nao estad com frio?

Ydsuatisa ygma, mamy ni
yda.

Ydsuariga ydreha, mamu
nia yeha.

Eu néo sinto frio pois eu sg
jovem.

Eu e meus irméos saiamos para pescar debaixo da. €puando meus irmaos nao podig
minhas irmas iam comigo. Quando chovia a aguaditrrrenta e nés imaginavamos (
0S peixes nao estivessem nos enxergando. Aconssoanesmo. Dependo da quantids
da chuva, da cheia e época do ano a gente essellriamos acima do povoado ou aba
O importante era adivinhar onde havia mais possd#due de pegar mais peixe. Os nos

pais diziam que para o jovem nado teria que ter temijom.

23)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Maili, wai wé&heapu usa. | Pako wai sTawé usa. Anida | Mamae, nés  matamg
Ara nima. niya. peixes! Eles estdo aqui.
Noata maks? Mitia ato. Nia te mak&? Neatiya ano. | Onde estdo, meu filhg

Traga aqui.

Ma doaya.

Ma doaya

Aqui estéo, cozinha-os.

Yd pora, wai doatoha yu

Y pona wai doatoa yu sa.

Meus filhos, os peixes estéo

=

u

am,
ue
ade

XO0.
SOS

S

maha. cozidos.
Bard atia. Dusasere | Yara atiya. Dusarere | Venham comer. O que
aperare ekagoti. aperare ekagodo tia. sobrar vou oferecer aos
outros.
Tohota weya, maii. tha | Tero tiya pako. Hua boakia | Faca isso, mamae. Eles
boasama na. kyga. devem sentir fome.
Quando voltavamos da pescaria eu e 0s meus irntfiEEgvamos contentes em casa
trazendo peixes. Entregavamos para a nossa maeo#iiava e quando estava pronta a
comida nos convidava para comer. Todo o pessoaada comia. Ela insistia que nos
coméssemos bem, pois 0 que sobrasse ela distilpaira os moradores da aldeia. Partilhar
a comida era uma caracteristica muito forte de aninbe.
24)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Paku, wai pahard wéheapu | Pakdé, wai paw sfawé | Papai, eu matei muitgs
yda. yaha. peixes.
My tuofiaka yu numoti | M4 tugefari ys numoti| A seu ver eu ja poderia
masisari? masigari? casar?
Kote nifia dusa mu | Koteya na dusa mu | Espera ainda, ndo e hora|de
meamotiatoho. ngmotiadaro. Vocé casar.

Wimagy waro ni mga.

Wimagé puti nia mgha.

Vocé é crianca, filho.




39

Mame wags numotiya | Mama niwags nuemotiya | Quando ficar mais mogp

maké maki. vocé casara, meu filho.

Afiurosa pakd. Afuadaku pak. Esta bem, papai.

Bukwagu nemoti poratiguti. | Bakuagu nemoti | Quando eu ficar adulto va
ponatiguda. casar e ter filhos.

Tudo 0 que 0s nossos pais nos ensinavam e o quepméadiamos estava ligado

ao

casamento. Por isso, quando a gente fazia benalmshps crescia em nds a proximidade
do casamento. Para casar a condicao € saber agbsdber pescar... Por isso, quando os
pais percebem que o filho ja sabe fazer os trabdiisicos que possam sustentar a familia

ja buscam a mulher.

25)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Maky arugé doguti we. Maké& kanugé dogud tia. ]IcTiIhﬁ, eu Vvou preparar
echa.
Wai buera waha nira. W ai buera wada hira. Para a gente ir flechar peix
Apokeoya, paku. Puagu | Keno korohafia paku. | Prepare logo, papai. Prepare
apoya. Puagy kenofia. duas flechas.
Yukera bueguti we. Yuka buegudd tia. Eu também vou flechar.
Maky ywkase mera diapu | Maké  ywkasoro mena | Filho vocé vai com cano
waha muafia mué. diapy wa muafia muha. subindo pelo rio.
Waire fia bokagy afiuro | Waire ifia buagu afiuro | Ao enxergar o peixe flech
bueapa. buewa. bem.
Yua dia bui bue muagéti. | Yeha dia wesa bue | Eu vou beirando o rio pel
muagéda. terra e flechando.

Meu pai sabia manusear muito bem o arco e a fléaiaan bons instrumentos nas maos
meu pai. Antes da pescaria sempre reforcava aafldeh sempre pedia que prepard
flecha também para mim. Quando nés saiamos pacarpesn alguns momentos ele
beirando o rio para flechar. Ele fazia assim para q peixe ndo enxergasse 0 ng

112

de
sse
a
SSO

movimento e nossa aproximacdo. Como 0 nosso rideeéguas claras ha varios metros os
peixes ja percebiam e ja saiam para a parte mad® fdo rio. Por isso, meu pai usando a
sua sabedoria surpreendia os peixes. Caminhanddpeh do rio ele flechava os peixgs.

SO que quando o peixe puxava a flecha para o neermdele ficava gritando para que
caisse na agua para pegar o peixe, e ficava rieduigh. Mas eu fazia com muito gos
sabendo que naquele dia iriamos ter comida.

eu
[o,

26) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Makd dara boeapa mu | Makd pade boeya mw | Filha aprenda a trabalh
pako mera. pako mena. com a sua mae.
Aperapda boetisama na. Aperapuha boerikia kud. | Os outros ndo vao Ih

ensinar.

Butu yagoma umua uatiwa | Dadegoreha #mué boriwa | Para preguicosa os home
na. kaa. nao gostam.
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Aw, pakd dara boegoti.

Hau paky pade boegoda.

Sim, papai eu vou aprend
a trabalhar.

er

Yu pako emukori naky

Y4 pako burekori kafie

A minha mae todos os dias

pehe boemghamo ygma.

pe boerukuawd ydreha.

me ensina muitas coisas.

Meu pai e minha mée se preocupavam bastante cassa rducagédo. Meu pai insistia que
minhas irmas aprendessem com mamaée. Elas tinhanagrender a trabalhar bem, p
um dia elas iriam casar e sair para outras alé@maseio a outras etnias. Neste texto mi
irma mostra sua disposicao para aprender. E afjumsaa mae todos os dias ensina myitas

coisas para vida dela.

ois
nha
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Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Makae dero nikd dara| Maké dero biri pade | Filho, quandoé que vocé val

boegusari mga?

boegudari muha?

aprender a trabalhar?

Mg dara boe bokaro yuraa
wato maha.

Mg pade boeboro netd
wahéato sa.

O tempo de vocé aprendér
esta passando.

Ya my pakd nigata muré
were y4.

Yd mu pakd nigara muré
wedea yd.

Eu estou falando porque ¢u

SOu seu pai.

Aperapua weretiwa na. Apera puwha wederiwa | Os outros nunca falam.

ké&a.
Dara boeguti, paku. Boeya | Pade  boeguda  pak. | Eu vou aprender a trabalhar,
ydre. Boeya yure. papai.Ensina-me.

Masigutige we yu kéral

MasTgudu tia yaka.

Eu também quero saber.

Dara boeya, maky.

Pade boeya, maké.

Aprenda a trabalhar filho.

Nuamotigapaa

Numotigapaha

guando vocé tiver a sua

mulher

mu basita dara bagusa mu.

mu basira pade yagy daku
mtt.

VOCcé que vai trabalhar pa
ter comida.

ra

Namiakdta wese tara

nukaga waguti paks.

Namigara wese tana

nukaga wagdda.

Amanha mesmo  vou
comecar a rocar a roca,
papai.

Yagua darage nohd niwu
yda.

Boguha padeguno niwé
yaha.

Quando eu quero, eu sou

trabalhador.

Quando eu estava na aldeia eu percebia que toddm®®s pais insistiam para que
filhos aprendessem a trabalhar. Esta insisténgar& demonstrar o amor que tem pelos
filhos. Se os filhos souberem trabalhar, outros teé&o motivos para falar mal deles. Por
iss0, no texto acima vemos um dialogo onde é pelsgérceber a preocupacao com o fi
gue estd demorando em aprender a trabalhar. Osadote jA comeca a se ocupar mais
com os trabalhos. A pratica dos jogos s6 depoja thr trabalhado.

oS

ho
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Y4 manekd wuahg Dbati
©apo.

Y4 mafieko wd bati boego.

A minha sograquer balaig
de aruma.
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Pehe batiri oguti kore.

Pe batiri tikoguda kore.

Eu vou dar muitas peneiras

para ela.
Afuse weapa mariré | Afure tiwa marire buihari | Faca-os bonitpara que eles
buhikari na. kda. nao gozem de nos.
Merigu ni yea. Menigé nia yuha. Eu sou bom para isso.

Na marid warasama na.

Iha mani waha dakia

ké&aha.

Eles vao ficar admirados.

Y paky boenoky niyda.

Yu pakd boenorigd nia
yaha.

Eu fui ensinado pelo me
pai.

Um dos trabalhos dos homens é preparar os artesacanfeccao de balaio de aruma.

\*2)

Os

homens de algumas etnias séo especialistas par&rasilho. Meu pai sabia fazer mujto
bem. S6 nédo fazia mais porque os parentes da rauthala etnia Yeba-masa, sabiam fazer
melhor. O meu pai encomendava deles. Quando os msmita etnia Tukanp
encomendavam, meu pai fazia, pois as minhas tmxasadas com os homens da etnia
Tukano. Meu pai dizia que se vai fazer tem quédsar feito para que os outros nao fiquem
zombando do trabalho mal feito.

29)TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
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Make tea yukust darerd. | Maké hame  yukasoro | Filho vamos fazer a canoa.
padeko.

Tea, paky yukerd nkawé | Hamy paku, yuka sikawd | Vamos papai, eu também

dareguti. padeguda. vou fazer uma canoa.

Afuro boeapa, mak. Afuro boewa maki. Aprenda bem, filho.

Tota dasea  numiaré | Tora dasea numia | Assimvoceé vai casar com as

ngmotigusa. ngmotigudaku. mulheres Tukana.

Toho wegdta Te tigura Por isso mesmo

yd yukusy dareka

yd yakasoro paderi

guando eu estiver fazendo
canoa

mu ydre faona, paky.

my ydre inakoya paky.

VOCé vai me orientar, papai

Anurosa mak.

Anuadaku maké.

Esta bem, filho.

Yd my paky mure boeguti.

Yo ma pakge  muoré

boeguda.

Eu, seu pai, vou |lhe ensina.

Os Tuyuka sao conhecidos como eximios na confedgamanoas. A briga de minha m
(Tukana) com o meu pai se tratava disso. Meu @ feganoas para 0s outros, mas pa
uso proprio ndo fazia. Quando queriamos viajar, peauicava consertando uma can
velha e furada. Durante a viagem a canoa comecea&aad € minha mae reclamava: vo
nao sdo Tuyuka? Por que estamos viajando nessa watim e furada? Eu casei con
Tuyuka para andar numa canoa nova e boa, e, otéda eanoa?

30)TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
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Paky dero nikd wese dara
nakagésari?

Pak4 dero biri wese pade
ntkagédari?

Papai,quandovai comecar &
fazer a roga?

ae
ra o
oa
cés
N o

A
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Ape samara

mako.

nukaguti,

Ape samard
maka.

nekagéda

Vou comegar na outr

semanafilha.

My akabihi mera warati.

Mg bai mena wada.

N6s vamos com 0 seu irma
menor.

Tohota, maku?

Terora mak&?

E assim, filho?

Tohota wera, paku.

Terora tiada paky.

Vamos fazer isso, papai.

Tea mah3, mak.

Hamu sa maké.

Vamos, entao filho.

Ati samarid ma mehd

tarara.

Ati samaroreha buri

tanada.

Nesta semana vamos rocair.

Ape samara pa nukara.

Ape samard Kiti nakada.

0

Na outra semana vamos

comecar a derrubar.

Nopt nisari to wese weka
anuro?

Nopd nigari to wese tire
anuro?

Onde tem um lugar bor
para fazer a roga?

Mariya nitdori wiakaropy
anusa.

Mariya nitgori wiariropa
anuku.

A nossa Ultima capoeira
boa,

As filhas, também se preocupam com a vida de tnaldd pai, quando vai comecar a fa
a roca. Diante desta preocupacéo o pai acaba seram@tiendo em fazer a roca. Fa
roga significa escolher o lugar onde sera feit@ga,r conhecer o terreno, conhecer
localizacdo. As mulheres ndo querem que faltenpeasrporque a roca diz muita co
para a vida da mulher, para a vida da familia, parela do homem. A roca € simbolo
vida, funcionamento da vida e um dos eixos estantes da vida.
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Tea, yd pora, wese ghara.

Hama ya pona wese
hé&ako.

Vamos, meus filhosg

queimar a roca.

Tea, paky.

Hamu paky.

Vamos, papai.

Muhipl asiri kura ¢hara.

Muip( asiri tabe hétada.

Queimaremos quando 0 §
estiver bem quente.

Y4 pora ati wese ni mart
dghati wese.

Y& pona ati wese nia marT
h&adari wese.

Meus filhos, esta é a roca

gue queimaremos.

Pahi butiari wese nika to.

Paihamari wese niha to.

A roca é muito grande.

>

é

zer

zer

sua
sa
de

ol

Toho weréta paharé atiapu | Te trara paw  atiawé | Por isso que viemos muitas

maria. mariha. pessoas.

Dero we déharasarimari? | De ti hétadari mari? Como é que nos
gueimaremos?

Y& musare boeguti yd | Yo muaré boeguda ys | Eu vou ensina-los, meus

pora. pona. filhos.

MtpeT pihiri mifia. P&meri pirT nefa. Peguem lascas de turi.

Wasiaro eha nukafa | Wasiaro eha neka yakoya. | Espalhem-se espacadamente

bdaroya. na roga.

Ma uaha nukarad. Nikaro
meréa sia yo kara.

Ma héa nakako. Sikard
mena sia yo kutaada.

Agora comecemos a atear.

Juntos vamos ateando.
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A gueimada da roca € uma das etapas do traballmogda Depois da derrubada os p
acompanham como a roca vai secando. Quando perapleersta bem seca e as arvore
pode pegar fogo decidem queimar. No dia marcadopais convidam os filhos pa
gueimar a roca. Quanto mais pessoas a queimads éapaa. Os pais dao instrucdes p
os seus filhos. A roca bem queimada favoreceraaglamtacdo e boa colheita.
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ais
sja

[a

ara

Makys, mu wese weapa | Makééc mu wese tiwa | Meu filho faca roca se quiser

numoti sirigy. nemoti dergage. Ll

Met daratika numia | Mg  padeiri numid s& | Se vocé nao trabalhar ngo

seribasa we yu. basaria y4. buscarei mulher.

Au, pakd. Nikdta wese | Has paks. Mekégard | Esta bem, papai. Hoje

dara nukagéiti. wese pade nukagéida. mesmo vou comecar fazer a
roga.

Maii, nka ma wese pagw | Pako mekugarehd wese | Mamae, hoje eu  vol

wa 7 Kitige wa. derrubar a roca.

Y4 namo niakore apoyugy | Yu NemMo nigbdore | Estou preparando para |a

we. kenoyugt tia. futura esposa.

Afiu, mak. Afiua mak. Esta bem, meu filho.

As culturas indigenas da regido donde eu naschga@redor do trabalho da roga. Por isso

0s pais insistem bastante para que os seus fillfiis|ae aprendam a trabalhar na rocal
roca continua sendo uma das fontes de sustentai®lida vida indigena.

33)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Maka, Mt pakore | Makd mu pakore tiapuya. | Filha ajude a sua mée.
wetamuna.

Toho wego dara boegosa.

Te tigo pade boegodaku.

Assim, vocé aprendera
trabalhar.

Ad, tohota wegoti, pak.

Hau, terora tigoda paky.

Esta bem, papai, farei isso.

Mal dero nika wesepu ta
kurego wagosari?

Pako de biri wesepy ta
wagd wagodari?

Maméae,quando vai limpar &
roga?

a

1=4

Wago ydre pihiya.

Wago ydre sioya.

Quando for me chame.

Wago pihigoti, maka.

Wago siogoda mak®.

Quando eu for, chamarei

filha.

A mée ensina a sua filha como ela deve trabalhavgaa Mas a propria filha, também deve

se interessar para aprender com a mée. A mée qumgrara a filha todas as técnicas
trabalho da roca: preparar a plantacéo, limpezmtipl de fruteiras, selecdo de mani
(tipo de mandioca), época certa para plantar, ttatlhenandioca propria para fazer
farinha... Ensina os segredos das plantas mediquaaa fazer crescer e dar bons frutos.

de
wa
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Maii, wese wago weti? Pako wese wago ti? Mamaée esta indo para roc¢a?
Wagota we, yu pora. Wagora tia y& pona. Estou indo, meus filhos.

Ysa kera waréti. Usaka wada. Nés também vamos.

Tea, piseri omapa. Hamu, piseri omawa. Vamos, carregam os aturas.

Em alguns dias, a minha mé&e levava todos os fightithas para a roca. Na maioria das

vezes ela ndo gostava de levar o grupo, pois ndsdvamos demais e as vezes algu
acabava chorando e, isso perturbava a minha méeseus trabalhos. Mas havia dias
ela queria que nés féssemos para brincar na roigasab de rocar, derrubar as arvor

Iém
que
es,

limpar a mandioca, comer frutas que la tivesse. Meste dia ela ndo ficava muito tempo

na roca porque ela sabia que nés nos cansavamtiscadd. Quando ela queria ficar m

ais

tempo ela pedia que nds voltassemos mais cedo. Qereenia tomar conta dos mais noyos

€ sempre o mais velho. Nessas idas ela n6s ensimaitas coisas. la mostrando as plan
medicinais que se encontravam na beira do camiaoga.

35)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Nopt ehati, mami? Noptt hearT sow&? Ao onde vocé foi meu irmap
maior?
Ya wesepu ehapw, niha. Ya wesepu heawd yu bai. | Eu fui a minha roca, meu
irmao menor.
Dero wegy ehati? Dero tigs heari? O que vocé foi fazer?
Peka wdtaga ehapt. Peka opagy heawd. Eu fui carregar lenha.
Peka niati wesepure? Peka niarT wesepure? Tem lenha na roga?
Pehe niapy, waagusa. Pe nihawi, opagta. Tem muita, va carregar.
Afiu, mami. ARua sow. Esta bem, meu irmao maior.

ntas

Carregar lenha faz parte do dia-a-dia. A lenhac&ssdria para muitas coisas que se vai
fazer: cozinhar, fazer beiju, cozinhar manicoecgnder de noite... Carregar lenha ja esta

dentro da programacado do dia, geralmente pela dartarde que vao carregar a lenhg
uma atividade para toda pessoa. Cada familia lpsseasua casa.

. E
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Yepa-masa uklise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Mali, weseps wago we | Pako weseps wagotia Mamae, eu estou indo para
yua. yaha. roca.
Wa weti mya? Wari maha? Vocé nao vai?
Wa we, makd. Waria maka. N&o vou, filha.
M nikdta waya nikdma. Mt sikora waya | Va vocé sozinha hoje.
mekugareha.

Na medida em que as meninas vao crescendo e apdendetrabalhar, elas comecan
tomar a iniciativa para o trabalho. Nao é necesdérar esperando que a mae convi
Elas proprias comecam a convidar a mée, as irmg&isfntios para os trabalhos.
meninas, geralmente amadurecem muito cedo, passalzem que qualquer dia algu
pode aparecer para leva-las para o casamento.

N a
de.
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Mai, wesepu ta kurego wa
yda.

Pako, wesepd ta wagd wa
yaha.

Mamé&e eu vou limpar
capim da roga.

Belo fiamika dahagoti.

Siro fAiamika potaheagoda.

Voltarei bem tarde.

Musa wa weti yg mera?

Muaha wari yg¢ mena?

Vocés ndo vao comigo?

Wa mutana, mako.

Wa sugeya, mako.

Va adiante, filha.

Bero wagoti, yaa.

Siro wagoda, yeha.

Eu irei depois.

Niha tea y& mera.

Y bai hamy ya mena.

Meu irmdo menor vamo
comigo.

Tea mamio.

Hamu sowo.

Vamos, irma maior.

A moca vai assumindo os trabalhos de casa. Assit@easé vai acompanhando se a f
esta aprendendo e fazendo as coisas corretamerdegAa da mae é ver a sua fil
assumindo bem os trabalhos. E, a mesma coisa etavguseu filho fazendo com relag
aquilo que é proprio do homem: pescar, cacar, fdager artesanato... A educacao

preparacdo dos filhos para a construcdo da vidaart daquilo que Ihes foi ensinado
filhos e filhas vdo desenvolvendo com modos pr@&prio

Iha
ha
a0
g a
0S
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Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Niha, tea mari wesepe:. Y& bai, hamg mari | Irmdo menor vamos para
wesept. roga.
Mari k&ra dara boera. Marik& pade boeko. vamos ~ também  ngs
aprender a trabalhar.
Tea, mami. Hamu, sowd. Vamos, irmao maior.
Dara masiraps nird we | Pade masirapy nird tia | Hoje ndés ja sabemas
maria nikdroaka ma. mariha mekétigareha. trabalhar.
Mari boe | Mart pakusutmua | Nossos  pais ja  ngs

pakdstmuad
tohawa mariré.

boetoawa mariré.

ensinaram muita coisa.

Numa familia quando sdo muitos filhos vao assumsltrabalhos com os ensinamentos
gue recebem dos pais. Ficam mais independentesaitasEles mesmos se animam e
trabalhando. Até certo momento os pais orientanfiod@a mais direta e exigente, mas
passado aquele momento, eles permitem que osib@Emssdaminhem com sua autonomia,

Vao

ras

organizando o dia-a-dia de sua vida: se vai peseggr, se vai ajudar o pai em out
atividades...
39)TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise
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Mami, tea mari neé amara.

Sow#, hamy mari neé
amako.

Irmao maior vamos buscar
buriti.

0]

Nopt nisari to?

Nop nigari to?

Onde tera?

Neé tapd nisa, mami.

Neé tatapu niku sowé.

Esta no buritizal.

Nukupd nisa.

Makanuképyd niku.

Fica na floresta.




46

Yoa nisari myg taofnaka? Yoa nigari mu tugefari? Segundo o seu pensamerito,
é longe?
Yoa niws. Ymufiaro mera | Yoa niwé. Boyero mena | E longe. Nos andaremos
wara marf kera. wada marika. Ir:flpido.
a.

A floresta nos oferece muitas frutas. A educacée gs pais ddo aos filhos ajuda a
conhecer cada tempo de cada fruta. Os animais acdram conforme a época das frutas,

pois sdo também consumidores de frutas. Esta adalié importante saber para po
cacar. Na época do buriti varias pessoas se jup&encolher o buriti. Tem que ser var

der
as

pessoas, pois o cacho de buriti € grande. Uma @esstnha ndo carrega tudo. O buriti
serve para comer e tomar o seu vinho, com mingahil®e. Geralmente os grandes
buritizais ficam bem distantes das aldeias. Hasgse precisa dormir 14 e voltar no dia

seguinte. Existem também pés de buriti perto deialdhas estas ja tém donos.

40)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Tea pak, mipi mehara. Hamu paka mipT muako. Papai, vamos buscar o acal.
Tea, maky, muta mahdpa. | Hamu maké, mura | Vamos filho, vocé que vali
muawa. subir no acaizeiro.
Ui nikati yaa paks. Kui nite yerha paks. Papai, eu tenho medo.
Tea. Yd muhaguti, maks. Hamu. Y& muagéida maké. | Vamos. Eu vou subir.
Muré boegutigu we. Muré boegudu tia. Eu vou ensina-lo.
Bero atigss ma muhapa. Siro atigss my muawa. Quando vir outra vez, vogé

gue vai subir.

Afurdsa, pakd. Anuadaku pakt. Tudo bem, papai.

Em Onca-igarapé ha uma regido onde ha muitos agaz&6 que para subir no pé
acaizeiros precisa de muita coragem e técnica,ghgis1s acaizeiros sao altos e finos.

de
Eu

Vi muitas vezes 0 meu pai subir e trazer o cachacdé Eu admirava o meu pai fazer igso.

Eu mesmo ndo consigo fazer como ele fazia. Parartorminho de acgai as vezes tem ¢
aguentar as ferradas de formigas. Meu pai diziaaguérmigas sdo donas do acai.

que
Se

guisermos tomar acai temos que passar por meie. degessoas corajosas pensam assim.

41) TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Paku, tea ki duard kibo | Pak&, hamy ki duako kibo | Papai vamos arrancar
kugha nira. kiiada hira. mandioca e deixa-la de
molho.
Bero poka uté duard wara. | Siro poka uté duara wada. | Depois faremos farinha |e
vendé-la.
Te mera suti dura. Te mena suti duada. Com ela compraremgs
roupas.
Ay, makd, tohota wera. Hau makd, terora tiada. Esta bem, filha, faremas
iSSO0.
Sutireta uputy dapu ywa. | Sutire na baiyro boawé | Estou precisando mesmo de
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| yetha. | roupas.

Com a plantacdo de mandioca se pode fazer fariat@agconsumo do dia-a-dia, partilhar

com outros e até vender para comprar materiaisss@es. O sistema de compra
farinha comecou com a chegada de comerciantes siomasios. Hoje o0s préprig
indigenas comerciantes compram a farinha. Quemmdeanvende bastante farinha.

42)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Maii tea mari ki duara. Pako, ham& marfT ki duako. | Mamae vamos  arrancar
’ mandioca.
Tea, maky. Pi omania. Hamu, maké. Pi omana. Vamos filho. Carregue 0
atura.
Pahiripi omaguti yua. Pairipi omaguda ywha. Eu vou carregar atufa
grande.
Tutuagdsari ma maku? Tutuagedari mg maké? Vocé vai ter forga, filho?
Tutuage ni yea, mail. Tutuage nia yeha, pako. Eu sou forte, mamae.
Afu maky, 4my ni mua. Afiua mak&, uma nia | Esta bem filho, vocé ¢
muha. homem.

Depois que comecei a estudar com 0s missionaripsesisava adquirir 0 material esco

de
S

ar

e comprar roupas. E, ainda tinha levar dois pase@leofarinha para contribuir com a vida
de internato. Por isso eu ajudava minha méae a farmha. la com ela para roga para
carregar mandioca com atura. Ja aconteceu quealefara grande e depois ndo agientava

carregar. Minha mée fazia de tudo para ajudar reassrastudos.

43)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Makd, ahuga peo boeapa. | Makd, waabe peo boewa. Eil_ha aprenda a preparar| o
eiju.
Mardputigo wago fard | Manudtigo wago fafaro | Para ndo passar mal quardo
YHrET my. netéri my. for casar.
Afuri 8huga we boepa. Afuri waabe ti boewa. Aprenda a fazer beiju bom.
We boegoti, maii. Afiuro | 11 boegoda, pako. Afuro Eu vou aprender, mamae.
wsari 3huga wegoti poari wuabe tigoda. Vou preparar beiju bem
gostoso.
Afu, maka. Afua, maka. Esta bem, filha.
Atiro ni twofiakata afiuro | Biro hl tugefarird afuro | Quando se pensa assique
wa darase. wa padere. trabalho vai bem.

Uma das atividades diarias da mulher é confeccamego. O beiju é feito com a goma e

mandioca. Esta goma é chamada de tapioca. Tamibé&ijugpode ser feito com a massa

de

mandioca. Existem pelo menos trés tipos de begualente a menina comeca ajudando a

mae na preparacao do beiju: peneirando, fazendy liogpando o forno. Quando a meni

vai crescendo a mée comeca a pedir que ela prefigu. Ter beiju significa ter roga. Dai

a importancia de fazer a roca. A mulher que néa l&iju na comida comunitaria nag
bem vista por outras pessoas. O beiju é simbofedgsoa trabalhadora.
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44)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Make, nemotige  afuro | Maké nemotige  afuro | Filho, quando tiver mulher a

kore ehdpeoapa.

kore padeowa.

respeite bem.

Base dua ekaya. Ne kore
baweo wetikafia.

Yarige dda ekawa. Ne
kore yaweo tirihafa.

Guarde come para elélao
come toda comida.

Mg toho weka tutuago
nigdsamo.

Mg te tiri tutuago nigd
dakio.

Se fizer isso, ela sera forte.

Baweosome, paky.

Yaweoriku pak.

Nao deixarei faltar comida

papai.

Ko mera nikdro mera

bagti.

Ko mena sikard6 mena
yaguda.

Faremos a refeigcao juntos.

Apera kerare base ekapa.

Apera karé yarige ekawa.

Partilhe comida com o
outros.

Toho weka masa | Te tiri basoka tasadakia. Se fizer isso, as pessoas V
tasarasama. gostar de vocé.

Afu, pakd. Anua, paky. Muito obrigado, papai.
Afuse butiase mu yure | Afluhamaré mg  ydre | VOCé me ensina  muitg
werdgd we. wedegt tia. coisas boas.

Tohota nisetiguti.

Terora nirétigada.

Eu viverei como esta m
ensinando.

Um dos ensinamentos dos pais era de trabalhagparado falte a comida. O marido de
se cuidar para que a esposa nao passe fome. Owdiramento é sobre a partilha
comida entre os moradores de uma aldeia. Os m@sdie uma aldeia formam ur

grande familia.

ao

1S

bve
da

45)TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
Ytapinopona wedesere

PORTUGUES
Pekasa ukdiise

Bukuo, peru dareapa.

Bukdo, peyuru padewa.

Mulher prepare o caxiri.

Wese taragétige we.

Wese tanagédu tia.

Vou preparar a roga.

Ay buky.

Hay bukt.

Esta bem marido.

Ape samara daregoti.

Ape samard padegoda.

Na outra semana preparo.

Os maridos pedem para que as esposas prepareim @Gaxaimente, preparam para a festa,

mas héa ocasides em que o caxiri serve para o dralkdho coletivo. Quando uma fami
vai convidar os moradores da aldeia para ajudatraimalno fazem o caxiri para ser
consumido no trabalho. Se sobrar, no retorno dmline bebem. Existem varios tipos
caxiri. Caxiri que o pessoal mais gosta & caxmmnentado com caldo de cana-de-acu

de
car,

gue é mais forte. Quem convida para trabalhar ode pferecer s6 o caxiri. Primeiro tem

gue oferecer a comida e na volta do trabalho teerofgrecer novamente a comida.

46) TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
Ytapinopona wedesere

PORTUGUES
Pekasa ukiise

Tea mari peru sirira.

Hamug marT peyuru siniko.

VVamos tomar caxiri.

Niati?

Niari?

Tem?

Niapt. Weéopari apo

Niaw&. Perurige keno

Tem.J& preparei o carico.
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tohapu toawdt.

Bero mari putiatehe. Siro marT putiadare. Depois nos tocaremos.

Afiu butiaro weapa mua. Afuhamard tiayu meha. Vocé fez muito bem.

Afiuro weapy. Muya usero | Afuro tiawé. Muya usero | Preparei bemPrepare a sug
apoya putiaky nigé. kenofa putigada higy. boca para tocar.

O dia do caxiri € dia de alegria. Os moradores fpebeaxiri, contam histoérias, piadas..| E
n&do pode faltar o carico que é um instrumento cahopde sete a oito flautinhas. E tocado
conjuntamente. Cada integrante toca um instrum&mm um tocador principal que toca
parte da melodia e os outros completam a melodiaarido o carico os homens saem
dancando e as mulheres escolhem o parceiro e daAcamlher fica no lado esquerdo do
homem, pois com a mao direita 0 homem segura mimsnto, segurando junto a boca| A
danca em movimento dura de cinco a dez minutos.

47)TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Makd, peru siriri nemuré | Makd peyuru siniri | Filha, no dia do caxiri tenha
teo masfiapa. burekore tao masiwa. bastante cuidado.
Atokdtero kahara umua | Atie burekori makard | Os homens de hoje s&o
wio niwa na. mamara kio niwa kéa. perigosos.
Wihawe, yta, paks. Witi waria yeha paks. Eu ndo vou sair papai.
My akabihird mera duhiya, | M4 baira mena duiya | Figue em com seus irmégs
maka®. mak®. menores.
Tohota wegoti, pakt. Terora tigoda, paku. Farei isso, papai.

No dia das festas os pais se preocupam com as élfihos. Os rapazes ndo devem mexer
com as filhas dos outros (abuso sexual). As moéasdevem dar confianca. Algumas
meninas ficam em casa acompanhadas de irmaos raeAgreriancinhas neste sentido $ao
sinais de seguranca. Por isso, geralmente as nagzagies sempre estdo acompanhadas de
criangas.

48) TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Y por3, Y pona Meus filhos,
peru sirira wara | Peyuru sinird wara kame | quando forem tomar caxir,
amekaétikapa. kérihawa. nao vao brigar.
Amekésome, paku. Kame kériku pak. N&o brigaremos, papai.
Afuro siharati. Afuro kamesada. Vamos passear direitinho.
Musare afiuro were ywa, | Muaré afiuro wedea yu, ya | Eu estou aconselhando bem
y4 pora. pona. para vocés meus filhos.
Afuro tgo, paky. Afuro tgoa, paky. Entendemos bem, papai.

No dia caxiri ha sempre alguém que gosta de casdusOes e brigas. Por isso, 0s pais
antes das festas aconselham que evitem as briggsai®sabem que as brigas provocam
um mal-estar entre os moradores. As pessoas ficaergonhadas, ficam se escondendo.
Outras vezes cria 0dio entre as pessoas. Para estigatriste situacdo é importante prevenir
para que ndo acontecam as cenas de brigas. Apesacahselhos dos pais, ainda
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acontecem a pequenas brigas.

49)TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
Ytapinopona wedesere

PORTUGUES
Pekasa ukdiise

Y& pord numia, musaré
weregoti.

Y4 pona numia, muaré
wedegoda.

Minhas filhas, eu avisar pa
VOCES.

[a

Apera yere yaha wetikafa.

Aperayere ya tirihana.

Nunca roubem as coisas dos

outros.
Yahase pihard  fiar6 | Yarepira fafiaro netéwa | Quem rouba passa mal.
ydrgdwa na. ké&a.
Tuoti, musd yu pord | Teoi mud ya pona numia. | Estdo entendendo, minhas
numia? filhas?
Tuo, maii. Twoa pako. Entendemos, mamae.
Wiopesaro mera fiaréti. Kio pesaro mena ifiada. Olharemos com  muitp
respeito.
A educacdo dos filhos ensina o respeito as cosa®utros, comecando de dentro de casa.
O roubo é reprovado. Quando alguém quer algo deher pedir. O roubo deve ser evitado,

pois se acontecer vai comecar a surgir desconfiang@ as pessoas e cria atitudes

de

indiferencas. Tais atitudes ndo ajudam para quaayadores vivam na tranquilidade e [na
harmonia.
50)TUKANO TUYUKA PORTUGUES

Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukise
Y pord numia atere afiuro | Y& pona numia atere | Minhas filhas entendam bem
teroya. afiuro tyoya. isto.
Maraputira ward, wusédre | Manutira wara wuséare | Quando forem casar
toho wakii nukukapa. terora wakiruku hawa. lembrem-se de nos.
Wakdirati, madi. Waké&ada pako. Lembraremos, mamae.
Musaré ekatise oriti. Muaré usenire tikoada. NéSA daremos alegria para

VOCés.

Musa marapusemuaré | Mea namusemuaré anuro | Respeitem bem aos seus
afiuro ehépeoapa. padeowa. maridos.
Musare afiuro were boews | Mgaré afuro wede boews | Eu ensinei bem para voceés|
yH. yH.
Okobosome, maii. Okoboriku pako. Nao esqueceremos, mamag.

As maes educam as suas filhas com carinho e firnfeghem também que elas néo
permanecerdo por muito tempo dentro da familia.eOestiverem casadas elas devem
mostrar com qualidade a educacéo recebida dentsuadamilia. Mas as filhas tém
obrigacéo de visitar aos seus pais.

51) TUKANO
Yepa-masa ukiise

TUYUKA
Ytapinopona wedesere

PORTUGUES
Pekasa ukiise

Wamed, yd, mg makdre

Mekd, yd¢ myg makoré

Titia, eu quero a sua filha.
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dasa. boga.

Pehe darase kuotohapu | Pe padere kuotoawd | Eu ja  tenho  muitos

yaa. yaha. trabalhos.

Toho wegd kore gasa. Te tigy kore boga. Por isso, eu a quero.

Afiurosa, niamo y& mako. | Afiuadaku, niawd y& maké. | Esta bem, minha filha esta

ai.

Mu basuko nimo koa.|Mu tefio niyo koha.| Ela é a sua prima. Leve-a.

Miafa. Newaya.

Afiuro kore ehdpeo weya. | Afiuro kore padeo tiya. Respeite-a bem.

YUsére fiasihage atiweya. | YUsare ifia kamesagé ati| Venha sempre nos visitar.
tiya.

Para que o filho possa casar, os pais procuramllzemde outra etnia. Se as irmas do |pai

gue casaram tiverem filhas é mais facil. Pelo diras primas deveriam casar com 0 primo,
sobrinho da mée delas. Serve como intercamitsdilhas voltam para a etnia de onde saiu

sua mae. Porém, nem sempre funciona assim.

52)TUKANO TUYUKA PORTUGUES
Yepa-masa ukiise Ytapinopona wedesere Pekasa ukiise
Maks, basese twoapa. Ma | Maké, basere twowa. My | Meu filho aprenda os
fiekethore taoya. fiekékure teoya. bepmmentosEscute ao sel
avo.
K& katikata teoya. K& katirira teoya. Aprenda enquanto ele esta
Vivo.

Beropy ma, basio some | Siropureha basiorikuto sa. | Depois ficara dificil.
maha.

Ad, pak. Hau, paky. Esta bem, papai.

Nik&ta tao nukaguti. Mekétgara teo nekagéida. | Comecarei hoje mesmo.

Pakeho, yure basese | Pakuke ydwre basere | Meu avO me ensine Qs

wereya. wedeya. benzimentos.

Adg, yg param. Hau ya panama. Esta bem, meu neto.

Dupoa nidse baserore | Dupoa nifaro baserore | Comecarei ensinando |0

were nukaguti wede nukagéida. benzimento para dor de
cabeca.

Afurosa, pakttho. Afuadaku, pakttkt. Esta bem, meu avo.

Os homens precisam aprender os benzimentos quaesficinas imateriais. Funciona pela

forca do sopro do benzedor. Em cada familia algte¥én que saber: os benzimentos| da

alma, da agua, da comida (peixe, carne), do nastimetc. Os benzimentos tém efeito

preventivo e curativo. A parte principal é a prdixen Ela impede que as pessoas peg

Lem

doencas. A parte curativa € mais dificil, precisebdnzedores especializados e com muita

forca. Meu pai queria que eu aprendesse com 0 F@&wa benzimentos, pois ele era
grande benzedor dentro da aldeia e fora dela. olivnuitas pessoas de fortes doen
Infelizmente, eu ndo consegui aprender com ele. déanlele tenha ensinado muit
benzimentos, eu ndo consegui memorizar, pois ei® mMenino e, ndo estava focado p
iSSO.

cas.
0S
ara
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FECHANDO A CONVERSA!

Estes pequenos didlogos mostram como funciona eagé@lo de uma pessoa. A
educacdo € feita de instrucdes, exigéncias, canvgedidos, negacdes, provocacoes,
disciplinas, regras... Os mesmos assuntos se nepmigdianamente. A oralidade é uma
metodologia de ensino-aprendizagem-vivéncia. Nahaiioonvivéncia com os diversos
povos indigenas e nao-indigenas percebi que adadalié a primeira metodologia de
ensino-aprendizagem-vivéncia. Tal metodologia réa festrita aos primeiros anos de
educacao de uma pessoa, mas se torna metodolegenper em cada momento da nossa
existéncia. NOs transmitimos mais conteldos expere e aprendidos para 0s outros com
esta metodologia do que a escrita.

Os conteudos transmitidos devem produzir resultdédos para a vida pessoal,
familiar, comunitaria e social.

O leitor, principalmente indigena, podera acreswvamitros dialogos conforme foi
e esta sendo educado pelos pais. Mais ainda, cat@e@ucando os seus filhos.
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FIGURA: UMA CRIANCA DA ESCOLA TUYUKA
ARQUIVO: REZENDE, Justino, 2007.

UM DIA DE MINHA INFANCIA
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Iniciando a conversa

No dia 26/11/2005 (Campo Grande/MS) elaborei este trabalho. Os estudos que
faziamos sobre as pedagogias indigenas me provocaram a entrar no meu interior,
aldeia imaginaria e reviver um dia de minha infancia vivido com muita intensidade
com os pais, com o estilo de vida, com o estilo da casa, atitudes de uma criancga
frente a vida adulta, concepgdes sobre a presenca de pais, sentido da noite, do
tempo, do trabalho, dos jogos etc.

DE NOITE
E de noite!

Eu estou na minha rede deitado, dormindo e acordando de vez em quando. Mas
durmo com muita tranquilidade.

Eu estou dentro de uma casa que tem cobertura de palhas. As paredes séo feitas
de barro.

A minha rede esta armada perto da rede do meu pai e de minha mée. Ainda sou
crianca, ndo da para eu ficar muito afastado de meus pais. Principalmente, de
noite eu tenho medo da escuriddo, dos bichos que dizem que tém de noite. Para
gualquer coisa que eu queira fazer, vivo chamando os meus pais.

Ao nosso lado esta um fogo sempre aceso para nos aquecer e iluminar a casa.
Quem coloca a lenha no fogo € minha mée e meu pai. S6 que nessa noite o meu
pai foi para a pescaria. Ele ndo voltou, ainda, da pescaria. Por isso, a minha mée
guando acorda coloca a lenha e de vez em quando o fogo se apaga. A minha mée
pega o fosforo e comeca a acender novamente.

O ambiente de nossa aldeia de noite fica muito frio, pois esta localizado na beira
do rio, a distancia de cem metros aproximadamente. Faz mais frio porque existem
varias cachoeiras perto da aldeia.

As correntezas, as quedas das aguas produzem ventos frios. As aguas das
cachoeiras provocam um efeito parecido como a de fumaca. Tudo isso ajuda no
esfriamento noturno. As cachoeiras durante a noite produzem barulhos variados.
Parece que as cachoeiras, também, falam. Meu pai sempre dizia para mim que de
vez em quando ele ouve barulho diferente da cachoeira. Dizia: a cachoeira estava
chorando, alguém da nossa aldeia vai morrer. Quando ele dizia isso eu sempre
ficava com medo, pois poderia ser eu a morrer!
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A minha mae estda com uma filhinha nova, minha irmazinha. Por isso, a minha méae
guando desce da rede para acender o fogo, desce com muito cuidado para que a
minha irmazinha ndo se acorde.

Mesmo com todos os cuidados que a minha mé&e tem, de vez em quando, a minha
irmazinha acorda, chora, grita e cala.

A minha mae tenta acalma-la, dizendo que € para ela dormir, porque € de noite. A
minha irmazinha é, ainda, bebé, ndo distingue o que € de dia e de noite. Ela ndo
sabe que nado deve chorar, quando da vontade de chorar, ela chora.

Quando ela chora, a minha mae conversa com ela. Parece que a minha irmézinha
entende a linguagem da mamae. E coisa de crianca e de mae. N&o se sabe bem o
gue passa na vida de um bebé. Uma criancinha parece ser um adulto que ainda
nao sabe falar.

A minha mae, possuidora de afeto materno profundo, sabe quando o choro da
minha irmézinha significa fome, calor ou a dor.

SO nesta noite a minha irmazinha ja chorou porque estava com fome, pois eu Vi
gue a minha mae levantou da rede e sentou no banquinho que esta colocado
perto do fogo e deu de mamar a minha irmazinha.

A minha mae me acordou e disse para eu descer da rede para acender o fogo. Eu
desci e acendi o fogo. Depois fiquei sentado perto da minha mae. Fiquei brincando
com o narizinho da minha irmazinha, mas minha mée disse para eu nao pegar,
sendo ela poderia chorar. Mas a minha irmazinha parecia sorrir para mim. Eu vi
gue a minha mae estava com sono. Ela disse para ir a rede, pois ela também, ja
iria deitar. Mas na rede a minha mae continuou dando de mamar a minha
irmazinha. Mas eu vi que a minha irmazinha acabou dormindo com o peito da
mamae em sua boca.

Ainda nesta noite, ela chorou outras vezes. Minha mée achou que ela estivesse
guerendo tomar banho. Novamente minha mae acordou, levantou e me chamou.
Ela disse para eu acender uma lasca de turi e pegar mais trés. As lascas de turi
gue meu pai prepara para usarmos quando saimos na escuriddo é de
aproximadamente um a dois metros de comprimento, trés centimetros de largura e
trés milimetros de grossura.

A minha mée disse para acompanha-la até ao porto, pois ela iria dar banho na
minha irmazinha. Eu estava com sono, mas fui. Também n&o queria ficar sozinho
em casa. Se eu descobrisse que eu estava sozinho em casa eu iria chorar e
talvez, por isso, que minha mae me chamou.

Eu acendo a lasca de turi sigo iluminando na frente de minha mée até ao porto.
Pelo caminho do porto, minha mée sempre vai dizendo para eu ter cuidado, pois
no caminho pode aparecer a jararaca. Eu vou seguindo na frente, mas sempre
olhando bem se ndo tem nenhuma jararaca.
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L& no porto a minha mée entra no rio e d4 o banho na minha irmézinha. Melhor, as
duas tomam o banho. Ela da banho até minha irmézinha ficar com o corpo bem
frio. Minha irmézinha no inicio chora, mas pouco a pouco vai parando de chorar.
Quando minha mée percebe que ela esta comecgando a tremer de frio, para de dar
banho.

Enquanto a minha mae da banho eu fico na pedra com a lasca de turi acesa. Eu
fico cochilando, mas devo cuidar para que a lasca de turi ndo se apague, mas se
apagar eu tenho o fésforo para acender outra vez.

Minha mé&e esta dando banho na minha irmézinha, mas ela esta atenta comigo.
Vendo que eu estou cochilando ela diz para eu ndo cair da pedra.

Quando ela acaba de dar o banho, a minha mae sai da agua e prepara para voltar.
Na volta eu venho na frente de minha mée iluminando o caminho de volta até a
casa.

Apoés o banho a minha irmézinha dorme bem tranquila e, também, a minha mae.
Também, eu durmo.

Eu durmo e acordo, esperando ver o meu voltar da pescaria. Mas nesta noite ele
esta demorando. Talvez ndo tenha conseguido pegar peixes. Por isso, deve estar
pescando, ainda.

Eu, também sou crianga. Por isso, de noite, eu chamo a minha mée para ela me
acompanhar la fora porque eu quero urinar. Ela diz para eu ndo perturbar o sono
dela, mas acaba levantando para me acompanhar |4 fora.

Eu chamo a minha m&e neste momento, pois, sou criangca. Tenho medo de sair
fora de casa sozinho, na escuriddo. Com a minha imaginacdo de crianca penso
gue la fora, na escuriddo, tem bichos que podem me atacar e comer. Estes
pensamentos vém, também, porque os meus pais quando querem dar medo,
dizem que v&o me jogar na escuriddo da noite e o bicho vao me pegar e comer.

MADRUGADA

A noite vai passando e a madrugada vem chegando. De vez em quando, a minha
mae acorda e olha para a rede do meu pai para ver se ele ja esta rede. Na maioria
das vezes quando 0 meu pai volta da pescaria, ele entra bem devagarzinho para
dentro de casa para ndo acordar a ninguém.

Numa certa altura da madrugada eu vi que meu pai chegou da pescaria. Passou
perto de mim com um feixe de peixes. Parece que minha mae, também percebeu,
mas ndo perguntou nada. Depois de um tempo minha mé&e acordou. Perguntou ao
papai se ja esta amanhecendo.

Meu pai que é conhecedor da noite, dos cantares dos passaros noturnos, dos
cantares dos sapos noturnos, dos cantares dos grilos noturnos, dos cantares dos
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bacuraus e corujas, e conhecedor do movimento das estrelas, disse que ainda
falta bastante para amanhecer.

Na aldeia os melhores informantes das horas sao os galos que cantam. Os galos,
geralmente, comecam cantar pelas trés horas da madrugada. E, alguns mais
exagerados mais cedo, ainda. Quanto ao cantar dos galos, os meus pais sabiam,
e escolhiam o cantar de alguns galos para se orientarem. O cantar dos galos €
bem programado, por isso, as pessoas organizam as atividades pelo cantar dos
galos. Na auséncia dos galos na aldeia as pessoas ficam desorientadas.

Na nossa casa, também, temos um cachorro chamado Singre-péru. Ao longo da
noite, ele fica deitado na porta da entrada principal da casa. O seu latido alerta o
perigo, pessoa estranha, outro cachorro que passa, um pescador que esta saindo
ou voltando da pescaria, algum bicho que esta passando, e as vezes ele, também,
se assusta com o seu proprio sonho.

Quando o meu pai voltou da pescaria ele néo latiu, porque ele ja o conhece, ele
corre ao encontro do meu pai, lambe os seus pés, balanca o rabo e corre na frente
dele. Ele fica todo alegre.

Pelas quatro horas da manh&, quando os galos cantaram pela segunda vez, a
minha mae acorda e vai tomar banho. Ela pega a panela para carregar a agua.
Hoje ela quer que eu a acompanhe e tome banho. Eu vou com muita alegria, pois
eu sei que o dia de hoje vai ser bom porque 0 meu pai foi para a pescaria e matou
muitos peixes.

E madrugada, esta noite é estrelada, porém, esta escura! Por isso, pego e acendo
a lasca de turi para iluminar o caminho do porto. Mas nessa hora ja tem outras
mulheres tomando banho. Outros homens estdo voltando da pescaria.

Na volta do banho ela carrega a panela da agua na cabecga. Eu apenas peguei o
remo que o meu pai deixou na canoa. Ele pediu para que eu o trouxesse para
casa.

Chegando de volta em casa, minha mée prepara o fogo, coloca a panela de agua
no fogo para preparar o mingau. Eu fico sentado perto do fogo. Todas as vezes
gue minha méae pedir para fazer alguma coisa eu faco. Fico mexendo a panela de
mingau.

Depois que o mingau fica pronto, minha mée comeca a fazer o fogo no forno para
preparar o beiju. O nosso beiju, geralmente, mede vinte centimetros de didmetro e
grossura de um a dois centimetros. O beiju de hoje vai ser bem maior porque para
comer com peixe precisa de muito beiju. Geralmente, um beiju € para o dia inteiro.
S6 ndo dura muito se chegarem visitas em casa. Eu queria me esquentar do fogo
gue sai da porta do forno, mas minha mée disse para eu nao ficar ali, porque se
eu me esquentasse ali, mais tarde eu poderia encontrar uma sogra brava. E uma
crenca tuyuka! Atendendo ao pedido da minha mée afastei e fiquei perto do outro
fogo.
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Enquanto o fogo do forno estava acendendo, minha mée colocou outra panela no
outro fogo. Esta vez era para cozinhar os peixes que meu pai pegou. Meu pai
pegou varios peixes e por isso, ela ndo cozinhou todos.

Enquanto a minha mae faz o fogo, eu fico mexendo e cuidando da panela de
peixe. O meu pai parece dormirl S6 que esta me acompanhando. De vez em
guando ele diz para eu mexer o peixe da panela e colocar mais lenha no fogo.

A minha irmézinha continua dormindo tranquila. Parece que algumas criancinhas
dormem melhor de manhéazinha, depois de terem atrapalhado sonos de seus pais.

Minha méae continua fazendo o beiju. Eu continuo perto de outro fogo, cuidando da
panela de peixe. Ela pede para eu colocar sal e pimenta. Eu vou fazendo o que
ela me pede. Mas depois ela que vai provar.

A minha irm&zinha comeca a se mexer na rede. Meu pai também acorda e levanta
da rede. Senta-se perto do fogo para esquentar o seu corpo!

Nesse momento a minha irméazinha comeca a chorar. Minha mae chama o papai
para cuidar do beiju que est4 no forno. Minha mée pega a minha irmazinha e
senta no chdo. Comeca a dar de mamar. Mesmo cuidando da minha irméazinha,
ela fica acompanhando os trabalhos em andamento: o beiju e a panela de peixes.
Ela vai instruindo ao meu pai e a mim. De vez em quando conversa com a minha
irmazinha, jeito carinhoso de mae.

Quando ela acaba de dar o peito para a minha irmézinha, ela pede que eu deite
na rede dela e coloca a minha irmézinha no meio lado direito. Eu acabo deitando
com ela para ela pensar que eu sou a mamae, mas a crianga sente que eu nao
sou a maméae, mas como ja me conhece, ndo chora, dorme! De vez em quando a
minha irmézinha acaba urinando em mim. Eu fico chorando por causa disso. Eu
reclamo com mamae. Ela diz para eu aglentar e diz: assim que eu criei vocé!

Meu pai diz para mim que ja vamos tomar banho e ficarei limpo de novo. Quando
a minha méae acaba de fazer o beiju e cozinhar o peixe, ela convida o meu pai e eu
para ir ao banho. Ela pega a crianca e pede para que 0 meu pai pegue uma
panela para carregar agua.

Ainda esta4 muito escuro, mas nos cinco portos que tém, aumentam os barulhos de
pessoas tomando banho. Os homens e as mulheres quando tomam banho tem
gue bater na agua com as maos, fazendo grandes barulhos, parecendo batidas de
tambor. Estas batidas se ouvem a longas distancias.

Os homens quando voltam do banho, ao longo do caminho tém que fazer batidas
entre bracos ou fazer barulho soprando com as duas méaos, produzindo o efeito da
buzina.

Ouvem-se o0s barulhos de panelas das mulheres que descem para o banho e
sobem.
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Ouvem-se os choros de criangas nos portos. E sinal de que tem criancas que n&o
guerem tomar banho e que as maes estdo levando-as para as aguas.

Em algumas casas, ouve-se gargalhadas de jovens. Estdo contando coisas
engracadas!

De noite, também, se ouve muitos choros de criancas.
O AMANHECER

O dia vai clareando cada vez mais. Agora sdo os mais velhos que estdo descendo
para o banho. Eles podem tomar banho nessa hora.

Os mais jovens tém que tomar banho quando, ainda, é escuro, pois é horéario que
a agua da muita forca para as pessoas. Os idosos ensinando aos seus netos
falam que quem toma o banho depois dos velhos, envelhece rapidamente.

A essa altura da manha minha mée ja preparou tudo. J4 fomos tomar banho de
novo. Estamos de novo na beira do fogo, por causa da claridade. Meu pai e minha
mae ficam conversando sobre os sonhos que tiveram ao longo da noite. Meu pai
conta para nés como foi a pescaria. Quantos pescadores ele encontrou no rio
naguela noite etc.

O dia vai clareando cada vez mais. Como é o costume, a minha mée oferece um
prato de peixe para 0 meu pai. Ele convida a minha mae e eu para comermos
juntos. Ao lado do prato de peixe estad o balaio com o beiju dentro. A comida é
muito apimentada. Eu digo que a pimenta est4 muito forte e o meu pai me diz que
€ assim mesmo e eu preciso me acostumar. Minha mée enche outra vez o prato
de peixe. A minha mée esta sempre tirando espinha de peixes para que eu, ao
comer o peixe, ndo me engasgue. Minha mée pede que eu coma um pedaco de
peixe e pedaco de beiju. Nao devo comer somente o pedaco de peixe.

Apo6s comer o peixe, a minha mae coloca uma panela de agua para lavarmos as
maos. Coloca a panela de mingau para que cada um tome o que puder.

Com isso estamos todos alimentados, satisfeitos e podemos bater na barriga de
alegria.

QUINHAPIRA™®

Quando o dia ja fica mais claro e o sol jA comeca aparecer nas pontas das
arvores, o lider da aldeia, da porta de sua casa da um grito, convidando para que
0os moradores da aldeia venham comer a quinhapira.

19 para entender o que é quinhapira leia a ColetafdaBIARY YARA ATIYA — VENHAM COMER
QUINHAPIRA! Comida familiar e comunitaria.
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Ao ouvir este convite do lider todas as familias se dirigem na casa dele. Este
convite € para os adultos e jovens.

O meu pai e minha mae vao para a casa do lider, levando beiju, panela de mingau
e pratos de peixes. Cada casal leva para la o que tiver de comida e bebida.
Colocam em comum e todos comem de todos os pratos. Primeiro comem o0s
homens e depois as mulheres.

As criangas ndo participam. Mas as criancas sempre estdo por ai espiando quem
esta presente e que comida que ha.

Algumas mées dé&o para os seus filhos um pedacinho de peixe ou carne em cima
de um pedacinho de beiju. Mas recomenda-se que comam longe. Dizem assim,
para evitar que algum adulto reclame. Segundo a tradi¢cdo, a crianca deve comer
em casa e nao em publico.

Assim a crianga recebe um pedacinho de comida das méos de sua generosa mae
e sai correndo, para comer bem distante dali.

Eu nem cheguei perto de minha mée, pois eu ja havia comido peixe em casa.
Estava de barriga cheia. Eu vi que, também, o0 meu pai e mae ndo comiam muito.
Assim sobrou mais para 0s outros.

Os adultos demoram em terminar de comer, pois eles ficam conversando,
contando historias, contando fatos engracados e muitos ficam achando graca e
dando gargalhadas. Tanto os homens e as mulheres fazem assim. E um momento
de muita alegria.

Depois que todos comem ficam um tempinho a mais para conversar com as
pessoas. Alguns homens comecam a fumar o cigarro.

Depois, pouco a pouco, vao saindo. Até que o lider da por encerrado o momento
de comer a quinhapira. Todos voltam para suas casas.

Os meus pais também pegaram seu balaio de beiju, panela de mingau e pratos
vazios com os quais levaram o peixe. Eu, também, os acompanhei, segurando os
pratos vazios.

PREPARANNDO PARA IR PARA ROCA

Na volta deste momento da quinhapira, chegando em casa minha mée ja comeca
a preparar para ir para a rogca. Ela muda de roupa, da de mamar a minha
irmazinha, prepara alguma comida que vai levar para a roca para eu comer. Ela
convida, também, ao papai para ir a roca, mas ele responde dizendo que naquele
dia ele ndo ir4, pois estara indo para a pescaria.
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A minha mae procura pelo cachorro Singre-péru*!. Ela diz para mim: procura o seu
cachorro! Eu o chamo gritando e ele logo chega todo alegre. Outros dias ele
chega triste, mas hoje esta alegre. Com certeza ja comeu as sobras dos alimentos
gue a minha mée jogou la fora de casa. Minha mae molha os pedacos de beiju no
caldo de peixe e da ao cachorro. Eu vi que ele estda comendo com muita rapidez e
com muito gosto. Ele tem que se alimentar bem porque ele, também, ira para a
roga.

Depois minha mae prepara o aturd (cesto de cipd). Faz alguns remendos que
precisam ser feitos no atura. Depois pega o facdo, coloca a caixinha de fosforos
no atura, pega a rede para minha irmazinha. Coloca tudo no atura. Numa
panelinha coloca alguns pedacos de beiju, peixe e farinha.

O meu pai prepara para ir a pescaria. Pega os anzois e fica amolando. Depois
prepara 0s varios cani¢cos que ele vai levar. Reforca as pontas da flecha. Ele,
também, prepara pedagos de beiju, coloca algumas pimentas, embrulha um pouco
de sal, coloca farinha... No aturazinho coloca os anzois, fosforos...

O meu pai continua preparando 0s seus materiais da pescaria, mas minha ja esta
pronta para ir para roga. Eu irei com ela.

INDO PARA A ROCA
Minha mae coloca o atura na costa. Ela me chama.

O nosso cachorro esta olhando para o meu pai e para a minha mée. Parece que
ele estd esperando ouvir uma decisdo. O meu pai fala para ele: eu ndo vou te
levar comigo, vai para roga com a sua dona. Ele entende bem a deciséo. E, ja vai
saindo em direcdo ao caminho de roga.

Ultimo lembrete da minha mae para o meu pai: fechar bem as portas de casa para
gue nao entre algum cachorro para comer o beiju e outros alimentos.

No caminho da roga, eu vou seguindo na frente da minha mée. Ela pede que eu
va observando bem, para ndo pisar nas cobras que por acaso possam ter. Mas
como 0 nosso cachorro esta na frente ele vai alertando o que ele achar pela
frente. Ele vai latindo quando encontra algo estranho no caminho. As vezes minha
mae briga com ele, pois fica latindo por qualquer coisa.

Ha momentos que eu ando devagar e minha insiste para eu apressar 0S meus
passos. SO que sou crianga. Os meus passos sdo pequenos. Os passos da minha
mae sdo grandes. As nossas rocas ficam distantes a um ou mais horas. Se for
acompanhado por uma crian¢ga como eu, demora mais.

™ E um dos nomes que naquela época davam ao caexi¢f®a traducao.
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NA ROCA

Depois de uma longa caminhada chegamos a roca. Eu estou cansado. Chego e
sento para descansar.

Chegando a roca, minha méae da de mamar para minha irmézinha. E, pede para
gue eu comece a fazer o fogo. S6 que eu ndo sei muito bem fazer o fogo. Ela
sentada no chéo junto com minha irmézinha e vai me dando instru¢fes como fazer
o fogo, passo por passo. Depois minha mée fara outros fogos para ir queimando o
capim que ela vai arrancando na limpeza da roca. A fumaca, também, serve para
afugentar os mosquitos que possam perturbar a tranquilidade da minha irmézinha
e a minha.

Terminando de dar de mamar a minha irmézinha, minha mae me chama e pede
para que eu sente no chdo. Ela quer que eu carregue a minha irmézinha.
Enguanto eu a carrego, a minha mae vai cortar dois pedacos de paus para fincar e
armar a rede para a minha irmazinha deitar. Depois procura alguma palmeira para
fazer sombra para minha irmé&zinha e para mim.

As vezes 0 nosso cachorro, também, fica perto para assustar algum bicho que
possa aparecer. Muitas vezes, ele mais dorme do que vigia. E, eu aproveito para
meter o fio de capim na ponta da orelha dele. De vez em quando ele fica bravo
comigo. Fica querendo me morder.

Assim que ela termina de armar a rede, ela pega a minha irmézinha e coloca-a na
rede. E, eu fico brincando por ali perto, mas sempre atento com a minha
irmazinha. Tenho que balancar a rede e espantar os mosquitos e outros bichos
gue aproximam dela. Assim a minha mée vai trabalhando com mais tranquilidade.
De vez em quando eu, também, choro, pois alguns mosquitos entram nos meus
olhos. Ai a minha mde me chama e abre o meu olho e com um sopro ela tira o
mosquito que entrou no meu olho.

Eu, também, canso com isso e as vezes me da fome. Quando a minha mae
percebe que estou cansado ela para de trabalhar e senta. Nesse momento ela da
o alimento que ela trouxe para mim. E, depois de comer, pede para eu tomar o
chibé (farinha com agua). Nesse momento, também, aproveita para dar de mamar
para minha irmazinha.

Acabado isso ela vai trabalhar mais uma parte. Enquanto isso eu continuo
cuidando da minha irméazinha.

Depois minha mae comeca a arrancar a mandioca. Junta a mandioca e senta para
limpar. Quando ela comeca a fazer isso, da para perceber que esta quase
chegando a hora de voltar para casa. Porém, vai demorar um pouco, pois ela vai
limpar a mandioca.

Hoje, ela diz que vai limpar em casa, pois também esta4 cansada. Mesmo falando
isso, ela comecga a limpar algumas mandiocas. Ela me chama para que a ajude.
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Eu ndo sei limpar bem, mas a minha mée vai dizendo como é para fazer. Assim eu
vou aprendendo. Ela ndo quer que eu fagca no mesmo ritmo dela, mas quer que eu
aprenda. Limpamos somente a metade. Ela coloca todas as mandiocas no atura
até encher.

Feito isso minha mae pede para que eu me sente um pouco e carregue a minha
irmézinha enquanto minha mae desamarra a rede, pois ja estamos para comecar
a caminhar para ir para casa. Nesse momento fico mais animado e mais alegre.
Eu estou cansado, suado, e com vontade de tomar banho.

O nosso cachorro que estava dormindo ou andando por algum lugar da roca
percebendo a conversa da minha mde que estamos ja voltando para casa, se
aproxima. Minha mée briga com ele: s6 ficou dormindo, ndo cacou nada! Ele so
balanca o rabo, e, com isso parece entender tudo o que a minha mae esta
falando.

VOLTANDO PARA CASA

Na volta seguimos a mesma ordem. O cachorro vai a frente, logo depois dele sou
eu e por ultimo a minha mae. Minha méae carrega o atura cheio de mandioca e
carrega a minha irmazinha.

Agora o sol esta muito quente. O chdo que é de areia fica quente e queima 0s
nossos pés. Os pés de minha mae ja estdo acostumados, mas 0S meus nao.
Também, o cachorro sofre com o calor e vai caminhando com a lingua para fora.

Chegamos a metade do caminho onde tem um igarapé. Quando eu vou
aproximando do igarapé ja vou correndo direto para dentro da agua. No mergulho
ja vou tomando muita agua. E fico de molho bastante tempo dentro da agua.

Minha mée chega depois de mim no igarapé. Chegando ao igarapé ela joga o
aturd de mandioca na agua e limpa a mandioca pisando com os pés. Depois da
banho na minha irmézinha. Eu fico correndo pelo igarapé. E, minha mée diz para
eu ter cuidado com os galhos e ndo me ferir. Mas eu sou crianga, ndo consigo ver
onde esta o perigo. Mas ao ouvir a sua fala, a obedeco.

O nosso cachorro bebe agua, passando a sua lingua na agua, ndo sei como ele
consegue beber, mas parece que s6 molha a lingua. Ele fica distante de mim com
medo que o jogue dentro da dgua. Enquanto estamos tomando banho, ele fica
deitado, esperando o momento de prosseguirmos a caminhada.

Depois de passar algum tempo tomando banho comegamos a caminhar de novo.
Ja estd quase perto de casa. Também, jA& ndo € tdo quente porque agora
passaremos dentro da mata virgem, por isso, ha sombra.
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CHEGANDO DE VOLTA EM CASA

Mas quando estamos chegando em casa, as portas de nossa casa, ja estao
abertas. Parece que papai ja voltou cedo.

Quando entro em casa vejo 0 meu pai sentado na entrada da porta principal. Ele
pergunta para mim: ja estd chegando, meu filho?! E, a maméae? Eu digo para ele:
ja estamos voltando. Maméae ja estad chegando. Nesse momento ele levanta e vem
para outra porta para esperar a minha méde que vem carregando um atura cheio
de mandioca e carregando a minha irmézinha.

Quando ela chega, ele pega o atura e coloca-o0 no chao.

Meu pai sabe o que € que a minha precisa. Por isso, antes de nossa volta, ele ja
havia buscado agua, preparado o fogo e ter cozido peixe.

Minha mae pergunta para ele: e a pescaria, como foi? Meu pai responde dizendo
gue o dia estava bom para a pesca. O rio estd secando e 0s peixes aparecem
mais. Por isso, na subida ao rio ele ja foi flechando varios peixes. E, ndo precisou
ir muito longe.

O meu pai fala para a minha mae: o peixe que sobrou da manha eu ja esquentei.
E, também cozinhei aqueles que eu pesquei agora.

Minha mée fica alegre e eu mais, ainda. Eu estou com muita fome e ja quero
comer. Minha mée pede para que eu tenha calma. Nao posso ser apressado. Meu
pai reforca o que a minha mée diz.

Minha méae coloca a minha irmazinha na rede. E, ela fica remexendo, mas acaba
dormindo.

Meu pai fica conversando comigo. Ele vai perguntando como foi a ida na roca. Eu
digo para ele que foi muito bom. Ele me diz que é assim que a pessoa vai
aprendendo como funciona o trabalho.

Enquanto o meu pai conversa comigo, mamae tira a panela de peixe que estava
em cima do girau (tipo de mesa preparada com muitas varas). Coloca a panela no
chdo e depois enche o prato de peixe cozido. Convida 0 meu para que venha
comer. Ele que me convida. Minha méae, também, come no mesmo prato. O beiju
sempre acompanha a comida.

E, 0 nosso cachorro fica olhando de longe, para ver se ganha algum pedaco. Com
certeza, algum pedaco sobrara.

Ap6s a comida minha mée oferece o chibé'? e todos o tomamos. O nosso almogo
esta completo.

12 E farinha com agua.
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Depois de comer, a minha mée retoma o trabalho de ralar mandioca. Meu pai
continua limpando aquelas mandiocas que ndo conseguimos limpar na roga.

Nesse momento uma jovem de outra familia chega para ajudar a mamée. Minha
mae pede para que ela continue ralando a mandioca. E, a mamé&e comega a
espremer a massa de mandioca. Como a outra jovem é forte, termina rapido e
ajuda a minha méae.

Meu pai terminando de limpar a mandioca vai para roga, carregar lenha. Assim
minha mé&e nao precisa ir. Assim que terminar ela ira cuidar da minha irmazinha.
Outra jovem continua com a minha mae tarde toda, ajudando nos servigos.

Como a jovem no final do servi¢o precisara de uma retribuicdo, a minha mae pede
para que ela faca um beiju. Um quarto do beiju ficard para a moga. Ela recebera,
também, algum peixe que meu pai pescou.

Como a minha mée néo precisa que eu fique com ela, ela me pede para que eu va
brincar com os meus colegas. E, recomenda para que eu ndo brigue com 0s
colegas. Eu saio correndo e me ajunto aos meus colegas. Assim vamos
inventando as varias brincadeiras, para suar e depois tomar banho. Mas o banho
ja sera no final do dia. Quando esta comecando a escurecer.

Enguanto eu estou brincando com os meus colegas vejo que o0 meu pai chegou da
roga, carregando varias toras de lenha. Ele racha a lenha e fica todo suado.

Depois 0 meu pai e a minha méae vdo ao banho. Minha mée carrega a minha
irmazinha.

E, a jovem que chegou para ajudar continua fazendo os trabalhos. Ela coloca o
liguido de mandioca na panela para cozinhar. E uma bebida muito gostosa
chamada manicoera. Depois que fica bem cozida e ter saido todo veneno, ela tira
do fogo e vai esfriar no rio. Ela traz a manicoera ja esfriada e entrega para a minha
mae. A minha mae agradece pela ajuda. E, d4 para ela um quarto de beiju e
alguns peixes que 0 meu pai pescou. Ai a jovem vai para casa comer junto com 0s
seus familiares.

MAIS UM DIA QUE TERMINA

J& o dia comecga a escurecer. E, os pais falam para os seus filhos que estédo
brincando para irem ao banho, pois ja esta chegando hora de deitar. Ai nés
saimos correndo para o rio. E, voltamos rapido, pois, esta escurecendo rapido.

Quando eu chego em casa a minha mée pergunta se eu quero comer alguma
coisa antes de dormir. Eu falo para ela que vou tomar somente a manicoera.
Minha mée mostra para mim onde esta a manicoera. Eu vou até a panela e tomo
algumas cuias de manicoera. Minha mée recomenda para que nao tome muita
manicoera, pois pode dar muita vontade urinar, durante a noite.
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Minha mée j4 estd deitada com minha irmézinha na rede. Minha mae esta
cansada das atividades do dia. O meu pai, também, j4 esta na rede. Mas estéo
conversando, ainda.

Eu deito na rede e fico conversando com eles. Os meus pais vao contando
algumas histérias, lendas, fatos para mim.

O meu pai € aquele que fala mais. A minha mée dorme rapidamente. Depois de
algum tempo, meu pai me convida para ir urinar la fora para podermos dormir.

Até agora a porta principal da casa estd aberta. Depois que voltarmos da nossa
saida para urinar, antes de comecar a dormir, meu pai fecha a porta.

Deita-se na rede e diz: vamos dormir!

E assim que vai terminando mais um dia de minha infancia!
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FIGURA: Pe. JUSTINO NUMA MISSA EM CAMPO GRANDE/MS
ARQUIVO: REZENDE, Justino, 2006

AVENTURAS DE UM INDIO
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Iniciando a Conversa

S&o oitos fatos elaborados no dia 18/04/2006 (Caarpade/MS). Estes trabalhos
fazem releituras de alguns fatos acontecidos cagméyo diferentes contextos, com
diferentes pessoas, com diferentes reacfes. A partcada aventura ha discussdo sobre
alguns conceitos antropoldgicos que circulavam nemento de meus estudos. As
narrativas ndo querem ser apenas simples narratiggsguerem mostrar Como 0s “outros”
olham o indigena. Também, como os indigenas olhatro® indigenas. Por isso, as
narrativas possuem diversas intencionalidades. mMdgudelas: mostrar os estereoétipos,
discriminacdes, ignorancia, preconceitos, medosscaldiancas, superioridade e
inferioridade, compreensao das identidades e difae relacbes de poder, dominacao
(relacéo dominador X dominado), etnocentrismo etc.

Este trabalho foi publicado com o mesmo titéleenturas de um indipela
Revista TELLUS, ano 6, n. 11, p. 155-169, out. 20@ampo Grande — MS.
Posteriormente o0 mesmo trabalho foi utilizado pac#& Calavia Séaez, professor do
Departamento de Antropologia da Universidade FéddgaSanta Catarina com o titulo
Autobiografia e lideranca indigena no Brasdrtigo publicado pela Revista TELLUS, ano
7,n.12, p. 11-32, out. 2007, Campo Grande — MS.

“ANTIGAMENTE OS BRANCOS E QUE IAM EVANGELIZAR OS IN DIOS E
AGORA, OS INDIOS VEM EVANGELIZAR OS BRANCOS!”

Em agosto de 1997, eu cheguei a cidade de S&o Paulo. Os meus
superiores proporcionaram-me um tempo para os estudos, Curso de Missiologia,
com duracgéo de dois anos, na Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da
Assuncao.

Como eu sou salesiano fiqguei morando na comunidade salesiana, no bairro
da Mooca.

O diretor da comunidade aos sabados celebrava a missa para a
comunidade das irmas (freiras) num Hospital bem conhecido da Cidade. Um dia
ele ndo podia celebrar missa para as irméas. Entao ele pediu que eu fosse em seu
lugar.

Como eu sei que um hdéspede precisa ajudar naquilo que o dono da casa
pede, acabei me dispondo.
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Outro padre da comunidade ouvindo o convite do diretor e minha
disposicao disse para eu ir e disse que eu iria gostar.

O diretor disse: alguém vira busca-lo, no sabado por volta das 17:30h.

Eu n&o conhecia o hospital nem as irmas. Fiquei na expectativa do que iria
acontecer. Eu estava com curiosidades, mas ao mesmo tempo, como medo. Lugar
desconhecido sempre me causa medo, pois eu ndo consigo imaginar quem irei
encontrar. Daquela vez nao foi diferente. Ainda mais que eu tinha trabalhado meus
trés anos de padre so entre os indigenas, iSSO me causava certa inseguranca.

Chegou o dia de missa. Um funcionario do hospital foi me buscar no
Colégio onde eu morava. Eu fui com receio, mas cheio de zelo pela misséo. Eu fui
pensando comigo: eu chego |4, celebro a missa e pronto!

Chegando ao Hospital entramos até encontrar a irma responsavel pela
sacristia. Ela me cumprimentou e conduziu-me para a sacristia. Acontece que para
chegar a sacristia tinha que passar por dentro da capela. Quando eu passei pela
capela eu vi muitas irmas e alguns funcionarios do hospital. Nesta passagem ouvi
alguns barulhos e comentarios, dizendo: “ele € indio!”, “é indio!”. Ao ouvir estes
comentarios eu perguntei para a irma sacristd, disfarcadamente: “serd que as
irmas nao vao ficar chateadas, porque outro padre ndo veio?” Ela me respondeu:
“N&o se preocupe, padre. O pessoal vai gostar!” Mas fiquei com receio de celebrar
a missa, mas como ja estava ali eu tive celebrar.

Quando eu sai da sacristia e me dirigi ao altar os comentarios continuavam.
Uma das irmas ndo conseguiu controlar o seu espanto, admiracéo... Ela falou bem
alto para outra irma: “ele é indio, irma!” A outra irma afirmou: “E verdade, é indio!
Esta vendo? Antigamente os brancos é que iam evangelizar os indios e agora, 0s
indios vém evangelizar os brancos!” Ao ouvir isso, antes de iniciar o rito de missa,
eu me apresentei. Eu disse que eu estava chegando do Amazonas e que eu era
indigena Tuyuka. Pedi que ndo se escandalizassem com isso, pois eu iria celebrar
somente aquela missa. Eu estava ali por motivo da viagem do diretor. A minha
preocupacdo quando se espantam com a minha presenca é com a possibilidade
do pessoal perder a fé em Jesus Cristo por causa de mim, isto é, se, 0 meu ser

indio e ser padre ndo ajuda na fé do povo ndo-indio, eu me sinto culpado.
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Por outro lado, acredito que todo terreno desconhecido causa medo,
suspeita, reacdo... O meu ser indio € um terreno estranho e que amedronta 0 ndo-
indio. O meu ser padre parece despertar certo respeito... Porém, depois que se
conhece surge uma nova relacdo entre as pessoas. A partir dai, o indio ndo é tao
ruim e ndo € tado assustador, € bom ou como dizem alguns: ‘ele é indio, mas é
bom!'. As reacdes sdo tdo numerosas quantas sdo as pessoas.

Assim como para estas irmas o fato de um indio ser padre mexe com a
mentalidade j& estruturada sobre o indio e o padre. Dificil € conjugar indio padre.
Historicamente foi assim e muito pior! Conhecendo um pouco a historia da
colonizacao e evangelizacao dos povos destas terras eu venho mantendo contato
com as diversas visdes que os povos colonizadores tém com relagdo aos povos
indigenas. Por muito tempo, os indios eram vistos como animais irracionais e, por
isso mesmo, sem alma. Ainda estas idéias estdo presentes nas representacdes de
povos ditos “brancos”, independente de ser um leigo, padre, irma.

Diante de um fato como este, eu fico pensando comigo mesmo: a histoéria
gue foi ensinada para eles € esta! Esta mesma histéria foi ensinada aos indigenas.
O fato de eu ser indigena padre ndo vai modificar toda a historia de séculos
passados. Eu posso contribuir para que, a partir de mim, a partir do lugar onde
atuo, a partir das pessoas com as quais eu convivo gerar uma convivéncia
diferente do que eles criaram em suas mentalidades e mostrar como um indigena
pode contribuir para que uma comunidade se enrigueca com os valores indigenas.

Este fato me fez refletir a respeito dos avangcos na compreensao do que
sejam os povos indigenas. Em nivel interno da Igreja Catodlica, por exemplo, no
momento em que o indio era visto como ser sem alma (n&o-gente) e admitir ao
sacerddcio a um indigena ha uma grande distancia, um avanco consideravel.

As confrontacdes ideoldgicas politico-religiosas vao continuar existindo
enguanto existirem os povos indigenas e nao-indigenas. Acredito que o trabalho
de desestabilizar essas ideologias € um trabalho que deve ser assumido pelos
proprios indigenas pelas formas diferentes de interpretar e criar suas histérias e

histérias de outros povos.
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As visOes estereotipadas dos indigenas estardo presentes na sociedade e
também, entre os povos indigenas sobre eles proprios. A desconstrucdo destes
esteredtipos é um trabalho diario. Se antes, o indigena sé poderia ser
evangelizado, hoje ele pode ser evangelizador. O ndo-indio e o indio podem ser
evangelizados e serem evangelizadores. O trabalho de evangelizar ndo €

especifico de um povo ndo-indigena.

“EU NAO CONFIO NOS INDIOS!”

Em 1999 eu estava em S&o Paulo. Neste ano aconteceu o Congresso
Missionario Latino Americano na cidade do Parana, na Argentina. E, a pedido dos
meus superiores de Manaus eu fui participar deste Congresso.

Na data marcada para embarcar para a Argentina, eu estava no aeroporto
internacional de Guarulhos. Enquanto eu andava na sala de espera, chegou outro
colega padre que cursava 0 mesmo curso comigo. Este padre € negro. Era muito
amigo meu. Ele também estava indo para o Congresso. Assim que ele me viu, ele
me perguntou: “Justino, vocé também vai ao Congresso?” Eu disse: “estou
vigjando, sim!”. Ele disse: “Que bom!” E, logo pediu licenca e saiu dizendo que
estava acompanhando o seu Bispo.

Quando ele disse isso eu brinquei com ele: “vocé anda com esse pessoal?”
Mas ele achou graca e foi embora.

Eu continuei andando por la e vi que muitos padres, bispos, freiras e leigos
chegavam. Era facil de conhecer quem eram padres, bispos e freiras. Nestes
momentos, todos eles se enfeitam com os seus adornos. Uns por convicgéo e
outros para serem/terem destaques e privilégios. Os leigos que iam ao Congresso,
também, andavam em grupos vestindo blusas com o simbolo do Congresso, com
os distintivos brasileiros. Neste momento fazem de tudo para serem diferentes. E,
muitos deles perguntavam: “vocé, também esta indo? Onde esta o seu distintivo?”

Eu ficava na minha. Ao ouvir suas preocupac¢des e provocacdes, eu so fazia sorrir.
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Eu ficava andando sozinho. Como é o meu jeito. Mas ficava olhando todas
aguelas manifestacdes eclesiais. Como eu estava imbuido de temas de historia da
evangelizacdo que eram oferecidas no curso de Missiologia, eu ficava pensando
mal deles: vocés prejudicaram os povos indigenas, destruiram suas culturas, e
agora ficam fazendo essas festas... Estes tipos de pensamentos andavam comigo.

Enquanto eu olhava com o meu olhar de indio todo aquele movimento, o
meu colega padre (negro) vinha voltando e veio em minha direcdo. Ele me disse:
“Justino, vamos comigo que eu quero apresentar o meu bispo!” Eu, geralmente
ndo gosto de ficar muito perto deste pessoal, pois eu sei que alguns deles sdo
muito orgulhosos. Porém, aceitei o convite do meu colega, fui com ele. Chegamos
perto do bispo. O padre disse: “Dom [...], este & padre Justino. Ele € do
Amazonas. Ele é indio!” Quando ele falou isso, o bispo olhou para mim e disse:
“Ele é padre? Eu ndo confio nos indios!” Ao ouvir isso, fiquei sem jeito. Nao sabia
se 0 cumprimentava ou fazia alguma coisa diferente. Esta atitude marcou-me
profundamente na minha vida. Aumentaram mais, ainda, motivos para nao ficar
perto deles.

Diversos pensamentos vinham na minha cabeca. Vontade de desistir da
viagem. N&o acreditar nas atitudes dos bispos. N&o acreditar em suas
pregacdes... Tais atitudes me afastam cada vez mais da pessoa do bispo e suas
celebracdes. Mesmo aqueles bispos que séo considerados muito bons, para mim
nao sao bons. Penso que sé&o bons para com aqueles que eles gostam.

Fato como este me deixou muita desconfianca. A Igreja que prega,
respeito, inclusdo, reconhecimento de diversos povos, prega que somos todos
irmaos... E, 0s seus representantes assumem tais atitudes.

Embora pensasse em tudo isso, pensava em mim, todo O processo
histérico dos povos indigenas, a evangelizacdo que aconteceu e a minha
presenca neste processo de evangelizacdo. Pensava comigo: eu posso contribuir
com alguma coisa para que algo mude.

Ao longo dos anos eu fui pensando que o bispo antes de ser padre/bispo &

um ser humano. Aquele bispo que me falou daquela forma era um homem
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“branco”. Ele carrega consigo todas as visfes sobre 0s povos indigenas. A sua
familia, a sua formacgé&o construiu nele aquela forma de ver o indio.

O fato de ele ser bispo ndo lhe modificou a visdo estereotipada do indio.
Embora ele pregue, respeito pelos “irmé&os indios”, ndo lhe da condicdo de estar
na frente de um indio, um ser diferente. A expressao que ele usou foi coerente
com aquilo que pensa sobre o indio. Ele ndo estava errado ao dizer que néo
acreditava no indio.

Naquele momento, eu ndo era visto como padre, irméo no sacerdécio, mas
fui visto como indio. Da mesma forma como eu disse dele, eu, antes de ser padre,
eu sou indio. As pessoas sempre me verdo como indio e em alguns momentos
como padre. O meu “ser indio” traz consigo muitos esteredtipos criados e
recriados.

Hoje eu sei que todas estas visdes estereotipadas s&o construcdes
histéricas, de relacbes de poder... A histéria da Igreja € construcdo histérica,
relacdes de poder, de dominio... Ela, também construiu e reforcou a visao histérica
da figura do indio: preguicoso, irresponsavel, ndo confiavel... Quando um indio se
torna padre leva consigo todos estes pré-conceitos para dentro da instituicdo. A
instituicdo eclesial como s6 era formada por “brancos” quando aparece um indio
padre, fica assustada, se desestabiliza, desconfia...

O fato dos indios se tornarem padres, aqui no Brasil € um acontecimento
muito recente. Os primeiros padres indigenas estdo buscando se situar como
podem. Aprendendo a dialogar, negociar, criando novas atitudes... O olhar de
desconfianca de padres “brancos”, principalmente, dos mais velhos é muito
presente. As vezes, da sensacao que nds indios estamos invadindo a propriedade
privada, o espaco que era so6 deles, ‘brancos’.

Esta sensacdo se confirma se olharmos para a historia indigena. Este tipo
de sacerdodcio da igreja ndo existe nas culturas indigenas. Esta existindo agora
com a evangelizagdo. Com certeza deve criar cilimes para os herdeiros histoéricos
deste sacerdacio.

Imaginemos que um “branco” queira tornar um pajé, xama, mestre de

dancas, nés ndo veriamos com os bons olhos. Mesmo que ele aprendesse tudo e
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fizesse tudo como é para fazer, ainda, assim funcionaria certa rejeicao pelo fato de

ele ndo ser membro do grupo herdeiro de tais praticas!

“MAMAE, ELE E PADRE? POR QUE FALA EM TUKANO?"

O nome lauareté € o nome de uma localidade, também o nome de um
Distrito do Municipio de Sado Gabriel da Cachoeira — AM. Nesta localidade vivem
varios povos indigenas: Tariano, Wanano, Desano, Piratapuia, Tuyuka, Arapaso,
Hupda, Tukano e outros. Também, moram alguns n&o-indigenas, militares,
agentes de saude, correio... Atualmente habitam aproximadamente cinco mil
habitantes, organizados em dez vilas (comunidades).

Nos meus primeiros anos de padre eu trabalhei naguela missao salesiana
(1994-1996).

Eu sou indigena Tuyuka. Como a lingua mais falada em lauareté € Tukano
eu a usava direto. Eu coloquei na minha cabeca que para fazer o povo
compreender a mensagem eu tinha que falar em tukano. Assim eu tenho feito nas
conversas com os indigenas que vivem naquele distrito.

Também, na missa eu uso a lingua tukano. O fato de eu usar esta lingua
facilita a compreensao da mensagem transmitida. Os mais idosos gostam muito.
Também muitos jovens gostam. Ha grupos que ndo gostam muito.

Aqueles que ndo gostam que fale em tukano nas missas acham que o bom
padre tem fazer a pregacdo na lingua portuguesa. A historia missionéaria levou a
criar esta imagem/mentalidade. Maioria dos missionarios como néo aprenderam
lingua tukano falavam somente a lingua portuguesa. Talvez, por isso, muitos
indigenas entenderam que o portugués fazia parte do ritual da missa. Por muito
tempo foi assim. E, continua assim até hoje.

Ha poucos anos atrds comecaram a aparecer os indios padres, desta
regido, a partir de 1992. Eu sou um deles. N0s comegamos a falar a lingua tukano
nas missas.

Olhando para as reacfes do povo surgem alguns questionamentos: sera

gue a lingua tukano usada nas missas diminui a fé do povo indigena? Sera que a
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lingua portuguesa ajuda mais a fé do povo indigena? Muitas vezes da impressao
gue sim. Uma auténtica pregacgao tem que ser feita em portugués. Séo realidades
gue estdo presentes no meio do povo indigena.

E nesse contexto que surge esta davida existencial de uma crianga. Penso
gue esta duvida e questionamento desta crianca séo reflexos daquilo que muitas
outras criangas pensam. Nao somente as criangas, mas jovens e os adultos.

A mée da crianga contava para mim sobre o dialogo que seu filhinho de
guatro anos fez com ela durante a missa que eu estava presidindo no dia de
domingo.

A mae da crianca disse que na hora que eu comecei a missa, a crianca
ficou observando atentamente e por muito tempo. A mée disse mais: a crianga
olhava para mim (padre), olhava para as pessoas e olhava para a mae. Esta
atitude era como se ela dissesse: serd que eles estdo vendo o que eu estou
vendo? Ou eles ndo estdo vendo?

A mée da crianca disse que na hora em que todos se sentaram para ouvir a
minha homilia, a crianca continuou olhando para mim (padre) e depois perguntou
para a mae: mamae, ele é padre? A mae respondeu: Sim, meu filho. Ele é padre!
A crianga perguntou para a mae: Por que ele esta falando em tukano? A mée
respondeu: Porque ele é nosso parente. Por isso, ele fala em tukano!

A presenca missionaria foi criando no imaginario do povo um estilo de ser
padre. Quando surge indio padre, parente deles, falando a mesma lingua que eles
falam desestrutura o imaginario construido ha varias décadas. A lingua tukano
falada nas missas diminui aquele mistério que existia. Fazia parte do mistério da
missa, ndo entender tudo, s6 o padre entendia tudo. A lingua tukano falada na
missa acaba revelando o que estava escondido.

Penso que para os povos indigenas que estdo acostumados com rituais,
dancas... que usam linguas muito antigas e, por isso, incompreensiveis, uma
missa com linguagens incompreensiveis ndo ha grandes diferencas. O importante
€ que os agentes dos rituais saibam falar aquelas linguas, pouco se importam se
0os restantes dos participantes estdo entendendo ou nao. S&o ritos e suas

linguagens néo precisam ser entendidas, mas repetidas.
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Para muitas pessoas o espaco para falar a lingua tukano é fora da igreja,
fora da celebrag&o... Digamos que néo é lingua ‘religiosa’. A lingua para falar com
Deus é lingua portuguesa. Deus entende e atende na lingua portuguesa. Deus
ndo atende pela lingua indigena. Dentro deste contexto que a Igreja, hoje, esta
procurando trabalhar a questdo da inculturacdo do evangelho: falar de Deus na
sua propria lingua, louvar a Deus na sua propria lingua e usar os simbolos
indigenas nas celebracdes litargicas etc. Mas isso ndo avanca, pois a outra forma
de celebrar influenciou demais na vida dos indigenas da regiao.

A resisténcia ao surgimento de outro estilo de evangelizar s6 pode ser
compreendida a partir da compreensdo da constru¢ao histérica deste povo. Por

um longo tempo os povos indigenas foram ensinados assim.

“NOS ESTAMOS SEMPRE COMBATENDO OS MISSIONARIOS E VO CES SE
TORNAM PADRES?”

No ano de 2002 eu estava vivendo em Manaus. Naquele ano a Fundagé&o
Estadual de Politica Indigenista (FEPI — AM) organizou um evento chamado |
Conferéncia dos Pajés do Amazonas. Como no grupo da organizacdo havia
alguns colegas, convidaram-me para participar do evento e eu aceitei.

Realmente o nome da Conferéncia chamava-me muita atencdo. No tempo
de minha infancia eu havia conhecido e convivido com os pajés, avds meus. Nesta
convivéncia eu vi e ouvi muitas coisas de pajé e sobre o pajé. Pensei comigo: ja
gue os meus avlOs nao existem mais, eu nao tenho possibilidade de conhecer
depois de adulto, eu vou conhecer os pajés e conversar com alguns deles.

Eu fui participar, mas fui com medo. Os meus avds haviam me ensinado
gue quando tém muitos pajés, principalmente, quando sdo de diferentes etnias,
teria que ter medo ou pelo menos estar protegido das forcas negativas que
possam sair deles. Diziam mais, o0 pior que sempre sobra para quem é mais fraco.
O mais fraco neste caso é aquele que néo é pajé.

Como até hoje eu uso o benzimento de meus parentes para a protecao da

minha vida, eu usei e fui.
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No dia da abertura fiz questdo de chegar atrasado por opcao, pois eu
calculei que alguns sabios no inicio ja deveriam ter feito o benzimento para
apaziguar os males que dai pudesse sair.

Quando eu cheguei ja estavam presentes indigenas de varias etnias. Vi
alguns indigenas conversando no meio de seus grupos. No meio encontrei um
pajé Tuyuka, da minha etnia. Entre os pajés reconhecidos, havia, também, pajés
de ‘nome’, oportunistas.

Estes ultimos andam pelas cidades enganando a boa fé do povo “branco”.
Como eu ja os conheco, quando me viram ficaram se disfarcando. Mas como
andavam cheios de enfeites as aten¢gdes das cameras voltavam-se mais para eles
do que para aqueles que eram realmente pajés.

Além de varios indigenas, homens e mulheres, havia muitos representantes
de instituicbes governamentais, das ONGs e representantes de organizacdes
indigenas. Eles ocupavam mais espacos e apareciam mais que 0s proprios pajés.
N&o duvido muito que eles que tenham aproveitado do nome da Conferéncia para
aparecerem e propagarem as suas idéias. Quem sabe se eles se consideram
pajés?

Foi no meio deste movimento todo que eu encontrei alguns conhecidos
indigenas. Num certo momento um deles me chamou e disse: “Padre, eu vou
apresentar uma pessoa para vocé. Ela é mulher. E indigena e é advogada! Ela é
bonita e n&o vai ficar doido por ela!” Ele falava assim, pois sempre foi bagunceiro.

Eu fui com ele e chegamos perto de uma moca elegante e alta, ele disse:
“[...], eu vou te apresentar um indio Tuyuka, ele € nosso parente. Ele € padre!” Ao
ouvir isso ela ficou enfurecida e esqueceu de me cumprimentar e eu, também
fiquei parado sem saber o que fazer. Ela disse assim: “NOs estamos sempre
combatendo os missionarios e vocés se tornam padres? N&do sabem que eles que
destruiram as nossas culturas?”

Eu, realmente fiquei sem saber o que dizer e fiquei achando graca. Mas
logo depois, eu também ja fiquei sério e bravo. Eu respondi para ela: “Ainda, bem

gue eu sou padre. Se eu nao fosse padre vocé néo teria com quem brigar!”
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Ouvindo isto ela ficou sem saber o que me dizer. Somente depois, ela me
cumprimentou.

Eu ndo fiquei com raiva dela, pois ela como indigena militante dentro do
Movimento Indigena possui a sua visdo sobre a historia dos missionarios no Brasil
e como eles trataram os povos indigenas. Eu ndo quis discutir com ela sobre isso.

Mas o que eu pensei comigo foi o fato de ndo me conhecer nada e me
considerar como inimigo dos povos indigenas. Também tenho engajamento no
Movimento Indigena de forma semelhante do dela. Talvez mais do que ela. Eu
também sou indio e sou padre.

Mas ao longo do Congresso ficamos nos conhecendo melhor. Com certeza
as nossas visoes ja sdo diferentes do que daquele primeiro momento.

O que fica claro por este fato € o lugar de onde vocé esta falando para a
outra pessoa. Naquele momento ela, indigena, ndo me viu como indio, mas viu
como padre, membro de uma instituicdo que ao longo de cinco séculos foi
estabelecendo diversos tipos de relacdes com os povos indigenas. Eu conheco as
mesmas histérias que ela estudou. Também fico com raiva quando estudo tais
situacoes.

A desconstrucdo desta histdria € a nova maneira de ver esta histéria e a
pessoa do indio. O fato de eu ser indio padre e estar engajado no Movimento
Indigena para ela ndo contava. Ela mostrou a visdo estereotipada historicamente
construida na mentalidade indigena: todo padre é contra os indios, € destruidor
das culturas... Se eu fosse olha-la somente como advogada, ndo a veria como
defensora dos povos indigenas, pois muitos advogados advogam em favor dos
“brancos” e contra os povos indigenas.

A construcao de novas visdes com relacdo a muitas realidades que eram
dos “brancos”, e, assumidas pelos indios, hoje, passard por um grande

repensamento, ressignificagao...

“VOCE NAO PODE FAZER O POVO DAR RISADAS NA MISSA”
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Eu sou indio Tuyuka. Os Tuyuka, geralmente sdo muito brincalhdes. Se
vocé chegar numa aldeia indigena e se estiver reunido em grupo, vocé ouve de
longe as gargalhadas. O Tuyuka € um povo muito alegre. Gostam de brincar com
as pessoas. Gostam de colocar apelidos para as pessoas. Qualquer coisa, a sua
fala, o seu jeito, a sua boca, o seu nariz..., torna-se motivo de brincadeiras.

Eu me tornei padre em 1994. S que estas caracteristicas culturais tuyuka
continuam na minha pessoa. O sacerdocio que eu recebi ndo lavou a minha
cultura presente dentro de mim. A cultura cristé foi acrescentada na cultura tuyuka,
a cultura sacerdotal foi acrescentada na cultura tuyuka. Assim sendo eu acabo
sendo muitas culturas, ao mesmo tempo.

Quando celebro missas com os povos indigenas, principalmente, falando
na lingua tukano eu conto muitas situacdes, fatos, histérias interessantes que
ajudam o povo a compreender a mensagem que esta sendo transmitida. Como as
pessoas estdo entendo bem entram dentro das historias, e, alguns momentos dao
risadas e muitas risadas.

Dentro da propria homilia fazendo a aplicacdo da Palavra de Deus na vida
indigena eu conto varios fatos da vida indigena que levam o povo levar a palavra
dentro das vidas indigenas. E, dao risadas, pois estdo entendendo o que esta
sendo dito. Segundo a filosofia indigena (Tuyuka) se estdo dando risadas ou
conversando na hora que eu estou falando, é sinal que estdo entendendo o que
eu estou dizendo. O siléncio nem sempre € sinal da compreenséo.

Na misséo salesiana de lauareté, onde eu trabalhei nos primeiros anos de
sacerddcio quando eu presidia a missa sempre havia outro padre concelebrando
comigo. Eu percebia que quando o povo dava risadas ele olhava para mim, olhava
para o povo e olhava para os coroinhas. E todos eles estavam dando risadas. Ele
ndo entendia o que estava sendo falado porque ndo aprendeu a lingua indigena.
Talvez por isso, ficava desconfiado de tudo isso. Pode ser que algumas vezes ele
achava que estivessemos falando dele. Mas, as vezes eu falava dele, mas o dizia
0 nome.

O indio padre tem seu estilo proprio de presidir as missas. Mesmo que as

normas litirgicas sejam rigidas sempre se criam brechas para sinais culturais.
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Acredito que assim enriquece a liturgia celebrada com os indigenas. Também, é
um desafio para o padre ndo-indio aprender a lingua local, para que possa
entender pelo menos o que se esta falando. O certo seria aprender a falar, mas
muitos acham que nédo precisam. Cada um pensa da forma que quer.

Algumas vezes eu via que depois da missa, o padre perguntava para 0s
coroinhas sobre aquilo que eu estava falando e porque o povo dava risadas. Na
maioria das vezes os coroinhas indigenas s6 achavam graca e ndo explicavam.
Outras vezes explicavam para ele o motivo. O padre parecia ndo acreditar muito.
Quando ndo entende uma lingua tudo fica complicado.

Até que um dia ele me chamou e disse: “Padre Justino, as suas missas sao
bem animadas. O povo gosta muito. O povo entende bem o que vocé fala”. O que
eu quero dizer para vocé é: “Vocé nao pode fazer o povo dar risadas na missa! A
missa néo é para isso!”

Eu ouvi com muita atencdo a observacao dele, mas nédo consegui seguir o
seu conselho. O sacerdocio e as celebragdes precisam ser enriquecidos pelos
valores culturais.

Nos meus primeiros trés anos de sacerdécio fui levado muito na
empolgacao. Muitas questbes que foram surgindo ao longo da pratica ficam sem
respostas. Eu sabia que a partir de um indio padre a prética da Igreja teria que
assumir um novo rosto. Diante desta empolgacdo estavam padres de longos anos
e 0s povos de longos anos.

Por isso, que o Curso de Missiologia, com atencdo especial para a
evangelizacdo inculturada (inculturagédo) foi uma ajuda para compreender que a
evangelizacdo entre as culturas indigenas, precisa partir das culturas. Precisa
passar pela descolonizacdo das praticas evangelizadoras.

Eu vejo que também nas celebracbes de missas que ja realizei nas cidades
0 povo gosta e dao risadas. Eu penso que estas risadas, também fazem bem para
algumas pessoas.

A celebracdo é momento de rela¢cdes humanas, ndo de anti-humanismo. O
sorriso, a risada ajuda o povo a se sentir bem. Fala-se que Deus é Deus da vida,

porque ele é contra a risada? Deus é Deus da alegria! A Igreja precisa mostrar o
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seu rosto alegre. Um sorriso bem dado, uma risada dentro de uma celebracao
evangeliza mais do que muitos sermdes sérios.
Seja como for, a cultura da Igreja, a cultura litargica precisa encontrar-se

com a cultura local (indigena).

“PADRE JUSTINO, VOCE ESTA NA PROFISSAO ERRADA!"

Nos anos de 2001-2003 eu estava trabalhando numa paroquia na cidade de
Manaus. Como uma paroquia era grande e nos bairros populares funcionava
grande nimero de pastorais, movimentos...

Ao longo destes anos eu priorizei para o trabalho com a catequese. Talvez
por causa disso, algumas paroquias de Manaus convidavam-me para assessorar
em suas assembléias de catequese.

No ano de 2003, como aquele que deveria assessorar ndo podia estar a
coordenacao arquidiocesana correu em busca de outros padres e como nao
encontraram nenhum padre disponivel, recorreram a mim. Sempre sobrava para
mim, quando os melhores ndo queriam assumir. Diante disso, eu chegava até
dizer para mim e para as pessoas mais proximas: “outra vez, eu nao irei!” Mas
sempre acabava aceitando. Eu ndo sabia dizer ndo. Assim mais uma vez eu
aceitei em assessorar a assembléia da catequese arquidiocesana. Estavam
presentes representantes de muitas paréquias e areas missionarias de Manaus.
Pediram para eu trabalhar sobre a Catequese na Cidade e Deus ecolégico. Eu me
esforcei para preparar.

No dia da assembléia escolheram num lugar afastado da cidade e no meio
de uma floresta. Eu gostei. indio que n&o gostasse do mato n&o seria bom indio!
SO o0 ambiente ja era um grande recurso metodologico, pedagogico, catequético,
ecoldgico. SO bastava colocar Deus no meio de tudo isso, pois o indio ja estava la
(eu).

Estavam presentes aproximadamente trezentas pessoas. Para conseguir
fazer com que eles ficassem ligados a exposicdo eu misturava os contetdos dos

temas propostos, histérias indigenas e fatos da vida das paroquias, principalmente
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na catequese. Os participantes ficavam ligados. Achavam risadas, e achavam
gracas em muitos momentos. Assim ficava menos cansativo. Eles gostaram muito.
Batiam palmas!

Chegamos ao final da primeira parte e fomos para o intervalo. Durante este
tempo a assessora arquidiocesana me chamou e disse: “Padre Justino, vocé esta
na profissédo errada, vocé era para ser palhago! Fala com mais seriedade para os
catequistas, pois n0s ndo viemos aqui para brincar!”. Eu aceitei a ordem da
assessora. Voltando aos trabalhos eu falei para os catequistas que néo iria mais
adotar a metodologia da primeira parte, a pedido da assessora. Fui falando sério
com eles. Depois de dez minutos um catequista levantou a méo e pediu a palavra.
Eu dei a vez para ele. Ele disse: “Padre Justino da para o sr. usar a metodologia
da primeira parte?” Quando ele disse isso todos os catequistas gritaram: “é isso
mesmo, € isso mesmo!” Tive que desobedecer a assessora!

Mas no mesmo momento a assessora arquidiocesana saiu. Eu néo sei o

gue ela achou sobre isso, mas eu sei que néao ficou.

“WVOCE PODE SER MUITO BOM NA SUA LINGUA, MAS EM INGL ES VOCE E
PESSIMO!

Em 1980 eu chegava a Manaus. Antes de chegar a Manaus todo tempo eu
estudei na missdo salesiana de Pari-Cachoeira, na regido do alto Rio Negro,
Municipio de Sado Gabriel da Cachoeira - AM.

Sair daquele lugar e ir para a cidade de Manaus para mim aconteceu em
meio as grandes angustias. Eu estava saindo pela primeira vez de junto de meus
pais e da minha regido. Estava indo para um lugar desconhecido, sem saber quem
eu iria encontrar nagquele novo lugar.

Viajar de avido ja foi o primeiro choque. Chegando a Manaus encontrei
outros jovens que vinham de outros lugares, e, entre eles alguns indigenas. Os
meus colegas indigenas me animaram um pouco nos primeiros dias. Mas logo

acostumei a conviver com 0s outros. Eu sabia falar muito pouco o portugués. Nos
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primeiros dias de aula, principalmente quando tinha que fazer alguma exposicao
de trabalho o pouquinho de portugués que eu sabia, desaparecia.

Os seminaristas nao-indios baguncavam comigo. Em alguns momentos
dava vontade de chorar e ir embora para casa. Como € que eu podia ir embora se
ndo conseguia nem sair para as ruas da cidade? O jeito era ficar e aprender a
nova lingua

Neste ano eu estava comecando o 2° Grau como se dizia naqueles anos,
hoje, ensino médio. Comecei a ter muitas matérias novas que eu nunca imaginava
gue existia: biologia, fisica, quimica, latim, inglés, italiano... Eu ficava s6 olhando e
nao sabia como reagir. Eu estava perdido.

Chegou o dia que eu ndo queria que chegasse: dia de comecar a aula de
inglés. Eu me lembro muito bem como aconteceu. O professor era um padre
norte-americano. Falava muito mal o portugués, mas era bom em inglés. Era a sua
lingua!

Depois de apresentar-se e fazer a chamada de alunos, comecgou a
perguntar quantos alunos ja haviam tido aula de inglés no 1° Grau. Muitos alunos
levantaram. Somente os alunos indigenas ndo levantaram as maos. Eu nao
levantei, nunca tinha ouvido falar que existia inglés numa sala de aula. Depois 0
professor prop6s um trabalho individual na sala de aula. A maioria aceitou e assim
foi feito. Ele disse: “peguem uma folha de papel e escrevam alguma historia em
inglés”.

A maioria dos alunos comecou a escrever. Também, os indios que estavam
la estavam escrevendo. Eu ndo sei 0 que escreveram, mas escreviam. Eu apenas
observava os alunos escrevendo, olhava para o professor, olhava para as
paredes, pensava na minha aldeia, na minha familia. Eu, simplesmente fiquei
parado e olhando.

Depois de um tempo eu pensei comigo: “eu Vou pegar zero, pois eu nao sei
escrever em inglés!” Neste momento caiu uma idéia: escrever a historia de cutia
(animal) em lingua tukano. Eu pensava comigo: eu ndo sei escrever em inglés,
vou escrever na lingua que eu falo e quero ver se ele vai entender. Assim eu fiz e

entreguei.
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Na aula seguinte, o professor chamava cada aluno e dizia a nota do
trabalho. Muitos alunos foram elogiados. Eu ficava olhando para ver o que iria
acontecer quando chegasse a minha vez. Depois que havia chamado todos os
outros alunos, o professor parou e ficou olhando para os alunos e perguntou:
“‘quem € o Justino aqui?” Eu estava sentado bem atras. Eu levantei a méao e fui
receber o trabalho. Ele me disse assim: “vocé pode ser muito bom na sua lingua,
mas em inglés vocé é péssimo! Como eu ndo entendi nada a sua lingua, eu te dei
nota sete (7)!”

Desta vez eu tive sorte. Esta cena me faz entender a dificuldade que temos
em alguns espacos quando ndo entendemos ou falamos uma lingua. As nossas

segurancas linguisticas, culturais se tornam frageis.

“‘EU SOU RUIM PARA FLECHAR?”

Na época em que eu era crianca (na década de 1960), na aldeia Onca-
Igarapé havia muitos meninos de minha idade. Como meninos Tuyuka a nossa
brincadeira baseava-se naquelas brincadeiras que mais tarde transformariam em
instrumentos de trabalho: pescaria, pesca...

NOs brincAvamos de pescar com cip0s. A brincadeira funcionava assim: um
Oou mais meninos pegavam numa ponta e ficavam fora d’agua. Outro grupo ficava
numa outra ponta, mas dentro do rio. Quem ficava fora d’agua puxava até a beira
0os que estavam dentro d’dgua. Quem ficava fora d’agua representava 0s
pescadores e quem estava ha agua representavam oS peixes. Mas ninguém
cozinhal

Outra brincadeira era feita com arco e flecha. As nossas vitimas eram os
sapinhos que ficam no fundo do rio e outros bichos que a gente encontrasse.
Porém, a vitima preferida era o calango.

A nossa brincadeira era sempre em grupo. Em todas essas brincadeiras
nés queriamos sempre disputar para ver quem era o melhor: melhor pescador,
melhor flechador... Entre nG6s sempre havia meninos que eram bons em tudo.

Havia outro grupo que sempre perdia. Eu era um deles.
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Estdvamos vivendo mais um dia de brincadeiras. Fomos tomar banho nas
cachoeiras. NO0s tomavamos banho por muitas horas, até o nosso corpo comecar
a tremer e os nossos olhos ficarem vermelhos. Saindo do banho ja saiamos
correndo para outras brincadeiras, por exemplo, quem chegava primeiro na aldeia.
Depois iamos cercar os calangos. Na nossa aldeia havia bastante. Cercavamos o
calango e ele se escondia entre as arvores, capinzal. Mas alguém sempre o
enxergava. Ai comecava a flechada. Mas eu quase sempre ndo acertava. Nao €
gue ndo acertava, pois havia outros meninos que eram mais rapidos do que eu.
Mais uma vez eu nao acertei.

Foi quando um menino disse para mim: vocé é muito ruim na flecha!

Eu sabia que eu era ruim no arco e flecha e o outro sempre me levaria
vantagem. Mas eu fiquei com raiva naquele dia. Ai eu disse: Deixa-me ver se eu
sou ruim na flecha. Dizendo isso, eu flechei na batata da perna.

Naquele momento ele quebrou a flecha e puxou para fora. Mas ndo me fez
nada. Se ele quisesse poderia me acertar qualquer outra parte do meu corpo. Mas
eu figuei com muito medo. Por alguns dias eu deixei de andar com eles, por
vergonha e medo. Mas depois de alguns dias eles me chamaram. O nosso grupo

estava novamente completo. Eu me arrependi de ter flechado o meu colega.
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FIGURA: ESCOLA TUYUKA — PROFESSOR HIGINO TENORIO E ALUNOS TRABALHANDO NA ROCA.
FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2003.

EDUCACAO INDIGENA %

'3 Este artigo foi produzido para uma palestra realizada num dos grupos de estudo durante II
Seminario Internacional: fronteiras étnico-culturais e fronteiras da exclus@o — préaticas educativas
num contexto intercultural, 18-21/09/2006, na Universidade Catélica Dom Bosco — UCDB, Campo
Grande — MS.
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INTRODUCAO

Os diversos deslocamentos®® (geogréficos, sociolégicos, antropolégicos,
teoldgicos, filosoficos...) suscitam diversas respostas de acordo com saberes
acumulados, individual e comunitariamente. No atual contexto histérico esforcamo-
nos para estabelecer novas compreensdes sobre as culturas, identidades e
diferencas™. Construimos e desconstruimos®®, ressignificamos, elaboramos/re-
elaboramos, criamos/recriamos diversos saberes e praticas. Fazemos experiéncia

do entrelugar'’, da fronteira® entre as culturas diferentes (FLEURI, 2003, p. 53).

4 Ernesto Laclau com o termo deslocamento argumenta que as sociedades modernas ndo tém
qualquer nucleo ou centro determinado que produza identidades fixas, mas existe uma pluralidade
de centros. Houve um deslocamento de centros. Nao existe mais uma Unica forga, determinante e
totalizante. Ele diz que ha muitos e diferentes lugares a partir dos quais novas identidades podem
emergir e a partir dos quais novos sujeitos podem se expressar (LACLAU, apud SILVA, 2005, p.
29).
> A identidade, tal como diferenca, é uma relacdo social. Isso significa que sua definicdo —
discursiva e linglistica — esta sujeita a vetores de forca, a relacdo de poder. Elas ndo sao
simplesmente definidas; elas sdo impostas. Elas ndo convivem harmoniosamente, lado a lado, em
um campo sem hierarquias; elas sédo disputadas (SILVA, 2005, p. 81).
% O fil6sofo francés Jacques Derrida introduziu o termo desconstrugdo para mostrar a necessidade
de comportamentos criticos nos confrontos das formas totalizantes e absolutizantes de cada
tradicdo cultural. A desconstrugdo é um processo de historicidade e de relativizagao dos saberes,
e, incide sobre os niveis de compreensdo, da autocompreensdo, em particular, da pré-
compreenséo. Disponibilidade para o descentramento, sair-fora das proprias certezas (FLEURI,
2003, p. 53).
" No espaco de hibridismo acontecem processos simbélicos de negociacdo ou traducao,
possibilita a ultrapassagem das bases de oposi¢édo, € um entrelugar que contestaria os termos e o
territério de ambas as categorias, possibilita ir além e despertar o desejo de outro lugar e de outra
coisa, que poderia ser identificado como novas possibilidades de relagfes pessoais e sociais entre
sujeitos marcados por uma politica de diferencas (BHABHA, apud FLEURI, 2003, p. 62)
'8 Barth utiliza a teoria fronteiras (fronteiras sociais, sua criagdo e manutenc&o) para mostrar que
as culturas e sociedades nao configuram unidades fechadas, autocontidas, limitadas; permite lidar
com o fluxo entre as fronteiras (fluxo de pessoal e de conhecimentos) (TASSINARI, apud SILVA,
2001, P. 65).
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Em nossos discursos dizemos viver nas fronteiras culturais'®, porém, em
outros momentos preferimos permanecer fechados dentro de ‘nossas culturas’,
criamos/fortalecemos as barreiras. Em outros momentos almejamos desconstruir
as barreiras dos pré-conceitos, esterestipos etc. Sonhamos em participar do
terceiro espaco, espaco de interculturalidade etc.

Com relacdo ao tema educacéo indigena os estudos/escritos nos mostram
a complexidade do tema. E uma realidade inesgotavel, lisa, e, escapa sempre de
nossos olhares. As praticas educativas indigenas sao dinamicas, rapidas, sutis,
criativas etc. Enquanto os pesquisadores pensam ja ter estabelecido uma certeza,
algo importante e relevante de acordo com o0s seus referenciais teoricos
(dissertacdes/teses), as praticas educativas indigenas, desconstroem tal certeza,
coloca-a sob suspeita. As préticas educativas indigenas através de suas linguas,
simbolos, cédigos, segredos, siléncios?, risos, sempre escapam dos olhares de
um pesquisador, também, de um indigena.

Neste texto focalizo o meu olhar sobre alguns aspectos/dimensdes da
educacao indigena, baseando-me, primeiramente, nos estudos realizados pelos
professores mestres/doutores das universidades e pelos préprios indigenas, e,
também nas minhas proprias identidades e reflexdes.

Deste modo eu sei que algumas idéias serdo compartilhadas entre nés, no
campo teorico/académico e outras ndo, porque as praticas educativas indigenas
sdo todas diferentes e cada indigena poderia descrever o processo educativo de
seu povo como disse Melia (1979, p. 18): descrever a educacéo indigena no Brasil

seria quase descrever o dia-a-dia de todas as aldeias (...), que simplesmente

19 Eronteira cultural (“borda deslizante e intervalar”): é o que estimula “o desejo de reconhecimento
do ‘outro lugar’ e de outra coisa”, para além de uma simples divisdo e classificacdo binaria da
existéncia humana. Este espaco intervalar da cultura configura-se como um “espaco da
intervencéo (tensdo-negociagdo-traducdo) que introduz a ‘reinvencao criativa da existéncia™, seria
a busca do encontro (BHABHA, apud FLEURI, 2003, p.63).

7 O “terceiro espago” (Bhabha, 1996) que resulta da hibridacdo ndo é determinado, nunca,
unilateralmente, pela identidade hegeménica: ele introduz uma diferenga que constitui a
E)Oossibilidade de seu questionamento (SILVA, 2005, p. 87).

O silenciamento é uma tentativa, assim, de apagar uma histéria, uma ideologia, que possa servir
de ameaca as relagbes de poder de um determinado grupo social. O silenciamento € uma forma de
garantir a estabilizacdo da simetria das relagdes sociais, pois Foucault (1979) define as relagbes
simétricas como aquelas nas quais as relacbes de poder em determinado grupo ndo estdo
ameacadas. O silenciamento é uma certeza de que a histdria, a ideologia desejada por aqueles
gue detém o poder entrem em cena na cadeia discursiva (BOLOGNINI, 2003, p. 189).
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vivendo, estdo se educando. Digo, também, que cada pesquisador, assessor,
professor nédo-indio poderia falar sobre as praticas educativas dos povos

indigenas com os quais estd comprometido.
EDUCACAO INDIGENA

O conceito/categoria educacéo indigena, a primeira vista parece trazer para
nés a impressdo de que existe um s6 povo e uma s6 educacdo indigena®.
Sabemos que atras deste conceito existem muitas realidades que conhecemos e,
ainda, ndo conhecemos. Optei tratar a educacdo indigena a partir de duas

realidades®?, mostrando dentro delas, alguns sentidos.

1. Educacéo Tuyuka 23

A educacdo indigena existe no nosso imaginario, a partir da categoria
“indio”, historicamente criada (atribuida) pelos colonizadores. A educacao indigena
€ uma classificacdo homogeneizante que engloba numa sO categoria culturas
muito diferentes.

Dentro desta perspectiva, tratar da educacdo de um determinado povo
(Tuyuka, Tukano, Guarani, Sateré-Maué, Baniwa, Terena, Xavante...) € mostrar
que ndo existem indios**, mas sim Tuyuka, Tukano, Terena, Desano, Baré etc.,
com seus modos proéprios de educar.

Neste momento, a educacéo tuyuka® serve-me como uma referéncia para
falar dos modos proprios de educagdo do homem e da mulher. SGo modos

criados, reinventados, ressignificados por cada povo, de geragdo para geracao.

! No Brasil sdo cerca de 220 povos indigenas e falando mais de 180 linguas diferentes.

Site: < http://www.socioambiental.org.br > Acesso: 7 JUN 2006.

2 Estas realidades selecionei do texto de Paula Caleffi: “O QUE E SER iNDIO HOJE?": a questdo
indigena na América Latina/Brasil no inicio do século XXI. Ela traga uma anélise comparativa entre
as realidades indigenas na América Latina e no Brasil neste inicio do século (2003. p.176-177).

% Neste artigo, entenda-se a educacéo tuyuka como educacdo indigena e a educacdo escolar
tuyuka como educagéo escolar indigena.

?*'Na minha histéria ja participei de muitas assembléias indigenas, tanto nas cidades como nas
comunidades (aldeias). Nas ultimas décadas as liderancas fazem discursos para 0s seus parentes
dizendo: “nés ndo somos indios, somos Tukano, Piratapuia, Wanano etc”.

% 0O nome mitolégico dos Tuyuka é Ytapinopona que significa Filhos-da-Cobra-de-Pedra. Os
Tuyuka localizam-se no alto Rio Negro, municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira — AM.
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Para Melia®®, através da educacdo os povos indigenas se sustentaram com o
proprio modo de ser e com a formacgéo de identidades diferenciadas. A educacao
tuyuka acompanha a dinamica das exigéncias de diferentes contextos (social,
histérico, geogréfico, filosofico, econdémica...).

A colocagdo de algumas caracteristicas da educacdo tuyuka deixa em
aberto para outras compreensdes. Entre 0os povos da regido do alto Rio Negro -
AM, algumas praticas educativas se assemelham e se diferenciam noutras. As
influéncias culturais de um povo para outro é grande, devido proximidades de
localizacdo geogréafica, proximidade e semelhanca de origem mitolégica®’,
relagbes de parentesco, casamentos, viagens, escolarizacéo etc.

A educacao tuyuka® é processo de ensino, aprendizagem e vivéncia. O ser
humano é educado para viver bem a sua vida. Por isso, o educador € alguém que
possui a compreensdo da vida e pela transmissdo de saberes para a crianga,
jovem e adulto mostra modos de proceder para construir a vida com 0s recursos
disponiveis no entorno. Cada educador utiliza métodos, pedagogias, contedados
herdados de seus antepassados, adquiridos com outros povos e criados/recriados
por ele mesmo.

A educacdo tuyuka €é o processo de recuperacdo, revitalizacao,
fortalecimento, construgéo, reinvengdo etc., do seu patrimonio cultural. Este
processo gera conflitos entre as diversas geracdes. Segundo Barth (2000, p. 34),
se um grupo mantém sua identidade quando seus membros interagem com
outros, disso decorre a existéncia de critéerios para a determinacdo do
pertencimento. A cultura constrii-se constantemente como constitutiva da vida
social e, por ela, os homens e as mulheres atribuem sentidos ao mundo, as
identidades, as diferencas, e, ela € uma pratica de significacdo (HALL, apud
BACKES, 2005, p. 26).

A educacdo tuyuka é o processo de construcdo social numa relacdo de

poder, estabelecendo diferengas ao longo de todo processo de construcdo da vida

% Anotacbes feitas durante a aula (dia 20 de Junho/2006) do Dr. Bartomeu Melia — CEPAG,
Assuncédo, Paraguai, durante o Curso de Extensdo promovido pela Universidade Catdlica Dom
Bosco (UCDB): Interculturalidade, Educacao Escolar Indigena e Sustentabilidade (19-23/06/2006).
" Os Tukano, Tuyuka, Desano... ttm a mesma origem mitoldgica, Canoa de Transformagcéo.

% Entenda-se a educacéo tuyuka para referir a educacéo indigena.
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humana: familia, familia étnica e nas relag@es interétnicas. Ndo existe identidade
sem significacdo. Nao existe significacdo sem poder (SILVA, apud BACKES, 2005,
30). Os ensinamentos compartilhados com os filhos, netos, parentes, cunhados,
primos, avds, etc, sdo resultados de praticas positivas e negativas®.

A educacdo tuyuka é o processo de enfrentamento com diversas
realidades. Os meus avos tuyuka aprenderam a conviver diferentemente com as
novas exigéncias de seres humanos, da natureza, dos rios, das cachoeiras, das
florestas, dos perigos etc. Desde a origem e surgimento (ventre da Canoa de
Transformacao), até hoje constroem praticas que favorecem a continuidade da
vida. Os conflitos internos provocaram disperséo de alguns grupos (sibs) para
outras regides geograficas e reagrupamento de outros. Segundo Laraia (2004, p.
45): o homem é o resultado do meio cultural em que foi socializado, € um herdeiro
de um longo processo acumulativo, que reflete o conhecimento e a experiéncia
adquiridos pelas numerosas geracdes que o antecederam.

A educacao tuyuka é o processo de construcao/descontrucédo da cultura. O
significado da cultura (FORQUIN, apud MEYER, 2003, p. 75), utilizado aqui é no
sentido de patrimbnio de conhecimentos e competéncias, de instituicbes, de
valores, de simbolos, constituido ao longo das geracdes e caracteristica de uma
comunidade particular. Tassinari (2004, p. 448-450) mostra que a cultura permeia
todos os momentos da vida social e, por isso, cada parte da vida social ndo pode
ser entendida isoladamente, mas somente em relag&o a totalidade cultural da qual
faz parte. Enquanto dindmica, se transforma através da historia e ndo existe uma
histéria Unica a ser trilhada por todos os povos. O mesmo povo vive de forma
diferente do que as geracdes anteriores, pois, cada geracao vive em contextos
historicos diferentes. Melia (1999, p. 11) lembra: ainda subsiste uma variedade de
povos indigenas com suas linguas e culturas; as vezes, sem suas linguas, mas

sim com suas culturas.

# Faco referéncia sobre as coisas positivas e negativas, pois, quem é tuyuka sabe que existem
muitas praticas e atitudes que foram construidas pelo povo ao longo de sua histéria, de seus
conflitos interétnicos: vigan¢a, humilhag8es entre os irmdos maiores (superiores/chefes/primeiros)
e menores (inferiores/servos/Ultimos) etc.
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A educacdo tuyuka € o processo de amadurecimento. Cada individuo,
familia e geracdo procuram entender, interpretar, ressignificar e viver os saberes
de outros povos. Segundo Melia (1999, p. 12), a acdo pedagdgica dos povos
indigenas: permite que o modo de ser e a cultura venham a se reproduzir nas
novas geracdes, mas também que essas sociedades encarem com relativo
sucesso situacdes novas. Os Tuyuka fazem selecdo dos saberes externos que
servem para suas vidas. Assim disse um professor Tuyuka:

(...) N6s mesmos precisamos criar nossas escolas, para
ensinar com a nossa lingua, ensinar a ser aquilo que os
nossos avos eram, também, aprender os conhecimentos
dos brancos e saber o que destes ensinamentos nos
podem ajudar, precisamos aprender a selecionar os
conhecimentos dos brancos, mas a nossa cultura nao
devemos perder, por isso, devemos estudar em nossa
lingua, escrever em nossa lingua (Poani, Higino Pimentel
Tenorio, etnia Tuyuka, entrevistas, 2006, p. 8)%.

A educacao tuyuka € o processo que transita pelas diversas dimensdes da
vida humana, fortalecendo-as mais e menos, dependendo de cada espaco. Os
Tuyuka dao atencado muito especial para especificacdo de atividades do homem e
mulher. Fleuri (2003, p. 27), diz que a constru¢do da identidade € determinada
pelas relagbes geracionais, étnicas e, de modo determinante, pelas relacdes de
género. A educacdo € um processo de identificacdo no qual buscamos criar
alguma compreensao sobre nds proprios por meio de sistemas simbdlicos e nos
identificar com as formas pelas quais somos vistos por outros (LACAN, apud
SILVA, 2005, p. 64). A identidade € relacional, onde a diferenca é estabelecida por

uma marcacado simbdlica relativamente a outras identidades (IGNATIEFF, apud

% Higino Pimentel Tendrio tem 51 anos de idade. Ele e outros comecaram a pensar e realizar a
Escola Tuyuka. Por isso, ele € uma referéncia para todos os moradores da aldeia, para os Tuyuka
e outros povos. Na comunidade Mdpoea (Sao Pedro), mesmo tendo outro lider comunitario, quase
sempre tem de consultd-lo. Os membros da familia dele, na organizacdo social tuyuka, sdo
considerados irmédos maiores de outros Tuyuka que estdo na comunidade. Assim sendo, ele
continua exercendo a lideranca, mesmo ndo sendo um lider eleito pela politica atual de escolha de
um lider. Por outra parte, por uma pessoa que comecou a Escola Tuyuka, ser diretor da Escola e
pessoa de referéncia diante dos assessores e entidades financiadoras, exerce uma grande
lideranca sobre as comunidades e Escola Tuyuka. Nas conversas ele procura falar dos trabalhos
da escola, preocupacdo com a vida do povo Tuyuka, com as aldeias tuyuka etc. Sempre esta em
contato com os assessores da Escola (ISA - Instituto Socioambiental e FOIRN). E uma pessoa
alegre, assim como todos os Tuyuka, mas sério e duro com relacdo aos assuntos que ndo véo de
acordo com o projeto de vida da comunidade e da Escola.
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SILVA, 2005, p. 14). Sobre este ponto entre os Tuyuka, a educacao procura definir
e diferenciar a identidade masculina e feminina. A educacéo tuyuka gira em torno
da construcao da diferenca. Fleuri lembra as palavras de Scott a respeito de
género: “género € um elemento constitutivo de relagdes sociais fundadas sobre as
diferencas percebidas entre os sexos. O género € um primeiro modo de dar
significado as relacdes de poder” (JOAN SCOTT, apud FLEURI, 2003, p. 27).

A educacdo tuyuka acontece de modo continuo e gradual. Cada
ensinamento tem momento proprio e sdo apropriados para cada fase de
crescimento da pessoa. Existem conhecimentos proprios para homens e para as
mulheres. Acompanha os diversos momentos da vida humana e do tempo: a sua
lingua, lingua dos outros, costumes, tradicdes, sonhos, perspectivas;
compreensdo do bem/mal; sentido do trabalho e festas; selecdo de
conhecimentos; sentidos da vida/morte; interpretacdo da vida, temor, felicidade,
tristeza; veneragao ao tempo, natureza, rios, lagos; compreensao das divindades,
seres criadores; criacdo e praticas de benzimentos, discursos mitoldgicos, ritos,
musicas, dancgas...

A educacéo tuyuka acompanha durante todo o ciclo da vida. O educador é
alguém que conhece a vida, a natureza, o trabalho, a festa, a masica, a dancga, o
banho, a confecgéo de beiju, quinhapira, farinha, caxiri, arco, flecha, caga, pesca,
benze, cura, viaja, interpreta 0os sonhos etc; possui conhecimentos sobre: dor,
perigo, alegria, satisfacdo, preocupacao, brigas, quem ja foi curado, passou pela
doenca, ja fugiu, ja teve medo, sentiu fome, que obteve bom resultado nas agbes
e quem fracassou etc; que pensa sobre a vida, reflete, reinterpreta, interage com
as diversas realidades. A partiiha de experiéncias de vida gera outros
conhecimentos. As acbes cotidianas de individuos e comunidades passam pelo
processo de contar e recontar aos outros. ApOs ouvir as experiéncias, cada
individuo e familia, procuram levar para suas acoes.

A educacdo tuyuka é o processo de construcdo de aliangas, pois, 0s
homens tuyuka casam-se com as mulheres de outras etnias e as mulheres Tuyuka

com os homens de outras etnias. Cabalzar (2000, p. 61), mostra que os Tuyuka
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mantém relagbes mais estreitas (matrimoniais, rituais e comerciais) com 0s
Tukano, Bara, Makuna e Desana.

A educacéo tuyuka se faz mostrando-vivendo-falando e se aprende vendo-
praticando-ouvindo. E um processo familiar e comunitario. Segundo Melia (1979,
p. 10), a cultura indigena é ensinada e aprendida em termos de socializacdo
integrante. Um Tuyuka, sendo um individuo e coletividade, constroi o seu proprio
jeito de viver a partir daquilo que aprende. Constréi a sua individualidade e sua
pertenca étnica. Por outros povos, ele ndo € visto apenas como um individuo, mas
como Tuyuka. Silva (2003, p. 101) fala que educar significa introduzir a cunha da
diferenca em mundo que sem ela se limitaria a reproduzir o mesmo e o idéntico,
um mundo parado, um mundo morto. No processo educativo tuyuka € importante
a presenca e a acdo dos bjtoa®’ como guardiées dos saberes e conhecimentos
étnicos. Eles selecionam a transmissdo de saberes de acordo com a fase de
crescimento da pessoa. Sua presenca na educacdo tuyuka cria seguranca,
equilibrio e harmonia. Eles com os seus sensos apurados prevéem aquilo que
podera ajudar a vida dos membros da etnia e aquilo que pode prejudicar a vida da
comunidade e das pessoas. Prevéem os tipos de males que aproximam e donde
provém. Através de suas sabedorias e benzimentos apaziguam as forcas dos
males. Para quem deles se aproximam favorecem conhecimentos da propria etnia
e de outros povos.

A educacdo tuyuka acontece no cotidiano e nas festas. A casa (familia) é
um dos primeiros espacos onde o Tuyuka recebe a educacdo. Muitas explicacdes
sobre a vida, trabalho, casamento, convivéncia com as pessoas sao transmitidas
dentro de casa aos cuidados diarios dos pais, irméos, tias, tios, avos. Os
ensinamentos sao aprofundados de acordo com o crescimento. A educacao
acontece na vida comunitéria e favorece a participacdo de todos para 0 bom
andamento da vida das pessoas. Cada pessoa, a sua maneira, € responsavel pela

educacao da pessoa, como individuo e coletivo. Barth (2000, p. 33) diz: quando as

% Butoa é uma palavra tuyuka para indicar os ancidos, ancids ou pessoas que j& possuem uma
longa experiéncia de vida; bukd: ancido, velho; bukuo: ancid, velha.
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unidades étnicas sao definidas como um grupo atributivo e exclusivo, a sua
continuidade é clara: ela depende da manutencéo de uma fronteira.

Estas e outras caracteristicas da educacdo tuyuka sdo dinamicas. Cada
povo através de contatos com outros povos adquire conhecimentos, praticas
culturais, modos de educar os filhos, netos. Os diversos modos de educacgéo néo
respondem todas as realidades humanas.

As praticas negativas ofuscam os projetos de vida de um povo. Por isso,
desde o surgimento humano (referéncia mitologica) havia irmao maior que devia
cuidar do bem-estar de seus membros, mas nem sempre conseguiu. Nos tempos
atuais muitas praticas contradizem aos valores transmitidos: homens batem em
mulheres®; casais educam os seus filhos na base da violéncia/castigos®; ha
brigas entre os moradores durante as festas®*; ciimes, fofocas, agressées verbais;
desobediéncia de filhos para com os pais; engravidam as suas proprias
parentas®; roubos nas rocas dos outros; roubo de instrumentos de trabalho;
roubos de material de pesca; menosprezo por parte de irmdos maiores;
enfraquecimento da partilha de alimentos; n&do valorizagdo dos momentos de
trabalhos comunitarios; envenenamento de outras pessoas; agressodes fisicas,
morais. Estas realidades desafiam a pratica educativa, por isso, diariamente os

modos de educacao passam pela revisao, reflexdo e tomadas de decisdes. As

% Na educacio de filhos e filhas os pais insistem muito ao casar tem que tratar bem ao marido, a
esposa. Em varias aléias do alto Rio Negro — AM eu vi varias mulheres serem agredidas, e,
algumas vezes até matam. E, com estes agressores nao acontece nada. Os parentes do homem
dizem: é mulher dele, ele sabe o que faz! Quando se denuncia para as autoridades (FUNAI), elas
também ndo fazem nada. A prova disso é no alto Rio Negro, indigenas que mataram seus
g)aarentes e esposas continuam vivendo normalmente em suas aldeias e/ou outras aldeias.

Alguns modos indigenas de educar sdo muito duros. Eu e meus irmédos muitas vezes quando
choravamos de noite fomos deixados fora de casa, no escuro e gritando. Os pais ndo abriam
enquanto ndo paravamos de chorar. Depois que cresci, andando em outras regides, vi que, ainda
este modo de educar existe.

34 Algumas aldeias sofrem em todas as festas, pois, existe alguém que sempre provoca brigas,
gseralmente S0 pessoas que se cqnsider_am fortes fisica_rnente. _

A meu ver este problema é sério e vai contra o espirito da etnia. Para um homem tuyuka é sua
irma. O Tuyuka quando engravida uma Tuyuka ndo a assume como esposa, pois ela é sua irma
(casamento proibido). Quem sofre com isso é a jovem, 0s pais etc.
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realidades negativas geram desconfiancas entre os moradores. E, muitas vezes,
algumas familias tém de abandonar as suas comunidades de origem®.

As atuais liderancas junto com as comunidades buscam solucionar estes
problemas. Para evitar essas realidades colocam mais disciplinas, regras
estabelecidas e negociadas entre os moradores das comunidades.

2. Educacéo Escolar Tuyuka ¥’

A categoria educacdo indigena, também, aponta para a educacdo escolar.
A categoria ‘indioc’ uma entidade atribuida pelos colonizadores, ao longo da
histéria, gerou: perseguicdo, assassinato, discriminacao, dominacgao, exclusao...;
fugas, resisténcias, vergonhas, suicidios, medos etc. Os ocidentais e seus
descendentes tém dificuldades para respeitar as diferencas. Também, ndés
indigenas, sentimos tais dificuldades. Lopes da Silva (2004, p. 322-323), falando
destas dificuldades diz:

as diferencas sédo entendidas como desigualdades, reduzindo os
outros a si mesmo, o ocidente dilui e nega as diferencas enquanto
tais, transformando-as em momentos de uma Unica escala
evolutiva, que vai dos “selvagens” ao “civilizados” (....),
hierarquizando e qualificando segundo seus préprios critérios as
diferencas que lhes chamam mais atenc¢éo. (...) Declaram que ha
povos com ciéncia e ha povos que ainda nao desenvolveram
satisfatoriamente sua racionalidade a ponto de se tornarem
capazes de producao de Historia, de Ciéncia, de Filosofia.

A categoria “indio” refere-se a pessoas integrantes de diferentes grupos
étnicos com um longo processo historico de luta contra a marginalizagdo imposta
pelas politicas coloniais e nacionais. J&4 no final do século XX e inicio do século
XXI, a categoria “indio” adquiriu sentido de status juridico com uma série de
direitos, tornando-se uma categoria de luta e uma identidade, e, politicamente
operante, justamente por somar sob uma Unica classificacdo grupos étnicos
diferenciados, que tiveram nesta soma sua forca aumentada. N&o significa que os

indigenas estejam abrindo mao de suas identidades especificas. E a partir da

% Nas escolas indigenas faz-se o discurso de que a escola deve ajudar os moradores para nao
abandonem as suas terras, suas comunidades. O abandono de alguns muitas vezes ndo acontece
porque sdo mandados embora.

%" A Escola Tuyuka é sindnimo de Ytapinopona Bueriwi. A Escola localiza-se no alto Rio Tiquié,
municipio de Sao Gabriel da Cachoeira — AM, na area de fronteira do Brasil com a Colémbia.
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unido de diferentes povos indigenas e suas lutas pelos direitos, atingem maiores
éxitos e estes lhes permitem conseguir viver cada vez melhor de acordo com suas
pautas culturais (CALEFFI, 2003, p. 176-189).

Dentro deste Ultimo contexto que vemos o surgimento de escolas
indigenas. Também a escola de modelo ocidental ndo soube respeitar as
diferencas existentes entre os povos indigenas. Nas ultimas décadas (1970...) os
diversos movimentos contribuiram para 0 surgimento de novas propostas
educacionais. Ferreira (2001, p. 71), fala que para os indios, a educagcdo &
essencialmente distinta daquela praticada desde os tempos coloniais, por
missionarios e representantes do governo. Os indios recorrem a educacdo
escolar, hoje em dia, como instrumento conceituado de luta.

Nos discursos de indigenas e nao-indigenas sobre a educacéo escolar se
pode perceber que existem discursos e escritos que reconhecem a auséncia de
respeito para as diversidades de povos indigenas, e, por isso, repudiam as
praticas educativas do modelo ocidental. Ainda, dentro desta realidade ficam bem
evidente que estas pessoas sdo aquelas que se formaram dentro destes modelos,
adquirindo  instrumentais tedricos (filosoficos, antropoldgicos, religiosos,
psicolégicos etc.) para os discursos e praticas como defensores de suas culturas
indigenas, reivindicando, negociando o reconhecimento de seus direitos perante a
sociedade nao-india®. Cabalzar (2005, p. 25), tratando da diferenca entre alunos
(atuais) da escola tuyuka e os que estudaram na escola de modelo ocidental (pais
e professores) diz: afinal as liderancas que hoje tomam frente nesse processo
falam muito bem o portugués, sao verdadeiros diplomatas, enquanto os jovens e
criancas atualmente estdo dominando bem menos o portugués. A mesma autora
faz alguma avaliacdo sobre as liderancgas indigenas, particularmente, do Higino:

Penso nos momentos em que Higino afirma ndo pretender se
envolver em outros ambitos de ‘politica indigena’ para se dedicar
a ‘escola’; e sua relacdo com os varios outros em que sai como
‘embaixador’ (inUmeros a cada ano, discutindo as iniciativas de
suas comunidades, apresentando as propostas da ‘escola’,

¥ 0 conhecimento que tenho da maioria de liderancas do alto Rio Negro, s&o todas as pessoas
gue se formaram nas escolas salesianas. Varias pessoas possuem cursos superiores. Sdo estas
pessoas que conseguem desconstruir, ressignificar os significados das escolas de modelo
ocidental.
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‘fazendo politicas publicas’, visitando outros ‘povos e projetos’,
participando de ‘redes’ de educacdo ou manejo ambiental
indigena, ajudando a revisar ou finalizar versées de publicacdes
ou outros ‘produtos’ de suas pesquisas). Nos momentos em que
recebe propostas para mandar sua filha adolescente para
trabalhar em Manaus com uma tia que la vive e trabalha na
Associagdo das Mulheres do Alto Rio Negro, decide positivamente
e depois revé sua decisdo. Ou que decide iniciar um ensino
superior a distancia que lhe toma 3 meses do ano (quando deve
ficar na cidade participando dias inteiros dos mddulos de ensino)
e, apl6s duas etapas, desiste sob novas perspectivas de
continuidade de estudos... O envio da filha a Manaus e a
participacdo no ensino superior a distancia parecem contraditorios
a varios assessores e parentes indigenas que o véem fazendo
discursos acalorados a favor da escola tuyuka, da autonomia das
comunidades no ensino/aprendizado, do uso exclusivo do tuyuka
como lingua de instrucdo em todo o ensino fundamental, da
necessidade de estender o ensino na ‘escola’ para o ensino
médio, garantindo a permanéncia dos jovens nas comunidades...
(CABALZAR, 2005, p.21).

Existem muitas situacdes como essas, pois neste momento historico, maior
parte de liderangas e professores indigenas sdo pessoas frequentaram a escola
de modelo ocidental. Por isso, sabem fazer comparacdes entre dois modelos
educacionais, ocidental e indigena. A educacdo recebida pelos indigenas nas
escolas de modelo ocidental provocou um pensar diferente sobre suas proprias
culturas e as culturas ocidentais, tornando-se um instrumental para reconstruir,
ressignificar tais praticas atraves da constru¢do da chamada escola indigena.

Cavalcante (2003, p.22), através do depoimento o professor baniwa,
Gersem dos Santos Luciano®, mostra a visdo e os sentimento indigena sobre a
escola no alto Rio Negro: a escola foi o principal instrumento de destruicédo cultural
dos povos, mas também pode ser o principal instrumento de reconstrucdo e
afirmacdo de uma nova era. [...] O caminho da educacdo escolar indigena é a
nossa grande esperanca de conquista definitiva dos nossos direitos e da nossa

terra.

% Gersem Baniwa como ficou conhecido dentro de sua histéria politica, estou nas escolas da
misséo salesiana no Alto Rio Negro e, também, seguir o caminho para ser padre. Sé depois disso
engajou-se no trabalho como professor, lideran¢a indigena. Por um tempo foi Secretario Municipal
de Educacdo no municipio de S&o Gabriel da Cachoeira — AM (1997-2000), mas néo ficou até o
fim.
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Tassinari (2001, p. 58), trata deste modo de ver a escola como agéncia

indigena e das suas formas de reordenar a experiéncia escolar e de reinterpretar

0s conhecimentos advindos com a escola.

Brand (2004, p. 9), falando da educacéo escolar indigena, diz:

a educagdo que buscam ndo é mais aquela que lhes foi,
historicamente, imposta, com objetivos integracionistas, mas a
decorrente do texto constitucional de 1988, uma educacgdo
diferenciada e de qualidade, construida e planejada a partir das
demandas de cada comunidade indigena. Seu objetivo ndo é
mais preparar as criangas para viverem num mundo estranho,
onde seus conhecimentos e valores ndo tinham lugar, mas
contribuir para que essas mesmas criancas, adquiram o0s
conhecimentos necessarios para uma maior autonomia e insercao
em igualdade de condi¢bes, no entorno regional. Neste sentido, a
escola que buscam deve constituir-se em um espaco privilegiado
de construgdo de alternativas frente aos novos desafios postos
para a sua autonomia, exatamente a partir da interacdo (e nao
substituicdo), entre o0s conhecimentos tradicionais e 0s
conhecimentos universais.

As escolas indigenas no alto Rio Negro constituem uma nova etapa da

escolarizacdo. Weigel (2003, p. 22), em suas analises sobre a escola Baniwa, diz:

a escola representa tanto a luta pela sobrevivéncia Baniwa,
contribuindo para a construcao de uma nova identidade, quanto a
esperanca de felicidade no futuro. Os Baniwa buscam na escola
meios — linguagens, conhecimentos e cédigos — que contribuam
para a producdo de um ajustamento e uma organiza¢do social
modificada, para melhor se adaptarem as novas condicdes
historicas.

As escolas indigenas situadas em cada regidao possuem diferentes historias

e 0s processos de construgcdo de escolas variam. Cavalcante (2003, p. 17), assim

trata destas escolas:

construidas em meio a inameras contradicfes, as chamadas
“escolas indigenas” enfrentam o desafio de descobrirem caminhos
proprios, desafio este que se agrava por terem como “modelo”
uma instituicdo que lhes é estranha, que nao faz parte de sua
tradicdo. Percebe-se, entdo, o quanto se faz necesséria a luta
pela educacgdo escolar indigena, mas, ao mesmo tempo, 0 muito
se tem a aprender nesse processo. O que nao se pode perder é a

clareza que contribua para uma autonomia desses povos.
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Os discursos sobre a politica de educagcdo escolar indigena passam
processo de desconstrucéo, traducao’, ressignificacdo das préprias mentalidades
indigenas formadas dentro da escola de modelo ocidental. A categoria ‘educacao
escolar’ deriva da sociedade ocidental. O professor indigena que passou pela
escola de modelo ocidental € o que transita por dois mundos, indigena e ocidental.
Sobre essa realidade num sujeito, Hoff (2003, p. 271), diz:

O deslocamento desse sujeito da-se justamente, porque, na
perspectiva da pos-modernidade ou do pés-estruturalismo, ele
n&o é visto como centrado e controlador. E visto como um sujeito
descentrado, que se constitui de pequenos fragmentos,
fragmentos esses que formam um aparente tecido homogéneo
gue, na verdade, é constituido de pequenas unidades fraturadas,
esfaceladas, fragmentadas, o que evidencia a heterogeneidade
gue o constitui. E, por ser heterogéneo, a autonomia do sujeito é
ilusdo, pois ele ndo é dono absoluto de seu dizer, assim como lhe
escapa o controle dos efeitos de sentido que seu dizer causa, ja
gue as palavras sdo sempre, e inevitavelmente, as palavras do
outro.

Os estudos sobre as escolas indigenas trazem véarias realidades que
precisam fazer parte de todas as pessoas que estdo trabalhando para que
acontecam as escolas. Cavalcante (2003, p. 23) diz:

a escola pode se tornar (e, em alguns casos, ja se revela) um
instrumental decisivo na re-construcdo e afirmacdo das
identidades sociais, politicas e culturais dos povos indigenas.
Para tal, entretanto, urge que cada escola tenha clareza de seu
projeto politico-pedagdégico, forjado como construgdo permanente
e coletiva, que expressa as tensdes e a dindmica do cotidiano dos
professores indigenas. Nesse processo, é imprescindivel que o
educador indigena tenha clareza do seu papel como agente
politico-cultural, como alguém capaz de transformar a realidade a
sua volta, respeitando-a sempre. Para isso, esse educador
necessita ter como prioridade a criticidade e a conscientizacdo da
responsabilidade social inerente a sua pratica.
Retomando ao tema da Escola Tuyuka, Cabalzar (2005, p. 5-6), diz:

‘escola’ Tuyuka tal como hoje se movimenta, tem caracteristicas
gue fogem do nosso modelo de escola. (...) A ‘escola’ Tuyuka é

0 Este conceito descreve aquelas formacdes de identidade que atravessam e intersectam as
fronteiras naturais, compostas por pessoas que foram dispersadas para sempre de sua terra natal.
Essas pessoas retém fortes vinculos com seus lugares de origem e suas tradicdes, mas sem a
ilusdo de um retorno ao passado. Elas sdo obrigadas a negociar com as novas culturas sem que
vivem, sem simplesmente serem assimiladas por elas e sem perder completamente suas
identidades. Elas carregam os tragos das culturas, das tradigfes, das linguagens e das histérias
particulares pelas quais foram marcadas (HALL, 2003, p. 88-89).
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um movimento de situacdes e contextos que envolvem relacdes
entre linguas, hierarquias, conhecimentos especializados,
temporalidades, por onde também passa a teoria do
conhecimento Tuyuka, ndo apenas a dos Kumu ou benzedores,
dos baya ou cantores/dancadores rituais, mas daqueles que estéo
com grande poder de lideranca — como Higino Tendrio Poani,
‘tradutor’,  ‘embaixador’,  ‘moralizador’  deste  processo,
‘coordenador  politico-pedag6gico’ da ‘escola’ (AEMY -
Associacdo Escola Indigena Ytapinopona Tuyuka), e muitos
outros professores, pais, maes, velhos, liderangas, criancas no
seu cotidiano. A ‘escola’ Tuyuka também é um projeto de uma
organizacdo indigena (Depois de ‘criar’ uma organizacdo
indigena, para que funcione, é preciso ‘ter um projeto’. ‘Projeto’ é
um termo muito utilizado atualmente pelos indios do alto Rio
Negro e de semantica complexa. ‘Ter um projeto’ significa estar
numa posi¢cdo especial, de prestigio, de atualidade; manter
relacfes valorizadas, internas e externas; ter recursos; viajar entre
comunidade e cidade, entre o local e o global’ (Cabalzar, 2005)).
Assim falamos da ‘escola’ como ‘projeto’ tuyuka, que permite criar
e filtrar novas situacdes e relagcdes. Movimentos de organizacdes
indigenas, que podem ser tomadas como um meio necessario,
mas ndo exclusivo, de acessar relagbes, recursos e
conhecimentos de alguma forma valorizados. Também sao mais
um meio para transformar ou atualizar relacdes proximas e
distantes.

No alto Rio Negro — AM, no final da década passada iniciaram escolas
indigenas. Quem organiza é a FOIRN*' e organizacdes locais, em parceria com
Instituto Socioambiental — ISA, assessores de outras ONGs e apoio
governamentais. Contam ainda, desde 1999, com o apoio da Rainforest
Foundation da Noruega e, a partir de 2006, da Unicef, devido a um termo de
cooperagdo entre o ISA e o Instituto de Investigacdo e Desenvolvimento em

Politicas Linguisticas (IPOL)*.

Consideracdes finais

A educacdo tuyuka, a educacéo escolar de modelo ocidental e educacéao

escolar tuyuka estabelecem entre si fortes influéncias. A presenca de escola

4 Federacdo das Organizacdes Indigenas do Rio Negro.

*2 Estas informacdes foram concedidas por Flora Dias Cabalzar, doutoranda em Antropologia —
USP, através de um artigo: Novidades nas Escolas Indigenas do Alto Rio Negro (Junho/2006). Ela
trabalhou varios anos diretamente com os Tuyuka e continuou assessorando a Escola Tuyuka,
juntamente, o seu esposo Aloisio Cabalzar.
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tuyuka nas aldeias fortalece, motiva e questiona a educacao tuyuka e o sentido da
escola tuyuka. A escola é terceiro espaco, no sentido de que os Tuyuka ja trazem
em si a sua educacao, aprendizados adquiridos com a escola de modelo ocidental
e aquilo que constroem com a escola tuyuka. Moreira (2003, p. 160), diz que a
escola é uma instituicdo cultural. As relacdes entre escola e cultura ndo podem ser
concebidas como entre dois poélos independentes, mas sim como universos
entrelagcados, como uma teia no cotidiano e com fios e nods profundamente
articulados.

Os contatos com as realidades nao-indigenas algumas praticas tuyuka
sdo desconstruidas: ida para cidades, sonho pelo emprego, dinheiro etc. Barth
(2000, p. 60) mostra que nos contatos e nos processos de mudancas culturais
aparecem novos agentes (individuos), novas elites que sdo pessoas que tém
maior contato com 0s bens e as organizacdes das sociedades industrializadas.

O espaco escolar € um dos espacos que favorece as pessoas ocuparem
posicdes sociais que dentro da organizagdo étnica ndo poderiam ocupar:
professor, lider etc. Através da escola se pode estabelecer processos de
construcdo de relacbes interétnicas. No contexto do mundo atual, a educacado
Tuyuka é desafiada a interagir com as novas e velhas realidades. Frente a estas,
ela se reconstrdi, questiona, negocia com os membros da propria etnia e com
povos ndo-indigenas. Assim, a identidade, como diz Fleuri (2003, p. 56) € formada
e transformada em relacdo as formas pelas quais somos representados ou
interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam.

Na construcdo da Escola Tuyuka se sentiu que ha coisas que precisam ser
compreendidas a partir de outros contextos culturais. Fazer uma escola indigena &
um aprendizado com outras culturas, com o0s outros modelos de educacdo
escolar, inclusive, com o modelo ocidental. A Escola Tuyuka, mais do que antes,
interage, politca e economicamente com as sociedades ndo-indigenas.
Nascimento (2004, p.175), diz:

As questbes indigenas, a vida do homem indigena na América
Latina e particularmente no Brasil, tém que ser vinculada ao
contexto global, seja ele nacional, seja internacional. A
problematica indigena é hoje veementemente impulsionada por
guestdes de ordem sdcio-politica, cultural e ideoldgica ancoradas,
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implicita ou explicitamente, em questbes econbmicas e de
sobrevivéncia da propria humanidade.

A educacdo Tuyuka passa por outra construgcdo de seus sentidos. O
contato com as realidades nao-indigenas cria um descentramento na cultura
tuyuka, isto €, uma experiéncia de olhar a si mesmo, a propria cultura, com o olhar
de uma outra cultura, enriquecendo a prépria identidade com outros pontos de
vista, outras caracteristicas, outras memorias, outras fontes, sistemas de
expectativas e imaginagéo (FLEURI, 2003, p. 61).

O desafio para os Tuyuka, hoje, &€ como conviver politica e
economicamente com o mundo envolvente. A0 mesmo tempo preocupando-se
com os valores tradicionalmente considerados tuyuka: gratuidade, hospitalidade,
alegria, comunitariedade etc.

Tassinari (2001, p. 67-68) utiliza o conceito de “fronteiras” como uma
abordagem tedrica para tratar da escola indigena, por acreditar que tal conceito
engloba tanto o reconhecimento das possibilidades de troca e intercambio de
conhecimentos e fluxo de pessoal quanto o entendimento de situacbes de
interdicdo dessa troca. Ela utiliza o conceito de “fronteira” no sentido de
compreender a escola como um espago de contato e intercambio entre as
populacdes, como espaco transitavel, transponivel, como situacao criativa na qual
conhecimentos e tradi¢cdes sdo repensados, reforcados, rechacados, espaco onde
emergem e se constroem as diferencas étnicas.

A sociedade tuyuka, hoje, ndo tem um nucleo/centro determinado que
produza identidade tuyuka fixa. Existem muitos deslocamentos de centros que
produzem diferentes identidades tuyuka. Alguns Tuyuka ficam assustados pelos
diversos deslocamentos e sentem-se ameacados, isto &, aquilo que € considerado
‘tradicional’ € ameacado pelo ‘novo’. Nessa tensdo acontece a negociacao entre
aquilo que pode ser negociado e o que ndo se quer, ainda.

O povo tuyuka € herdeiro da historia de seus antepassados, dos valores,
conhecimentos, conflitos, riquezas etc; a cultura tuyuka, embora herdeira da
cultura do passado, ndo é a mesma; a cultura tuyuka traz dentro de si inUmeras

marcas de outras culturas ndo-tuyuka; educacédo tuyuka € uma forca interna que
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determina e diferencia de todas outras formas de educar; a educacao tuyuka é
diferente em cada momento historico; a revitalizacdo de valores tuyuka marca sua
fronteira étnica; as identidades tuyuka transitam por varios espacos culturais; a
Escola Tuyuka é ‘outro’ espaco de representacdes das identidades tuyuka.

Estas realidades e outras tantas poderiam ser postas para o conhecimento
da complexidade da cultura tuyuka. Muitas questdes permanecem em aberto, pois
ndo ha conclusdo prévia de conhecimentos. A cultura e a educagéo tuyuka numa
perspectiva intercultural desafia para a compreensédo diferente e aberta para
novas realidades culturais. A partir desta perspectiva se pode tecer e articular

outras formas de vivenciar a cultura tuyuka.
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REPENSAR A “CIVILIZACAO”
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Iniciando a conversa

Elaborei este trabalho no dia 22/09/2006 (Campn@#S). E uma etnografia sobre o
espaco AUDITORIO e seus PARTICIPANTES. Nela trabais contrastes existentes
entre a educacao indigena e educacdo académiser@itdiria). A etnografia coloca no
centro a pessoa para mostrar como os indigenasndganm 0 respeito e a consideracao
pela pessoa e, por outro lado, discute sobre acsitude indiferenca existente no espaco
onde estdo presentes os académicos (universit@ueshao correspondem as saudacdes
dos cerimoniais, dos palestrantes etc. Algumast@eesgue ficam: quanto mais o ser
humano estuda menos humano se torna? Esta sitdagadiferenca e desvalorizacéo da
pessoa é que se chama “civilizacdo”?

Eu nasci numa aldeia chamada Onca-lgarapé*?

(Yai-fiiriya). Nesta aldeia eu
fui educado pelo pai Tuyuka e mae Tukana. Até aos oito anos de idade eu vivi
direto nesta aldeia. A partir dos nove anos (1970) os meus pais me colocaram no
internato salesiano de Pari-Cachoeira®.

Na minha familia o0 meu pai e minha mae uma das primeiras coisas que
ensinaram foi o de cumprimentar as pessoas. O cumprimento sdo perguntas:
wakai mu - vocé acordou? — para dizer bom dia! Kaniko — vamos dormir! — para
dizer boa noite! Na aldeia tuyuka as pessoas vivem fazendo perguntas: kusari -
tomaste banho? Wesepu heari - foste na roca? Kamesagtiti — estas passeando?
Padeguti — estas trabalhando? Duihai — estas sentado? Yosahai — estas deitado?
Waguti — estés viajando? Heaguti — estas chegando? Yaguti — estds comendo?

O Tuyuka vive perguntando [cumprimentando]. Cada vez que encontra a
pessoa faz a pergunta [cumprimenta]. O Tuyuka é educado a responder as
perguntas de seus irmaos, parentes, primos...

Os meus pais e avds me educaram dizendo que quando ndés nao
perguntamos [cumprimentamos] ao outro é sinal de que nds ndo respeitamos ao
outro. Da mesma forma quando nao respondemos a pergunta [cumprimento] do

outro. Este modo de educar [perguntar e responder] gera relacionamentos

*® Onca-lgarapé é afluente do Rio Tiquié que é afluente do Rio Uaupés e, este, afluente do Rio
Negro — AM.

* 0 internato em Pari-Cachoeira acabou em 1987. Os salesianos ficaram nesta miss&o até o final
de 1998.
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profundos entre as pessoas. Como eles eram sabios! Eles entendiam muito bem o
valor da pergunta e resposta! Eles entendiam bem esta pergunta e resposta que
sai do interior da pessoa. Nao é simplesmente fazer a pergunta, mas valorizar a
vida do outro, seu fazer, ser, sentir... A resposta, da mesma forma, manifesta o
respeito pelo outro, seu fazer, ser, sentir...

Em outra etapa de minha vida eu fui educado no internato da misséo
salesiana de Pari-Cachoeira e, posteriormente, em outros espacos. No internato
da missdo salesiana nos ensinaram a cumprimentar as pessoas. Por isso, nos
ensinaram a dizer: bom dia! Boa tarde! Boa noite! Também, no internato
ensinaram que quando alguém nos cumprimenta temos que cumprimenta-lo!
Vendo esta realidade eu fui percebendo que cada cultura possui jeito préprio de
valorizar o outro.

Também, foi neste espacgo de internato que comecei a perceber que o que
os salesianos (as) e os professores nos ensinavam, nao era posto em pratica nos
relacionamentos entre as pessoas.

Apos varios anos (2006) posso interpretar algumas situacfes que eu via no
internato. Um fato que eu presenciei muitas vezes era de que os salesianos/as,
muitas vezes, nao respondiam quando ndés 0s cumprimentavamos. Porém,
exigiam que nos [indigenas] féssemos bem educados. Para eles, ‘bem educados’
significava cumprimenta-los. Por que, entdo, ndo nos respondiam? Hoje, interpreto
gue nés [indigenas] para eles ndo significavamos nada. Nao éramos pessoas que
merecéssemos a correspondéncia em nossos cumprimentos. Um exemplo bem
tipico desta realidade aconteceu na missdo salesiana de lauareté (AM): um
professor indigena vinha chegando ao colégio e encontrou uma freira salesiana;
este professor disse: bom dia, irma! A freira ndo o respondeu. O professor correu
atras dela, segurou-a e disse: irma, a senhora comungou, hoje? Ela disse: claro,
eu sou irma! O professor disse: a sua comunhao néo valeu! A freira perguntou: por
qué? O professor disse: porque a senhora ndo respondeu o0 meu bom dia
[cumprimento]!

Mas na sala de aula nos ensinaram que deviamos cumprimentar ao

professor (a). Ensinaram que quando entra um professor (a) na sala de aula
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tinhamos que recebé-lo em pé, dizendo juntos: bom dia, professor (a)! Sé
podiamos sentar depois disso. Todo final de tempo de aula, dizer: muito obrigado,
professor (a)!

Muitas vezes 0s nossos cumprimentos [indigenas] ndo eram
correspondidos. Diante disso, andando em grupo e encontrando com o0s
salesianos/as e professores, nos [alunos internos] ndo cumprimentavamos mais.
Ai eles diziam que nOs éramos mal-educados. Penso que fomos mal-educados
porque 0s nossos professores (as) eram mal-educadores!

E de reconhecer que existiram alguns salesianos/as muito humanos que
foram verdadeiros amigos nossos!

Em 1980 eu fui para Manaus. Uma terra estrangeira para mim. Eu vi muitas
pessoas, multiddes... Eu estava entrando na cidade e para este espacgo eu fui
preparado durante o internato. Viver na ‘civilizacdo’! S6 que a cidade ndo era mais
a minha aldeia! Na cidade ninguém pergunta e nem responde como fazia na
minha aldeia! Também, ndo se cumprimenta dizendo: bom dia! Boa tarde! Boa
noite! O que me ensinaram no internato da misséo salesiana, também, ndo estava
servindo!

A cidade dos ‘civilizados’ deseduca! Eu devo ter sentido assim por ser
indio! Mas eu fui aprendendo estas indiferencas que sdo passadas. O que eu
aprendi antes continua presente na minha vida. O que aconteceu foi 0 acréscimo
de outras realidades.

Passaram-se anos e anos nas cidades. Comecei estudar em varios graus
académicos. Fiz faculdades. J4 nestes espacos ndo ensinavam mais as coisas
simples do dia-a-dia. Aprendem-se outros saberes.

Pelas exigéncias dos proprios estudos comecei a participar de palestras,
pequenas e grandes, de professores famosos e menos famosos. Nestes espagos
onde estdo presentes, geralmente, pessoas que entendem dos assuntos que
serdo tratados, € visivel o orgulho!

Aquilo que me leva a escrever este texto é 0 espaco-auditério de palestras,

conferéncias, coloquios... Toda vez que estou em algum auditério me da vontade
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de escrever. Para escrever sobre este espaco coloco alguns elementos que eu
enxergo:

1. Divulgacdo: na divulgagcdo de uma palestra e conferéncia
indicam vérios titulos da pessoa para atrair maior publico. Indicam por quais
universidades estudou. Para ser mais procurado/respeitado/ouvido tem que
ser de Universidades estrangeiras (EEUU, Franca, Alemanha...) ou no
minimo de uma universidade famosa do pais. Indicam os livros publicados

etc.

2. Palestrante/conferencista: toda vez que ouvimos dizer que
haverd uma conferéncia logo perguntamos de onde é a pessoa. Se 0
palestrante € famoso ou ndo. A impressdo que eu tenho é de que as
pessoas estdo mais interessadas nos titulos da pessoa do que no préprio
assunto a ser tratado. Deve ser assim, porque é uma sociedade dos
‘civilizados’! Se o palestrante € de fora tem mais possibilidade de atrair

maior niumero de pessoas.

3. Motivacdes: quem vai a uma conferéncia é motivado por algo.
Nem sempre aquele que vai, esta disposto a aprender. Muitos vao para
saber se 0 que ele vai falar estd de acordo com o seu saber (do ouvinte).
Outros vao para ver como é a pessoa. Outros vao porque sao obrigados a
ir. Outros vao dispostos a acrescentar aos seus conhecimentos. Outros vao

sem nenhuma base tedrica e experiéncia dentro do que seré tratado.

4. Resultados: cada pessoa sai com resultados. Algumas saem
satisfeitas por conseguirem novos conhecimentos e novas perspectivas
para o campo de atuagéo e seu saber. Outros saem dizendo que nao houve
nenhuma novidade. Outros dizem que poderia ter sido melhor. Outros
dizem que sabem melhor do conferencista e que poderiam falar melhor que

o palestrante, conferencista...

A sociedade ‘civilizada’ funciona desta maneira. Mas o0 que me levou a

escrever estas paginas ndo € exatamente sobre isso, mas sobre aquilo que eu
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comecei falando: cumprimento as pessoas! E exatamente isso que me chama
mais atencao nestes eventos.

Os cerimoniais comecam cumprimentando o publico. A resposta é
interessante: siléncio! Parece que as pessoas ndo estdo dispostas a cumprimentar
as pessoas. Mais interessante € que todas as pessoas sdo bem formadas
academicamente.

Depois é formada a mesa e para isso sdo chamadas varias pessoas. Para
cada componente € lido o seu curriculo! Nem isso favorece que o publico presente
no auditério corresponda ao seu cumprimento. Os componentes da mesa ao
pronunciarem as suas palavras cumprimentam 0s outros componentes da mesa e
ao publico. Geralmente, o publico ndo responde. Talvez seja por isso que quem
cumprimenta ndo espera o publico responder e acredito que ja sabem que ndo iria
responder.

Por que ser4d que acontecesse assim? Eu carrego comigo, uma
mentalidade tuyuka [indigena]. Fico me perguntando: quanto mais se estuda fica
menos educado? Na aldeia tuyuka ndo é assim. Quando alguém cumprimenta
dizendo: dui mua? [vocés estdo sentados?] Todos 0s presentes respondem:
duiatdd! [estamos sentados!] Quando todos respondem ao cumprimento desperta
um sentido profundo de pertenga comunitaria, unidade, sensibilidade, respeito,
valorizacao.

Se quem esta na mesa como convidado, componente, debatedor,
conferencista, coordenador sdo autoridades, por que, ndo respondem aos seus
cumprimentos? A educacdo escolar ndo estd educando as pessoas para estes
valores? E, nem precisaria ser importante para ser correspondido no cumprimento.
Se alguém nos cumprimenta temos que correspondé-lo.

Quando eu era menino na minha aldeia os meus pais diziam que eu tinha
gue aprender a cumprimentar as pessoas porque isso me faria uma boa pessoa
gue respeita outras pessoas e ser respeitada por elas. Estudando as coisas dos
‘brancos’ [ndo-indigenas] eu sempre imaginei que quanto mais se estudam as

pessoas ficariam mais educadas com as pessoas. Muitas realidades me mostram
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gue quem mais estuda parece ser mais indiferente, menos atencioso, menos
solidario, menos sociavel, mais isolado, mais esquisito... Nem todas!

Estou escrevendo isso com relacdo aos ‘brancos’ [ndo-indios], mas penso
nos povos indigenas. Estou escrevendo estas paginas depois de um grande
Seminério Internacional®, onde estavam presentes muitos académicos indigenas.
Nos ultimos anos muitos indigenas estdo entrando neste espaco da sociedade
‘civilizada’. Sei que os indigenas querem recuperar e revitalizar as praticas
culturais de seus povos e fortalecer as suas identidades. Por outro lado, sonham
em contribuir com a academia para gerar uma nova convivéncia [nas
universidades], porém, ainda sofrem discriminacdes das instituicbes e
professores/alunos universitarios.

Depois de passarmos pelas universidades nds indigenas seremos capazes
de revitalizar e praticar os ensinamentos de nossos pais e maes? Os nossos avos,
sébios, sabias, benzedores, mestres de rituais, cerimbnias... 0 que nos diriam se
perdéssemos aquilo que sustentou as suas identidades durante séculos?

Ser um académico indigena €, também, comecar a pensar mais no Nosso
passado, para as nossas raizes, nossas tradicbes. Sao esses conhecimentos que
sustentardo o indigena na universidade. Nestes espacos universitarios, nos
indigenas temos que irmos benzidos pelos nossos sabios! Pois nas universidades

estdo presentes varios perigos e podem nos prejudicar!

> Foi realizado na cidade de Campo Grande — MS (18-21/09/2006), na Universidade Catélica Dom
Bosco — UCDB, o Il Seminario Internacional: fronteiras étnico-culturais e fronteiras da exclusédo —
praticas educativas num contexto intercultural.
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FIGURA: ENCONTRO DE CATEQUISTAS EM TARACUA
ARQUIVO: REZENDE, Justino, 2007

ESPIRITUALIDADE INDIGENA:

a noite como construcao da vida!
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Iniciando a conversa

Esta etnografia foi elaborada no dia 05/08/2008, em Manaus. Descreve alguns
simbolismos da vida que a noite revela aos seres humanos: as aguas noturnas, 0s
passaros noturnos, seus cantos e suas mensagens; leituras que o homem e
mulher fazem sobre as diversas realidades que aparecem durante a noite: as
estrelas, isoladas e em conjunto; o siléncio e a escuriddo como fontes facilitadores
da pesca e caca; para repouso e meditacdo dos velhos sabios; cantares de sapos,
macacos, corujas que anunciam o tempo bom; cantar dos galos que anuncia o
novo dia; a preocupacdo das mulheres com seus maridos que vao para pescaria
etc. E um trabalho valioso, porque contrasta com o campo religioso, teolégico que
apresenta a escuriddo como auséncia da vida, presenca da tristeza etc. Aqui
recupero as figuras de velhos que meditam durante a noite. Eles sao filésofos e
tedlogos que voltam para o passado, retornando para o presente, preveem o dia
seguinte (o futuro) e redirecionam os projetos de vida.

Amigo/a vem comigo! Vamos passear na aldeia onde moram 0s meus
irméos e meus parentes Tuyuka! Quero que vocé me acompanhe! A aldeia fica
bem distante daqui, mas é muito importante para mim, o retorno ao lugar de minha
origem para eu conhecer/aprender aquilo que € proprio da cultura tuyuka. Ela é
como se fosse minha mé&e e meu pai.

Esta nossa viagem acontecera no nivel imaterial/espiritual. Viajaremos pela
forca de nossa mente e o pensamento. E uma viagem sem gastos. N6s n&o
vamos gastar dinheiro com as compras de passagens de avidao nem gasolina para
o motor de popa. N&o gastaremos dias e noites para subirmos o rio Negro,
Uaupés, Tiquié, pegando o sol e a chuva.

O nosso criador, ser superior, Deus e/ou do jeito como vocé queira chama-
lo, nos deu a capacidade de deslocarmos de um lugar para outros com muita
facilidade e rapidez. Merecemos tudo isso? Nao sei! S6 sei dizer que temos essa
capacidade!

Amigo/a, nos chegaremos a aldeia em poucos segundos. Os meus irmaos
e parentes nem sabem que nos chegaremos! Entdo embarque comigo nesta
viagem! Vai ser uma surpresa para eles e para nos!

Amigo/a observe tudo o que vocé consegue ver e enxergar; ouca tudo o

gue vocé consegue ouvir; sinta tudo o que vocé consegue sentir. Aqui existem
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muitas realidades diferentes. Na sua cultura ndo existe o que existe aqui. Muitas
realidades vocé ndo vai conseguir enxergar e nem sentir porque vocé ndo e
Tuyuka. Nem eu que sou Tuyuka ndo entendo tudo. A cultura € maior que a nossa
compreensdo! Quando estamos dentro de outras culturas muitas realidades nos
escapam e ficamos confusos, vemos 0 que ndo era para ser visto, etc. Outras
vezes desejamos ver 0 que ndo existe. Nem tudo cabe na nossa cabeca e no
Nnosso coracao. Por isso, posso Ihe dizer que a cultura revela muitos aspectos para
uns e esconde muitos aspectos para outros.

Amigo/a, nés j4 estamos na aldeia! Aqui moram 0S meus irmaos e
parentes. Faz muito tempo que eles moram aqui. Ja antes do meu nascimento
estavam aqui. Os meus av0s construiram esta aldeia e todos os simbolismos que
a envolve. A natureza sustenta, protege, circunda, circula por baixo e por cima da
aldeia. A natureza ja existe antes da existéncia de meus avos. Por isso, 0s meus
avls diziam que em cada parte da natureza estava presente a divindade que a
criou. Diante da crencga da existéncia da divindade os meus avos demonstravam
temor imenso! Este temor levava-os a veneracdo, respeito, cerimonias, ritos,
dancas, cantos, benzimentos.

Esta aldeia guarda nossas historias de vida, de luta, de conquista, derrota,
trabalho, felicidade, etc. Ao redor da aldeia e dentro das casas estdo enterrados
0S N0ssos avls, irmaos, parentes. Para quem sabe ler a realidade da aldeia € uma
enciclopédia que oferece varios ensinamentos, significados, sentidos e diversas
praticas de vida. Os nossos antepassados servem de suportes para a vida
presente e futura. Eles se tornaram novamente terra que faz germinar a semente
da vida, vida humana, vida vegetal...

Como ja lhe disse os meus irmdos e parentes estdo descansando! E de
noite! De noite a maioria dorme. Quem dorme, também esta trabalhando. Todo ser
vivo dorme, descansa... Fazem bem em dormir, pois, assim amanha despertardo
para um novo dia e dispostos a viver melhor! Com a agédo de despertar e levantar
eles estardo acordando para novos projetos de vida! Criando novos projetos para

suas vidas!
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Amigo/a, algumas realidades eu vou tentar explicar para vocé! Mais do que
entender as minhas explicagbes faca sua experiéncia desta realidade! Vocé
precisa mergulhar na realidade como na hora do banho, deixar que a agua
envolva o seu ser. Deixa a cultura tuyuka molhar a vida, os seus projetos, 0s seus
sonhos, 0s seus problemas... Cada pessoa que toma banho no rio adquire uma
experiéncia diferente. Quando vocé entra no rio e mergulha, sente a agua
envolvendo o seu ser e gerando nova sensacdo, externa e internamente. Assim,
também, é entrar numa cultura. Vocé entra de um modo e sai com outros!

Observe e entenda a realidade que esta na sua frente, ao seu redor, em
cima e embaixo de vocé. Nem tudo é possivel explicar. E necessério que cada
pessoa faca a sua experiéncia! A propria realidade lhe dard algumas respostas
para suas perguntas.

Aqui agora é de noite! A escuriddo nos assusta, ndo é mesmo? Porém, a
escuridao proporciona e facilita para muitas atividades humanas. Quando a noite
vem traz junto de si a saudade da luz que vivenciamos ao longo do dia. Quando
estamos na luz ndo sentimos medo! A luz do dia nos da seguranca! A escuridao
nos traz medos, insegurancas, etc. Isso, até quando a pessoa hdo consegue
conviver com ela. A nossa vida, também, tem suas luzes e suas trevas. As duas
realidades co-existem no ser humano. Se ndo houvesse trevas como dariamos
valor as luzes de nossas vidas? Na auséncia de uma das realidades outro entra
em cena na nossa historia e nossa vida.

Aqui na aldeia vocé vé outro sentido da noite. Veja como € a noite vista de
uma aldeia indigena! E impressionante a beleza da noite vista de uma aldeia! Se
ndo houvesse a noite n0s ndo teriamos o prazer de admirar as estrelas, ouvir as
cantorias de passaros noturnos, grilos, sapos, macacos noturnos, etc. A noite ndo
significa apenas a auséncia da luz. Ela € a reveladora da vida, sentido da
existéncia de muitos seres vivos!

Amigo/a, nés estudamos sobre muitas coisas nas escolas, mas uma aldeia
mostra que nds ndo sabemos tudo sobre a vida! Ndo conhecemos bem a nossa
vida e a de outros seres vivos! Veja que estamos na escuriddao e estamos sem

lanterna para iluminar. Nem vocé nem eu nos preocupamos em comprar uma
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lanterna na cidade. Muito bem acostumados nas cidades pensamos que aqui na
aldeia seria da mesma maneira! Mas, nao! Aqui é outro mundo! Esta aldeia por si
s6 desconstr6i 0 nosso imaginario da cidade e 0S nOsSsos
pensamentos/conhecimentos académicos! Uma aldeia é uma academia! Ela forma
seus académicos!

Amigo/a lembre-se que aqui nés estamos em outro ambiente, no meio de
outro povo que possui suas préprias categorias de pensamentos, discursos e
praticas. Os teoricos e pensadores ndo-indigenas [filésofos gregos, alemaes...]
nunca passaram por aqui. Eles nem sabem que esta aldeia existe! Porém, para
nés, as suas idéias podem ajudar a ver/entender as diferencas que existem entre
as culturas, entender que esses espagos S0 outros espagos, espacos dos outros,
aqui vivem outros, com suas identidades. Aqui existem outras crengas e outras
espiritualidades, outras maneiras de relacionamento com o0 mundo e com 0s seres
vivos!

Amigo/a nao fique assustado/a! Procure aprender algo comigo. Eu,
também, sou filho desta aldeia, porém muitas coisas mudaram por aqui. Eu nédo
sei de tudo. Vou |he dizer uma coisa: ha elementos daqui que, quem vem de fora
[como vocé], enxerga melhor do que quem esta muito mergulhado na sua propria
cultura. Por isso, lhe digo que muitas coisas escapam em minha percepc¢ao. Vocé
€ privilegiado/a porque podera enxergar melhor alguns detalhes que eu acabo
esquecendo pelo fato de ser alguém desta cultura. Tanto eu e vocé somos
aprendizes!

Vocé e eu somos estranhos e aprendizes! Nao nos assustemos, pois vocé
vai ficar pouco tempo comigo, nem vamos ter contato direto com o0 povo, pois vocé
esta passeando comigo no nivel espiritual, imaterial!

O nosso passeio vai durar apenas algumas horas, pois vocé ndo tem muito
tempo para ficar comigo, pois eu sei que vocé tem muita coisa para fazer. Por que
digo isso? Eu constantemente escuto estas expressfes: estou ocupado; tenho
muita coisa para fazer; agora ndo vai dar; deixa para depois, etc. Parece-me que a
preocupacdo maior de muitas pessoas € ‘fazer’. Esta preocupacéao de ‘fazer, fazer

e fazer’ nos impede de ‘ser, ser e ser' com 0s outros. Ser4 que somente o0 que
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‘fazemos’ para nos e para 0s outros que nos da sentido em nossa existéncia? Nos
temos dificuldades de ficar sem fazer nada! Sentimos desejo enorme em fazer as
coisas!

Vamos continuar no nivel espiritual. Continuemos caminhando pela aldeia!
Vocé esté vendo a noite como ela é vista de uma aldeia? Olhe para cima! Quantas
estrelas! De tamanhos diversos! De distancias diferentes! Os meus avds sabiam
0s nomes de muitas estrelas e isto para eles era muito importante. A posicéo de
cada uma delas determinava o tempo, o tempo de fazer roca, de pescaria, de
cacada, anunciava o tempo de verdo, tempo de chuva. O firmamento e as estrelas
situadas em diferentes distancias, diferentes tamanhos e seus movimentos é um
livro aberto com muitas mensagens para quem sabe ler! Neste sentido eu sou
analfabeto, pois ndo fui educado na academia da aldeia! Os meus av0s, 0s meus
pais e meus parentes sdo mais conhecedores do que eu, neste campo! Uma
explicacao interessante de meus pais era essa: quando aparece a lua nova, as
vezes, uma estrela esta bem proxima da lua. A explicacdo que 0s meus pais me
davam era a de que duas pessoas humanas estavam para casar, logo, logo; outra
vez a estrela aparece um pouco afastada da lua. Neste caso, diziam que havia
pessoas que se amavam, mas ndo intensamente e que demoraria a sair o
casamento. A partir destas explicagcdes dava para entender que o ser humano e
as constelagcdes se comunicam. O cosmo possui suas linguagens com as quais se
comunicam com o0s seres humanos e seres vivos. Os humanos e as estrelas
interagem!

Olhe para cima e tente entender! Os meus avds eram sabios e
conhecedores! Eram cientistas! Ninguém pode dizer que os indios ndo conhecem
nada. Conhecem e conhecem bem muitas coisas! Eles conheciam o mundo muito
melhor do que as novas geracdes. E impossivel entender tudo! Entendemos bem
pouco destas constelagdes e suas linguagens.

Eu vou dizer uma coisa para vocé e lembre-se disso: eu comparo as
culturas dos povos do mundo como constelagdes! Assim como quando olhamos
para cima e ndo conseguimos saber o que elas séo, o que elas querem dizer para

si mesmas e para nés, assim acontece conosco diante das culturas. As culturas
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possuem seus préprios codigos, linguagens, simbolos, palavras, gestos,
movimentos... Todas as culturas tém algo a nos ensinar, porém nem sempre
entendemos o que elas querem nos ensinar. Muitos de ndés ndo fomos
alfabetizados para entendé-las. Sentimos dificuldades para decodificar os codigos
culturais. Olhe para as estrelas e tente decodificar o que estéa dizendo para vocé.
Uma estrela sozinha diz uma coisa, a constelacdo tem outras mensagens. Os
meus avos sabiam bem sobre isso. S6 que muitos ja morreram e levaram consigo
todas as sabedorias. Ma 0os meus parentes, ainda sabem bastante. Mas agora eu
ndo vou acorda-los. Eles estdo descansando!

Esta vendo que as estrelas estdo distantes de nés? Assim sdo as culturas
humanas. Séo distantes de nos. Elas sao brilhantes, ndo sdo? Acredito que assim
sao as culturas. Elas brilham! Por que, queremos tirar/diminuir o seu brilho?
Acontece assim porque achamos que somente a nossa cultura € boa e tem brilho!

Vamos continuar o nosso passeio! Vamos parar novamente para ouvir a
harmonia sonora da noite. Escute! Escute! A aldeia descansa silenciosa. Esta
vendo aqueles caminhos? Por eles as pessoas caminham durante o dia para
visitar os seus parentes, para ir tomar banho, etc. Mas agora o pessoal esta
descansando. Eu conhec¢o o ritmo daqui, pois jA morei aqui. Dormir e descansar
sao elementos importantes na vida de um ser humano.

Aqui na aldeia cada familia tem o cachorro. Muitas vezes ele fica dentro da
casa, outras vezes fora. Quando esta dentro de casa, gosta de ficar proximo ao
fogo para se esquentar. Muitos donos ndo gostam que ele fique dentro de casa,
por isso, o cachorro fica na entrada da porta principal. Por que fica ali? O cachorro
cuida da casa e de seus moradores. Ouvindo os passos de alguma pessoa ou
outro ser, o cachorro late para avisar ao seu dono que ha gente passando ou outro
ser. E seu trabalho. Tendo um cachorro assim, ninguém vai dizer que o cachorro
nao trabalha. Ele tem seu modo de colaborar com a vida humana. Os homens
dizem que o cachorro € o melhor amigo do homem! Realmente, o cachorro &
amigo do homem e da mulher. O homem e a mulher que nem sempre sao amigos

dele!
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Ao falar desta amizade mal correspondida, da-nos a impressdo que
estamos tratando da relagdo entre Deus e o homem. Como? Eu quero dizer
assim: que Deus [de Jesus] é o melhor amigo do homem, mas o homem e mulher
€ que, por vezes, ndo sdo bons amigos de Deus. O melhor amigo do homem, o
cachorro, ndo abandona o seu dono, mesmo apanhando de seu dono, mesmo
levando surras... A paciéncia, a persisténcia, a fidelidade do cachorro, parecem
atitudes de Deus da vida crista: paciente, misericordioso, etc.

Amigo/a, va observando e sentindo como € a minha aldeia! Como é de
noite ndo d& para ver mais coisas, mas da para sentir. As energias vém de todos
os lados, das florestas, das aguas, do chéo, o ar, dos sons... Estas energias que
sustentam a vida humana aqui na aldeia. Deixar-se tocar por estas energias, para
os Tuyuka, significa entrar numa relacao de filhos com os seres divinos, avos, pais
do mundo!

Aqui nés devemos aprender a viver acompanhando o ritmo de tudo o que
nos envolve. Nao adianta ter pressa querendo que a noite passe logo. A noite tem
seu proprio ritmo. E, o dia chega quando tem que chegar, trazendo para a aldeia
todas forcas novas.

Falando da importancia de uma aldeia Tuyuka quero falar para vocé sobre
a importancia dos ancidos e eles de noite meditam, pois para eles a noite é fonte
de inspiracéo, de previsdo do dia seguinte, € o melhor momento para avaliar o que
se passou durante um dia. As coisas que ja aconteceram, talvez nunca mais
voltem! Se voltarem, serdo com formas e intensidades diferentes. Os
acontecimentos passados deixam muitas licbes para as nossas vidas, licdes que
podem servir para o dia de hoje e para os dias futuros. Eu acredito muito mesmo
gue cada um de nés € aquilo que é e que tem por causa do passado. Os N0ssos
avOs construiram muitas riguezas e n0s somos herdeiros delas.

Os anciaos ficam sentados no escuro. Na boca da noite eles se juntam na
casa de um dos ancidos para conversar. Enquanto conversam mascam o ipadu e
fumam o cigarro. Sao elementos que o0s leva para 0s outros niveis de
pensamentos sobre a vida humana. Eles conversam sobre funcionamento da

casa, os trabalhos das rocas, a procriacdo, o andamento da aldeia, os
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relacionamentos com as pessoas de outras culturas, indigenas e nao-indigenas.
Assim é que eles vao aprofundando o sentido da existéncia humana. As acdes
tuyuka resultam de reflexdes realizadas pelos anciaos.

Os ancidos com os seus sensos apurados refletem sobre o futuro de todos
0os homens e as mulheres da aldeia. Os nossos ancidos sdo 0s N0SSoS protetores,
seres divinos. A for¢a divina atua através da presenca de ancidos: fortes, as vezes
enfraquecidos, desgastados, encurvados pelo peso do trabalho, adoentados,
deitados na rede ou sentadinhos ao lado do fogo, meio sujos, olhando para baixo,
como se estivesse dizendo: estou para voltar a terra para tornar-me terra
novamente! Tornar-se terra para fazer frutificar os trabalhos dos filhos e netos!

Os ancidos com as sabedorias adquiridas pelas experiéncias ao longo de
varios anos transitam pelos diversos mundos que circundam o ser humano. Eles
sobem no patamar de cima, descem no patamar de baixo, percorrem pelos quatro
cantos do universo, do sol nascente ao poente, do leste ao oeste. Os quatro
cantos simbolizam quatro portas. Por uma dessas portas entramos para
nascermos nesta vida e por uma delas sairemos para ir para outro mundo, essa
saida sera a nossa morte. A vida é algo que veio trazida de fora e entregue ao
homem e a mulher. Por isso, durante a vida os ancidos com seus benzimentos
criam uma estabilidade humana dentro deste espaco a que eu me referia acima.

Quantas sabedorias carregam nossos ancidos! Cada ancido € uma
biblioteca, impossivel de ser lida. De uma biblioteca s6 conseguimos ler algumas
obras, de preferéncia do nosso gosto. Assim sd0 0S nossos anciaos, deles so
conhecemos algumas coisas. Muitas coisas vao embora com eles quando eles
deixam de viver neste mundo. Quantas coisas nés ja perdemos. Estas sabedorias
ndo sao coisas que cavando os tumulos podemos trazé-las de volta para os
nossos dias. Todas estas sabedorias sdo bens imateriais, invisiveis. Por isso que
sdo importantes os rituais, as cerimbnias de cantos e dancas, pois através deles,
algumas pessoas recebem, por revelacdes, os saberes de nossos antepassados
[cantos, discursos, dancas, ritmos, benzimentos...]. Mais do que isso, algumas
criangas, principalmente netas de sabios desde o momento do nascimento ja sdo

preparadas. Também, os pais devem se cuidar bem de suas proéprias vidas e da
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de crianga, pois assim a crianca, através dos sonhos recebera conhecimentos de
seus antepassados. Quando se tornar adulto sera um pajé, benzedor, mestre de
canto e dancas, etc. Desta maneira € muito importante a responsabilidade dos
pais sobre os seus filhos.

Vocé estd compreendendo qual é o sentido do ancido na cultura tuyuka?
Um dia nos, também, tornaremos ancidos. Sera que estamos nos preparando para
sermos ancidos sébios? Aqui na aldeia tornar-se ancido é tornar-se sabio,
conhecedor do mundo, da vida, do além-vida, etc. Tornar-se ancido € tornar-se
apaziguador, pessoa de equilibrio, pessoa que benze para defender a vida. O
ancido-sabio-benzedor é salvador da vida, curador, mestre da vida. As préticas de
sua vida testemunham o valor de sua vida, vida das pessoas, vida de diferentes
povos. O ancido sabio ndo provoca brigas, mas é aquele promove a paciéncia,
paz, harmonia, equilibrio, reconciliagéao.

Na cidade nés encontramos muitas pessoas novas querendo ensinar, mas
com pouca experiéncia de vida. Elas possuem muitos conhecimentos, teorias,
mas nao a vivéncia! Seus ensinamentos, muitas vezes, nao correspondem com
aquilo que ensinam e com aquilo que acreditam. Ensinam e transmitem contetdos
gue nem eles mesmos acreditam. Tais atitudes nos dao a impresséo de que falar
e viver/praticar sao realidades diferentes, que ndo se casam. Falando dessa
realidade lembro-me de quando Jesus chama atencdo do povo frente aos
ensinamentos dos fariseus: “fagam o que eles dizem, mas ndo fagam o que eles
fazem”. Com isto Jesus queria dizer que as pregacdes eram boas, mas as praticas
eram contrarias as pregacoes.

Vamos continuar olhando a aldeia! Esta vendo essas casas? Enquanto os
nossos avoOs transitam pelos mundos materiais e espirituais 0S mais novos
dormem, as maes dormem com os seus filhinhos, numa mesma rede. Outros
filhos dormem em suas redes armadas préximo dos pais. Os pais dao seguranca
para os seus filhos. Perto dos pais, as criangcas mesmo que durmam em outras
redes sentem-se seguras. Quantas importancias tém os pais para a vida de seus
filhos! Eles ddo seguranca para os filhos. Talvez, precisariamos continuar sendo

como criangas para sentirmos a importancia de nossos pais, para sentirmos
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seguros com eles. SO0 que nds crescemos para tornarmos outros pais, dar
segurancas para outras geracdes. O mundo precisa de adultos que déem
seguranca, equilibrio, harmonia.

Amigo/a ndo pense que todos estdo dormindo dentro destas casas. Os
ancidos dormem quando o dia ja esta amanhecendo. Eles sabem que para
alguém dormir bem, alguém precisa acompanhar e dar seguran¢ca. Quando falta
um ancido numa familia, ja existe um vazio, inseguranca, medo, etc.

As nossas avos, deitadas em suas redes perto do fogo, ndo deixam o fogo
apagar, elas colocam a lenha. Assim, o fogo fica aceso noite inteira. O fogo
acalenta quem esté ao seu redor e ilumina a casa. Na nossa vida nds precisamos
de pessoas que cuidem do fogo da nossa vida, a nossa vida precisa estar sempre
acesa e para isso precisa de lenha. A lenha simbolizaria as qualidades que
devemos estar cultivando para que a nossa vida continue animada, equilibrada e
harmoniosa. Os nossos amigos, parentes e tantos outros que estdo ligados a
nossa pessoa séo pessoas que acendem o fogo que esta querendo se apagar.
Veja que para elas, o dormir ndo é tdo importante neste estagio de vida. O
importante € servir, cuidar, ndo deixar que o fogo se apague. Por causa do
trabalho da avo os filhos e netos dormem tranquilos.

Se entrassemos nas casas veriamos que muitos homens ndo estdo nas
suas redes, eles ndo dormem de noite. Lembra que eu falei anteriormente que a
escuridao, também, proporciona e facilita para muitas atividades humanas? De
noite os homens saem para pesca e a caga. Os homens que vao pescar carregam
no seu intimo o bem-estar da familia, da comunidade, da vida. Enquanto suas
esposas e filhos dormem, eles estdo nos rios, pescando. Os ancidos acompanham
o ritmo religioso da noite. Pois para eles e elas, novos saberes, inspiracoes,
revelagcbes acontecem durante a noite. Os grandes sabios aproveitam destes
momentos para adquirirem conhecimentos. Eu aprendi que Jesus ia rezar de
noite, de madrugada. Para ele, era 0 melhor momento para entrar contato com o
Pai, com o projeto de vida, com a vida do povo... Assim, os homens que vao
pescar de noite relacionam-se profundamente com os seres protetores, divinos,

criadores de peixes e da caca, etc. Os pescadores fazem seus rituais, fumam e



124

espalham a fumaga para pedir para o ser divino dé uma boa pescaria. Cada
pescador pratica rituais que ele aprendeu de seus avOs que lhe proporcionam
bons éxitos em suas atividades. A sabedoria humana é dar continuidade aos
saberes de nossos antepassados.

Como estd o passeio? Vocé va olhando este mundo indigena! Ele é
diferente do seu mundo. Pode ser que vocé esteja assustado/a. Tudo o que &
diferente nos assusta. Por isso, alguns homens e mulheres no encontro com
culturas diferentes querem elimina-las para impor as suas culturas. Mas, nos
gueremos adquirir novos conhecimentos, sabedorias. Os meus avos adquiriam
tais riquezas através da meditacio. E isso mesmo, meditacio! A realidade esta ai
para ensinar, para questionar, para colocar em duvidas a prOpria existéncia
humana. Nao foram somente os gregos que explicaram sobre os sentidos da vida.
Cada cultura possui seus sabios que explicam os sentidos que o mundo apresenta
para os homens e as mulheres. Em todas as culturas existiram homens e
mulheres que sabiam responder aos questionamentos da vida!

Vamos continuando o nosso passeio! Fora de casa 0 mundo, 0 universo
cobre as aldeias. As estrelas, cada uma delas mais bonitas, mais préximas e mais
distantes, iluminam com suas luzes.

Vamos sair um pouco da aldeia e vamos para floresta. Ouca bem o0s sons
florestais. Os passaros noturnos cantam, os macacos noturnos pulam e fazem
barulhos, os cantares dos grilos complementam a grande harmonia melddica da
natureza. Os sapos com os barulhos, finos e grossos, anunciam como estad o
tempo. Todos eles, partes da natureza, querem informar para o ser humano como
anda a vida. Querem informar como sera o dia de amanhd, se sera dia de alegria
e tristeza, se sera dia de salde ou de doenca... Mas para aprender estas licbes s6
andando de noite. Os mais velhos ensinam para os seus filhos e netos o que cada
barulho, cada cantar quer dizer para o0 homem.

Mas vocé néo vai entender muita coisa desse mundo indigena, pois ele é
outro mundo. Este aprendizado é um processo que dura vida toda. Nos indigenas,
muito cedo, recebemos as explicagcdes de nossos pais, sobre cada cantar dos

passaros, sons de grilos, de macacos, de sapos... Apesar de comecarmos cedo
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esta aprendizagem ndo sabemos quase nada. Precisamos estar sempre
aprendendo a conviver com o mundo. Se soubermos decodificar os cantos, sons,
barulhos, assobios eles nos ajudam muito a viver melhor a nossa vida pessoal e
comunitaria. O nosso ser indigena baseia-se nestas realidades, nesses contatos,
nesse ouvir e interpretar a natureza. N6és somos irméos desta natureza. Os Nn0ssos
avOs através do benzimento nds tornaram irmaos dos passaros, das florestas, dos
insetos, dos peixes... De modo especial, pelo benzimento, que eles pediram que a
natureza nos respeitasse, ndo causasse mal, pois nods, também, somos da
natureza.

Continue ouvindo os barulhos noturnos. Tem muitos sons que nos
agradam, mas outros nos assustam. E a vida da natureza! Quem sabe se nés,
também, ndo causamos medo para ela? Acredito que ndés somos mais
destruidores da natureza do que ela contra nés. Para os meus avls a natureza €
fonte de vida.

Mas vamos continuar com 0 nosso passeio! Esta vendo aquelas nuvens?
Elas anunciam o tempo para que o homem se previna. Esta vendo que as nuvens
estdo muito escuras? Com certeza vai chover. Os homens que estdo pescando se
nao quiserem pegar a chuva irdo procurar folhas de sororoca para cobrir. Muitos
ndo se cobrem, pois dizem que é melhor pescar durante a chuva. Esta
percebendo que aquilo que assusta a um, para outro € bem-vindo? Meu pai,
também gostava de pescar de noite, debaixo da chuva.

Diante da natureza que preanuncia certos tempos, o0 homem vai tomando
suas proprias decisfes diante da natureza. O barulho do trovéo, barulho forte ou
fraco, préximo ou distante, anuncia o andamento do tempo. O homem que
conhece, sabe 0 que ele deve fazer. Ele € responséavel pelas suas decisdes. Por
gue o homem passa a noite inteira na pescaria? Para dar a comida para a familia
e para os seus irmaos. E isso que déa sentido a sua vida!

Vocé quer saber mais alguma coisa? Todos estes cantares, barulhos, sédo
acompanhados por aqueles que ficaram em casa. A mulher se preocupa com o
marido que estad no rio pescando. Muitas vezes, durante a noite ela acorda os

seus filhos e lhes diz: vai chover! O vosso pai vai pegar chuva! O coracdo da
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esposa esta em casa, acompanhando os seus filhos, mas esta, também,
acompanhando o marido que esta na pescaria. Também o coracdo de marido,
voltado para a pescaria, esta presente em casa, com a sua esposa e seus filhos.
Ele esta |la porque quer o bem da familia. Quer trazer comida para eles.

A noite € uma passagem. Passa rapido. Para quem esta pescando, mal
comeca pescar 0S sapos, os grilos, os passaros cantam em novas tonalidades
anunciando que ja estd chegando a madrugada. As mulheres que ficaram em
casa, também, ja distinguem estas novas tonalidades. A natureza transmite para o
ser humano a sua sabedoria, mas nem sempre sabemos aproveita-la.

Também o galo das aldeias, como parte da natureza, ja sente que € hora
de anunciar que a madrugada chegou. Os galos mais exagerados comecam a
cantar as duas horas da madrugada, dai para frente canta a cada hora e depois
cada meia hora e depois todo momento. O cantar do galo é responsavel para dar
inicio aos trabalhos das pessoas. A noite j4 vai passando e vai chegando o dia,
novo dia! A nossa vida € assim mesmo! Cada dia nés recomegcamos as mesmas
coisas, mas podemos fazer de modo diferente. Algumas escuriddfes que
passamos durante um dia, elas ficam para tras. Cada dia deve ser vivido
intensamente! Pois existe um Unico dia na nossa vida, isto €, um Unico dia por vez!

Pouco a pouco as pessoas vao acordando, levantando de suas redes, vao
tomar banho. Segundo os ensinamentos de nossos avds o0 banho é fonte da
forca/energia! A agua fortalece o fisico humano. Os jovens e as jovens devem
tomar banho cedo, pois eles estdo na fase de aquisi¢do das forcas.

A agua da vida a todos os seres vivos. Os peixes que comemos dependem
d’agua para viverem e darem vida para nds. Existem outros seres vivos visiveis e
invisiveis que andam dentro d’agua.

O nosso contato com a agua nos transforma, da nova sensacao.
Geralmente, nés nos mergulhamos na agua, somos envolvidos pela agua. A agua
gue nos envolve e o frio que penetra em NOSSO ser criam novas energias.

O banho da madrugada é diferente de outros banhos, possui outra energia.
Em cada hora do dia 4gua que banhamos, nos da novo sentido. Cada pessoa

experimenta estes sentidos.
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Assim, nas aldeias tuyuka, muito cedo, ainda, de madrugada se ouve vozes
e barulhos de homens e mulheres que comecam a trabalhar.

A escuriddo, ainda nos envolve. Somente os fogos e suas labaredas
iluminam algumas partes da casa. Em algumas casas, hoje, ja existem as
lamparinas que alumiam a casa.

Mas a escuriddo mostra para n0s que na auséncia da luz é ela que manda.
Mas a escuriddo sabe que sua forca € passageira, logo vira a luz do dia que
dominara as trevas.

Mesmo sendo passageira, a escuriddo, causa medo para as pessoas. A
escuriddo causa inseguranca. Na escuriddo noés tememos até dos pequenos
barulhos dentro e fora de casa. Na escuriddo até ficamos com medo de andar
sozinhos.

Mas na medida em que o homem e a mulher vdo compreendendo os
diversos sentidos que a noite e a escuriddao nos proporcionam, eles deixam de
temer.

E durante a noite que muitos v&o para pescaria e retornando da pescaria
trazendo algo para a comida do dia seguinte. Em algumas noites, eles também
nao pegam nada.

A natureza oferece muitas coisas para 0 ser humano, mas em outros
momentos ela prépria priva daquilo que o homem busca. O pescador ndo se
revolta com a natureza sO porque naquela noite ou naquele ndo pegou nada. Ele
sabe que cada dia é diferente. Ha noite ou dia que ele pega bastante peixe e outra
noite ou dia, ndo pega nada, mas aceita como algo normal de sua vida. Ele sabe e
a sua familia, também, sabe do esforco feito.

As mulheres comecam a fazer fogo, descem para o porto para o banho,
buscando a4gua para preparar o0 mingau, cozinhar a quinhapira, cozinhar peixe,
fazer beiju.

As criangas choram, pois descobrem que 0s seus pais ndo estdo mais com

elas nas redes.
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Estes movimentos, feitos cotidianamente expressam o sentido permanente
e renovado de dar sentido a vida humana. Buscam responder as necessidades
vitais do ser humano.

O homem que deixa de dormir de noite e passa a noite inteira pescando,
facheando em busca de peixe e caca, estd indo além de suas proOprias
necessidades, vai ao encontro das necessidades de sua familia, de sua
comunidade, de seus parentes. O sacrificio de ndo dormir uma noite €
recompensada pela alegria de sua familia do dia seguinte, alegria dos membros
da comunidade ao comer o peixe que o homem pescou.

O peixe pescado pelo homem se complementa com o beiju, o mingau, a
farinha e a quinhapira que a mulher prepara.

O sacrificio, a alegria, a esperanca que perpassam em varios momentos da
vida constituem os fundamentos da existéncia humana.

A busca continua do bem para a vida humana é o desejo do ser humano.

Amigo/a ja chegou o dia! Vamos voltar para o nosso lugar porque para nos,
também, esta comecando novo dia. Espero que tenha gostado deste rapido
passeio. Teremos oportunidades para voltarmos mais vezes para a aldeia! Ai,

continuaremos visitando os outros aspectos da vida da minha aldeia!



129

FIGURA: COMUNIDADE JUTICA — ALTO UAUPES
ARQUIVO: REZENDE, Justino, 2008

PESCARIA
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Iniciando a conversa

Esta etnografia foi produzida em Janeiro-Fevereiro/2008 quando eu morava em
lauareté/AM. Ela mostra que as memorias presentes na minha vida séo
importantes para mim porque fortalecem a minha vida e as minhas identidades
que sdo continuamente construidas, reconstruidas. Esta etnografia apresenta
inimeros ensinamentos de uma pratica cultural, a pescaria: a preparacao do
espirito pessoal para pescaria, preparacao de instrumentos da pesca; viagens,
alimentacéo, busca de iscas, colocacao de armadilhas (distancias e efeitos); como
0 pai trata seu filho (crianga) na canoa; como proteger o filho para ndo pegar a
chuva; assar peixe para alimentar; espera por parte de quem ficou em casa;
partilha da comida entre os moradores da comunidade; utilizacdo das ervas para
uma boa pescaria; conhecimentos das florestas, igarapés; conhecimentos de
lugares de pesca, profundidade etc.

Amigo! Amiga! Vocés sdo meus convidados especiais para conhecer mais
algumas realidades muito importantes para mim e para 0s povos indigenas da
regido do alto Rio Negro — AM. Tenho certeza que vocés vao gostar! E, quem
sabe? Vao amar! E, contardo para outros que, ainda nao tiveram possibilidades de
entrar em contato com outros povos.

Aquilo que nés aprendemos devemos procurar passar adiante. Digo assim,
porque o que aprendemos junto com outros se torna algo que contribui para o bem
de todos. Arrisco-me em afirmar: é patriménio da comunidade, da sociedade, da
humanidade! Fazendo assim estaremos contribuindo para que mais pessoas
conhecam as riquezas existentes em ndés e nas comunidades! Muitas realidades
sao desconhecidas por outros porque temos dificuldades de contar nossos
saberes.

Neste momento em que estou comecando contar algumas realidades do
povo do qual faco parte (Tuyuka) os meus avds Tuyuka devem estar sorrindo de
alegria! Devem estar olhando para mim porque eu vou lhes contar o que eles
construiram em suas vidas, nos espacos e nos tempos de suas existéncias, como
seres humanos.

O que eu lhes contar é sobre a PESCARIA! Antes de comegar contar sobre

esta atividade eu quero Ihes dizer que uma vez eu escrevi texto intitulado: um dia
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de minha infancia! Nele, eu mostrava como era um dia de vida durante a minha
infancia e que agora esta na minha memaria. Eu gostei muito de ter escrito aquele
texto. As memorias presentes na minha vida sdo importantes para mim porque
fortalecem a minha vida e as minhas identidades que s&o continuamente
construidas, reconstruidas, rasuradas...

Por diversos lugares e espacos pelos quais andei as minhas memorias
andaram, correram, alegravam, entristeceram, lutaram, resistiram, se defenderam
e conquistaram comigo!

As minhas memdérias sdo vidas que correm nas minhas veias! Séo forcas
gue me conduzem a outros tempos, ultrapassando os limites da minha
corporeidade, materialidade... Elas sdo espiritualidades! Elas me dizem: por que
vocé nao nos mostra aos outros? N6s somos suas riquezas! Quando vocé nao
nos espalha pelo mundo, os outros sempre vao dizer que os povos indigenas sdo
pobres!

Por muito tempo ndo as obedeci! Fiz de conta que eu ndo estava nem ai
para elas! Elas se calavam e voltavam a falar! Os siléncios delas sao mais fortes
do que vozes faladas. Andam gritando em meu ser, na minha mente, coracao,
pensamentos, inteligéncia, saberes...! Em cada batida do coracdo as memdrias
das histérias de meus pais e avGs emergem, submergem, desaparecem e
aparecem novamente! Dizem dentro de mim: n0s queremos ser ouvidas,
valorizadas, utilizadas, pensadas, relidas, revisitadas, revividas por vocé e por seu
meio pelos outros!

A partir destas escutas e saudades que estou agora interagindo com elas!
Elas sdo presencas vivas e atuantes de meus pais, av0s e parentes dentro de
mim! Com eles eu me sinto forte!

Durante os quarenta e alguns anos apés a minha infancia estas memorias
j& percorreram por inumeros caminhos, desde aldeia até as grandes metrépoles
deste pais [Brasil]! Sou um ser andarilho (nbmade) pelo mundo e eu vi, ouvi,
aprendi, desaprendi, rejeitei, acolhi, dispensei, muitas realidades! O filtro da minha
histéria, da cultura tuyuka seleciona aquilo que mais me convém, de acordo com a

situacao, regido, momento historico vivenciado.
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As memorias daqueles primeiros anos de vida acompanham em todos 0s
lugares! O alimento que fortalece as minhas identidades uma parte vem da cultura
tuyuka e outra parte vem de “outras” culturas. E assim que as minhas identidades
se deslizam por diversos espagcos e tempos, espacos e tempos meus e dos
outros!

Quando os outros me reconhecem como indio tais memorias me dizem:
vocé é Tuyuka, diga para eles! As identidades séo forcas revitalizantes do ser
humano tuyuka, sou um terreno cultivavel para eles! Em mim elas continuam
assumindo a corporeidade, materialidade e, neles eu me transformo num ser
imaterial, espiritual e imortal. Deste modo, elas sdo vozes que animam e
encorajam a continuidade/descontinuidade das minhas identidades.

Agora estou sentado na frente de um computador, mas me flagro
passeando na aldeia, no tempo chamado “muito tempo atrds”. Movimentando-me
entre o “muito tempo atras” e o “tempo hoje” sou ciente de que sou um ser
humano construido e sendo reconstruido na historia. Sou um ser em construcéo.
Sou, a0 mesmo tempo, ser completo e incompleto, a cada momento. A cada
minuto a completude se torna a incompletude. O ser humano € um ser que
continuamente busca o melhor, mesmo que o dia de amanh& lhe mostre o
resultado contrario aquilo que ele esperava. Em meio a esses movimentos
constantes que, neste momento, a minha memadria me conduz para a realidade
gue eu quero partilhar com vocés!

Amigo! Amiga! As minhas histérias me chamam! Por favor, venham
caminhar dentro de minha histéria e ouca o que as memarias nos dizem. Oucam o
gue elas estdo dizendo: olhe para nos! Olhe para suas histérias! Vamos reviver as
nossas historias! Vocés ouviram? Penso que vocés ouviram, mas ndo
entenderam! Elas estdo utilizando a lingua tuyuka. Mas ndo se preocupem, pois
eu vou traduzir para que vocés entendam.

Amigo! Amiga! Venham passear comigo e com minhas memorias, agora!
Agora mesmo estarei entrando noutra época de minha vida! Vocés virdo comigo

para ver como eu vivial
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Vamos para a pescarial Andando no mundo da pescaria vamos construir
uma vida! A minha infancia foi uma etapa de vida cheia de praticas que me
ajudaram a construir um ser humano tuyuka. Dentre muitas acdes que meu pai me
mostrou foi sobre a pescaria. Aqui eu vou contar apenas alguns momentos da
pescaria.

Vocés vém comigo, andem comigo e conhecam a vida tuyuka! Hoje &
sexta-feiral Com certeza meu pai vai me dizer: meu filho, amanha (sdbado) nos
vamos pescar! Eu sei disso porque ja conheco o meu pai. O dia de sdbado é dia
da pescaria. Meu pai ndo pesca somente no dia de sabado, mas varias vezes por
semana. Porém, a pescaria no dia de sabado tem um sentido especial, pois é
preparacdo para o dia de domingo.

Amigo! Amiga! Toda vez que meu me fala: vamos pescar! Eu me encho de
alegria! A minha vontade é sempre acompanha-lo. Ele que nem sempre me leva.
Eu vou Ihes dizer o porqué!

Escute sO! Quando eu era mais novo, quatro e cinco anos, meu pai nao
gueria me levar na pescaria noturna. Segundo ele, eu dormia muito cedo na
pescaria. Bastava chegar no porto e entrar na canoa que ja estava cochilando. Os
meus cochilos balancavam a canoa. O meu pai dizia: vocé vai alagar a gente!
Deita ai e durma! Eu deitava na canoa e dormia! Ndo me interessava o frio da
canoa, mas o estar com 0 meu pai me dava um sentido de seguranca. Eu me
sentia um filho e ele foi para mim um pai.

De fato, quando eu era crianca eu fui muito chato! Quando ouvia o0 meu pai
dizer para minha mae: hoje vou passear [significava sair para a pescaria]! Eu
ficava preocupado, ansioso e ndo dormia direito. Ficava vigiando e esperando a
hora que 0 meu pai iria levantar da rede para sair para pescaria. Eu via que o0 meu
pai levantava bem devagar para ndo fazer barulho e para que eu ndo o
percebesse se preparando para pescaria. Mas eu via! Esperava que ele juntasse o
material de pesca! E, quando ele seguia rumo a porta, eu chorava querendo ir com
0 meu pai para a pescaria.

Ao ouvir o meu choro, minha mae dizia: pare de chorar! Vou chamar o

duende [‘diabo’] para lhe levar! Ouvindo tal histéria eu ficava com medo e
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choravam bem baixinho, mas ndo parava de chorar. Assim o0 meu pai saia para a
pescaria. Mesmo parando de chorar, vendo que ndo havia mais jeito, eu ficava
esperando 0 meu pai voltar da pescaria.

Em algumas noites a minha mae dizia para o meu pai: leva o seu filho para
a pescaria para que ele o acompanhe, aprenda a pescar, pois um dia ele vai se
casar e precisard sustentar a sua familia! Minha mé&e estava preocupada com o
meu futuro. Ela sabia que muitas coisas se aprendem vendo o que os pais fazem.
A melhor maneira de aprender € vendo, sentindo, amando, chorando, alegrando,
passando frio... aprende-se com a prética e ndo teorizando as praticas.

Algumas vezes o0 meu choro fazia o0 meu pai perder a sua paciéncia. Vendo
eu chorar durante sua saida para a pescaria, dizia: va vocé, entdo, para a pescaria
e eu vou dormir! Depois eu soube o porqué do meu pai dizer isso. Os Tuyuka
acreditam que quando alguém chora na hora de sair para a pescaria esta
estragando a pescaria! Segundo a crenca tuyuka o choro de alguém acompanha o
pescador. Por isso, os reflexos do choro espantam os peixes.

Contudo, 0 meu pai era muito compreensivo comigo. Outras vezes, vendo-
me chorar ele dizia: vamos, pegue o seu remo! Eu pulava rapidamente da minha
rede e pegava o meu remo. Esfregava os meus olhos e estava pronto. E, seguia o
meu pai para o porto. Chegando ao porto meu pai dizia: ndo va dormir, vocé quis
vir, tem que aglentar o sono e o frio! Mas ele sabia que eu néo iria aguentar o
sono!

Depois de pouco tempo eu ja ficava com sono. O sono sempre me atacava
com muita forca. Eu ficava no banco de tras e cochilava, balancando a canoa.
Meu pai sempre dizia e repetia: ndo vai me alagar! Quando ele via que eu estava
balangcando demais, ele parava a canoa para procurar a folha de sororoca
(bananeira do mato) na beira do rio. As vezes entrava no mato, iluminando com a
lasca de turi acesa, para procurar a folha. Chegando de volta na canoa, ele forrava
com a folha e pedia para que eu deitasse e dormisse. Eu passava dormindo todo o
tempo da pescaria, era de noite! Eu ndo sabia pescar!

Enquanto eu dormia meu pai pescava! Aglientava o sono e o frio. Quando

chovia, pegava chuva. Mas ele me cobria bem. Pensando hoje, digo comigo:
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guanta coisa o meu pai fez para cuidar de mim e da familial S6 meu pai fez isso
comigo! Eu era um filho para ele. Mesmo quando brigava comigo pedindo para
gue eu nédo chorasse, ele estava querendo o meu bem: queria que eu ficasse em
casa, dormindo na rede! Eu ndo entendia isso! Naqueles momentos o que me
interessava mais era estar com 0 meu pai, independente de ser dia e noite.
Quando eu queria ir com ele para a pescaria, eu ndo ia para pescar, mas eu
gueria ver 0 meu pai pescar, pegar peixes e colocar os peixes na canoa. Eu queria
ver oS peixes que o meu pai pegava. O peixe na canoa era garantia de que
haveria comida no dia seguinte! Assim eu era! S6 meu pai para me aglentar!

Vamos voltar para sexta-feiral Esqueci que estava contando outra histéria!
Eu j& tenho seis anos de idade e ja sei alguma coisa sobre a pescaria, mas tenho
gue aprender muitas préticas, segredos... Meu pai ja disse que amanha, sabado,
sairemos para a pescaria! Agora ja estamos vivendo a tarde de sexta-feira! Meu
pai esta preparando materiais que ele usara na pescaria de amanha [sdbado]:
afiando anzéis, preparando canico com linha de pesca, consertando o arco e
flecha. Meu pai, também tem uma espingarda, por isso, prepara 0s cartuchos com
chumbo e pdlvora. Com a espingarda pode matar mutum, macaco, paca, cutia, se
eles aparecerem!

Durante a preparacao dos materiais para a pescaria, meu pai me pede para
gue eu figue perto dele para ajuda-lo e ver como se prepara o material de pesca.
Ja estou aprendendo alguma coisa! E vendo e fazendo que vou aprendendo! Para
0 meu pai um modo melhor para me ensinar é pedindo para que eu continue o seu
trabalho: afiar um anzol, passar breu na flecha etc. Eu digo para ele: eu néo sei
fazer! Mas ele insiste para que eu faca e ele vai me orientar. Eu faco como ele vai
me orientando. No final o meu pai fala: o trabalho ficou bom! Mas depois € ele que
da retoque final. O meu pai sabe que eu ndo domino o trabalho. Mas ele estd me
iniciando! Depois de pronto ele me mostra o trabalho final e fala que assim que eu
devo fazer. Eu olho e digo: ficou bem feito! Como é que vocé fez? Eu ndo consigo
fazer isso? Quando digo isso 0 meu pai diz: vocé é crianc¢a, ainda! Um dia vocé vai

fazer melhor do que eu! Quando ele fala isso, fico muito feliz! Ai digo para o meu
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pai: outra vez vou ajudar de novo! O meu pai me responde: vocé sempre deve ver
como eu facgo até aprender bem. Depois eu néo farei mais. E vocé que vai fazer!

A pratica educativa de meu pai é interessante! Enquanto estou continuando
0 seu trabalho ele vai comer pedaco de beiju e tomar o mingau. Conversa com o
pessoal que chega em casa. Fala para eles que estou aprendendo. Volta e meia
aproxima-se de mim e pergunta: esta ficando bom? Eu fico rindo, pois eu sei que
s6 ele pode dizer se esta ficando bom ou ndo. Quando ndo acerto bem, ele pega
em minhas m&os e me mostra o jeito mais adequado de segurar 0s instrumentos
de trabalho. Depois de vérias horas os instrumentos da pescaria estdo prontos.
Hoje vou dormir [sexta-feira], mas ja pensando no dia de amanha [sdbado].

O dia de sabado ja amanheceu! Vou ao banho e quando volto do banho,
minha m&e me oferece uma cuia de mingau. Minha méae me fala: toma bastante
mingau para ndo sentir fome cedo, pois hoje vocé e seu pai vao para a pescaria!

O meu pai é catequista da comunidade! Ele, todo dia pela manh4, toca o
sino da capela para dirigir as oracdes da comunidade. Eu, também vou para a
oracdo! Na capela, junto com os moradores, 0 meu pai canta, reza, |é a Biblia e
faz explicagbes! E costume do meu pai e da comunidade. Meu pai € muito alegre
e mexe com todos. Os moradores 0 estimam muito.

O momento da oracao ja terminou. Agora vamos para casa do lider, pois la
se reunirdo os moradores para comer a quinhapira [comida...] e tomar mingau!
Saindo da capela todos vao para suas casas para buscar o material que sera
colocado durante o momento da quinhapira: peixe, frutas, bebidas... Pouco a
pouco vao chegando a casa do lider e colocam os alimentos. Todos eles estdo
alegres! Contam histérias e ddo gargalhadas! E costume daqui! Geralmente, os
Tuyuka sao bastante animados!

Os homens comem por primeiro e depois as mulheres. Enquanto o0s
homens estdo se alimentando algumas mulheres ficam sentadas e outras
permanecem em pe, contam historias e mexem com 0s homens. Cada gesto e
jeito da pessoa sdo motivos para achar graca! Da mesma forma agem os homens,

enquanto as mulheres estédo se alimentando.
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Eu estou bem proximo da casa do lider, brincando com os colegas de
idade. De vez em quando corremos para dentro para ver qual o motivo de tantas
gargalhadas. Eu, ainda ndo participo do momento da quinhapira comunitaria, pois
eu sou crianga, ainda. Existe uma regra comum entre os Tuyuka que diz que uma
criangca ndo pode participar da quinhapira comunitaria, pois ao participar desse
momento a pessoa deve assumir 0 compromisso social com a comunidade.
Participando deste momento eu teria que estar participando com os membros da
comunidade em diversos momentos: trabalho comunitario, festas etc. O meu pai e
minha mé&e j& me disseram que eu, ainda ndo devo estar participando da
quinhapira com os adultos. Pela propria educacdo recebida eu me considero
crianca e sou considerado crianca, pelos meus pais e pela comunidade.

Agora ja esta chegando o final da quinhapira. Os homens combinam sobre
a pescaria do dia [sdbado]. Todos os homens irdo a pescaria. Cada um informa
em que parte do rio estard ocupando para a pescaria. Vejo que o lider comeca a
despedir das pessoas, significa que a quinhapira est4 encerrada! E, cada familia
volta para sua casa.

Meu pai e minha mée ja estdo recolhendo o material que levaram para
quinhapria: panela de mingau, quinhapira, beiju. Eu, também vou ajuda-los! Meu
pai me chama e diz: pare de jogar, vamos para casa, pois daqui a pouco
estaremos saindo para pescaria! Ouvindo isso eu fico todo feliz! Vou voando para
dentro de casal

Minha mé&e, como sempre, chegando dentro da nossa casa ja se prepara
para ir para roga. Minha mae é bem apressada para ir para roca! Muda de roupa,
chama o seu cachorro e da pedacos de beiju para que ele se alimente, pois tera
gue ir com ela. O cachorro estd um pouco sonolento! Ficou dormindo perto do
fogo! O cachorro gosta mais de sair com meu pai. Por isso, ele estd com duvidas.
Ele fica olhando para o meu pai! Com certeza ele ja sabe que 0 meu pai nao ira
para a roca. E, meu pai ja viu que o cachorro estéa olhando para ele, por isso, diz:
vocé vai para roca! Ele parece que entendeu bem, pois balangou o rabo! E, deu
um sorriso! Mas a alegria maior dele € acompanhar o meu pai. Infelizmente, hoje,

0 meu pai ndo vai leva-lo! Se fosse conosco ele atrapalharia a nossa pescaria,
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pois ele é bom cacador. Ao invés de pescar, se ele encontrasse a caca, 0 meu
teria que ficar correndo atras dele para acompanha-Ilo!

Minha mée sabendo que eu vou com 0 meu pai para a pescaria, me chama
e recomenda para que eu ndo esqueca do beiju, farinha, sal, pimenta... Ela ndo
guer que eu passe fome. Vendo que eu ndo sei preparar, ainda, ela mesma acaba
preparando tudo. Enquanto isso meu pai junta o material da pesca. Meu pai €
demorado para preparar as coisas!

A minha mae j& esta saindo para roca! E, o cachorro decidiu. J& saiu
correndo na frente dela. E bom que ele va para a roga para espantar as cutias que
estdo comendo a mandioca na roga.

Tendo arrumado tudo o meu pai me chama e diz: venha tomar mingau, pois
ja vamos sair! Eu vou tomar mingau e ja vamos para o porto. Chegando ao porto o
meu pai arruma as coisas na canoa e vamos embora! Estamos subindo o rio. Pela
frente encontraremos um trecho do rio encachoeirado. Temos que ir remando com
cuidado, com forgca e com jeito para evitar o alagamento. Em algumas cachoeiras
temos que sair para arrastar a canoa. Mas o0 meu pai ja conhece todos 0s canais.
E, eu vou aprendendo com ele.

Na primeira cachoeira n6és temos que arrastar a canoa fora d’agua. Nesta
cachoeira esta localizada uma pedra [dona do peixe]. Meu pai sempre que passa
pela pedra, me pede para colocar um pedaco de beiju em cima. Ele disse que se
colocarmos o beiju, ela nos dara peixes! Acredito que o meu avd ja ensinava para
ele esta pratical Sdo saberes de nossos ancestrais! Logo em seguida ha outra
cachoeira. Nesta vamos sair e arrastar na beira do rio, mas na agua.

O meu pai vai mostrando 0s canais perigosos e 0s canais pelos quais se
deve passar na cachoeira. Ao mesmo tempo ele olha para a beira do rio, mostra
0s péassaros e diz os nomes. De vez em quando ouve um tipo de cantar de algum
passaro e diz: o passaro estd dizendo que a nossa pescaria seria boa. Outras
vezes, ouvindo outro passaro, diz: parece que alguém vai nos trazer alguma
noticia triste. O cantar da cigarra, hoje, indica que mais tarde devera chegar em
nosso povoado um sabio. Depois de algum tempo o meu pai ouve o cantar do

tucano e diz: o tucano esta dizendo que vai chover mais tarde!
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Toda essa sabedoria adquiriu com seus av0s. Sabendo interpretar as
diversas vozes presentes na natureza € mais facil estabelecer algumas metas
para a nossa pescaria. As aguas que correm, as florestas, os cantares de
passaros, grilos, cigarras eram para o papai uma realidade que dialogava com ele.
Meu pai entendia a lingua da natureza, por isso, ela se comunicava com 0 meu
pai!

J4 passamos por todas as cachoeiras. Agora vamos remando com
tranquilidade nestas aguas bem transparentes. Meu pai pede para eu ficar atento
para enxergar o peixe em longa distancia e profundidade. Meu pai ndo enxerga
bem, mas de perto ele enxerga melhor. E, ele € bom para flechar os peixes que se
encontram. Ele, também erra de vez em quando. Quando erra, ele ficando
achando graga, olhando para mim! Nessa hora eu fico sério, pois eu queria que
meu pai acertasse no peixe! Quando ele vé que eu fico bravo ele diz: agora € sua
vez de flechar! Eu digo: eu néo sei flechar! Vocé que é bom!

J& estamos viajando durante uma hora. Meu pai matou apenas trés jacunda
(tipo de peixe) com a flecha. Ja o sol estd chegando ao meio-dia. Por isso, 0 meu
pai diz: vamos parar e procurar minhocas. Com elas, 0 meu pai vai pescar o acara
(tipo de peixe). Agora estou sentindo que meu pai vai pegar mais peixes, pois ele
€ bom pescador.

Vamos parar na beira do rio e vamos cavar as minhocas. Conseguimos as
minhocas! Meu pai conhece o terreno onde as minhocas existem e sabe em que
profundidade elas ficam. As minhocas pequenas ele deixa para que cresgcam, pois
noutro momento servirdo como nossas iscas. Meu pai possui muita agilidade para
pegar as minhocas, pois as minhocas debaixo da terra séo rapidas e elas tém o
seu proprio caminho por onde elas se movimentam. Essas atividades fazem parte
da nossa educacdao tuyuka, sdo atividades que nos ajudam a viver.

Amigo! Amiga! J& conseguimos as minhocas. Vamos continuar subindo o
rio. Meu pai ja estd pegando o canico e as minhocas. Pede para eu remar devagar
e sem barulho, pois ele vai pescar 0s peixes que noés iremos assar para almocar.
Essas recomenda¢des me ensinam que para pescar é preciso remar diferente e

favorecer um clima de pesca. Se remar com forca e com barulho o peixe vai
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desconfiar que ha alguém querendo mata-lo. O peixe € inteligente e conhece
guem estéa fora d’dgua e que ameaca a sua vida. Por isso, é necessério ter uma
espiritualidade de pesca: siléncio, equilibrio, atencédo, concentracdo, paciéncia e
busca de um lugar adequado etc.

Eu ja estou comegando ficar com forme. Mas 0 meu pai ndo tem pressa,
pois ele esta pescando e j4 pegou alguns peixes. Desde que o conheco ele &
assim! Ele ndo contraria o tempo, o tempo parece ser dele. Na hora certa ele vai
parar e atender as nossas necessidades. Eu estou aprendendo com ele. Tem
coisas que eu percebo, mas ndo posso ficar perguntando toda hora. O que eu
preciso aprender € observar suas atitudes, seus gestos, seus movimentos, sua
concentracdo, sua alegria e sua realizagdo. A educacgdo-silenciosa € muito
importante, pois as falas muitas vezes nao dizem o que se vé e 0 que se faz. Esse
€ 0 modo de educar tuyuka.

Depois de algumas horas estamos chegando ao lugar que serd o nosso
acampamento para esta noite. Eu ja estou um pouco cansado de tanto sentar no
banco da canoa. Mas logo as dores passarao, pois agora vamos parar e deixar
alguns materiais nossos na nossa barraquinha. Vocés viram que numa canoa
pequena ndao da para ficar levantando, pois podemos nos alagar. Nela nds
aprendemos a sentar, equilibrar, sentar e pescar. Sao diversos movimentos
humanos interagindo ao mesmo tempo. A educacdo tuyuka leva para a
capacidade de interacao e coordenacao de diferentes movimentos.

Chegamos e encostamos a canoa. Meu pai sobe logo para ver se a
barraquinha estd em boas condicbes para 0 nosso abrigo. Mas ndés ndo vamos
ficar dormindo na barraquinha tempo todo, pois a noite vai ser de pescaria. Este
ponto € apenas para deixar alguns materiais.

Meu pai esta dizendo para eu limpar os peixes enquanto ele leva o material
para a barraquinha e vai fazer o fogo, ele é bom e rapido para fazer o fogo. Ele ja
é prético e ja fez isso muitas vezes. As vezes ele me pede para fazer o fogo, mas
eu demoro bastante. Vendo isso, 0 meu pai diz: vocé nunca deve urinar no rio,

pois se faz isso, o fogo demora em acender.
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Agora ja limpei os peixes, enfiei nos espetos que tirei de alguns galhos. Vou
colocar os espetos com 0s peixes na beira do fogo, mas ndo no fogo, porque o
meu pai sempre me diz que ndo se pode comer peixe queimado, isso tira algumas
sabedorias que aprendemos. Outro motivo € que quem come peixe ‘queimado’
fica falando de noite, tem pesadelos. Os meus pais que ensinaram isso!

Os peixes ja estéo ficando no ponto para serem comidos. O meu pai ja esta
trazendo beiju, pimenta verde, sal. Meu pai diz para colocar o peixe em cima do
remo. Vamos comendo 0s peixes e devemos alimentar bem, pois temos muitas
atividades pela parte da tarde. Acabando de comer vamos tomar chibé (farinha
com agua). Feito isso estamos prontos para outra etapa importante da pescaria.

Agora vamos caminhar uma hora pela floresta. O meu pai disse que
naquele igarapé tem um tipo de peixe chamado sarap6 e nés vamos precisar dele
para servir de isca. Chegando la o meu pai comecga bater no cipd venenoso
chamado timbé. Ao mesmo tempo em que ele joga timbd eu tenho que estar
pisando no barro para que o igarapé figue com agua barrenta. Depois nds dois
vamos pegando 0s peixes que morrem sob o efeito do timbd. O liquido venenoso
do timb6 passa com a velocidade da agua do igarapé. Na medida em que
aumenta a distancia perde sua forca.

Agora vamos recolhendo os peixes que o timbd conseguiu matar. Alguns
tipos de peixes ndo morrem. Mas o sarapdé que nés estamos buscando é fraco,
morre logo. No pedaco que jogamos timbé ndo havia muitos sarapos, mas
pegamos alguns e serdo suficientes para as nossas iscas desta noite.

Vamos voltando para 0 nosso acampamento. Pois jA sdo cinco horas da
tarde, € hora de comecar arrumar as armadilhas para pegar peixes: traira, jandia...
Meu pai sabe fazer isso muito bem. Na volta do igarapé onde fomos jogar timbo
para 0 acampamento O meu pai ja cortou as varas que ele utilizara para
aremadilhas. Vejo que ele sabe escolher bem os tipos de varas que serdo
importantes para fisgar o peixe. As varas ndo devem ser nem muito fortes nem
fracos demais. S6 uma pessoa experiente sabe distinguir isso. Ele conhece a

importancia do comprimento da vara e o efeito que ele produzira.
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Chegamos no acampamento. Vamos tomar um pouco do chibé e vamos
embora. Vamos subindo o rio e colocando as armadilhas e anzois. Na descida,
guando o sol se por comecaremos colocar as iscas.

S&o sete horas da noite. Chegamos ao acampamento. Meu pai pede para
gue eu asse alguns peixes para comer. Meu pai, geralmente, nessa hora ndo quer
mais jantar. SO prepara o cigarro e fica fumando, pensando no que vai acontecer
durante a noite de pescaria. Enquanto isso, eu asso dois peixes para me
alimentar.

Por volta das oito horas da noite meu pai me diz: vamos ver as armadilhas;
os anzéis ja devem ter fisgado alguns peixes e em outros os peixes ja devem ter
comido as iscas.

Vamos subindo e conferindo anzol por anzol. Alguns anzdis estdo sem isca.
Meu pai vai comentando: com certeza foi camardo que comeu; ele € esperto para
comer so isca. Algumas armadilhas mostram sinais que movimentaram, mas nao
fisgaram. Somente quatro armadilhas conseguiram fisgar trairas. Meu pai ja esta
satisfeito. Ele disse que se minha mée fizer mujeca rendera bastante. Eu, também
concordo com ele!

Agora vamos esperar mais uma hora no final do ponto onde nés colocamos
as armadilhas. Meu pai vai facheando os peixes e vai matando alguns acaras.
Com eles vai aumentando o nimero de peixes.

Meu pai me diz: agora vamos parar um pouco; se vocé quiser deitar na
canoa, deite e durma! Neste momento ele comeca pescar com cani¢o para pegar
peixe jandid. Sabendo que ele vai demorar eu deito e durmo.

De repente meu pai diz: acorda! Vamos descer o rio novamente para
conferir os anzéis. Quando nds vamos conferindo os anzdis eu fico bem desperto,
pois cada anzol € esperanca de encontrar mais um peixe. Quando o0 meu pai me
diz: este anzol ndo fisgou nada eu fico triste, mas a culpa ndo € do papai. Nesta
baixada vimos que foram fisgados mais cinco trairas.

Desta vez chegamos ao acampamento. Sao aproximadamente meia noite.
Pois assim diz meu olhando para as estrelas. Por isso iremos dormir um pouco

mais. Por volta das duas horas da manha meu pai levanta e diz: vamos conferir de
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novo 0s anzois! Eu continuo com sono, mas levanto e des¢o para o porto. Vamos
subindo e conferindo. Somente dois jandias foram fisgados.

Chegamos no final e meu pai agora me diz que o tempo de espera vai ser
menor. ApOs vinte minutos aproximadamente meu pai diz: vamos descendo e
tirando as armadilhas, pois 0s peixes que conseguimos sdo suficientes. Outros
ficardo para outra vez. Ja sdo suficientes para amanha (domingo). Para nossa
sorte mais duas trairas foram fisgadas. Eu estou feliz com a pescaria! S6 pelo fato
de estar com meu pai, acompanhando e vendo todas as suas técnicas eu fico
realizado.

Vamos parar um instante no nosso acampamento para pegar Nnossos
materiais. A madrugada vai surgindo. J& séo por volta das quatro horas da manha.
Assim me informa o meu pai. Ele diz isso pelo cantar dos passaros noturnos. Nem
ele nem eu temos relégio. Os cantares dos sapos, grilos, macacos noturnos,
corujas, mutuns informam as horas.

Meu pai vai remando com forca para chegarmos o mais cedo possivel. Sé
gue aproximando da nossa comunidade teremos que passar pelas cachoeiras. Por
isso, temos que estar nas cachoeiras quando o dia estiver clareando. Mesmo se
estiver escuro, ainda, meu pai conhece os canais pelos quais passaremos sem
dificuldades. Passamos! Meu pai diz: agora ndo temos mais perigos é sé remar.

Passando as cachoeiras 0 meu pai pede para eu limpar os peixes. Pelo
menos esta atividade ja sei fazer. Quase chegando ao porto termino de limpar os
peixes. Meu pai me diz: agora enfie os peixes num cip6. Assim eu fago com muito
gosto!

Chegamos no porto. As minhas irmézinhas estdo no porto tomando banho.
Com certeza elas estavam esperando por nos. Elas vém gritando até a canoa para
ver se pegamos alguns peixes. Meu pai pergunta pela mée. Elas informam:
mamae ja tomou banho, fez mingau e o beiju. Esta 14 em casa esperando para
cozinhar os peixes.

Entdo meu pai pede para subir depressa levando os peixes para mamaée.
Meu pai observa: ela ja deve estar impaciente conosco. Quando ele diz isso eu

digo ao papai: outros pescadores nem voltaram, ainda! Depois de entregar o0s
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peixes para mamae volte logo para tomarmos banho; ja que suas irmazinhas
estdo com o pedaco de sabao aproveitaremos para banharmos.

Hoje é domingo! Meu pai diz: ndo va dormir antes do culto dominical!
Primeiro vamos rezar e comer quinhapira com os outros. Eu respondo: eu ndo vou
dormir o dia inteiro! Vocé sabe que eu ja dormi durante a pescaria. Eu estou feliz
porque vejo que meu pai se preocupa comigo.

Tomamos um bom banho, tiramos o0 sono e subimos para casa. As minhas
irmazinhas vao na frente correndo para chegar logo com mamae. Minha mée fica
muito feliz com a nossa volta. Depois que trocamos de roupa ela oferece cuia de
mingau para o papai e ele passa para mim. Minha mae diz: por enquanto tomem o
mingau. Daqui a pouco vamos comer o0s peixes! Meu pai como sempre fica
sentado perto do fogo, de costa para o fogo.

Agora minha mae ja estd experimentando se o0 peixe cozido estd bom.
Significa que os peixes estao cozidos. Ela experimenta para ver se o sal e pimenta
estdo no ponto. Lodo depois passa o caldo de peixe para meu pai e ele
experimenta e aprova. Ele diz: estd muito gostoso!

Como conseguimos bastantes peixes ela ndo vai fazer mujeca (sopa de
peixe). Tira do fogo e coloca no chdo. Minhas irmazinhas querem avancar na
panela. Mamae diz: fiquem distantes, pois esta quente! Eu vou dar de comer, ndo
tenham pressal

Agora sim, minha mée vai colocar um prato de comida para o meu pai e ele
convida minha mée e eu para comer do mesmo prato. S6 as minhas irmazinhas
vao receber outro prato. Minha méae varias vezes enche o nosso prato. Quando ela
percebe que j& estamos saciados oferece mingau para completar. Tomamos o
mingau e ja estamos alimentados.

Meu pai é catequista da comunidade. Apés a alimentacéo ele lava as maos
e vai se arrumar colocando roupas melhores que ele tem. Ele sempre diz para
nos: aos domingos devemos procurar usar as melhores roupas que temos.
Quando a gente nao se arruma ele costuma perguntar: vai para roca? Com iSso

esta dizendo para mudar de roupa.
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A capela ja estd arrumada. Alguns jovens que ndo foram na pescaria ja
varreram e ornamentaram.

Meu pai indo a capela toca o primeiro sinal com o sino, depois 0 segundo e
o terceiro. O inicio da oragcdo € por volta das nove horas da manhd. O meu pai
dirige as oracgfes, 0 povo canta, meu pai |é a Palavra de Deus, faz explicagdes,
fazem preces e concluem. A duragéo é aproximadamente uma hora.

Terminada a oracdo todos os moradores dirigem-se a casa do lider da
comunidade. La cada familia leva a comida, principalmente, os peixes que
pescaram. Todos os homens e mulheres se alimentam num clima de muita alegria
e descontracéo! Foi para este dia e para este momento que todos foram pescar. O
momento de refeicAo demora bastante, pois eles contam historias, fatos
acontecidos na pescaria, sustos etc.

Apoés o término da alimentacdo ficam conversando, alguns fumam, uns
mexem com outros e s6 depois vao para suas casas. Neste momento € importante
acompanhar o ritmo da comunidade, pois nele se aprende muitas coisas.

Em seguida os jovens organizam algumas atividades esportivas. Muitos
moradores assistem e participam. Quem passou noite inteira pescando aproveita
para dormir. As maes dos jovens acompanham os jogos de seus filhos, acham
graca por qualqguer movimento: queda, caretas, jeito de correr, jeito de falar... Para
gue ndo passem sede elas colocam panelas de chibé. Os jovens quando cansam
tomam chibé voltam aos jogos. Alguns senhores e senhoras, também participam
dos jogos. Fazem isso sO para provocar gargalhadas de quem esté assistindo.

Vejam que a pescaria ndo tem finalidade em si mesma. Ela é um
componente comunitario importante que favorece a unidade do parentesco. Esse
sentido e outros que a PESCARIA promove entre os Tuyuka.

Amigo e amiga a pratica de pescaria foi uma pequena amostra da vida
tuyuka. O pouquinho que vocé viu aqui socialize com outros seus amigos, amigas,

parentes!
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CRIANCAS*® INDIGENAS DE IAUARETE"': Fortalecimento das
identidades e diferengas!

Iniciando a conversa

Esta etnografia foi produzida nos dias 20-21/10/2008 para descrever sobre as
realidades das criancas, meninos e meninas, adolescentes e jovens de lauareté.
N&o trabalho com categoria cronoldgica, mas com simbologias, imaginarios. Estas
criangas possuem nomes étnicos, nomes de benzimentos, sagrados, mitoldgicos.
Durante ou depois de algum tempo conforme as normas de cada etnia o benzedor
e os pais escolnem um nome para a crianga. O proprio nome significa a sua vida,
projeto de vida, fundamentada numa das Casas de Transformacdo, no mito de
origem da humanidade e do mundo. Estas criancas possuem, também, nomes
ocidentais, nomes registrados nos cartorios, nas secretarias paroquiais. S&o
nomes de santos, nomes de artistas e atores de cinemas, novelas, etc. Hoje
fazem partes das culturas indigenas. S&o criancas de diferentes etnias, nasceram
em diferentes povoados e muitas delas hoje moram em lauareté.

Esta etnografia mostra a complexidade de interpretacbes sobre as identidades
indigenas: indigenas que falam suas linguas étnicas e outras que ndo falam; so
falam a lingua portuguesa; professores (as) que ndo falam a lingua indigena no
espaco escolar; os pais que com os filhos sé falam a lingua portuguesa; fazer
afirmagdes dizendo que o0s jovens e as criangcas ndo gostam de praticas culturais
indigenas etc. Elas ndo gostam porque ndo aprenderam a gostar de suas praticas.

“% 0 termo Criancas aqui esta incluindo: criancasleatdentes e jovens.

*"lauareté é chamado de Cachoeira da Onga; outrosvem: Cachoeiras das Ongas. lauareté ¢ um alistrit
do municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/AM. Laeabe na fronteira Brasil-Coldmbia. Antropélogo

Geraldo Andrello chama lauareté @elade do indio(cf. Sdo Paulo: Editora UNESP: ISA; Rio de Janeiro:
NUTI, 2006)
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Muitas noites e muitos dias se passaram desde que eu comecei a viver neste mundo. Sao
tempos, dias e noites que me proporcionam conhecimentos, aprendizagens, vivéncias,
duvidas, medos, esperancgas, perspectivas, alegrias, tristezas, criatividades, resisténcias,
lutas, siléncios, sonhos, imaginacdes, descobertas, decepcdes, reflexdes, crescimentos...

A construgao histérica da minha vida conduziu-me para lauareté®® e me proporcionou a
convivéncia com os povos Tukano, Tuyuka, Desano, Piratapuia, Arapaso, Wanano,
Kubeu, Carapana, Tariano, Miriti-tapuia, Hupda, Baré, Baniwa... Cada nome mencionado
esconde outro nome cheio de significados para os membros de cada etnia e aqui ndo me
arrisco em dizé-los.

Em outros tempos convivi com os povos néo-indigenas49 em diferentes cidades e com
eles adquiri conhecimentos e saberes que me ajudam na construgcao de minha historia e,
também, contribui com 0s meus saberes para a construgcéo de suas historias.

Sobre muitas realidades culturais e humanas aprendi a olhar com os olhares nao-
indigenas, para as outras com os olhares indigenas e para outras com os dois olhares.

No tempo atual estou hovamente convivendo com os povos indigenas do rio Uaupés50 e
seus afluentes. Eu, também sou um deles, sou filho, neto, avd, sobrinho, tio etc, conforme
as consideracbes de parentesco construidas pelos nossos avos. Assim, nos nos
consideramos! Continuamos construindo nossas identidades, semelhancas e diferencas.

Este é o pano de fundo para escrever sobre as criangas indigenas. Estas criangas sao
meninos e meninas, adolescentes e jovens. Nao trabalho com categoria cronoldgica, mas
com simbologias, imaginarios.

Estas criangas possuem nomes étnicos, nomes de benzimentos, sagrados, mitologicos.
Durante ou depois de algum tempo conforme as normas de cada etnia o benzedor e os
pais escolhem um nome para a crianga. O proprio nome significa a sua vida, projeto de
vida, fundamentada numa das Casas de Transformacdo, no mito de origem da
humanidade e do mundo. Estas criangas possuem, também, nomes ocidentais, nomes
registrados nos cartérios, nas secretarias paroquiais. Sdo nomes de santos, nhomes de
artistas e atores de cinemas, novelas, etc. Hoje fazem partes das culturas indigenas. Sao
criangas de diferentes etnias, nasceram em diferentes povoados e muitas delas hoje
moram em lauareté.

As terras sobre as quais nos apoiamos, pisamos, andamos, deitamos, descansamos e
trabalhamos sao cultivadas pelos corpos de nossos avOs e avos, pais e maes, irmaos e
irmas, primos e primas, etc. Os adubos de nossas terras sdo os seus saberes, tradi¢oes,
musicas, ritmos, ornamentos, sonhos, discursos...

As chuvas que caem carregam as culturas indigenas de um lado para outro e penetram
em outras culturas sem que os membros de uma determinada etnia as percebam. Os
saberes de nossos antepassados evaporam e chovem sobre nds, continuamente,

*8 Trabalhei em lauareté nos seguintes anos: 1994-1996; 2004; 2007-2008.

9 Manaus/AM: 1980-1982; 1984-1986; 1990-1992; 2000-2003; Sdo Paulo/SP: 1983; 1989; 1997-
1999; Campo Grande/MS: 2005-fev/2007).

% Rio Uaupés ¢é afluente do rio Negro/AM.
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periodicamente. Nos banhamos nas aguas de conhecimentos criados pelos nossos avos e
recriados por noés todos os dias, em cada situagdo da nossa vida.

Os perfumes das arvores, folhas, flores e frutos abrem nossas visdes, audicoes,
melhoram nossas inteligéncias, sabedorias. Todos estes diferentes perfumes foram
aspirados e respirados por todas as pessoas que viveram nos tempos anteriores a nos.
Eles e elas explicavam e interpretavam os sentidos de cada perfume. Cada perfume e
cheiro anunciavam a existéncia de outros seres vivos, anunciavam o andamento daquele
dia. Os perfumes que sao carregados pelos ventos de um lado para o outro levam consigo
as explicagdes humanas. Assim as culturas humanas circulam nos povoados de outros
povos, nas rogas dos outros, nas cagadas, pescarias... Se nao conseguimos senti-las de
olhos abertos, acordados, ndés as sentimos em sonhos (cochilos) diurnos, vespertinos e
noturnos.

Os igarapés e rios que encontramos € vemos suas aguas sempre em movimento,
também, sdo movimentos das culturas humanas. Nas aguas estdao presentes as
sabedorias humanas. As aguas sao carregadas dos benzimentos que 0s nossos avos
fazem ao dar o banho pela primeira vez a crianga recém-nascida, ao preparar o banho da
adolescente em sua primeira menstruacao, benzimentos do banho preparado para os pais
apos 0 nascimento da crianga, ao preparar os banhos rituais, ablugcdes (vémitos) para
purificagao antes e depois das cerimdnias, benzimentos para que nao acabem os peixes,
para apaziguamentos dos seres aquaticos, etc. As aguas que passam proximas as
comunidades indigenas sao bentas pelas férmulas milenares criados pelos nossos avos
com inspiragées divinas e mitoldgicas.

Os igarapés e rios sao diversos caminhos pelos quais devemos percorrer continuamente.
Como a agua vai seguindo, depressa e/ou as vezes, vagarosamente, também nos
devemos seguir o ritmo de nossas vidas conforme a situacao que se nos apresenta
cotidianamente. Em alguns momentos podemos correr mais, outras vezes menos e outras
vezes, devemos ficar tranqlilos num mesmo lugar, até aparecer uma oportunidade de
seguirmos para frente. A agua por onde passa contribui para a existéncia das vidas: ser
humano, peixes, insetos, passaros, minhocas... A agua encontra diversas brechas, furos,
paranas, igapds para cumprir com sua tarefa de regar a terra. A agua também cria medo
para os seres vivos e para os humanos. Quem sabe se relacionar com ela faz um bom
aproveitamento.

As cachoeiras com suas pedras coloridas, com seus desenhos, contornos, lisuras,
durezas representam as histérias da humanidade, da cosmovisdao construida por ser
humano. Cada cachoeira e pedra tém seus significados. Para quem sabe ler € um livro
gue ensina, instrui, orienta a vida humana. As pedras dentro dos rios geram cachoeiras,
gera fumacga, espuma, correntezas, perigos, beleza, maravilhas... Elas sao por si mesmas
histérias, mitologias, contetidos dos discursos rituais, sdo casas das divindades, moradias
das cobras, dos peixes, caminhos dos seres vivos, guardias de vidas, etc.

As riquezas culturais estdo espalhadas em cada pedacgo da terra, na copa das arvores,
nos galhos, folhas, flores e raizes; nas correntezas das aguas e nas pedras; 0s passaros
gue voam entre as arvores, que cantam, que comem dos frutos da natureza estao
ensinando algo importante para o ser humano. Mas é importante que os indigenas
descubram os seus ensinamentos e |has déem vidas, formas, cores, ritmos, dancas,
musicas, discursos...
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As criangas que eu estou descrevendo neste escrito, vistas desta 6tica, ndo sao orfas.
Elas tém seus pais, maes, avos, avos, tios, tias, primos, primas... Assim ndo ha como
dizer que a criangas indigenas sao pobres. Elas sado herdeiras de muitos saberes
construidos pelos nossos antepassados. Eles deixaram todas essas herancas para as
criangas, adolescentes, jovens e adultos de hoje. Eles ndo estudaram numa escola
ocidental, mas eles tiveram seus proprios educadores, sabios, sonhadores, criadores,
pensadores... Ndo devemos nos enganar pensando que a escola é que vai ensinar a viver
a uma pessoa frente as diversas realidades que a circunda. Ela colabora sim, mas a
escola nao é tudo e nem responde tudo sobre a vida e necessidades humanas.

A sala de aula chamada de floresta, rio, cachoeira, caca, pesca, plantio, canoa, caminho
da roga, € aquela que apresenta outros conteudos, outras didaticas, metodologias,
educadores, avaliagdes, conceitos. Conforme como nds nos relacionamos com diversas
realidades elas nos aprovam e outras vezes nos exigem que reaprendamos para conviver
de forma mais equilibrada e harmoniosa com elas.

Mais recentemente, muitos pais e maes estudaram por alguns anos na escola ocidental,
por isso, assimilaram diferentes ideais do que dos de seus antepassados. Com eles
repensaram os ideais indigenas, ressignificaram muitos conteudos... Embora néo
conseguissem alcancar os objetivos propostos pela escola, tais como, ser médicos; bons
empregos e dinheiro; deixar de ser indigenas; puderam traduzir/transmitir suas histérias e
historias dos outros para seus filhos e filhas.

Um dia estes pais tiveram uma crianca. Ndo sabiam se era menino ou menina, mas
sabiam que uma nova vida estava para nascer para este mundo. O avo da crianga cuidou
bem da saude de sua nora. Durante o tempo da gravidez pediram-lhe para que ele
benzesse a mae e a crianga. Os benzimentos da gravidez visam arrumar a posi¢cao do
bebé no ventre materno, proteger a vida da mae, crianga e do pai. Os benzimentos
protegem o utero materno e as forgas da natureza e forgas maléficas dos seres humanos
nao impedirdo a boa gestacdo da crianca. O utero materno € uma Casa de
Transformacao, é banco da vida, rio de leite, lago de leite, lugar sem males, espaco de
vida.

A criancga foi crescendo, crescendo e crescendo. A vida da mae foi a conduzindo pelos
diversos lugares e momentos da vida. Ela ja comegou a viver neste mundo através da
mae. A mae e a crianga eram uma unica pessoa, embora sendo duas pessoas distintas.
Um dia saiu do ventre de sua mae. Momento antes do parto alguém da familia pede ao
benzedor que faca os benzimentos para o lugar do parto, dentro ou fora de casa. Ele
benze protegendo a vida da crianca e da méae; apazigua as for¢as da natureza que podem
estranhar o nascimento de um novo ser, assustar-se e provocar doengas no pai, ha mae e
na crianga. Durante o nascimento o ser humano € um ser estranho no mundo, causa
medo para os seres ja viventes na natureza. A mae que gera a crianga produz um cheiro
estranho para os seres viventes, eles se sentem ameagados e podem atacar a vida da
mae e da crianga. O benzedor por forga dos benzimentos estabelece um dialogo entre o
ser humano e a natureza. Explica para a natureza que esta crianga que esta nascendo é
irma dela, por isso, nao pode fazer-lhes nenhum mal.

Todas as nossas etapas formativas sdo provisorias, temporarias, passageiras. Podemos
continuar crescendo em outros espacos, ndo no ventre de outras pessoas, mas na
interacdo com outras pessoas e sociedades.
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A crianga recém-nascida precisa de um bom cuidado, carinho, paciéncia, amor... Ela
precisa de pessoas que tenham jeito para tomar conta dela. Ela é fragil, seus ossos sao
0ssos de criangas. Os ossos de um adulto precisam sustentar apoiar, carregar... Cada dia
que passa a crianga comega criar forgas, comeca a se sentar, engatinhar, levantar, andar.
Ai nao para mais. Comeca a seguir seus proprios passos e passos dos outros.

O olhar da crianga cada dia adquire capacidades de distingdo e reconhecimento de outras
realidades e pessoas. Tais capacidades geram nela as alegrias e tristezas, medos e
segurancgas, choros e risos, desconfiangas e aproximagoes. Comeca a selecionar pessoas
que ela gosta e das que nao gosta.

A crianca que s6 mamava no peito da mae, com o passar do tempo comega a tomar
mingau, comer peixe e carne. Os seus avOs-sabios benzem os alimentos para que
nenhum alime(lto prejudique o crescimento da crianga, sua saude, sua emocao,
sentimentos... A medida que cresce a crianga conhece outros alimentos que vém de
outras culturas: refrigerante, biscoitos, bolachas, pao, milhitos, pipocas, dindim, picolé,
bombons... Também para estes alimentos os parentes sabios benzem apaziguando as
forcas maléficas presentes nestes alimentos.

A crianca que nao sabia dizer uma s6 palavra, mas sO chorava para expressar seus
sentimentos pouco a pouco comega a emitir sons, palavras, frases... Em lauareté a
maioria das pessoas fala a lingua portuguesa. Muitos pais e maes, irmaos, parentes falam
s0 a lingua portuguesa com as criancgas.

O pai e a méae pouco Ihe ensinaram a lingua indigena, mas somente a lingua portuguesa.
Ela foi aprendendo tal lingua. Também a televisdo que ela ligava ensinava a lingua
portuguesa, os DVDs, os filmes, as musicas todos falassem em lingua portuguesa. Deste
modo a crianca percebeu que a melhor lingua era a lingua portuguesa e pensava que o
seu pai e mae falavam somente a lingua portuguesa. Mas como toda crianga é esperta ela
percebia que com outras pessoas 0s seus pais falavam outra lingua. Ela ficava olhando o
seu pai e sua mae falar.

A criancga foi criando consciéncia de que ela ndo era indigena. Os seus brinquedos eram
objetos fabricados nas cidades e nada tinham a ver com as realidades indigenas. Estas e
outras realidades reforcaram mais e mais 0 sentimento de que ela nao era indigena.

A crianca foi crescendo e convivendo com outras criangas. Ela percebeu que também
outras criancas de sua idade brincavam dos mesmos brinquedos e falavam a mesma
lingua portuguesa.

A crianga crescia e um dia os pais Ihe matricularam numa escola infantil. No primeiro dia
do ano letivo, sua mae a acordou bem cedo para leva-la para o banho matutino no rio.
Voltando do banho vestiu-a com roupas, colocou o talco, perfume e um sapatinho. Depois
chamou a crianga para tomar café com leite e pdo. Terminado o café, pegou a mochila
que havia comprado para este momento importante para a vida da crianga: comecar a
estudar. Na mochila colocou um caderninho, um lapis, borracha, um pedaco de pao, uma
lata de coca-cola... La se foi crianga indigena para o primeiro dia de aula, chorava para
ficar em casa, mas a irma mais velha dela foi conduzindo pegando em suas maos.

Na sala de aula encontrou uma professora indigena que falava apenas a lingua
portuguesa. Assim mais uma realidade fortalecia a sua identidade nao-indigena. Na sala
de aula a crianga olhava para a professora e para si mesma. E, pensava consigo:
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professora e eu somos indigenas, por que nao falamos a lingua indigena? Ela mesma
tirou a conclusao: a nossa lingua indigena ndo deve ser importante para a vida. Assim ela
foi construindo varias perguntas que ela nao respondeu.

Ela continuou aprendendo o que a professora ensinava, cantava 0s cantos que a
professora ensinava, ouvia as histérias que a professora narrava. Os conteudos da
aprendizagem, os cantos e histérias nada tinham a ver com as realidades indigenas.

A crianga imaginava que os povos indigenas nao tivessem cantos, historias... Pensava
gue nao narrassem suas historias, historias de seus avés, histérias de suas florestas, rios,
cachoeiras, lagos, igarapés, dos curupiras, ongas, macacos, papagaios, araras, cutias,
antas... E, pensava até mesmo que nao tivessem historias, pensava que nao possuissem
conteudos proprios para ensinar para os alunos, pois ela via que quando a professora
queria ensinar pegava o livro e lia os conteudos de livros vindos de fora da sua cultura
indigena.

Nesse ritmo ela crescia, foi passando de uma série para outra na sua escola. Cada ano
ela crescia e tornava-se adolescente, menina e menino. Nesse tempo ja aprendeu a falar
algo em sua lingua indigena. Mas ela, também percebia que os jovens de sua idade
falavam mais a lingua portuguesa do que a indigena.

De algum tempo para cé a escola onde estes meninos e meninas estudam simpatizou-se
pela idéia de construir uma escola indigena, escola diferenciada, etc. Tal idéia mexeu
muito com a mentalidade estudantil. Todas as vezes que falavam da escola indigena
entendia-se como retorno ao passado, voltar a andar sO0 de tanga, ndo usar roupas,
sapatos, perfumes, ndo comer arroz, macarrao, etc. Estes jovens perceberam que nao
somente eles pensavam assim, mas os pais, maes, professores, professoras, também
pensavam assim.

Entre as diversas discordancias e concordancias entre os pais e professores crescia
gradualmente a tendéncia para o fortalecimento e promocao da escola indigena como
espaco para a aprendizagem das linguas indigenas (falar e escrever), artesanatos como
expressdes das riquezas culturais, instrumentos musicais como simbolos da alegria,
veneracgao, reveréncia ao mundo, etc.

Os indigenas mais velhos quase sempre afirmavam que os jovens ndo queriam saber de
valorizar as praticas culturais de suas etnias. Mas como se pode avaliar da negacao das
praticas culturais indigenas por parte dos jovens se os mais velhos nao Ihes ensinam? Os
jovens se questionavam: como € que 0Ss nossos pais nos tratam assim? Como & que nos
podemos praticar o que nés nao aprendemos?

Os jovens mesmo mantendo seus siléncios diante das provocacbes dos mais velhos,
sentiam que eles possuiam capacidades e potencialidades para aprenderem o que lhes
ensinassem.

O ano de 2008 foi um ano especial. Na semana dos povos indigenas, em abril, a escola
onde estes meninos e meninas estudam construiu uma programagdo para a
aprendizagem de algumas praticas culturais, mas de forma festiva, cerimonial, ritual. A
escola envolveu os pais, as liderangas, os sabios, cantantes, dancarinos, ritmistas,
narradores de historias, professores e alunos.
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Na semana que antecedia muitos meninos e meninas, rapazes € mogas, senhores e
senhoras ja movimentavam o ambiente escolar, no auditério, no ginasio poliesportivo e no
ambiente onde seriam as apresentacoes oficiais. Os velhos (as), mestres de dancas e
cantos, ensinavam aos jovens 0s cantos, ritmos, a utilizagdo dos instrumentos, as pinturas
corporais, os modos de cumprimentar as pessoas, modos de preparar e oferecer o caxiri
(bebida fermentada).

Os preparativos eram feitos por etnias. Os mais velhos sentiam-se valorizados diante dos
jovens interessados para aprender seus ensinamentos. Os estudantes queriam aprender
bem, pois as apresentacGes seriam feitos diante do publico formado de diferentes etnias.
Nenhuma etnia imaginava fazer uma apresentacao superficial, que demonstrasse que os
membros de sua etnia ndo eram capazes apresentar bem os seus cantos, dangas, uso de
instrumentos musicais, tipos de pinturas, ornamentos, ritmos, discursos, etc. Cada detalhe
tinha que ser cuidadosamente bem preparado.

Algumas apresentagoes foram feitas por grupos (séries) de estudos, nao por etnias.
Todas estas variedades de apresentacdes motivavam para que tudo saisse perfeito.
Muitos grupos apresentaram as histérias e lendas indigenas em forma de teatros,
dramatizacdo... Cada professor e professora procuraram trabalhar as riquezas das
culturas indigenas locais. Nessas apresentacoes muitos recontaram historias e lendas que
ha décadas nao se ouvia mais nesta regiao. Esta realidade mostra que muitas historias,
lendas, praticas culturais mantém-se silenciadas, mas continuam vivas, dinamicas,
resistentes e, reaparecem para fortalecer as identidades indigenas.

Nesse palco de afirmagao das identidades étnicas apareceu uma nova realidade, também,
de afirmacao das identidades: filhos de pais ndo-indigenas. Em lauareté, existem muitas
mulheres que tém filhos de homens nao-indigenas. Por isso, nesse tipo de espaco
cultural, de afirmacao de identidades e diferencas étnicas, tais jovens sdo vistos como
nao-indigenas, pois aqui nesta regiao quem determina a pertenga étnica € o pai. Alguns
jovens superando tal critério de pertencimento entravam nas etnias das maes, e
participavam ativamente com os outros. Outros que nao conseguiam, também
participaram do evento, apresentavam suas coreografias com musicas ocidentais, com
seus ritmos, letras...

O publico era grande. Adultos, jovens, adolescentes, criangas, criangas de colo, maes
gravidas, a partir das cinco horas da tarde esperavam ansiosos para ver as entradas das
pessoas na quadra poliesportiva. Os artistas de cada noite ndo decepcionavam ao
publico. Apareciam todos bem ornamentados, com cocares, pinturas corporais [corpo,
rosto], saias feitas com fibras de buriti; surgiam tocando instrumentos: carico, chocalhos,
buzina, cabeca de veado, mawaco, flautinhas, cumprimentavam ao publico com férmulas
étnicas, rituais, cerimoniais, etc.

Os jovens nestes momentos contrariando aos discursos de adultos de que os jovens nao
gostavam das culturas indigenas, se mostravam mais animados, envolvidos com o
movimento e momento que estavam vivendo. Cada jovem desde cedo ja circulava
préximo ao lugar de apresentacées. Muitos tocavam algum instrumento musical.

Pela tarde ja apareciam pintados. Alguns corriam em grupos. As meninas andavam felizes
com seus ornamentos para serem as damas nas dancgas rituais e outras para serem
acolhedoras e, para oferecer o caxiri. As professoras e os professores, também se
empenhavam para mostrar para os jovens como valorizar as suas praticas culturais. Os
pais e maes se enchiam de orgulho, pois viam que seus filhos e filhas amavam as dancas
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indigenas. Eram visiveis rostos alegres e sorridentes, sinais de aprovacao de tudo o que
estava sendo realizado.

Cada uma ou duas etnias haviam ficado como responsaveis para preparar e oferecer o
caxiri para os dancarinos e para o publico. Para que a festa, dancgas, ritmos, vozes,
inspiragcdes saissem bem era importante ter a bebida caxiri. Os jovens estudantes eram
protagonistas de tudo isso. Vinham chegando com panelas de caxiri na cabega. Para
algumas jovens as suas maes acompanhavam, instruindo sobre como se deve oferecer o
caxiri, como se deve comportar perante os membros de outras etnias, ensinando as
consideragoes de parentesco, etc. Recebidas as instrugdes as jovens e as professoras
ofereciam o caxiri com alegria e com orgulho.

A festa € um espaco educativo importante para os indigenas. Na festa € que os valores
aprendidos no cotidiano aparecem melhor. Cada familia procura fazer o melhor para
mostrar a qualidade de sua aprendizagem étnica. Na festa se aprende a acolher as
pessoas de outras comunidades, praticam o uso de consideracdes de parentesco e
étnicos. Aprende-se a fazer pinturas corporais, cantos, dancas, rituais, cerimonias,
discursos. Na festa se aprende a diferenciar as diversas praticas e diversas
personalidades.

Alguns adultos davam apoio para os cantos, ritmos e dangas. Houve uma interacao de
pessoas com uma finalidade principal: mostrar dangas, ritmos, cantos étnicos aos seus
parentes. Os cantores e dangarinos apresentavam muito bem, animados, felizes e se
sentiam orgulhosos em fazer o que faziam.

O publico assistia boquiaberto frente as maravilhas que seus filhos e filhas apresentavam.
Muitas senhoras e senhores diziam: assim que se fazia no passado; havia muita alegria;
muito respeito. As saudades batiam fortes em seus peitos, coracbes e mentalidades.
Algumas pessoas pareciam chorar de tantas emogdes e saudades. Foram os momentos
para reviver o passado e projetar um futuro diferente com mais amor para com as suas
préprias culturas, seus povos...

As criangas e os jovens estudantes assim demonstraram para a sociedade que quem nao
gostava das praticas culturais ndo eram eles e elas. Eles e elas eram indiferentes as
praticas culturais porque nao sabiam, pois ninguém lhes havia ensinado.

Muitos pais e maes, adultos de cada etnia se admirava da capacidade de aprendizagem
de seus filhos. Diziam que era necessario um compromisso maior para ensinar as praticas
culturais que, ainda restam para seus filhos e netos. Diziam que as riquezas culturais
precisam continuar existindo e sendo praticadas pelos seus filhos e netos.

As criangas, adolescentes e jovens perguntados como se sentiam neste momento de
dancas, cantos, ritmos, vozes, diziam: as nossas culturas indigenas sao muito ricas;
precisamos aprender mais; eu vou me esforgar para aprender com os meus pais. Outros
diziam: este ano nao saiu tdo bem como pensavamos, mas vamos melhorar; erramos em
muitas partes de canto, ritmos, mas outro ano faremos melhor. Outros: é primeira vez que
eu participo diretamente disso; eu gostei muito; estou muito feliz, etc.

Os professores e professoras, também se admiravam sobre as atitudes de seus jovens
estudantes. Também, muitos professores e professoras estavam fazendo tais dancas pela
primeira vez; uns diziam: agora ja velho eu vou aprender estas riquezas de nossas
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culturas; outros diziam: precisamos criar mais espacos e eventos para que estas praticas
continuem existindo entre os nossos jovens e has nossas comunidades.

Assim as criangas, adolescentes e jovens sobre quem se dizia que ndao gostavam das
culturas indigenas, dessa vez mostraram para os habitantes de lauareté que quando eles
conhecem suas praticas culturais eles as amam. Nesse evento aprenderam algumas
riguezas de suas culturas e se fortaleceram como indigenas. Ha necessidade de criar
oportunidades e espacos para que eles e elas assumam cada vez mais e melhor as suas
culturas; ha necessidade de pessoas que lhes ensinem; precisa de programas de
incentivo a revitalizagao das riquezas culturais.

Tal demonstragdo provocou um novo repensar sobre jovens e suas culturas. Quando os
(as) jovens conhecem e sabem as suas praticas culturais eles amam as suas culturas!
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Mitos, Memorias e Resisténcia

Pe. Justino Sarmento Rezende®!

Iniciando a conversa

Os temas Mitos, Memdrias e Resisténcia provocam pensar e repensar as nossas
proprias histérias, histérias minhas e de tantas outras pessoas, de diversas culturas.
Desde o dia em que comecei a viver os meus pais, quando vivos, me conduziram por
diversos tempos e espagos, ensinaram-me alguns conhecimentos que eles adquiriram nos
tempos e espagos anteriores aos meus. De seus ensinamentos eu guardei alguns. Depois
passando por diversos espacos e tempos meus e dos outros adquiri outros
conhecimentos, obtive diferentes visoes sobre as realidades diversas.

Os Mitos, Memoérias e Resisténcia sio raizes que dao sustentabilidade a vida
tuyuka®?. Visto e escrito por um tuyuka é um modo diferente de fazer uma etnografia,
etnologia e antropologia®®. Exige uma vivéncia da cultura e distanciamento dela,
fazendo com que eu descubra que o que eu considerava como cultural (natural; préprio)
¢ problematico no contanto com outras culturas.

Este trabalho é memoéria daquilo que eu escutei de meus pais, parentes e amigos.
Para mim, escrever significa assumir os valores culturais tuyuka e trazé-los para a
atualidade. Também, mostrar para os outros algumas realidades da cultura tuyuka.

O artigo é descritivo (etnografico). Entendo o mito como origem da humanidade
e do mundo que é a base para o discurso epistemologico e pedagégico tuyuka. Digo isso
porque, com seus ensinamentos o meu avd queria que eu entendesse a origem da nossa
vida humana e origem do mundo. Ele dizia que as misicas, dancas rituais, cerimonias
contém significados sagrados para nés e para todos nossos irmaos. Todos os valores sao
formas materiais e imateriais (espirituais). Sdo formas de narracio e de veneracao. Sao
praticas humanas e a¢oes das divindades na a¢do humana. Por isso, na preparacio, na
realizagao e pds-cerimonias se deve passar pelos ritos de purificacao (ablugdes), jejuns e
abstinéncias.

1 0 autor é indigena da etnia Tuyuka. E membro defegacéo Salesiana desde o ano de 1984. Sacerdote
desde o0 ano de 1994. E mestre em Educacao (LinRasitpiisa: Diversidade Cultural e Educacéo Indjgena
desde o ano de 2007, pela Universidade Catélica Basao (UCDB), Campo Grande/MS. Periodos de
trabalho em lauareté: 1994-1996; 2004; 2007-200&alAente atua como diretor da Miss&o Salesiana e
paroco da Paréquia Sao Miguel Arcanjo.

20 Tuyuka autodenominarbitdpinopona = Filhos-da-Cobra-de Pedra

%3 Etnografia: coleta direta minuciosa dos fendmenos que obsmwatomando notas, gravagdes sonoras,
fotografia... Etnologia: primeiro nivel de abstragdo: analise dos materigolhidos, fazer aparecer a logica
especifica da sociedade que se estidaopologia: segundo nivel de inteligibilidade: construir miadeque
permitam comparar as sociedades entre si.
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A retomada, re-leitura, re-significacdo, re-elaboracdo, re-constru¢do do mito

mantém viva a identidade tuyuka, originada em um mesmo pai ancestral UTAPINO,

Cobra-de-Pedra.

Falar de mito tuyuka num Seminario de Antropologia Indigena significa dar os
passos timidos em meio a complexidade tedrica indigena e ocidental; é exercicio de
construgao/desconstrucao dos discursos indigenas e sobre as categorias antropolégicas
ocidentais. Neste tipo de estudo o resultado é discurso ocidental tuyukanizado e discurso
tuyuka ocidentalizado, com forte marcacdo de diferengas [semelhancas| culturais,
identitarias, de fronteiras, memdrias e resisténcias.

As memoérias nem sempre sdo manifestas. Elas tém suas vidas na consciéncia,
interioridade, espiritualidade, no siléncio, na clandestinidade, etc. As resisténcias tém
suas vidas no mito, nas divindades, fontes de vida, no benzimento, nos cantos. Os

Jenci o ) “ v . . indi
silenciamentos®* impostos pelos “outros” [missiondrios...] aos mitos indigenas
fortalecem as clandestinidade, as abreviaturas, traduc¢des, os resumos, criacao de
simbolos, c6digos, linguagens; promove o siléncio; hibridez, etc.

As minhas memérias sdo vidas que correm nas minhas veias! Sao forcas que me
conduzem a outros tempos, ultrapassando os limites da minha corporeidade,
materialidade... Elas sdo espiritualidades! Elas me dizem: por que vocé nao nos mostra
aos outros? Noés somos suas riquezas! Quando vocé ndo nos espalha pelo mundo, os
outros sempre vao dizer que os povos indigenas sdo pobres! Por muito tempo nio as
obedeci! Fiz de conta que eu nao estava nem ai para elas! Elas se calavam e voltavam a
falar! Os siléncios delas sdo mais fortes do que vozes faladas. Andam gritando em meu
ser, na minha mente, cora¢do, pensamentos, inteligéncia, saberes... Em cada batida do
coracao as memoérias das histérias de meus pais e avdés emergem, submergem,
desaparecem, aparecem novamente! Dizem dentro de mim: nés queremos ser ouvidas,
valorizadas, utilizadas, pensadas, relidas, revisitadas, revividas por vocé e por seu meio
pelos outros! A partir destas escutas e saudades que eu estou agora interagindo com elas.
Elas sdo presencas vivas e atuantes de meus pais, avos e parentes dentro de mim.

As memorias dos primeiros anos de vida acompanham em todos os lugares. (...)
Quando os outros me reconhecem como indio tais memoérias me dizem: vocé é tuyuka,
diga para eles. (...) Sempre me flagro movimentando-me entre o “muito tempo atras” e o
“tempo hoje”. Sou um ser humano construido e reconstruido em cada momento da
histéria.

1. Conhecendo a historia recente tuyuka

Mitos, Memoérias e Resisténcia sdo anteriores aos contatos com nao-indigenas,
pois as culturas sdo construidas numa relacdo de poderes. Nesta parte ressalto algumas

% Silenciamentoé uma tentativa de apagar uma histéria, uma idenlque possa servir de ameaca as
relacdes de poder de um determinado grupo social.
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memorias pés-contatos com os nao-indigenas no alto rio Negro-AM. Cabalzar (1998, p.

91) diz:

Quando os salesianos chegaram no alto rio Negro, as populagdes indigenas
desta regido estavam a mercé dos comerciantes. O antropélogo Curt
Nimuendaji, ao percorrer os rios I¢ana, Aiari e Uaupés em 1927, relata o clima
de terror em que viviam os indios, vitimas de abusos dos comerciantes
colombianos e brasileiros, que mantinham os indios no sistema de patronagem,
sendo forcados a pagar dividas que nunca expiravam e obrigando-os ainda a
suportar humilhagGes e abusos contra as mulheres (1950).

Esta realidade provocava desconfianca e medo por parte dos indios em relacao a

pessoa estranha, comenta Koch-Griinberg (2005, p. 8):

O indigena livre, inicialmente, sempre desconfia do branco. E nio é sem razao,
pois em muitos casos encontra-se com aventureiros, suspeitos, dos mais
variados paises, o lixo da humanidade. Assim era na época primeiros
conquistadores e assim é, infelizmente, ainda hoje, em muitas partes da
América do Sul.

Entre os nao-indios estavam os missionarios como observa padre Joao Balzola,

primeiro salesiano no rio Negro (1916, p. 91):

Extinctas as Missdes dos Carmelitas, ndo ha noticias de outros sacerdotes que
tenham transitado por aquellas paragens até 1832, em que se encontra o nome
do Missionario brasileiro P. José dos Santos Inocentes. De 1851 a 1854 foi
tambem 14 um Missionario Capuchinho, o P. Gregorio M. de Benevagienna,
italiano. Este zeloso Missionario chegou a formar nucleos catechisados, mas
depois teve de retirar-se e esses nucleos ficaram abandonados até o anno 1888,
quando ahi tornaram os franciscanos, sob a direc¢do do P. Jesualdo Marchetti,
muito conhecido em Manaus. Os seus companheiros foram o P. Samuel
Mancini, P. Venancio Zilocchi, P. Matheus Camioni, Fr. Illuminado e Fr.
Estanislau, quasi todos italianos. Volvidos oito annos tambem elles tiveram de
retirar e aquellas MissGes ficaram de novo abandonadas.

A chegada dos salesianos da inicio a outra etapa histérica: constroem colégios,

oficinas e hospitais; promovem evangeliza¢do e catequese; causam varios impactos,

desrespeitando e ignorando as tradi¢des indigenas. Cabalzar (1998, p. 93) diz:

A congregag¢ido de Dom Bosco se mostrou bem organizada, com objetivos e
estratégias claras e pessoal bem disposto, bem preparados para as dificuldades
desta missdo apostélica. Gradativamente, foi se instalando em pontos cruciais
para o controle deste territério. (...) Nimuendaji, no entanto, embora
reconhecesse que, “das quatro calamidades que pesam sobre os indios:
colombianos, mnegociantes brasileiros, delegados egoistas e missiondrios
intolerantes, estes Gltimos sejam ainda mais facilmente suportaveis”, criticou a
intolerancia dos salesianos em relagdo aos indios e a cultura indigena.

As suas praticas educativas e evangelizadoras provocam mudangas nas praticas

culturais,

diminuicdo e/ou abandono de algumas praticas culturais e

imposi¢ao/assimilacido de outros valores nao-indios.

Varios pesquisadores “brancos” escreveram sobre estas realidades. Porém nem

pesquisadores “brancos” nem indigenas explicardo todos os significados histéricos para
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os povos indigenas que essas realidades tiveram. As fontes histéricas escritas nem

sempre representam a visao dos indigenas. Koch-Griinberg® (2005, p. 7) diz:
O leigo, freqiientemente, estd inclinado a olhar com desprezo esses
“selvagens”, porque andam nus e tém outra cor de pele, especialmente quando
os “conhecimentos etnograficos” limitam-se as lembrancas juvenis das leituras
de “Estérias de indios”, de valor duvidoso. Com as minhas descri¢des, espero
contribuir para acabar com esses preconceitos e fazer com que um circulo cada
vez maior de leitores conhegca melhor esses povos naturais tdo mal
compreendidos.

Nas ultimas décadas [1980s.], os indigenas escrevem as suas histérias, mostrando

a historicidade de suas culturas, como eles sdo e como pensam e, algumas vezes como sao

vistos pelos ‘outros’. As responsabilidades dos pesquisadores sobre os povos indigenas

devem ser a desconstruc¢dao®® das visdes historicamente construidas sobre os povos
indigenas. Koch-Griinberg (2005, p. 6) explica:

Mas para mim, o objetivo principal da minha viagem nido era o de um

colecionador. Freqiientemente demorando-me semanas, até meses em cada

tribo, e em cada aldeia, participando intimamente da vida dos indigenas, eu

pretendia especialmente conviver e aprofundar mais a visdo de suas

concepcdes, pois o viajante que passa rapidamente pela regido de suas
pesquisas consegue apenas impressdes passageiras e freqiientemente falsas.

No Brasil passaram-se muitos séculos de contatos indigenas e nao-indigenas
(1500-2008). Porém para muitas pessoas as lutas, resisténcias, conquistas dos povos
indigenas nao possibilitam mudancas de suas visbes negativas, estereotipadas, pré-
conceituosas que foram construidas historicamente. No processo da construgao histérica
do povo tuyuka, muitos valores e praticas culturais desapareceram com a morte de
nossos avos®’. As memorias de suas tradi¢gdes nido eram registradas por escritas. O
método educativo de transmissdo oral ndo possibilitou ao ouvinte guardar todos os
contetidos transmitidos.

Os Tuyuka através da escola e igreja aprenderam e desaprenderam muitos
conhecimentos e praticas culturais. Continuam construindo modos de vida, baseados em
conhecimentos tuyuka e saberes adquiridos com a cultura ocidental. Criam e recriam
valores e praticas culturais diferentes. E espaco de hibridismo, onde acontecem os
processos de criag¢do, negociacao, traducao de simbélicos. Constroem suas histérias entre
o querer viver plenamente os valores historicamente construidos pelos seus avos e viver
plenamente os valores adquiridos nos contatos com outros povos [Sao Gabriel da

Cachoeira (1914 (1916), Taracua (1923 (1924), lauareté (1929) e Pari-Cachoeira (1940)].

5 Nasceu no seio de familia protestante, no diae@@til de 1872 em Hesse, na pequena localidade de
Grinberg. (...) E. como pesquisador, empreende 868-1905 sua primeira expedicdo ao noroeste
amazonico (KOCH-GRUNBERG, 2005, p. 15-17).

*% Fil6sofo francés Jacques Derrida: quis mostrarcessidade de comportamentos criticos nos confronto

das formas totalizantes e absolutizantes de cadigdo cultural. E um processo de historicidade e d
relativizagdo dos saberes. Disponibilidade paraszehtramento, sair-fora das proprias certezas.

57 Utilizo o termoavéos em tuyukafiekisumua. Em lingua portuguesa corresponderia aos antajessa
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O deslocamento®® fisico-cultural (aldeia-internato-cidade) de criangas e jovens
Tuyuka impedia o processo educativo étnico. Eu ouvi o meu avo6 falando com outros
velhos: os nossos valores (cantos, dancas, rituais, ceriménias...) um dia vao acabar, pois
0s nossos netos se tornarao como ‘brancos’. Talvez a visdo que ele tinha era de que os
nao-indigenas nio gostavam das culturas indigenas.

No auge destes processos educativos salesianos que alguns salesianos como Pe.
Casimiro, Eduardo Lagério e outros pesquisando as culturas indigenas reivindicam a
recuperacao, revitalizacdo e fortalecimento das praticas culturais indigenas. Porém,
algumas liderancgas indigenas diziam que a finalidade da escola deve ser o de ensinar os
conhecimentos das sociedades ‘civilizadas’.

Na década de 1980 com o fortalecimento do movimento indigena e outras visoes
histéricas se comecou a trabalhar para a conscientizacdo e valoriza¢ao das culturas
indigenas. Hoje, estamos passando pelos delicados processos de negociacdo entre
inumeras perspectivas de vida dos povos indigenas.

2. Mito Tuyuka

Os Tuyuka constroem modos préoprios de entender, interpretar, viver a vida e o
mundo. As palavras, falas, siléncio, pinturas, cores, cantos e dangas manifestam o
respeito ao todo envolvente [divindade]. A leitura/interpretacdo da histéria, ritos,
cerimonias, benzimentos, mitos, define as identidades préprias e as de seus ancestrais.
Quem vem de outra cultura, com a sua bagagem cultural faz uma leitura diferente [pré-
conceito e superioridade]. Meu irmao salesiano Briizzi (1977, p. 287) expressa este tipo
de visdo:

Praticamente as tribos do Uaupés nido apresentam religido alguma. E
consequentemente estdo sob o peso asfixiante de crencas e magicas. Dispensa
provas a vantagem de uma convivéncia longa, por anos, ou por uma vida

inteira, com pessoas de alta cultura e elevada religiosidade e moralidade como
0s missionarios.

Os pré-conceitos e etnocentrismo existem em todos os povos e fazem pensar que
as ‘suas praticas culturais’ sdo melhores e a tendéncia é normatizar as nossas praticas
culturais para todos os povos que consideramos inferiores. Briizzi (1977, p. 240),
tratando de uma figura importante para as culturas indigenas que é o pajé, diz:

O pajé ou Yai é, portanto, o médico e ao mesmo tempo Xama i.e. um mago ou
feiticeiro. (...) Seus poderes sio muitos. Em primeiro lugar, neutralizar o
maleficio langado sobre um doente, e assim curd-lo. Pode mesmo tornar os
individuos invulneraveis a doencas. Reversivamente, éle lancara maleficio e
causard enfermidade nos outros e até a morte. (...) Na realidade o pajé
intervem na vida dos individuos desde o nascimento até a morte. Donde se
deduz toda a importancia social do pajé e o respeito e temor que o envolve da
parte de todos os indios, ndo s6 da prépria tribo, como das outras tribos

%8 Ernesto Laclau: as sociedades modernas n&o tduguadcleo ou centro determinado que produza
identidades fixas, mas existe uma pluralidade deacs
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.
também. E talvez o maior sacrificio que a catequese catdlica impde aos
indigenas cristdos, a rendncia a crenca no poder do pajé. Em alguns casos s6 se
consegue parcialmente.

Os Tuyuka conhecem os prejuizos causados pela pratica evangelizadora e escolar.
Apesar de muitos medos muitas praticas culturais continuaram na clandestinidade e
funcionando. Hoje alguns indigenas (1980s.) escrevem conhecimentos que resistem e
existem nas memorias, histérias, mitos, cerimdnias, etc. A escrita possibilita um
conhecimento diferente. Eles escrevem seus modos de entender e interpretar as historias
étnicas, mas nao sao exatamente como seus avods discursavam. Sao versdes reduzidas,
simples, re-significadas, com recortes exigidos pela prépria histéria.

2.1. Mito da origem da humanidade e do universo

O mito da origem da humanidade e do universo da sustentabilidade a cultura
tuyuka. A vida humana tem sua origem na divindade. O ser humano re-cria o mito para
estabelecer relacdes humanas entre individuos, grupos e as divindades
(criadores/protetores). Tenério descreve a visao tuyuka:

Deus da Origem viu a terra cheia de maldades e tristezas; teria que limpa-la
primeiro. Assim, fez todas as Casas de Transformacéo como coisas boas, Casas
de Leite, de Frutas Doces. Transformou-as em Casas de coisas boas onde
pudesse benzer a alma de todas as criangas. (...) A transformacdo do nosso
povo, com todas as suas divisdes, comecou no Lago de Leite (Opekégtaro),
lugar de origem dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra (Utapinopona). A Humanidade
teria que surgir através do Lago de Leite, um lugar limpo como o ventre
materno, o ttero, uma Casa de Leite (Opekowt). Casa de Leite Materno,
suporte de vida dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra. Para se transformar precisava
de um assento, o Banco de Leite (Opeké Kumuro). Para ter sabedoria,
precisava de Cuia de Ipadu’®®, do Suporte Cuia (Yuiro) e do Cigarro (Muno).
(...) O Lago de Leite, chamado porta de leite, é por onde os Filhos-da-Cobra-
de-Pedra sairam emergindo (kamepea emuatiri) como Gente de Transformacao.
(...) Deus da Transformacéao arrumou tudo o que levaria consigo: ceriménias de
benzimentos, dancas (basamori) e entoacdes (wederige hire). Através de
benzimentos arrumou tudo, disse o que surgiria. Ja possuindo o ipadu, fumo,
cera de abelha, adornos, langa-chocalho, porta-cigarro e caapi®, através deles
pensava em ter filhos e irmdos que se reuniriam para entoar cerimoénias
(wedereti). Através dos benzimentos, procuraram a vida ou alma das criangas
na Casa de Leite (Ukoriwire) e benzeram todas as criancas. Do Lago de Leite,
origem da alma e da vida, a Gente da Transformacgio veio na Canoa de Cobra,

como é a Canoa da Transformacao (AEITU; FOIRN; ISA, 2005, p. 123-124).

O mito mostra o processo de humanizacao: gestacao no divino, passa pelas Casas
de Transformacao, até emergir para superficie da terra:

% |padt (em Nheengatt) ou Patu (em Tukano). (..[p&@IG é o produto de coca, arbusto da familia das
Eritroxikaceas (Erithroxilon coca, Lin.), que pdgailmente de galho (BRUZZI, 1977, p. 207).

60 Caapi (em Nheengatt) ou Kaxpi (em Tukano). E ustada de sabor amargo, que se obtém de algumas
trepadeiras especialmente do género banistéria ZZHR1977, p. 205).
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Deus da Transformacio emergiu no Lago de Leite e veio chamando cada Casa
de Transformacdo, aonde os Filhos-da-Cobra-de-Pedra vinham se
transformando. (...) Nessas Casas que primeiro o homem conheceu, aprendeu
comportamentos, benzimentos, rumos a seguir. Viajaram na Canoa de
Transformacao (Pamurt yokosoro), deslocando-se numa grande viagem, como é
lembrado nas ceriménias e nos benzimentos de prote¢do ou cura durante as

festas e outros momentos (AEITU; FOIRN; ISA, 2005, p. 123-124).

A seguinte narra¢do mostra outro aspecto da criagao da humanidade:

No comeco, o mundo foi criado em camadas, era o tempo da Gente do
Aparecimento. Depois, a Gente da Transformagao origina-se na dgua do Lago
de Leite e sobe rio acima no bojo da Cobra de Transformacao. Essa Cobra sobe
do Lago de Leite através do Rio de Leite. Nessa trajetéria, vai parando nas
Casas de Transformacio, onde a Gente de Transformacio realiza cerimonias e
vai adquirindo pouco a pouco a condigdo para surgir nesse mundo, nessa
camada. (...) A emergéncia da Humanidade e a ocupacio do Uaupés e
adjacéncias se dd por etapas, em diferentes lugares. N6s, os Filhos-da-Cobra-
de-Pedra, emergimos em Sunapoea ou Cachoeira de Caju (Cachoeira Jurupari,
Alto Uaupés). A partir dai passamos a cantar nesse mundo. A partir da
Cachoeira de Caju, (...) comecaram a se dispersar, construindo muitas malocas
em diferentes lugares. Por isso nés vivemos hoje em varios lugares, espalhados

(AEITU; FOIRN; ISA, 2005, p. 146).
Existem variac¢des nas narrativas mitolégicas. Carvalho (1979, p. 44), diz:

(...) no Alto rio Negro, (...) o Uaupés passa a ser o lugar de emergéncia das
tribos que vdo adotando a cultura tukano. Nao se trata, contudo, de um sé6
ponto de emergéncia. Em um lugar que o mito nido determina, o Sol faz um
homem de cada tribo (Desana, Pira-Taptiya, Wanana, Tuyuka, etc.). Envia
um personagem, Pamuri-maxsé, que é como uma grande canoa e, no seu
interior, vinham as gentes. A serpente-canoa subiu os rios até as cabeceiras. Ao
chegar a Ipanoré, tropecou com uma grande rocha. Entido as pessoas sairam
por um buraco. Cada tribo tem assim o seu ponto de emergéncia, pois a
tradi¢do de Pamuri-maxsé tornou-se de todas as tribos do Uaupés.

Cabalzar (1995, p. 108-110) diz:

Os Tuyuka, juntamente com os outros povos Tukano, consideram que tiveram
origem comum no Opekdtaro, o “Lago de Leite”. (...) Saindo do “Lago de
Leite”, todos os Pamuribasuki (nome que designa todos os povos,
indistintamente, neste estdgio do mito de origem) subiram o “Rio de Leite”
(Opekddia) na “Canoa de Transformagdo” (Pamuriyukisoro). (...) Entéo os
Pamuribasoka chegam a Ipanoré (Petakope), primeira cachoeira do rio
Uaupés. (...) Depois reiniciaram a subida do Uaupés, agora dentro da “Cobra
de Pedra” (Utdpino). (...) Os Tuyuka continuaram subindo o Uaupés, até
alcancarem a Cachoeira de Jurupari (Sunapoea), onde sairam da &dgua
(pamuwitia dokapuara). Quando emergiram neste lugar, ainda nio eram
completamente  humanos, eram como os espiritos sobrenaturais
(pamurikéapona). Logo que o primeiro grupo de irmao saiu da “Cobra de
Pedra”, ainda viveram uma fase de transi¢do entre o mundo dos espiritos
(Waimasi) e o dos homens.

Nesse contexto de aprofundamento do mito uma das realidades que nao deve ser
esquecida é a presenca do catolicismo [ou protestantismo]. Os valores indigenas e
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cristdos interagem continuamente nas praticas culturais indigenas. Muitas vezes o

cristianismo, ainda intimida as praticas culturais indigenas. Bessa Freire (2006, p. 11-

13), narra:

Eu fui para Sdo José (Escola Yupuri/Tiquié — AM) com os Tukano, e o bispo
(Dom José Song — Diocese de Sdao Gabriel da Cachoeira — AM) vinha crismar
logo depois de uma oficina que nés fizemos e que terminou num grande caxiri
(bebida fermentada). O pessoal (Tukano) estava um pouco preocupado. Eu vi
que tinha catequista la. Vendo a preocupacio dele, eu disse: Rapaz, vocé néo é
bilingiie? Ele disse: Sou! Eu disse: Vocé ndo fala Tukano aqui quando estdo
entre vocés? E, quando vocés estdo com a gente ndo falam portugués? Ele
disse: B! Eu disse: Pois, entdo! Quando vocé vai para la vocé é catélico, vocé ja
foi batizado, catequizado. Vocé é catéblico. Viva plenamente a tua religido
catélica. E, quando voltar aqui (maloca/tradi¢do tukana) viva isso aqui
porque uma coisa nio é incompativel com a outra. Porque sendo, imagina a
imagem de Deus que diz assim: vocés aqui estdo excluidos! Eu acho que néao
pode! Da mesma forma que existe um bilingiiismo, duas linguas podendo
conviver uma com a outra, existe a possibilidade de bi-religiosidade. Entre os
Tuyuka: aquela cerimoénia é linda! (cantos/dancas na maloca). Nao tem maior
espiritualidade, comunhdo com Deus do que vocé entrar na maloca e viver
aquela coisa. Eu fui seminarista, em certo sentido nunca deixei de ser padre.
Eu sai dos 10 a 14 anos. Eu fiquei com raiva de Deus, fiquei com 6dio dessa
coisa de Deus porque essa coisa da Igreja bancando tanta injustica, e quem me
aproximou de Deus foram os indios. Os Guarani. Rapaz, eles tém uma
profunda religiosidade. Como, também os Tuyuka e qualquer outro grupo
indigena sdo de profunda religiosidade. Ai eu vou com eles! Eu sinto a
possibilidade de me comunicar e eu acho que a religiosidade é outra coisa! Nés
estamos falando da pedagogia, de resgatar os conhecimentos que os indios tém
de ensinar e aprender. Eu acho que outro campo do saber é o campo teolégico,
que é o teu campo, teologia indigena. Eu acho que o reconhecimento dos etno-
saberes passa por um reconhecimento do saber teolégico dos indios. Eu acho
que, da mesma forma como nés temos que dizer que existe a pedagogia
tuyuka, temos que dizer que existe a teologia tuyuka, teologia dos indios do
alto rio Negro. Eu gostei muito da sua colocac¢do ontem, quando vocé (Justino)
falou: sou salesiano, sou Tuyuka. E isso mesmo! Quando precisa assumir a
identidade salesiana, eu assumo. Quando tenho que assumir a identidade do
meu povo, eu assumo, quando é possivel e quando é necessario, também, néo
é¢? Eu gostei porque vocé revelou uma sabedoria que eu acho que essas
sabedorias que permitiram a sobrevivéncia dos grupos que sobreviveram. Essa
capacidade de fazer avaliagdo de correlagdo de forgas, de saber quando recuar
para poder avancar, sem fundamentalismo.

2.2. Mito e Basariwi [Malocal]

Quando se trata do Mito sao importantes outros elementos: ritos, cantos, dancas,

discursos, espaco fisico (casa ritual). Os Tuyuka denominam o espago onde acontecem os

ritos, dancas, discursos de Basariwi [em portugués se acostumou em dizer Maloca]:

Nés — Filhos-da-Cobra-de-Pedra — chegamos a Cachoeira de Caju como um sé
grupo. A partir de nossa origem, aqui fizemos uma maloca e os velhos fizeram
iniciagdo de todos os seus filhos. N6s nos originamos e emergimos na Cachoeira
de Caju com todos estes instrumentos cerimoniais, Flautas Sagradas, adornos
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de cabeca ou faixas emplumadas, benzimentos, oragdes, cantos, caapi, tudo
através do que os velhos se tornaram grandes conhecedores e comegaram a nos
proteger de todas as doengas. A estrutura da Casa Ritual e de Moradia
representa os 0ssos (ue sustentam o corpo da pessoa, por isso ela € incorporada
ao espirito do recém-nascido, na ceriménia de escolha do seu nome de
benzimento. O mesmo acontece nas ceriménias de iniciacio masculina ou
feminina, de dar de comer as criancas ou em outros momentos de abstenc¢ao, de
protecdo de doencas, de dancas de Casas de Flautas Sagradas ou dancgas de
Casas de Toko. Por isso essa Casa Ritual e de Moradia é muito importante,
reflete a ligacdo entre o contexto cultural e cerimonial de um povo (AEITU;
FOIRN; ISA, 2005, p. 142-143).

Basariwi é presenca visivel do UTAPINO, COBRA-DE-PEDRA no meio de seus

filhos Ytapinopona, Tuyuka. E o espago de unidade do povo, onde se vivenciam o
sagrado, o passado e os antepassados. E o centro da vida, simbolo da criagao e protecao
sobre os Tuyuka Os rituais sdo modos de relacionamentos entre PAI e FILHOS:

Os Tuyuka precisam das Casas Rituais para cantar, dangar e fazer festa. (...)
As malocas tuyuka sdo importantes para receber visitantes que passam
temporadas entre eles, e para fazer ceriménias com Flautas Sagradas que
precisam acontecer em lugares fechados, para as mulheres e criangas nio
verem. (...) Essa Casa Ritual marca a continuidade do povo de hoje com seus
ancestrais, com o Universo e as Casas de Transformacdo do tempo original

(AEITU; FOIRN; ISA, 2005, p. 121).

Os Tuyuka sabem dos pré-conceitos que a a¢do missiondria teve com Basariwi:

(...) O deus dos brancos chegou ao nosso meio através dos missiondrios
europeus que vieram de uma terra muito distante. Esse deus condenou todos
os nossos conhecimentos. Eram brasileiros, italianos, espanhdis, alemaes e
poloneses. Ensinavam que no mundo havia um sé chefe, Jesus. Tudo que eles
falassem ou que ensinassem para nés era a tnica verdade. Todos os nossos
conhecimentos eram obras do Diabo. O chefe Tuyuka foi alvo de perseguicao
porque a civilizacdo imposta pelos missionarios queria tirar sua autoridade de
chefe. Por medo da persegui¢do dos missiondrios, os nossos pais, conhecedores
da nossa sabedoria, haviam perdido espago para transmitir-nos seus
conhecimentos, razido pela qual perdemos a nossa identidade. Porém, hoje,
depois de muito resistir a essa ideologia religiosa, conseguimos nos reafirmar
como povo, com nossa histéria, costumes, tradi¢des, crencas e festas

(UTAPINOPONA BASAMORI, 2003, p. 10).

Basariwi exige outros elementos importantes: Rituais, Ornamentos, Bebidas e
Sabios. Tenério explica:

Os sentidos da Casa Ritual se adensam na medida em que bons bayaroa —
mestres de ceriménias — estejam atuantes, ao lado de outros cantores-
dancadores que os acompanham, de bons benzedores — kumua ou basera — e
bons recitadores da narrativa de origem — yuamua. Seus sentidos se ampliam
ainda mais quando o povo tem seus ornamentos, ja que a Caixa de Adorno é a
alma da maloca. Seus instrumentos musicais e todos os outros instrumentos
cerimoniais como bancos, lanca-chocalho, suporte de cuias e cuias, forquilha
de cigarro, além do ipadu, caapi, cera de abelha e a bebida fermentada, o caxiri
fazem parte também da alma da maloca. (AEITU; FOIRN; ISA, 2005, p. 121)
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Béksta (1984) apés muitos anos convivendo com os povos indigenas do alto rio

Negro, escreveu um trabalho sobre a maloca tukano-dessana e seu simbolismo, nele o

autor mostra a importancia da maloca para os povos indigenas e para outros. Entre

muitas informacdes mostra como a maloca é construida, seu funcionamento e os

simbolos. Ainda, mostra que a destruicdo da maloca fazia parte do programa de

evangelizacao:

Dom Jodo Marchesi, apelidado “o Anchieta” do rio Uaupés, que trabalhou 41
anos como padre e 5 anos como Bispo Coadjutor da Prelazia do Rio Negro,
descrevendo os 4 pontos programaticos do Mons. Giordano, menciona o quinto
propésito: “Transformar gradativamente as malocas”. A grande maloca é
perigosa demais, tanto do lado moral, quanto do sanitdrio. Comece-se
retirando dela os mais jovens para instrui-los no internato gratuito: é o

primeiro passo para influir sobre os pais (BEKSTA, 1988, p.12)

A destrui¢do da maloca da aos missiondrios a sensacdo do dever cumprido.

Béksta (1988, p. 13-14), diz:

A maloca é, também, como costumava dizer zeloso Dom Balzola, a “casa do
diabo”, pois que ali se fazem as orgias infernais, maquinam-se as mais atrozes
vingangas contra os brancos e contra os outros indios, na maloca transmitem-
se os vicios de pais e filhos. Ora bem: esse mundo do indio, essa casa do diabo
nio existe mais em Taracud: nés a desencantamos e substituimos por um
discreto niimero de casinhas, cobertas de folhas de palmeira e com paredes de
barro. Nao se mostraram descontentes os indios por causa do arrasamento da
maloca: antes ficaram satisfeitos reconhecendo a grande utilidade de cada
familia ter sua casinha, seu lar, especialmente para evitar o contagio. Foi-se,
pois, a maloca dos Tukano!

Os indigenas possuem compreensio diferente sobre a maloca. O préprio Béksta

(1988, p. 42) mostra depoimento de um indigena (Antonio Vaz, Dessana, 3.6.1976):

A maloca por si é o esqueleto da Cobra. A cumeeira é espinha dorsal. Os
caibros da maloca sdo as costelas da Cobra. Também o corpo humano estd
interpretado através do mesmo modelo da estrutura simbélica: a nossa coluna
vertebral é como a cumeeira da maloca, e os caibros do teto correspondem as
nossas costelas. A caixa toracica é como a sala da maloca, onde se realizam as
cerimdnias da vida. A boca e a garganta correspondem a porta principal da
maloca, e o ventre é como a abside da maloca, onde esta a cozinha.

Para os Tuyuka basariwi é simbolo da origem e continuidade da vida e nao foi

isso que os missionarios entenderam. O préprio Béksta (1988) lembra que, destruindo a

maloca, destruiu-se a comunidade, os pajés foram expulsos e desterrados. Em 1927,

Nimuendaji assim observou:

Na maloca condensa-se a cultura prépria do indio; ali tudo respira tradigdo e
independéncia e é por isso que eles tém de cair. (...) O indio antes de provar os
beneficios da civilizagio moderna possuia estes sentimentos (de consciéncia
individual e racial); eles cairam com os esteios de sua maloca. Para lhes
restituir o que lhes foi roubado seria preciso coloca-lo novamente sobre a base
da sua cultura prépria e deixa-lo evoluir em paz durante algumas geracdes.

(BEKSTA, 1988, p. 86)

Bessa Freire (2006, p. 7-8) numa visao mais recente sobre basariwi, diz:
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Uma Maloca Tuyuka é uma contribui¢do enorme de civilizagdo! Aquilo 14 é
uma coisa emocionante! O pé direito [da Maloca] altissimo. O material que
trabalha palha e madeira. O chdo de barro batido. E uma sabedoria! Nao é
qualquer individuo, néo é qualquer cultura que chega a conceber essa forma de
construcdo! Nés ndo tivemos no Amazonas aquelas construcdes, aqueles
monumentos que teve no Machu Picchu [Peru], de pedra e aquelas piramides
do México, mas nés tivemos uma coisa que o tempo pode acabar com a palha e
madeira, mas ndo acaba com a forma de construir. Como é possivel os Tuyuka,
eles estdo ai ha séculos e séculos, olhando e observando o que é melhor. A
Maloca Tuyuka é uma catedral. Vocé entra e vé aquela coisa magnifica! Vocé
entra numa Maloca Tuyuka, dd, também, aquela sensa¢do de que vocé estd na
frente de uma civilizagdo! Eu acho que essas coisas sio importantes. E
importante o Tuyuka ter consciéncia disso para comegar a educar e informar a
sociedade regional e nacional de que esses conhecimentos sdo conhecimentos
que nio se podem perder, pois sdo contribuicdes da civilizacao.

2.3. Mito e Benzimentos

Os Benzimentos expressam a forca do Mito. Para uma pessoa os benzimentos
comecam antes do nascimento, durante o nascimento, no processo de crescimento até a
morte [ciclo vital]. Os benzimentos tém suas raizes nos lugares mitolégicos, Casas de
Transformagao, origem da alma humana. Os benzimentos criam harmonia e equilibrio
dos seres humanos entre si e com as vidas da natureza. Tenério explica:

O mundo é permeado de hostilidades entre seres, por isso é preciso a
observacio e controle da relagio das pessoas com outras Gentes. As camadas
do Universo sio separadas, mas possuem passagens entre elas. Em seus
benzimentos ou rezas, o benzedor ou rezador ‘estende esteiras de protecdo
sobre o chédo’, para impedir agressées dos seres de outras camadas, para
esconder e defender a alma de um recém-nascido no local do parto ou os
participantes de uma ceriménia na maloca. Ele acompanha de perto as
passagens importantes na vida das pessoas, preparando-as e protegendo-as,
interpretando a origem e curando doengas. Ele descontamina e transforma
alimentos e espacos, neutraliza agressdes através de protegdes como a recitagio

de rezas ou benzimentos. (AEITU; FOIRN; ISA, 2005, p. 147-148)

Os benzimentos sdo preventivos e curativos. Sdo necessdrios em todos os
contextos histéricos dos povos indigenas do alto rio Negro e sendo propriedade
intelectual [imaterial] é indestrutivel numa pessoa.

2.4. Mito e Musicas/Dancas

Os Tuyuka denominam os cantos e dancas de Basamo. Eles estdo intimamente
ligados ao mito de origem, ao ciclo da vida humana e da natureza. Cada canto e danca
corresponde a um acontecimento da vida, relembra o passado, celebra o presente e
prepara futuro. As cerimoénias de cantos e dancas exigem intensa preparacdo espiritual e
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material das pessoas, pois eles sdo sagrados e os individuos que participam precisam
estar bem preparados.

Antes, durante e depois de cantos e dangas cerimoniais os benzedores protegem
as pessoas e os ambientes para que tudo ocorra bem. Os cerimoniais devem ser vividos
com muita intensidade. Tendrio assim descreve sobre cantos/dancas:

Dasia Basa (Danca do Camardo): (...) é cantada e dancada nas seguintes
ceriménias: quando da primeira menstruacido das mocas, quando se quer dar
nome a um filho ou filha de um chefe e quando vdo dar de comer peixe pela
primeira vez a essa crianca. Hia Basa (Danca da Largata): esse canto, (...) é
executado durante a ceriménia de dar nome a uma crianga, na primeira
menstruacido da moca e de dar de comer peixe. E cantado antes da estagdo
chamada Hiaré, que se traduz como “tempo de aparecimento de largatas que
comem folhas de cunurizeiro”. Na verdade, referem-se a espiritos de pajés do
universo que recebem esse mesmo nome e provocam trovoadas e doencas nas
pessoas. Essa danga se faz também para proteger a comunidade desses
espiritos, apaziguando-os através de benzimentos. Ikiga (Danca Inaja): é uma
ceriménia de oferecimento de comida (dabucuri, na lingua geral), como peixe,
produtos de mandioca e carne de caga. A origem da ceriménia e do canto vem
dos seres divinos Diroa-masd, quando eles fizeram a primeira ceriménia de
oferecimento de comida, peixe e caga para seus avés. Umua Basa (Danga do
Japu): (...) é cantada nas ceriménias de nominagao e de protecdo da casa e, por
extensdo, de toda a comunidade. Wai Basa (Danca do Peixe): é cantada antes
da época das enchentes, quando os peixes se juntam e fazem sua desova. E
uma época importante no calendario Tuyuka. Essa festa consiste em
apaziguar os espiritos dos peixes (Wai masa), para ndo provocarem doengas na
humanidade. Wasé Basa (Danca de Was6): essa danga é realizada quando se
faz oferecimento de frutas, como acai, buriti, ingd, ucuqui, cunuri, jatoba,
japurd, uacu, tucuma, sorva, sorvinha, uard, cucura, etc. Nasa Basa (Danca do
Maracd): dangada na festa de confraternizagcdo durante a qual se protegem as
pessoas e suas casas contra doencas do universo e as enviadas pelos pajés e os
espiritos da floresta. Yua Basa (Danca do Calanguinho Azul): quando
terminam de fazer o rocado, fazem essa danca para que haja um bom verao e
para que consigam queimar as rogas. Outro motivo é para que nio apare¢cam
doengas nas mulheres, protegendo-as através de benzimentos. Yuki Basa
(Danca dos Paus): quando termina Yua Basa, completa-se a festa com Yuk:
Basa. Kamédka Basa (Danga do Kaméka): (chocalho em fieira). E dangada nas
grandes festas tradicionais, junto com os membros da maloca e os demais
irmdos. Durante essas festas os rezadores fazem os encantamentos para
protec¢do de seus moradores contra doengas, picadas de cobra e acidentes de

trabalho (UTAPINOPONA BASAMORI, 2003).

2.5. Mito e funcdes cerimoniais

Os agentes que expressam os sentidos do Mito fazem através de discursos, cantos,
dancas, benzimentos, pinturas, ornamentos, caxiri, instrumentos musicais sao: baya
(cantador/dangador), basegi (benzedor, rezador) e wederige higu (especialista em

entoacdes) (AEITU; FOIRN; ISA, 2005, p. 149); mulheres, jovens, mogas, idosos...
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Concluindo a conversa

Finalizando a minha conversa digo que nas culturas existem muitas realidades. A
cultura tuyuka é assim, também. Eu sou Tuyuka, mas nao entendo tudo. A cultura é
maior que a nossa compreensdo. Quando estamos dentro de nossas culturas e das dos
outros, muitas realidades nos escapam e ficamos confusos, vemos o que nio era para ser
visto, etc. Outras vezes desejamos ver o que ndo existe. Nem tudo cabe na nossa cabeca
e no nosso coracdo. Por isso digo que a cultura revela muitos aspectos para uns e
esconde muitos aspectos para outros.

Os meus avds construiram a cultura tuyuka e os Tuyuka de hoje dao
continuidade. Meus avos diziam: a natureza sustenta, protege, circunda, circula por
baixo e por cima da cultura tuyuka. A natureza é anterior aos meus avos. Por isso eles
diziam que em cada parte da natureza estava presente a divindade que a criou. Diante
dessa crenca os meus avos demonstravam temor imenso. Este temor levava-os a
veneracao, respeito, cerimonias, ritos, dancas, cantos, benzimentos.

Os meus avOs morreram, enterrados, tornaram-se novamente terra que faz
germinar as sementes da vida. Para entender um pouco mais de uma cultura precisamos
mergulhar na realidade da cultura como num banho. Cada pessoa que toma banho no
rio adquire uma experiéncia diferente. Quando alguém entra no rio e mergulha, sente a
agua envolvendo o seu ser e gerando nova sensa¢io, externa e internamente. Assim, é
entrar numa cultura. Entra de um modo e sai com outros.

Os meus avds Tuyuka possuem suas préprias categorias de pensamentos,
discursos e praticas. Os tedricos e pensadores ndo-indigenas (filésofos gregos, alemaes...)
nunca passaram entre os Tuyuka. As suas idéias ajudam a ver e entender as diferencas
que existem entre as culturas, entender que esses espagos sdo outros espacos, espagos dos
outros. Os Tuyuka sdo outros, com suas identidades, com outras crengas e outras
espiritualidades, com outros modos de relacionamentos com o mundo e com os seres
vivos, visiveis e invisiveis.

Muitas realidades tuyuka, nao as conheco, eu sou um analfabeto, pois eu nao fui
educado na academia da aldeia. Os meus avos, meus pais e meus parentes sdo mais
conhecedores do que eu. Os meus avds eram sabios e conhecedores. Eram cientistas.
Ninguém pode dizer que os Tuyuka ndo conhecem nada. Conhecem e conhecem bem
muitas coisas. Eles conheciam o mundo muito melhor do que as novas geracdes.

A cultura tuyuka possui seus préoprios codigos, linguagens, simbolos, palavras,
gestos, movimentos. A cultura tuyuka e outras culturas precisam entendé-las
continuamente. Por isso, os meus avos Tuyuka no final do dia e ao anoitecer ficavam
sentados. Na boca da noite eles se juntavam na casa de um dos ancidos para conversar.
Enquanto conversam mascam o ipadu e fumam o cigarro. Sdo elementos que os leva
para outros niveis de pensamentos sobre a vida humana. Eles conversam sobre
funcionamento da casa, os trabalhos das rogas, a procria¢do, o andamento da aldeia,
relacionamentos com as pessoas de outras culturas... Assim eles aprofundavam os
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sentidos da existéncia humana. As ac¢des tuyuka resultam de reflexdes realizadas pelos
anciaos.

Os ancidos com seus sensos apurados refletem sobre o futuro de todos os homens
e as mulheres da aldeia. Os nossos anciaos sao os nossos protetores, seres divinos. A forca
divina atua através da presenca de ancidos.

Os ancidos com suas sabedorias adquiridas pelas experiéncias ao longo de varios
anos transitam pelos diversos mundos que circundam o ser humano. Eles sobem no
patamar de cima, descem no patamar de baixo, percorrem pelos quatro cantos do
universo, do sol nascente ao poente, do leste ao oeste. Os quatro cantos simbolizam
quatro portas. Por uma dessas portas entramos para nascermos nesta vida e por uma
delas sairemos, dia da morte. A vida é algo que veio trazida de fora e entregue ao
homem e a mulher. Por isso, durante a vida os anciaos com seus benzimentos criam uma
estabilidade humana dentro desse espaco.

Quantas sabedorias carregam nossos ancidos! Cada ancido é uma biblioteca,
impossivel de ser lida. De uma biblioteca s6 conseguimos ler algumas obras, de
preferéncia do nosso gosto. Muitas coisas vao embora com eles quando eles deixam de
viver neste mundo. Quantas coisas nés ja perdemos. Estas sabedorias ndo sao coisas que
cavando os tdmulos podemos trazé-las de volta para os nossos dias. Todas estas
sabedorias sdo bens imateriais, invisiveis. Por isso que sdo importantes os rituais, as
cerimonias de cantos e dancas, pois através deles, algumas pessoas recebem, por
revelacdes, os saberes de nossos antepassados [cantos, discursos, dancas, ritmos,
benzimentos...]. Tornar-se ancido é tornar-se apaziguador, pessoa de equilibrio, pessoa
que benze para defender a vida. O ancido-sabio-benzedor é salvador da vida, curador,
mestre da vida.
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RELEITURAS DAS DIRETRIZES PARA EDUCACAO ESCOLAR IND IGENA E
ESCOLAS DA BACIA DO RIO UAUPES %!

Justino Sarmento Rezende®?

INICIANDO A CONVERSA

Este artigo apresenta algumas releituras sobre a construgédo de diferentes préticas
educativas.

1. AS PRATICAS EDUCATIVAS INDIGENAS sido fundamentadas nas
filosofias, teorias do conhecimento, pedagogias, metodologias de ensino-
aprendizagem-vivéncia e correntes politicas proprias. Sdo elas que dao
sustentabilidade a histéria de cada povo, desde as suas origens. Muitos
povos indigenas tém suas origens no Lago de Leite (vida na agua)
passando pelas diversas Casas de Transformacao até a sua emergéncia
para o patamar da terra (0 chdo de nossa vida). Para outros povos
indigenas as suas origens encontram-se no patamar de cima. Eles saem do
patamar de cima para pousar e pisar sobre a terra [nosso patamar]. Tanto
0S povos que tém suas origens no Lago de Leite e do Patamar de cima
pisando no chdo — patamar onde vivemos, seguem Seus Processos
histéricos de construgdo de suas identidades e diferencas, em diversos
caminhos e espacos.

2. A EDUCACAO ESCOLAR, na bacia do rio Uaupés, comeca a partir da
década de 1920. Utilizando uma metéfora com linguagem mitologica digo
gque a Escola torna-se outra Casa de Transformacdo para 0s povos
indigenas desta regido. Desde aquela década, a Escola constitui parte
importante da construgdo histérica das culturas indigenas desta regido.
Através da Escola os “brancos” impuseram outras filosofias, politicas,
teorias de conhecimento, pedagogias, metodologias de ensino-
aprendizagem. Utilizaram metodologias préprias para ignorar 0s
conhecimentos indigenas e seus pensadores: velhos, mestres de dancas,
entoadores de mitos, benzedores, ritos, casas rituais...

1 O rio Uaupés é afluente do rio Negro/AM. Ao tratler bacia do rio Uaupés, refiro-me as regides dos
distritos de Pari-Cachoeira, Taracuéa e lauaret®]uluicipio de Sdo Gabriel da Cachoeira.

2.0 autor é indigena da etnia Tuyuka, nascido (18613ldeia Onga-lgarapé, na regido do alto rio dlegr
Amazonas. E sacerdote da Sociedade de Sdo Fradeissales (Salesianos), desde o ano de 1994. EeMest
em Educagdo [2007] pela Universidade Catdlica DomscB (UCDB), Campo Grande — MS [Linha 3:
Diversidade Cultural e Educacéo Indigena). Atuat®eriua como diretor da Missédo Salesiana e péaraco d
Paréquia Sao Miguel Arcanjo — lauareté, municipeo 2o Gabriel da Cachoeira/AM. Este artigo foi
produzido nos dias 1-5/12/2008. Havia sido prepgapaia participar de uma mesa durante a | Confierélec
Educacgdo Escolar Indigena em S&o Gabriel da Caaeheri meados de dezembro/2008, mas alguns dias
antes a minha participacéo foi cancelada e napdssivel socializar com os participantes as idémasidas
neste artigo. E apresentado em forma de esquegtiebem mais interessante se eu fosse comentata e
idéias.
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3. AS ESCOLAS INDIGENAS hoje, assumidas pelos indigenas de diferentes
etnias constituem o compromisso politico de reinventar e criar outras Casas
de Transformacdo. Elas sdo espacos indigenas ocidentalizados e
ocidentais indianizados; espacos interétnicos e interculturais que permitem
refletir, recriar, fortalecer as identidades e diferencas; espacgos de
negociacao de valores e praticas culturais; espacos de construcdo de novas
relagcbes humanas, produgéo de novos conhecimentos e acesso a outros
recursos.

4. AS MINHAS LEITURAS baseiam-se em diversos aspectos da minha vida:
4.1. MEMBRO DAS CULTURAS INDIGENAS: minha participacdo na
histéria das culturas indigenas, como filho e neto, avd, primo, irméo etc,
conforme nossos critérios de parentesco nos permitem afirmar entre nds,
habitantes da bacia do rio Uaupés.

4.2. A IDENTIDADE INDIGENA: a condicdo de ser indigena desta regi&o
me permite perceber, sentir e pensar melhor algumas realidades; também,
outras realidades escapam da minha compreensao.

4.3. CONVIVENCIA COM OUTRAS REALIDADES: convivéncia com as
realidades do campo da educacdo indigena e educacdo escolar, no rio
Uaupés: de Urubuquara a Querari; no rio Papuri, da Aracapa a Santa Cruz
de Inambu; no Japu e afluentes: as escolas entre os Hupda; no centro-
lauareté as escolas que atendem mais de dez etnias em seus espacos
escolares, mais os caboclos, algumas vezes, alunos néo-indios.

4.4, CONVIVENCIA COM POVOS NAO-INDIGENAS me permite realizar
leituras das realidades indigenas com os olhares dos outros.

5.5. MESTRADO EM EDUCACAO INDIGENA: baseio-me na dissertac&o
de mestrado, realizada por mim, com o tema Escola Indigena Municipal
¢tapinopona — Tuyuka e a Construcéo da Identidade Tuyuka, defendida no
dia 16 de fevereiro de 2007, através da qual elaboro pesquisas que
ajudaram para compreensdo das relevancias das praticas educativas
escolares tuyuka, dos processos historicos de construcdo, fortalecimento e
redefinicdes das identidades, dos impactos da interacdo pais, professores,
alunos no processo educativo escolar e dos impactos sociais [para as suas
comunidades e entorno regional] provocados pela Escola Tuyuka.

ALGUMAS CARACTERISTICAS DOS POVOS DA BACIA DO RIO U AUPES

1. ORGANIZACAO SOCIAL: cada povo possui organizacdo social propria. De
modo geral, as organizacbes sociais dos povos desta regido se
assemelham e diferenciam: do irmdo maior ao menor; dos chefes aos
servos. Figuras marcantes sdo: mestres de dancas, benzedores, mestres
de discursos mitologicos, pajé. Até hoje, os filhos e netos se identificam e
sao identificados por aquilo que representam 0s seus av0s para etnia:
filho/neto de mestres de dancgas, etc.

2. A CONSTITUICAO FAMILIAR: tradicionalmente, acontece entre duas
pessoas de diferentes etnias, respeitando e fortalecendo os critérios de
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pertencimento étnico [etnia do pai determina a etnia dos filhos] e as regras
do parentesco [pessoas da mesma etnia sdo membros de uma mesma
familia]. Desta maneira os filhos j& hascem no espaco bi-étnico, bi-cultural,
bilingtie, possuindo pelo menos duas identidades.

3. RECENTE CONSTITUICAO FAMILIAR: na recente construcdo historica
familiar algumas pessoas decidem constituir familia entre duas pessoas da
mesma etnia [casamento de irmaos], rompendo as estruturas/barreiras da
pertenca étnica e do parentesco. Inclui aqui outro critério historicamente
criado, influenciado pela educacéo escolar: casamento de duas pessoas
gue se amam.

4. MULHERES INDIGENAS E HOMENS NAO-INDIGENAS: muitas mulheres
indigenas no convivio com homens néo-indigenas fazem surgir novas
identidades. Se esta mulher continua casada com o homem néo-indigena a
identidade dos filhos apresenta menos problemético. Quando as mulheres
que tiveram filhos com os homens nao-indigenas, mas néo ficaram com
eles, casando-se com o homem indigena surgem as seguintes
caracteristicas a respeito da pertenca étnica: 1) o filho (a) se identifica com
a etnia do padrasto; 2) opta em pertencer a etnia com a qual se identifica,
mesmo que outros ndo lhe aceite como tal.

5. PASSAGEM PELAS ESCOLAS: guase todos indigenas tém passagem
pelas escolas e mantém contatos com 0s povos ndo-indigenas. Aqueles
gue iniciaram as escolas indigenas estudaram na escola de modelo
ocidental.

ALGUMAS CARACTERISTICAS DAS ESCOLAS

1. MODELO OCIDENTAL: nas escolas de modelo ocidental em processo de
construcao de escolas indigenas o corpo docente, gestores e 0s alunos sao
indigenas. E espaco de reflexdo sobre a importancia de ser escola indigena
gue valorize as riquezas culturais, que elabore conteldos escolares
préprios, porém, poucas vezes parte para pratica. Existem intencdes para
um dia tornarem-se escolas indigenas. Quem esta neste tipo de espaco
pensa que para se tornar escolas indigenas tem que ter tudo pronto: projeto
politico-pedagdgico, regimento interno da escola, curriculo j4 elaborado,
espacos proprios; os pais e os professores tém que aprovar. E espaco de
muitas duvidas, medos, apostas, propostas, disputas. As regalias de
modelo ocidental |Ihes deixam acomodados: livros didaticos prontos,
metodologias, perguntas, respostas, etc. As mesmas instituicbes
governamentais que incentivam a criacdo de escolas indigenas, fornecendo
tais recursos impedem outras iniciativas. Neste tipo de escola, algumas
vezes se promove algum evento onde aparecem os simbolos indigenas:
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pinturas, colares, dangas, artesanatos, instrumentos musicais. Outras vezes
colocam alguma matéria [lingua indigena, arte indigena] sobre as questdes
indigenas. Os discursos sobre as escolas indigenas sdo ideologicamente
afinados com a educacéo escolar indigena.

2. AS ESCOLAS INDIGENAS: sdo aquelas que politicamente decidiram ser
diferentes das escolas de modelo ocidental. Continuam refletindo,
negociando com os pais, alunos, assessores sobre as diretrizes para
educacdo escolar indigena. As diretrizes que vém do governo federal,
estadual, municipal, ainda passam pelo processo de releitura,
compreensao, reinterpretagdo. As mudancas ndo sdo automaticas, ndo €
gue surgindo uma nova lei sobre a educacdo escolar indigena que
acontecem as mudancas nas escolas das bases. Geralmente, as escolas
indigenas sdo escolas pequenas, afastadas das antigas escolas dos
missionarios [salesianos/salesianas]. As estruturas fisicas, modos de
pensar, discursar, sonhar, ensinar, mostram que elas sao diferentes, s&o
outras escolas. Maioria das escolas recebe diversas assessorias
gualificadas, das ONGs e das secretarias de educacao, para a elaboracao
de seus projetos politicos pedagdgicos; na maioria das vezes € processo
demorado, pois 0 assessor ndo pode passar por cima das decisbes das
pessoas envolvidas naquele projeto, sendo as escolas se tornariam escolas
de assessores. Juntos indigenas e assessores elaboram metodologias de
ensino, aprendizagem, vivéncia, avaliagdo etc. S&o escolas que dao
prioridade para o conhecimento, aprendizagem das riquezas -culturais
préprias. As barreiras que estas escolas enfrentam para o reconhecimento
de tais praticas educativas escolares sdo: a burocracia das secretarias de
educacdo e as incompreensfes de pessoas que ocupam tais cargos;
diversas interpretacfes sobre a educacgao escolar indigena.

ALGUMAS CARACTERISTICAS DE INDIGENAS PROFESSORES

1. NO MODELO OCIDENTAL: maioria dos professores ja exerce docéncia ha
varios anos; sao formados na escola de modelo ocidental; possuem
técnicas, conteudos, metodologias, disciplinas que foram organizando ao
longo de sua atuacdo; possuem cursos superiores [também, cursos de
capacitacao, qualificacdo...]; uns sdo simpatizantes a construcao de escola
indigena; outros sao indiferentes; outros resistem e tém grande poder de
argumentacao contra. Muitos deles sdo daqueles que acreditam que tornar-
se professor é alcancar um estigio de vida de n&o-indio [ndo fazer
trabalhos pesados, ndo falar lingua indigena, néo ser indio...]; identificado
com o progresso e civilizagdo: nova lingua, rigor, disciplina no ensino;
melhor representante da instituicdo escolar e sua cultura; fiel reprodutor de
conteudos vindos de fora.

2. NAS ESCOLAS INDIGENAS: os atuais professores receberam a educacio
e formacé&o escolar nas escolas de modelo ocidental. Seguem aos projetos
que as comunidades, pais, lideres e alunos se propdem a realizar no
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espaco escolar. Passam pelo processo de desconstrucdo de saberes,
identidades, de compreensdo de escola. As assembléias, estudos,
assessorias especializadas e curso de magistério indigena lhes ajudam a
criar novas mentalidades; outros participaram dos cursos universitarios.
Existem professores que sentem saudades do professor de outro modelo
escolar [ocidental], onde tinha quase tudo em maos para lecionar. Os
professores mais jovens sentem muitas dificuldades quando se trata de
transmitir as riquezas culturais dos povos indigenas para seus alunos. Eles
sdo necessitados de uma aprendizagem de conteudos indigenas. Algumas
escolas indigenas colocam como critério para escolha de professor que
seja de sua etnia, Tuyuka para Escola Tuyuka, por exemplo. N&o basta ser
indigena para ser professor indigena numa escola indigena. Além dos
chamados professores existem outros agentes que exercem maior
influéncia na transmissdo de conhecimentos étnicos: ancidos, senhoras,
pais, lideres, conhecedores e narradores de historias, de musicas, de
técnicas de trabalho. Estes, sim, ddo mais for¢cas para que as escolas
indigenas sejam assim vistas. No entanto eles ndo possuem 0 mesmo
reconhecimento que o professor frente as instituicbes publicas sobre
educacao, nao recebem remuneracao; estas realidades conflitam, criam
desanimo, indiferenca, etc.

ALGUMAS PERSPECTIVAS QUE AS ESCOLAS INDIGENAS APONT AM

1. As escolas indigenas assumidas pelos indigenas caminham em meio a
complexidade de teorias ocidentais e indigenas. Os indigenas exercitam,
redescobrem e constroem discursos indigenas com categorias ocidentais.
Vejo que € importante zelar para ndo deturpar os conteudos da educagéo
indigena no espaco escolar: dancas, ritmos, benzimentos, lingua, discursos
mitoldgicos etc. Seguir as diretrizes da educacédo escolar indigena que vém
das leis oficiais do pais, também, deve despertar em nds indigenas muitas
davidas: sera que € isso mesmo que ndés queremos? Esse € o caminho
mais adequado? Como ficam as diretrizes para uma educacdo étnica
construidas pelos nossos avds? Muitas diretrizes ndo sdo pensadas pelos
indigenas, mas pelos indigenistas ou tedricos sobre as realidades
indigenas. Muitas vezes projetam seus ideais nas pessoas indigenas.

2. As escolas indigenas pensam e repensam 0S processos educativos
escolares presentes nas comunidades indigenas. As escolas indigenas
tentam consertar os estragos feitos pela escola de modelo ocidental, pelos
“brancos” e pelos “indigenas embranquecidos” [mentalidade]. Os indigenas
nas escolas indigenas diante da desvalorizagdo das linguas revitalizam as
linguas étnicas. Diante da exclusdo dos velhos no processo escolar os
incluem para a transmisséo de saberes e conhecimentos étnicos. Diante da
demonizacdo da casa ritual (casa de danca; maloca) algumas escolas
indigenas a transforma em um espaco educativo e revitalizador das praticas
culturais e, assim retoma seu significado como simbolo de uma civilizagéo
indigena. Os indigenas tomam emprestada a instituicdo escolar, fazem
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outro tipo de escola, quando a devolvem para o0s néo-indigenas
responsaveis pela educacdo escolar [Secretarias de Educacao], se
assustam. Nao esquecamos que hoje em muitos setores burocraticos de
educacao escolar indigena estao presentes alguns indigenas de diferentes
povos. Menos mal! Porém, muitas vezes deixam transparecer seus ares de
burocratas. Eles se assustam mais do que os nao-indigenas afinados com
os desejos indigenas de construir um novo e diferente modelo escolar. Meu
sonho € os indigenas que trabalham nas secretarias e setores de educacgéo
escolar indigena deveriam ter mais afinidade aos novos desafios da
educacdo escolar indigena presentes em meio a diferentes povos
indigenas.

3. As escolas indigenas administram, negociam 0s conceitos de cultura e
educacao indigena, educacdo de modelo ocidental e escola indigena.
Escolas indigenas sao portas abertas por onde diversos valores passam,
alguns sé@o assumidos e recebem novos contornos. Elas, também sao filtros
gue devem filtrar as impurezas que vém de fora e de dentro. Os contetudos
da educacéo indigena tornam-se contetdos escolares. Sera que a escola é
a forma adequada, mais eficiente e segura para garantir a continuidade das
formas de transmissao de conhecimentos? Os professores [jovens], irmaos
menores, servos, ndo-mestres de cerimonias, sdo pessoas adequadas para
ensinar determinados conteldos étnicos no espaco escolar? Como sao
tratadas as pedagogias indigenas que sdo centradas na oralidade? A
oralidade é o modo de pensar, modo de ser, modo de guardar a memoria e
veicular esta memaria. Os velhos sé&o livros vivos e que precisam ser lidos,
consultados. Nem indigenas e nem nao-indigenas podem desprestigiar a
figura do velho (a). Ele (a) deve ser o interlocutor principal ao se tratar da
educacao indigena e escolar.

4. As escolas indigenas possuem valores e praticas culturais que se
assemelham e apresentam diversas variagdes. Nas minhas viagens eu vi
gue algumas escolas indigenas do rio Papuri realizam as pesquisas sobre
0S mesmos objetos que fazem as escolas indigenas do rio Tiquié. H&
necessidade de aumentar o intercambio dos resultados das pesquisas para
as leituras e realizacdo de eventuais complementos de acordo com a
cultura local. Para que isso aconteca se devem publicar os conteudos
pesquisados em forma de livros didaticos. Se o Governo brasileiro todo o
ano publica milhdes de livros didaticos para escolas por que ndo publica
livros elaborados pelos indigenas para as escolas indigenas e também
distribuir para as escolas onde estudam os néo-indigenas? O descaso é
grande por parte do Estado Nacional, governantes e universidades com
relacdo aos saberes indigenas. Os conhecimentos indigenas deveriam ser
reverenciados, respeitados e promovidos ndo somente pelos indigenas,
mas por todo Estado Nacional.

5. As escolas indigenas séo constru¢des historicas de um ou mais povos para
preparar pessoas que saibam construir a vida [cultura local]. Educar
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pessoas que sejam capazes de relacionar com 0 entorno regional
[nacional...]. Em minhas viagens vejo que os alunos e pais indigenas se
sentem angustiados quando se trata de escolas indigenas. Perguntam: as
escolas indigenas saberdo qualificar os estudantes para seguirem seus
estudos para além da comunidade [aldeia]: cidade, cursos superiores? As
escolas indigenas sédo desafiadas a serem melhores do que a escola de
modelo ocidental por dois motivos: 1) visa preparar os indigenas para que
vivam bem as suas culturas indigenas; 2) visa preparar os indigenas para o
convivio com as sociedades nao-indigenas. Neste caso terdo que incluir
mais disciplinas [matérias escolares] mais universais; ampliar dias letivos
em seus curriculos escolares. S6 assim sera desfeita a visdo negativa que
esta surgindo das praticas educativas escolares de muitas escolas
indigenas da bacia do rio Uaupés: escola indigena como sinénimo de falta
de seriedade (professores que com muita facilidade faltam as aulas;
enquanto os alunos fazem pesquisas o0s professores ficam em seus
povoados, tomando o caxiri; s6 algum professor tenta substituir professores
gue faltam as aulas, etc); talvez é isso que leva muitas pais procurar outro
tipo de escola para seus filhos.

6. As escolas indigenas sado alternativas das escolas de modelo ocidental.
Dentro desta realidade levanto duas questdes: 1) todos os indigenas tém
gue estudar em escolas indigenas? 2) N&ao existiriam outras opcdes?
Muitas vezes escuto os pais dos alunos falando: quero que o meu filho seja
médico, professor, enfermeiro, advogado, etc. E dificil ouvir dizer: quero
gue o meu filho seja mestre de dancas, entoador de mitos, benzedor,
mestre de rituais, etc. Existem algumas explicacdes para tais situacoes: 1)
para ser médico, professor, advogado, etc., basta ter condi¢cbes para
estudar, independente da pertenca €tnica; 2) para se tornar mestres de
dancas, de mitos, de rituais etc, existem critérios étnicos para admissao e
impedimento para tais servi¢os; as escolas indigenas vao romper algumas
estruturas da pertenca étnica?

7. As escolas indigenas priorizam no ensino-aprendizagem, a lingua, 0s
valores e praticas culturais. A lingua ocupa o primeiro lugar. Ariyon disse
certa vez que enquanto a lingua esta sendo falada existe como lingua; as
linguas faladas sdo como pecas de quebra-cabeca; quando desaparece
uma lingua é como se desaparecesse uma peca desse quebra-cabeca e
dificultam a recomposicéo dos termos de conhecimento humano. As linguas
da regido do rio Negro ndo sdo somente importantes para os membros de
uma etnia falante, mas para toda a humanidade. Quando uma lingua
desaparece, desaparece um pedacinho da humanidade.

8. Dentro das préticas de escolas indigenas as comunidades séo salas de
aula. Espacos de muitas reflexdes, discussdes, debates, disputas e
decisdes. Os professores sdo membros das comunidades e muitas vezes o
critério para escolher quem sera professor de uma escola indigena é que
seja membro da mesma etnia. Os moradores tornam-se professores,
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administradores, avaliadores, acompanhantes; coordenam seus processos
educativos.

9. As escolas indigenas, com seus trabalhos e projetos exercem uma politica
publica. Suas iniciativas que ultrapassam as suas comunidades. Envolvem
diversas etnias, recursos e estabelecem diversas relacdes sociais. Aqui é
importante reconhecer o compromisso de muitos assessores qualificados
que dé& incentivo aos indigenas a assumirem seus projetos e executa-los. O
compromisso melhor dos assessores deverd ser a preparacdo dos
indigenas e torna-los assessores para assuntos internos e saibam se
relacionar com as diversas instituicbes. Como ja percebemos o0s
assessores nao-indios ficam pouco tempo na regido, por isso, Bessa Freire
me disse numa vez: nés “brancos” podemos ser solidarios, mas o exercicio
de nossa solidariedade é limitado porque n6s ndo conhecemos a lingua e
ndo conhecendo a lingua 99% da cultura dancou! A contribuicdo de
assessores externos ndo deve ser prepotente nem arrogante: eu vou
ensinar e vocés aprendem! Também ndo deve ser demagdgica: eu tenho
gue s6 aprender com vocés! O que deve existir entre assessores externos e
indigenas € mutua assessoria. Porém, em muitos lugares onde os povos
indigenas ndo compreendem bem a lingua portuguesa a presenca de
assessores que ndo entendem a lingua indigena os trabalhos de assessoria
tornam-se uma doutrinacdo dos saberes externos. Também, pode
acontecer entre indigenas, pois nos ndo falamos e nem compreendemos
todas as linguas indigenas. Assim, a lingua portuguesa se torna um meio
de comunicagdo mais utilizado por nos indigenas.

10.As escolas indigenas propdem e apostam nas capacidades indigenas na
conducdo de trabalhos, agregacdo de outros povos e projetos. Fazer do
seu jeito o que era feito pelos ‘brancos’: calendéarios escolares proprios;
curriculos préprios, etc. Ainda muitos etno-saberes estdo fora do espaco
escolar: teologias indigenas expressas nos benzimentos, dancas, musicas
etc, que sdo concepcdes e narrativas das divindades que conduzem os
povos, protegendo as vidas humanas e curando as doencas; outro etno-
saber que precisa ocupar um espaco de destaque € a educacdo ambiental
gue fundamenta a harmonia da vida dos povos indigenas.

11. As escolas indigenas surgem da producao cultural indigena e ocidental. As
duas culturas ndo sado polos independentes, mas Sao universos
entrelagcados. Permitem a existéncia de novas elites e organizacfes. Os
indigenas transitam por diversos espacos culturais e suas identidades
formam e se transformam continuamente.

12.As escolas indigenas sdo espacos interétnicos e interculturais na medida
em que criam territérios onde se dao certas trocas de conhecimentos,
saberes, criam um clima de respeito e valorizacéo das diferencas.
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13.As escolas indigenas sé@o espacos de negociacdo que comeca quando uma
ou mais comunidades planejam construir uma escola propria. Ai acontecem
as discussoOes, decisfes, escolhas e organizacdo de conteudos escolares,
construcdo de projeto politico-pedagogico com a participacdo das
comunidades, liderancas, professores, secretaria municipal de educacéao,
as hierarquias, diferentes etnias, os anseios dos velhos e jovens etc.
As negociacdes sdo estratégias que garantem a continuidade e
fortalecimento de uma escola indigena e, ajudam a filtrar as novidades e
incluir outros elementos importantes.

14 As escolas indigenas sentem algumas auséncias e uma delas mais
preocupante € a falta de conhecimento de cerimfnias, cantos/dancas
rituais. Os mais velhos que eram conhecedores j4& ndo vivem mais e
dificulta o trabalho de recuperacéo de praticas culturais e bens imateriais
[discursos rituais, mestres de dancas...]. As escolas indigenas ndo sédo
espacos completos, sempre estdo em buscas, construcoes,
reformulagdes... Alguns expressam o0 desejo de conhecer mais em
profundidade algumas ciéncias: antropologia, pedagogia, sociologia...

15.As escolas indigenas da bacia do rio Uaupés por se identificarem com
etnias, muitas vezes parecem deixar de lado participacdo mais direta das
mulheres-maes em seus espacos escolares. H& necessidade de efetivar
mais os saberes e os conhecimentos das mulheres, uma vez escolas
indigenas sdo espacos interétnicos e interculturais. As mulheres detém
papéis importantes na educacao de seus filhos e filhas.

FECHANDO A CONVERSA

As escolas indigenas tém muito a ver com as nossas historias pessoais e
nossas identidades indigenas. InUmeras vezes nOs nos consideramos
membros de uma etnia, ocupando um lugar na hierarquia da organizacéo
social de nossa etnia. Afirmamos ser filhos/netos dos chefes e /ou servos.
Apesar disso conhecemos pouco das praticas culturais e valores de nossos
avls e pais. Afirmamos ser filhos/netos de mestres de dancas [baya] e
sébio de benzimento e mitos, mas nem conhecemos. Muitas vezes,
entendemos a nossa lingua, mas nao falamos. Falamos as linguas de
outros povos. A passagem pela escola de modelo ocidental nos facilitou
para entrarmos em outras culturas, também nas culturas indigenas.
Tornamos profissionais em diversos campos [professores, enfermeiros...].
Sabemos lidar as filosofias, pedagogias, teorias dos conhecimentos néo-
indigenas [gregas, alemas...], mas ndo lidamos com as nossas filosofias,
pedagogias, teorias dos conhecimentos: os discursos mitolégicos, rituais,
cantos, dangas... Tais conhecimentos e filosofias nos conduzem nos
trabalhos de construcdo de escolas indigenas. As filosofias indigenas
poucas vezes aparecem nos modos de construir a escola indigena. Nos
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nos flagramos colocando-nos como indios puros [sem mistura], estaticos,
imutaveis, as nossas atitudes nos levam a perceber que nos nos
deslizamos pelas nossas multiplas identidades, multiplas realidades. Muitos
indigenas da regido do alto rio Negro podem estar vivendo estas mesmas
situacOes. Para nés hoje, ser indio e ser ocidental € uma realidade que
interage continuamente. Um convive com outro, dependendo dos
momentos um deles se sobressai. As escolas indigenas, também, podem
estar se tornando as representacoes destas identidades e podem se tornar
espacos de reflexdes destas multiplas realidades e identidades que nés
estamos suscitando nas nossas comunidades, pais, alunos indigenas, no
contexto do mundo de hoje.



181

EM CACHOEIRA DA ONCA®:
Criangas, Adolescentes e Jovens
d&o novos contor nos as linguasindigenas e a lingua por tuguesa!

Justino Sarmento Rezelide

Este artigo visa partilhar com o leitor as his®riacentes de minha vida. E um
artigo etnografico e ensaia algumas interpretagobse as descricoes das realidades. O
artigo € complexo, pois apresenta diversas reaglgde no ‘hoje’ dos povos indigenas do
alto rio Negro (municipio de S&o Gabriel da CadtadAM) estdo acontecendo, ou melhor,
0s povos indigenas estdo construindo (desconstiuindo contexto atual, quando
fervilham os discursos e praticas soleducacdo escolar indigen@ns dizem:escola
indigena diferenciadaescola indigenaescola diferenciada este artigo € mais um
instrumento para ajudar na reflexdo, elaboracdopgetos politicos pedagogicos,
metodologias de ensino e até mesmo suscitar algdinadas. Bessa Freffedisse uma
vez (2006): Nos, eu sempre digo, eu que trabalho com a educactgena todo dia que
eu vou para uma acdo educativa com o0s indios, ea pamedito: serd que isso é o
correto? Eu acho que a gente tem que duvidar todo’ dNo caso especifico entre
educadores (professores, gestores) indigenas dalseindigenas do alto rio Negro, eu
acrescentaria estas duvidagra que € este modelo de educacdo escolar queens m
parentes querem? Sera que € isso que eu queroogareeus filhos?

O artigo surge a partir da convivéncia: um paddégena Tuyuka convivendo com
diversos povos indigenas. Figuei dois anos [20@BRéntre os povos indigenas num lugar
interessantissimo chamadtachoeira da Onca- lauareté e, também conhecido como
Cidade do indi®. N&o foi a primeira vez que eu estive ali, poisaitros tempos ja havia
convivido com 0s povos que vivem neste lugar (19996 e 2004). Estes convivios me
proporcionam perceber os processos de construgdodiastrucao) de sistemas de valores e
praticas culturais. Estes povos buscam cotidiantarsarem diferentes de seus avos e, ao
mesmo tempo tentam recuperar e fortalecer alguberes e praticas culturais que os

83 Cachoeira da Oncdem lingua tukanoYawa poehé conhecida coméauareté palavra que deriva do
nheengatu. E um distrito que possui aproximadam@i®le0 pessoas, dos quais 4.000 pessoas vivem em
lauareté-centro, durante o ano letivo. Localizaséronteira do Brasil com a Colémbia, no municiggSao
Gabriel da Cachoeira — AM.

6 O autor é indigena da etnia Tuyuka, nascido (18613ldeia Onga-lgarapé, na regido do alto rio dlegr
Amazonas. E sacerdote da Sociedade de Sdo Fradeissales (Salesianos), desde o ano de 1994. EeMest
em Educagdo [2007] pela Universidade Catdlica DomscB (UCDB), Campo Grande — MS [Linha 3:
Diversidade cultural e educacéo indigena]. Atuabmemora em Manaus apds dois anos trabalhando @ntre
povos indigenas do distrito de lauareté, muniafigicsdo Gabriel da Cachoeira. Este artigo foi pridduzos

dias 6-19/02/2009.

% Fiz uma entrevista ao Professor José Ribamar Besse, no dia 21 de setembro de 2006 sobre a sua
visdo sobre a Escola Tuyuka. Esta entrevista estéada na minha dissertacao de mestrado na p&fna 3

% Antropdlogo Geraldo Andrello chama lauaretéQidade do indio(cf. Sdo Paulo: Editora UNESP: ISA;
Rio de Janeiro: NUTI, 2006)
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tornem semelhantes aos seus 3ydsesmo que sejam apenas nos discursos que o€ prend
numa comunidade imaginadgcomunidade que fala a sua lingua, mas inexisteate
realidade...]. As pessoas tornam-se aprendizesoglesn(velhos) saberes e de novas
(velhas) praticas de vida.

A Cachoeira da Onca& um espacinteretnicoporque aqui convivem pessoas de
diferentes povos indigenas: Tariano, Tukano, DedRinatapuia, Wanano, Kubeu, Tuyuka,
Hupda, Arapaso, Carapand, Mirititapuia, etc. Maiadiestes povos fala suas linguas e
outros ndo. Interessante € que tanto uns quantosoafirmam as suas identidades e
diferencas étnicas. Esta realidade nos ajuda adsmteue dadentidade étnicale alguns
povos indigenas esta baseada no seu mundo imagipéari exemplo, lingua imaginéria.
Em palavras simples significa dizer quéiregua faladando € o critério Unico para definir
[afirmar] a pertenca étnica. Porém, para muitosopamdigenas da regido, principalmente
para aqueles que falam sua lingua étnica, a li@guee define a identidade étnica, isto é, se
alguém néo fala a sua lingua néo é identificadooctah Hoje, devido a um convivio de
pessoas de diversas etnias num espaco socialgwa limais falada entre todos € lingua
tukana [Yepa-masa] e lingua portuguesa. Asdiminui a disputa pela originalidade
[autenticidade] étnica.

A Cachoeira da Onc& também um lugdntercultural porque abriga pessoas nao-
indigenas [familiares de militares; missionariosoetros profissionais] e todas as
influéncias das culturas ndo-indigenas. Os salenesaticas culturais indigenas e néao-
indigenas interagem cotidianamente, dando novomicws e diferentes significados para
suas vidas.

A populacdo indigena que compdeCachoeira da Ongcavem do rio Papuri
[afluente do rio Uaupés], do alto rio Uaupés, méiioJaupé®® e outros afluentes [Jap,
Turi, Urucum]. As pessoas pertencem as seguinteiasetTariano, Tukano, Desano,
Piratapuia, Wanano, Kubeu, Tuyuka, Hupda, Arap@soapana, Mirititapuia, etc.

Os Taliaseri ou Tariano afirmam ser originarioCdahoeira da OngaA descricao
gue estou fazendo aqui estd em conformidade comirdsas escutas. Sobre isso, muitas
vezes falam diretamente (discursos) e indiretaméatitudes, comportamentos). Para
entrar nessa dinamica tem que pelo menos enteniddarea lingua tukana. Para o leitor
gue quiser aprofundar mesmo sobre os Taliaserieexigliversos estudos feitos pelos
pesquisadores nédo-indigenas. Ainda sobre esta aguestacionada aos Talidseri eu
ouvindo as narrativas mitologicas de outras eteiatendi queCachoeira da Oncaé
também uma daGasas de Transformacate outros povos indigenas. E espaco originario
de vida de muitos povos indigenas que hoje setespadm diversas regides do rio Uaupés,
Papuri e outras. Numa linguagem mitolégica podefgenar queCachoeira da Onga
Casa/Maeade muitos povos indigenas.

87 Utilizo o termoavés, no sentido masculino, pois entre os povos indigepaalto rio Negro o critério de
pertenca étnica € determinado pelo homem. A palaoaespondente em lingua portuguesa €
“antepassados

% O lugar Cachoeira da Oncaou lauareté é consideraddauareté-centro A partir deste lugar que se
denomina médio e alto rio Uaupés.
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A Cachoeira da On¢c& um lugar muito especial e empolgante! Para as vethos
e 0S novos que conhecem estas cachoeiras é cdogssaim livro de historia. Cada pedra
possui uma historia; cada parana possui 0 seudsgrdra as pessoas.

Como diz o préprio nome&achoeira da Oncaaqui estdo muitas cachoeiras:
pequenas, médias e maiores; sdo atraentes e dssast@Quando o rio esta seco aparecem
muitas pedras, ilhas de pedras. Quando o rio dsi dormam-se muitas cachoeiras,
correntezas.

Na margem direita de quem desce o rio Uaupés extalizadas trés comunidades:
Santa Maria, Sdo Pedro e Fatima. Nesse lado, tanedé&tem escolas que atendem os
moradores desde ensino infantil ao ensino fundahédt série). Na margem esquerda
estdo localizadas as instituicdes de servicos @usliManaus Energia (antiga CEAM),
Hospital Unidade Mista de lauareté, Missdo Salesidbscolas, Correio, Comeércio,
Infraero e 1° Pelotdo Especial de Fronteira (qladte exército). As comunidades
localizadas neste lado sdo: Dom Bosco, Aparecida, iguel, Cruzeiro, Dom Pedro
Massa, Sd0 José e Sdo Domingos S&vio

Pessoas morando numa e noutra margem do rio moimese de uma margem
para outra. Pessoas que atravessam remando delaipala outro; pessoas que descem e
sobem remando o rio para ir/voltar para/das pessarbcas, passeios etc. Atualmente ha
movimento de canoas com motores de popa, aumentaad® ainda os banzeiros e
correntezas.

De manhé cedo até o fim do dia a beirada do ri@ €iceia de pessoas para se
banharem; outras pessoas ficam sentadas nas pe@rasps, meninas, rapazes pulam das
pedras para as aguas. De tarde as criancas e joneoam nas correntezas. As criangas,
adolescentes e jovens vao para 0 meio do rio, aasntezas. Aventuram procurando
vencer as for¢cas das aguas. Os mais velhos ndcesem mais a brincar com a forca das
aguas, sao mais prudentes. O tempo de sua vitiegaehsinou que nédo se deve brincar
com a natureza.

Nestas cachoeiras ja morreram muitas pessoasgimaige ndo-indigenas. A agua
guando quer matar alguém néo quer saber se a pegsdi@ena ou ndo. Digo isso porque
durante o tempo em que eu estive la vi a morteedsegas nestas cachoeiras. Nao apenas vi,
mas como eu sou padre ja enterrei muitas pesseasgueram afogadas nestas aguas.

Outra realidade interessante e bem present€ashoeira da Onc¢& adiversidade
cultural. Talvez esta realidade para aquele que vem de(ii@d@indigena) seja dificil de
perceber logo, pois os indigenas apresentam asasasaracteristicas fisicas, mas ndo em

% Alguns pesquisadores quando va6achoeira da Onc@uerem saber dos moradores: “por que colocaram
estes nomes de santos da Igreja Catélica?" Sapelsdistoria da Igreja, que aonde a Igreja chegaibou
tendo muita influéncia. Querer saber se Igreja sngbntra a vontade da populagdo local ou povo
evangelizado que quis colocar estes nomes é aspuatioode ser pesquisado. Ndo somente |a acorigsceu
mas em todos os lugares aonde a Igreja chegoue@uyquero dizer para o leitor é que os lugareesab
quais foram construidas as comunidades (povoadidsiag) sdo lugares mitoldgicos, s6 os mais velhos
sabem e usam tais nomes nas ocasifes espec@s.dancas, benzimentos... Eu ndo me arrisco dedemi
los para néo trair a veracidade da histéria de pada indigena e dos nomes destes lugares.
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guestdes psicoldgicas, antropoldgicas (sociolopicagologicas (teoldgicas), organizacao
social (hierarquias) etc. O indigena desta regiéeape que entre todos ha diferencas e
semelhancas, pois desde cedo o0s nossos pais ncaredprojeto politico-pedagoégico
étnico] para termos consciéncia das diferencauuraidt das identidades étnicas, das
hierarquias etc. E, nos ensinam também como ndnu®s/nos interagir e relacionar com
0S outros [parentes, primos...]. Por isso, nestdegto pluri/multicultural o que torna
Cachoeira da Oncaum lugar interessante culturalmente € a interag@® pessoas
[interetnicidade e interculturalidade] de diferenénias e povos que a torna um espaco de
muita vitalidade, riquezas, perspectivas e difiadies (problemas).

A Cachoeira da Ongaomo espaco fisico para muitos povos indigenas égpaco
neutro. Muitas pessoas que moramQaehoeira da Oncgaleixaram suas comunidades de
origem no meédio e alto rio Uaupés e no rio Pafsendo assim as atuais comunidades
(vilas) onde se agrupam pessoas de diferentesgesdia espagos novos e com novas elites
sociais. Estas comunidades ndo estdo relacionadasaaetnia que se considere como
proprietaria daquele espaco. Acrescento uma quesimao aparece tanto, mas é muito
importante: as pessoas que formam uma comunidadd #m algumas ligacbes de
parentesco [avO0, tio, sobrinho, primos...] e aswudades se tornam um grande circulo
familiar. Para mostrar melhor, ainda cito um exempias vale para todas as comunidades:
nem todos aqueles que vém do rio Papuri estabelesteanmoradia numa mesma
comunidade, mas procura onde estdo seus parentepnixdmos e ali fazem suas moradas
[em diferentes comunidades]. As aliancas matrimengio muito importantes neste
contexto.

A Cachoeira da On¢& uma localidade onde existem muitas criangadesckntes
€ muitos jovens. Acontece iSsO porgue aqui se crec® maior nimero de escolas que
atendem estudantes desde o ensino infantil at&incemédio. Outro fator importante é o
crescimento populacional nas ultimas décadas.

Outra caracteristica daachoeira da On¢& o grande movimento de pessoas ou as
pessoas em movimento. Os moradores de povoadastdistvém para fazer suas compras
e vender os produtos de seus trabalhos; recebémnhei [aposentaria; programas de
Governo Federal...]; visitar os seus filhos e pa®etc. Acontece mais: muitas pessoas vao
para S&o Gabriel da Cachoeira e voltam; quem foa paorar na Colémbia algumas
décadas atras, ultimamente retorna ao Brasil.

A Cachoeira da Onc& lugar que abriga muitos servicos publicos: Martaoergia
[antiga CEAM], Correio, Banco Postal [Bradescofrdero, Televisdo, quartel do exército
[1° Pelotédo Especial de Fronteira], Hospital Unelddista, Telefone, Polo Base [Funasa,
DSEI, etc.], Comércio, Missdo Salesiana, Parogiacolas, etc. Outros servicos
[municipais, estaduais e federais] chegam esp@adinte para prestar servicos a
sociedade indigena. Essas realidades atraem pgsseague diversas vezes venham para
Cachoeira da OncgaE, outros acabam fixando a moradia aqui.

Os povos indigenas possuem modos proprios de cengee os valores dos
trabalhos e de desenvolvé-los. Alguns trabalhosredlizados por familia e outros pela
comunidade. Os povos indigenas desta regido na@regoicosos como se acostumou
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ouvir na historia passada, visdes estereotipadasit@os de trabalhos sdo estabelecidos
pela propria pessoa, familia e comunidade. O gaidrabalho € a roca e dela se extrai 0s
alimentos importantes do cotidiano: farinha, beijguinhapira (panela de pimenta; quando
tiver peixe coloca-se). Outros alimentos se comeando se consegue ou quando € tempo
proprio: peixe, carne, frutas. Hoje muitas pes$éasdinheiro [professores, funcionarios,
aposentados, criancas e mées [programas de gdeslei@l], pescadores, agricultores...],
por isso compram os alimentos no comércio: enlatadwlacha, biscoitos, péo,
refrigerantes, sucos; congelados: peixe, carnenbowifrango; compram farinha, frutas,
artesanatos...

Outra caracteristica marcante @achoeira da Onc¢& a festa. Os povos indigenas
do alto rio Negro sdo bastante festeiros, prinoigake em finais de semana. Nado somente
0s povos indigenas séo assim, pois andando ensaidi@des do Brasil eu vi que 0s nao-
indigenas também fazem muitas festas. Sobre aigisae festa er@achoeira da Onca
guem andou pela regido confirmarda com as minhasnadgdes: onde ha festa tem bebida.
A principal bebida aqui é o caxiri, bebida fermelatawom diversos tipos de frutas [cara,
batata, banana, milho, abacaxi, cana, jambo, ErgnjTambém aparecem outras bebidas
alcodlicad’. Acontecem muitas festas, em casas familiaresiteosecomunitarios. Quando
acontecem festas familiares vao pessoas convidea@sn presentes; levam caxiri], sdo
festas mais reservadas. Quando as festas aconte@®neentros comunitarios vao 0s
convidados. Eles séo acolhidos, recebem convifgscess e publicos para ocupar o lugar
na mesa ou servir a comida; devem levar o caxifiesta e participar da festa dancante.
Quem ndao foi convidado, mas chega a festa é acothjghrticipa da festa. Eu percebi que
guem nao foi convidado evita chegar na hora do @ggmGhegam geralmente para festa
dancante [ap0s o0 almocgo], uns vao para danca esovdio apenas para tomar o caxiri. No
decorrer da festa dancante as mulheres e homenefe@rendo o caxiri para todas as
pessoas, principalmente para quem esta sentadofeséas comunitarias geralmente
funcionam durante o dia no maximo até dez horasoia. As masicas que tocam mais sao
as chamadas: bregas, forr6, musica colombianapoiBeaue termina a festa no centro
comunitario algumas familias continuam em suasscasa

E, de vez em quando surgem brigas, assassinatoscidias (enforcamentos).
Nenhuma comunidade organiza a festa para promoigaisbentre grupos, para que alguém
mate o outro e para que as pessoas morram seardord\o inicio de todas as festas as
liderancas recomendam que todas as pessoas dardierevitem problemas, mas sempre
surgem alguns que gostam de criar confusbes gjastia festas. Algumas vezes acontece
dentro de centros comunitarios e outras vezes @oemitfora. Tais problemas mostram que
0s povos indigenas ndo sdo perfeitos, ndo sdo paroe alguns antropélogos andavam
dizendo no passado. Pode ser que tenham existidos ndigenas puros, mas eu mesmo
ndo conheci nesta regido. As coisas negativas ageen mais do que acontecimentos

" Desde o final da década de 1990 que nesta regifimibiu a entrada de bebidas alcoélicas. Apesao @
cachaca continua entrando nesta localidade, trguatis proprios indigenas. Nem os agentes de Eia¢ab

da FUNAI que ficam em S&o Joaquim préximo a bocdalblaupés, conseguem fiscalizar a canoas, barcos
voadeiras que transportam cachaca. E muitos aadiséo ficam no posto de fiscalizacdo aleganddia de
verba para realizar tal trabalho. No caso especificcachaca que chega em lauareté nem a fiséaifeita
pelos soldados do 1° PEF, impede a sua entradaaRaichaga que chega, chega de noite quandadesies|
néo estao fiscalizando.
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positivos. Acontece assim porque as agressOeadisiecnortes de pessoas desestruturam o
convivio social.

A Cachoeira da Onc& uma sociedade comprometida com o bem-estaredasqs.
Frente as diversas problematicas sociais acimalasitaas liderancas procuram fazer
trabalhos de prevencao [conversas, aconselham@alesiras, reunides, assembléias]; para
evitar brigas pdem segurancas [sdo pessoas da ictadenla ndo tem Policia Militar]
durantes as festas; quando surgem problemas punenipados e para casos mais graves
encaminham para a Delegacia de Policia em SaodbdbriCachoeira, sede do municipio.
Antes do encaminhamento destes para Sao Gabriehdaoeira, o Exército [do 1° PEF]
intervém, a pedido das liderancas. Eu vi que aicdustdo condena os culpados de
assassinatos: as pessoas que mataram estdo cdovivemmalmente em diversas
comunidades.

Dentre os problemas acima citados, nesta uUltimaddéo que tem dado maior
preocupacdo é a morte de pessoas por enforcarmdentmens e adultos. E@achoeira da
Oncavarias pessoas morreram assim. E dificil fazer imeapretacdo mais acertada das
causas. Alguns intérpretes dizem que é a falteedsppctivas de vida [falta de emprego...]
gue leva os jovens ao enforcamento. Entdo a ctdpi®hém € da escola atual que continua
levando os jovens para sonhos grandes demais esdmarealizaveis? Os pais que
depositaram demasiada esperanca no filho/a corntugés de problemas familiares? E o
excesso de bebidas nas festas que provoca tai®sPoi a insatisfacdo com a vida,
desespero, traicdo? Nao foram apenas os jovensegeieforcaram, mas também senhoras
maes, lideres de comunidades. Muitos homens e mglhtentaram se enforcar, mas
tiveram sorte de ter alguém que os impedisse dieaea

Os intérpretes indigenas, benzedores, pajés cmegdaéadizer que era a maldigdo
[veneno imaterial: sopro] feita por alguém que gasta da sociedade @achoeira da
Onca [inveja das pessoas; inveja pelos trabalhos...Jpaftir destas interpretacdes ja
realizaram os benzimentos [beneficio imaterialpgarmonizar a realidade e as pessoas.
Mas para dar efeito esperado a sociedade localdas seguir certas disciplinas (ndo ouvir
as musicas com som alto, ndo soltar foguetes, md@ercalimentos assados por um més),
pois tais acdes assustariam o efeito dos benzismeMtas para uma comunidade complexa
como aCachoeira da Oncasta exigéncia disciplinar ndo é seguida pelosadwes, pois
muitos ndo acreditam nestas recomendacdes. Mesrdoras/tristezas pelas mortes das
pessoas ndo atingem mais a todos nem a comunidadevi que sO os familiares do
falecido choram, velam, enterram, entristecem eeutédo se interessam.

A Cachoeira da Ong¢eé uma sociedade organizada em Associagcfes Ingigena
Fazem assim para atender melhor as necessidadesrdasidades, das pessoas. Existem
os Conselhos Comunitérios e Conselho de Liderge. ¢toindigenas entendem que o bom
lider € aquele que tem bons projetos, que encaminipaojeto para as instituicbes
governamentais e ONGs, consegue verbas e aplicaobemurso nas acdes prometidas.
Sé&o considerados bons lideres pessoas corajosasespleem problemas internos das
comunidades indigenas, que sabem defender osodingitiigenas. Estas Organizacgbes
Indigenas contam com as assessorias especializadiagpologos e outros profissionais...]
gue Ihes dao apoio em suas discussoes, elaborac@oopetos, execucdo de projetos,
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prestacdo de contas. Entre os proprios indigengadra exerce o papel de assessoria, pois
varios indigenas possuem formacéo em diversas deeasnhecimento académico e alguns
possuem mestrado em diversas areas: antropolodgieagao. ..

Até aqui ja tem muitas realidades descritas. A giravista € dificil notar tantas
movimentacdes. As semelhancas e as diferencas sompetem ser percebidas com um
tempo suficiente de convivéncia. Percebendo outa&orealidades a pessoa contribui-se
para a construcao das diferencas e fortalecimegtadentidades.

Até [1994-96] 2004 eu conhecia maisCachoeira da Oncaou como se diz
lauareté-centro.Este lugar € que eu estou descrevendo até aqui.fdiasdeste lugar
existem aproximadamente outras sessenta e cincanidagles. Somente nestes ultimos
dois anos eu pude conviver com a populacéo todasthito de lauareté: médio rio Uaupés,
alto rio Uaupés, rio Japu e rio Papuri. Sao regoiastas e extensas! Para conhecé-las sdo
necessarias varias horas de viagem pelos riosgadocaminhadas em meio a floresta. A
maioria da populacdo que hoje mora €achoeira da Onganorava nestas comunidades
distantes. Atualmente em algumas comunidades mquautas familias; em outras
comunidades ndo ha mais pessoas morando. E imodaer, também que algumas
comunidades que tém escolas de ensino basico fhermdal] e ensino médio estdo
aumentando de populacao.

As regides do alto rio Uaupés e Papuri possueradiglas cachoeiras. Elas formam
espacos sagrados e mitolégicos de nossas histddigenas. Do tamanho de suas belezas,
sSao 0s perigos que apresentam, tanto na época decd e cheio. Nossos avés passaram
inlmeras vezes por estas cachoeiras, passavane d@sas remando para vencer as
correntezas, passavam horas arrastando nas bettaslasachoeiras e arrastando canoas
pelas estradas. Quem nasce, cresce e vive negi@ssre&onhece 0s perigos que estas
realidades apresentam. Mesmo com todos 0s conh&oisne respeito que possuem com
relacdo a estas cachoeiras muitos alagam, pessoasram nestas cachoeiras, bens
materiais sdo perdidos. As cachoeiras mesmo qumartercontribuido para o surgimento
dos povos indigenas nédo perdoam para quem nagtivééncia com elas.

Hoje em dia existem outros recursos materiais quem se comparam com as
histérias de nossos avds. Hoje maioria possui restde popa, motor pessoal, motor da
comunidade, motor da escola, motor da equipe déesadotor do missionario etc. E mais
facil superar algumas partes das cachoeiras, maguéas partes a nossa prudéncia nos
leva a parar, arrastar nas beiradas e em outrageartudo pela estrada. Com cachoeiras
ndo da para brincar a ndo ser que esteja cansadivatee quer partir para outra; nao
adianta dizer que é indigena nascido na regidodajbastante ter um bom pratico
(motorista), corajoso para enfrentar e superar @sg@s que as diversas cachoeiras
apresentam diante do ser humano. Viajar com motwtstes (40 hp) ndo significa ficar
fora dos perigos. Para quem tem fé (cristd) pgewaestes perigos significa rezar melhor e

com mais devocao.

Essas experiéncias levam-me a afirmar que paralii@b nestas regibes ha
necessidade de sermos pessoas sadias, pois nasikemos que carregar 0S materiais
gue levamos: motor, gasolina, rancho, medicameptos,E necessério ter coragem e ter
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um coracdo forte, pois muitas cachoeiras sdo askuss. Para caminhar nas florestas
temos que ter salde, ter objetivos a atingir, dehgs... Em algumas cachoeiras e alguns
caminhos a solidariedade dos moradores diminuisttggds que teriamos que fazer com
menos pessoas. Precisamos estar abertos para epoeriths culturas: comer comidas
regionais [quinhapira, mujeca, beiju, chibé (faantcom agua), caxiri (bebida
fermentada)...].

Para visitar os Hupda (grupos indigenas) que viveais afastados dos rios é
necessario percorrer longas caminhadas pelastlsrestravessar igarapés, equilibrar nas
pequenas pontas, lamacais etc. Nessa caminhad& tgmeo carregar nossos materiais
(mochilas, remédios, mantimentos...). Estas cardemh@ioram na época de rios enchentes
e nos obrigam a nadar. N&o faltam insetos a n@s piterrar.

Todos estes esforcos sdo recompensados pela alegrimoradores ao receberem
diversos agentes: educadores, formadores, assessofermeiros (as), medicos, dentistas,
missionarios. Cada grupo que vai cumpre a suaatatef promocdo da vida humana
indigena.

Os moradores de cada comunidade realizam suasdaates: trabalhos
comunitarios, cultos dominicais, relinem-se paraeroguinhapira, 0s agentes de saude
atendem os moradores (muitas vezes nao tem reédmprofessores dao aulas, os
moradores fazem suas rogas, fazem seus beijuthdafazem suas festas. Sdo pessoas que
constroem e expressam suas alegrias, dancandodéazeus dabucuris, tomando sua
bebida tradicional (caxiri). De vez em quando ahgwgia problemas, mas as pessoas com
muita delicadeza e firmeza procuram avaliar agdg# pessoais e comunitérias.

Apés descrever algumas realidades que envolv€achoeira da Onga&omeco a
escrever sobre 0 objeto principal deste artigdiragias faladas. A descricdo ajudara na
reflexdo sobre a importancia da aprendizagem dgsds indigenas e lingua portuguesa no
espaco familiar e no espaco escolar. Enfim, apargara algumas perspectivas de futuro
para os indigenas e destas linguas faladas.

Alguns pontos histdricos interessantes me provatascrever este artigo:

a) Na época das escolas salesianas, principalmenfgemodo da existéncia de
internatos se falava que educacdo escolafde modelo ocidental] estava
acabando [matando] com as linguas indigenas. Arlaspds-internato prova
que aqueles jovens (adultos de hoje) que passakdos pnternatos nao
perderam a sua lingua, continuam falando. Seragperantes de entrar no
internato ja falavam a sua lingua indigena? Nem®®d se obrigava a falar a
lingua portuguesa usando algumas disciplinas: a@lentcastigos. Também esta
lingua foi aprendida e, principalmente na conviv@mpods-internato. Os contatos
com o entorno regional e nacional levou-os a atile lingua portuguesa como
um instrumento necessario de comunicacao.

b) A partir da metade da década de 1970 comecou fageapara os estudantes
indigenas. Muitos alunos e alunas ja ficavam colmoog externos nas casas de
parentes e os proprios pais se deslocavam de eeoados para estabelecerem
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moradias nos lugares onde estavam situadas asagseati-Cachoeira, Taracua,
lauareté... Uns poucos ficaram até aos ultimos daaxisténcia dos internatos,
fim da década de 1980. Tanto para uns e para outéms existia a

obrigatoriedade de falar a lingua portuguesa nesibigéio para falar a lingua
indigena. Os alunos falavam a lingua indigena enajpm voluntariamente a
falar a lingua portuguesa. Como o0s ex-alunos iogrntambém estes
aprenderam a utilizar a lingua portuguesa como itapte instrumento de
comunicagao nos contatos com 0s povos que so falavagua portuguesa.

c) Ha uma década e meia entramos numa outra etapaddsia educacao escolar.
A educacdo escolar de modelo ocidental que comegon Os internatos
salesianos, que continuou na época pos-internabmy eurgimento de
professores indigenas e ocupacdo dos mesmos em) dsdsalas de aula, é
colocada sob suspeita: os professores indigenasngam com a mesma
metodologia de ensino escolar dos salesianos? @ensivamos que mudaria
quando indigenas se tornassem professores e ndmuth@l que reivindica a
educacdo escolar indigena hoje? Aquilo que os mesgpeis pela educacao
escolar indigena, indigenas e nao-indigenas, thodam em favor de seus
parentes corresponde a reivindicacao dos povogands da regido?

As diversas realidades que emergem @athoeira da Oncaao terrenos férteis
para os pesquisadores. Nao € a toa que nestgdugassaram tantos pesquisadores para a
elaboracdo de suas dissertacdes de mestrados eléedeutorado. Esta realidade, também
€ verdadeira: muitos deles continuam engajados &muociedade local [assessores...] e
outros nunca mais apareceram na regido. Eu, tarpb&mdesta mesma realidade focando
o aspecto das linguas faladas num contexto da rogést [fortalecimento,
aprimoramento...] da educacgio escolar indigenand hrevissima reflexdo ndo é uma tese
de doutorado, mas que precisa ser aprofundada gesbsres, professores e encarregados
pela educacao escolar indigena.

7

A Cachoeira da Ongacomo ja disse anteriormente, é um lugar complécui
existem muitas pessoas, de muitas etnias, muitemngo adolescentes e criarl¢asA
Cachoeira da Onc¢gossui um recurso que facilita o funcionamentondétas atividades:
energia elétrica (Manaus Energia). Por causa dajien& possivel ter: televisdo, funcionar
aparelhos de som, geladeiras, DVD [filmes, musjca..

A Cachoeira da Onc& um cenario humano interessante e rico. Aquiragrge as
criancas desde cedo, quando comecam a falar, fat@wa portuguesa. Os casais jovens
[pais e méaes] ja lhes ensinam as palavras portaguasito cedo e as criancas aprendem
rapidamente. Os adolescentes e jovens costumeitarfaam a lingua portuguesa. E uma
geracao que apresenta dificuldades para falargaditukana que é lingua mais falada na
regido denominada Triangulo Tukano [Pari-Cachodiaaacua e lauareté].

Neste contexto quando eu queria falar com criaraghdescentes e jovens eu ficava
muito indeciso na escolha da lingua a utilizar paraversar com eles/as. Eu pensava assim

"I REZENDE, J. S. CRIANCAS INDIGENAS DE IAUARETHortalecimento das identidades e diferencas!
lauareté, 20-21/10/2008.
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comigo: vou falar com lingua tukana para que edesidendam melhor. Mais interessante e
0 que vou mostrar: se eu decido falar/explicar iagul tukana sobre um assunto e depois
pergunto: vocés compreenderam? Eles/as me dizemm@mueompreenderam! Mudo de
metodologia: deixo a lingua tukana de lado e egpdm lingua portuguesa e pergunto:
vocés entenderam? Eles/as me respondem que nas! &glides deles/as vejo que néo
entenderam mesmo! Diante desta realidade eu covaecwan os pais: nds precisamos criar
uma terceira lingua aqui, porque estas criancadeszkntes e jovens estdo passando por
um processo de mudanca muito forte em questdordpreenséao das linguas faladas.

Estas caracteristicas apresentadas por eles/asigrifica que ndo entendam. As
realidades vividas pelas criangas, adolescent@geag sdo bastante complexas. Veja estas
realidades: a) com algumas criancas pensando gsis@falam a lingua tukana eu falo em
lingua tukana e elas me respondem em lingua p@sagWNeste caso tenho que mudar
rapidamente para a lingua portuguesa; b) com alguwriancas pensando que falam a
lingua portuguesa eu falo em portugués e elas spemdem em lingua tukana. Aqui tenho
gue passar a falar a lingua tukana. Como se padehlm as criancas entendem as duas
linguas pelo menos. Tem aquelas criancas que fatanente a lingua portuguesa, mas
entendem outras [n&o falam].

Estas realidades néo sdo assustadoras. Aqui éuggensnovos contornos para as
duas linguas. As criancas, adolescentes e jovenfalgndo a lingua em retalhos, isto €, as
partes que conseguem falar em lingua portuguesia f&)uando ndo conseguem expressar
em lingua portuguesa falam a lingua tukana. Elesdagam isso com muita naturalidade.
Tem facilidade de movimentacio em dois mundosadites. E interessante porque estas
duas linguas possuem légicas diferentes. Eu tanfaémassim mesmo, principalmente
guando tém indigenas e ndo-indigenas falo as thpsabk. Muitos adultos fazem assim e
iSSO N0S mostra a nossa capacidade no campo lilkkglis

Outra realidade bem presente e interessante € mstao falar com eles/as em
lingua tukana e eles/as me responderem em portugaéso falar em portugués com
eles/as e eles/as me responderem em lingua tukquiaé necessario que saibamos as duas
linguas. E riquissima esta realidade: nos poder@dsgdr com duas linguas diferentes e
entendermos muito bem, pois assim ja faziam osososg0s: 0 parentesco facilitava o
didlogo entre duas pessoas com linguas diferentes.

Todas estas realidades desestruturam as compreens®es mais velhos possuem
sobre a importancia das etnias e suas linguakst&s criangas, adolescentes e jovens nao
reivindicam mais a originalidade de suas linguadcas$. Para eles/as suas linguas sao
aguelas que estéao falando.

Aqui surgem velhas questdes que ja existiam emaépecinternatos: indigena
tornar-se ndo-indigena [‘branco”]. Para muitasng@s durante estes dois anos que eu
passei enCachoeira da Onc&u perguntava: por que vocés so6 falam a linguaiguoesa?
Elas me respondiam: o senhor ainda é indio? Petp®stas delas da para pensar que elas
falando a lingua portuguesa nédo se sentem mageimal$. Tal situacdo deve mexer muito
com as suas personalidades indigenas. Enquantogpefsmm e assumem essas novas
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identidades estdo os pais preocupados com os #lffilt'as que ndo falam mais as linguas
indigenas.

E, neste cenério qual € o papel da educacdo esadigena? Principalmente para
estas criancas, adolescentes e jovens o primegafideesta relacionado ao ensino da
lingua indigena. Eu constatei também que, gerabmenfilhos e filhas de professores séo
0s que menos falam a lingua indigena.

Onde estas criancas, adolescentes e jovens aprentiegua portuguesa? Existem
muitos fatores que geram esta realidade: desde assistem televisdo; os pais compram
videos que eles assistem [desenhos animados, filmésicas...]. Na sala de aulas
encontram professores que so falam a lingua patageescrevem a lingua portuguesa etc.
Na convivéncia do dia-a-dia pdem em prética o gueralem.

Algumas perspectivas que se pode tira€dahoeira da Ongae seus habitantes:

1. Para ensinar a lingua indigena com sucesso ogge&t@rofessores terdo que
fazer decisbes politicamente corretas, isto €,rizao todas as linguas sem
privilegiar alguma lingua, visto que neste lugarestudantes descendem de
varias etnias. A valorizacdo das linguas exigireefarmulacdo do curriculo
escolar e remanejamento do quadro de professores.

2. A situacdo aponta para uma tendéncia: os indigemsmnardo mais falantes da
lingua portuguesa do que a propria lingua indigaedases para a recuperacao
e revitalizacdo das linguas étnicas podem estape@senas escolas indigenas
localizadas fora d&€achoeira da Onca&ue sdo mais étnicas, onde aprendem a
falar a lingua étnica [Piratapuia, Wanano, Kubeasdho, Tuyuka, Tukano,
Tariano], procuram recuperar e fortalecer algumasgas culturais.

3. Ha necessidade de estabelecer discussdes apradisrutd projetar modelos de
escolas indigenas para grandes centros, doauhoeira da Ongaque € um
espaco pluricultural e plurietnic@e ndo houver isso continuara sendo uma
escola de modelo ocidental disfarcando-se de indige

4. Estas criancas, adolescentes e jovensCdahoeira da Oncaevam muita
vantagem sobre os alunos de outras escolas dadesjdaois pelo menos ja
falam duas linguas [portugués e tukana] e entendens outras: Wanano,
Piratapuia, Desano, Kubeo... Ja estdo aprendendbngma espanhola.
Conduzindo melhor os processos de aprendizagemlidggas os alunos
indigenas podem se tornar grandes poliglotas.

Fechando este pequeno artigo digo que os povogeimal$ em toda regido do rio
Negro/AM estdo produzindo muitas mudancas cultu@ssprojetos politicos pedagogicos
das escolas indigenas em construcdo e em consaigagecisam estar atentos para 0s
processosde construcao [desconstrucdo, reconstrucdo] egressacdo de sistemas de
valores e praticas culturais.
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O METODO ETNOGRAFICO "
E AS PESQUISAS COM OS POVOS INDIGENAS®
Justino Sarmento Rezerde

EstelV SIMPOSIO INTERDISCIPLINAR SOBRE OS POVOS INDIGEN AS
com o temaPesquisa com os Povos Indigenagivancos, Desafios e Perspectivas
proporcionam-me um espaco para falar dos povogénds da bacia do rio Uaufés
povos com 0s quais convivo ha alguns anos: Arafe@, Carapand, Desano, Piratapuia,
Wanano, Kubeu, Mirititapuia, Yeba-masa, Tarianddno, Tuyuka e outros.

Quando se trata de Método Etnografico realizadaspetdprios indigenas, nesta
regido, é algo bastante recente, pois algumas ggessmecaram a organizar as narrativas
mitolégicas e outros conhecimentos como trabalhescritivos somente nas ultimas
décadas, principalmente motivados pelo Movimentigena (1970ss.). Escreveram suas
histérias como compromisso de fortalecimento dantidade, defesa da cultura,
reivindicacdo de respeito e visualizacdo das riggielturais, principalmente entre seus
aliados.

Maioria dos trabalhos descritivos comecou pelasatiaas mitolégicas sobre o
comeco da humanidade por serem elementos fundadae®xisténcias humanas. As
histérias, lendas e outras praticas culturais, amfazem parte das etnografias. Como séo
narrativas de uma regido de multi-étnica existenitamusemelhancas e diferencas de
conteddos. Os temas sobre as concepcles cosmslodiicadficas, politicas, éticas,
pedagogias, sobre as divindades e seres existesé@@iransversais

Os processos de producdo de semelhancas e difei@macam pelos casamentos
interetnicos. Sao eles que fortalecem novos diesues surgimentos de novas praticas
culturais. As diferencas aparecem mais no plammudig/o para reivindicar o que € proprio
da etnia, a originalidade. Mas também isso nosadsmb suspeita.

Uma olhada pela histéria destes povos nos mosta&qabuco 0 que se escreve.
Aqueles que escrevem descrevem partes de suasdsistditologias, memodrias, lendas.
Assim aORALIDADEcontinua sendo métodoe pedagogiamais eficiente para expressar
modos de pensar, ser, guardar e veicular a mea@tiana geracdo para outra.

2 |Lévi-Trauss: Etnografia é a coleta direta e maiisugiosa possivel dos fenémenos que observamos, por
uma impregnacao duradoura, continua e € um progegsse realiza por aproximacdes sucessivas.

3 Artigo escrito para participacédo da mesa redongarde o IV SIMPOSIO INTERDISCIPLINAR SOBRE
OS POVOS INDIGENAS, com o tema: Pesquisa com o®®bwligenas: Avancos, Desafios e Perspectivas.
Evento organizado pelo Nucleo Interdisciplinar detuBos de Povos Indigenas (NIEPI) da Faculdade
Salesiana Dom Bosco (Manaus), no dia 16/04/2009.

" 0 autor é indigena da etnia Tuyuka, nascido (186Xistrito de Pari-Cachoeira, municipio de Sabriga

da Cachoeira/AM. E membro da Sociedade de S&o iBcande Sales (Salesianos). E sacerdote desde o ano
de 1994. E mestre em Educacdo pela Universidadéli@atDbom Bosco (UCDB), Campo Grande/MS
(Fevereiro de 2007).

> Refiro-me & bacia do rio Uaupés localizada no wipit de S&o Gabriel da Cachoeira/AM. Trés distrito
sdo habitados por estes povos: Pari-Cachoeira (giai€), Taracua e lauareté (rio Uaupés). Estesitis,
também sdo denominados de Triangulo Tukano petodas habitantes utilizarem a lingua tukana como
lingua na comunicacao interétnica.
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Os narradores e escritores indigenas antes devesareas mitologias, historias,
memorias, musicas, lendas passam pelos procegsscdntar-ouvir e re-contar-repetir
as narrativas do sabio; 2) deemorizacdo meditativacoletiva e individual. Maioria dos
escritos e trabalho coletivo: familiar, associagéigena (assembléias), escolas indigenas
(oficinas); outros trabalhos séo individuais: auggtafias.

O conhecimento que eu tenho de alguns escritordgyenas me permite
apresentar algumas de suas caracteristicas: gesi@mcentes as suas etnias; b) possuem
diversos graus de contato com outros povos que dbasitem afastar-se de sua etnia,
passar por um processo de estranhamento; c) aafiaggyoduzida afirma sua identidade e
diferenca étnica em contextos interetnicos e inoterais; d) escrevem saberes de alguns
individuos, geralmente de sua familia, e, evitaonex®r assuntos considerados étnicos (do
coletivo); e) as etnografias das escolas indigendas Associacfes indigenas, sim, sédo
producdes interculturais (interétnicos).

A partir desta anélise vejamos 0s seguintes escrito

A) Producdes das escolas e associagbes indigeHBAPINOPONA BASAMORI. [S&o
Gabriel da Cachoeira]: AEE; FOIRN, 2003. 3 CD’s (80 min). (Cantos Dancadoguka). AEITY. B#toa
masirere mamara#gefare.&tapinopona Bueriwi saifia masi buer@Pensamento dos jovens a partir dos
conhecimentos dos velhos, ensino com pesquisa hecomento através de pesquisa). No prelo. AEIT
FOIRN; ISA. Htapinopona keore, saifia hoa bauaneripuiGuia para continuar pesquisando a matematica
tuyuka). Sao Gabriel da Cachoeira, 2004. AEITFOIRN; ISA. Histérias tuyuka de rir e de assustar
[organizacdo e traducdo Jodo Bosco Rezende e Blias Cabalzar], Sdo Gabriel da Cachoeira, 2004.
AEITYH; FOIRN; ISA. Kiti wederira #ohoarira (Histérias tuyuka de rir e de assustar), Sdo @hloa
Cachoeira, 2002. AEEF; FOIRN; ISA.Mariya dita inan#n&se masirg(Nossa Terra. Conhecimentos para o
manejo). Brasilia: MEC/SEF, 2001. ARJT FOIRN; ISA. Waik#ra wetra (Bichos da terra e bichos do ar)
[autor Gustavo Barbosa], Sdo Gabriel da Cachoelfd)2. AEITY; FOIRN; ISA. Wiseri Makafie
Niromakafie— (Casa de Transformagédo: origem da vida rituapldtgpona Tuyuka). Histdrias contadas por
membros da AEI®, Associacdo Escola Indigena Utapinopona Tuyuka.Gadbriel da Cachoeira, AM; Sao
Paulo, SP: 2005. CARVALHO, Crispiniano (org?a’miréi-masa a origem do nosso mundo: revitalizando as
culturas indigenas dos rios Uaupés e Papuri. Sém:Pdatde Sem Limites, 2004. GARCIA, Pedro (org.).
Upiperi kalisi: histérias de antigamente — histérias dos anfigomseri-Phukurana. UNIRVA/FOIRN, 2000
(Colecdo: Narradores Indigenas do Rio Negro — ¥pl.KEHIRI, Térané (Luiz Gomes Lana)Antes o
mundo n&o existia mitologia dos antigos Desan@HKiripdra. 2 ed., Sdo Gabriel da Cachoeira: UNIRT,
FOIRN, 1995 (Colecao: Narradores Indigenas do Rigrdl— Vol. 1). KISIBI (Dorvalino Moura Fernandes).
Mitologia sagrada dos antigos desana do grupo warlihputiro p6rd. Sao Gabriel da Cachoeira:
UNIRT/FOIRN, 1996 (Colecéo: Narradores IndigenasRim Negro — Vol. 2). MAIA, Arlindo (org.)fsa
yékisimia masike! o conhecimento dos nossos antepassados: umativear@yé. Sao Gabriel da
Cachoeira: COIDI/FOIRN, 2004 (Colecdo: Narradoretigenas do Rio Negro — Vol. 6)

B) PRODUGCAO INDIVIDUAL: GENTIL, Gabriel dos Santo#lito Tukano: Quatro Tempos
de Antiguidades — histérias proibidas do Come¢dvidmdo e dos Primeiros Seres. Tomo |, Wadgut, 2000.
TARIANO, Ismael.Mitologia tariana. Manaus: Editora Valer, 2002.

Neste panorama de escritores indigenas eu, tamhéaioealgumas producdes
etnogréficas (ndo sdo publicadas porque Justinotedo patrocinadores! Sempre tem
promessas, também da FSDB!) que se movimentam @aiseeixos: 1) sdo producdes
autobiograficas sobre aprendizagens, sentimentemamias, fatos etc. 2) S&do producdes
interpretativas das realidades utilizando algunsnceibos étnicos, mitolégicos,
antropologicos, filoséficos, sociolégicos, pedagogi teoldgicos e religiosos.
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As minhas etnografias mostram diversos elementa@s mostram o0s saberes
indigenas e precisariam estudar detalhadamentepaomama. Aqui ndo estamos para isso.
As etnografias sdo estas:

1. QUINHAPIRA’®

Elaborei este trabalho em 1999, quando eu estavana®m em S&o Paulo/SP,
vivendo longe dos meus parentes tuyuka e sem quinah@or isso, o titulo do trabalho foi
escrito em lingua tuyukaBiardg yara atiya! Venham comer quinhapira! Refeicédo
familiar e comunitaria. Este trabalho descreve etalbles muitas realidades que envolvem
a quinhapira: sua preparagdo e participacdo; tadefamulher, homem, familia e
comunidade; vida de trabalho; diversos significaquma a educacdo da pessoa;
significados para as convivéncias interétnicas.

Em 2008 quando eu estava em lauareté, ambiengeimalionde eu participava da
quinhapira, eu retomei e reelaborei porque pergebi havia aumentado as mudancas e
variedades da compreensdo e pratica da quinhapjrdinalmente, em margo/2009
transformei o trabalho num texto didatico para &gpigue quiserem estudar algo sobre a
educacao indigena dos povos da bacia do rio Uaupés.

2. ESCUTANDO OS MEUS PAIS!

Elaborado em 2005 quando eu estava em Campo GkéBdebeguindo o
Programa de POs-Graduacdo — Mestrado em EducacB&UCinha de Pesquisa 3:
Diversidade Cultural e Educacdo Indigena), estudésamuitos temas indigenas e
provocou-me a escrever algo que aprendi com os pasie€m Onca-lgarapé (1961-1979).

S&o ensinamentos simples organizados em formacgiepes didlogd$ mas em
cada dialogo se faz presente uma filosofia de eta Seguem pequenas explicacdes
complementares e interpretativas. Também, estalti@bem margo/2009 foi reorganizado
num texto didatico com o nom@uvindo, Vendo e FazendoO trabalho esta organizado
em trés linguas: Tukaff Tuyukd® e Portugués. Assim quem estiver utilizando est® te
terd contato pelo menos com duas linguas indigenas.

3. UM DIA DE MINHA INFANCIA.

% O termoquinhapira é uma palavra em nheengat( (lingua geral) quefismrPeixe na/com pimenta
(quinha: pimenta; pira: peixe). Ja nas linguas Kay(biae) e Tukano (biat) significam recipiente de
pimenta

" Estes dialogos de forma mais ampliada foram patitis em 1990Noa tho niati teré? “Quem foi que
disse isso?”: Leituras pré-escolares para Tukaktahaus: SEDUC/ART, 1990. Estes mesmos dialogos
receberam nova organizacao feita por mim em 20@3loTESCUTANDO OS MEUS PAIS. Neste trabalho
acrescentei pequeno vocabulario apés cada didl@gmensagem de cada didlogo (enviado para os amigos
via e-mail).

® Na bacia do rio Uaupés ja existem varias manalm®screver a lingua tukana. Nenhuma forma foi
assumida como oficial. Esta escrita € mais outnaemna. O nome mitoldégico do Tukano é Yepa-masa.

9 O Tuyuka autodenomina-¢#tapinoponatdta (Pedra), Pino (Cobra), Pona (Filhdsjhos-da-Cobra-de-
Pedra.
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No dia 26/11/2005 (Campo Grande/MS) elaborei esteatho. Os estudos que
faziamos sobre as pedagogias indigenas me prowoGarmntrar no meu interior, aldeia
imaginéaria e reviver um dia de minha infancia vovicbm muita intensidade com os pais,
com o estilo de vida, com o estilo da casa, atguike uma crianca frente a vida adulta,
concepcdes sobre a presenca de pais, sentidotdadwmiempo, do trabalho, dos jogos etc.

4. AVENTURAS DE UM iNDIO &

S&o oitos fatos elaborados no dia 18/04/2006 (Caarpade/MS). Estes trabalhos
fazem releituras de alguns fatos acontecidos caméyo diferentes contextos, com
diferentes pessoas, com diferentes reacbes. A partcada aventura ha discussao sobre
alguns conceitos antropoldgicos que circulavam nemento de meus estudos. As
narrativas ndo querem ser apenas simples narrati@squerem mostrar como o0s “outros”
olham o indigena. Também, como os indigenas olhatro® indigenas. Por isso, as
narrativas possuem diversas intencionalidades. mMégudelas: mostrar os estereotipos,
discriminacdes, ignorancia, preconceitos, medosscaldiancas, superioridade e
inferioridade, compreensdo das identidades e difase relacbes de poder, dominacdo
(relagcdo dominador X dominado), etnocentrismo etc.

Este trabalho foi publicado com o mesmo titéeenturas de um indipela
Revista TELLUS, ano 6, n. 11, p. 155-169, out. 20@ampo Grande — MS.
Posteriormente o mesmo trabalho foi utilizado pac# Calavia Saez, professor do
Departamento de Antropologia da Universidade FédiraSanta Catarina com o titulo
Autobiografia e lideranga indigena no Brasilrtigo publicado pela Revista TELLUS, ano
7,n.12, p. 11-32, out. 2007, Campo Grande — MS.

5. REPENSAR A “CIVILIZAGAO”.

Elaborei este trabalho no dia 22/09/2006 (Campn@#S). E uma etnografia
sobre o espaco AUDITORIO e seus PARTICIPANTES. Neibalho os contrastes
existentes entre a educacéo indigena e educacéénaica (universitaria). A etnografia
coloca no centro a pessoa para mostrar como ogeimas demonstram o respeito e a
consideracédo pela pessoa e, por outro lado, disobre a situacdo de indiferenca existente
no espaco onde estdo presentes 0os académicosritéii@s) que ndo correspondem as
saudacOes dos cerimoniais, dos palestrantes egamals questdes que ficam: quanto mais
o ser humano estuda menos humano se torna? kstgdsitde indiferenca e desvalorizagéo
da pessoa é que se chama “civilizagdo”?

6. ESPIRITUALIDADE INDIGENA: a noite como construgdo da vida!

Esta etnografia foi elaborada no dia 05/08/2008, Mamaus. Descreve alguns
simbolismos da vida que a noite revela aos semegmhos: as aguas noturnas, 0s passaros

8 1) “Antigamente os brancos é que iam evangelisamdios e agora, os indios que vém evangelizar os
brancos”. 2) “Eu ndo confio nos indios.” 3) “Mamate é padre? Por que fala em Tukano?” 4) “Nosresta
sempre combatendo os missiondrios e vocés se tqgradres?” 5) “Vocé ndo pode fazer o povo dar risada
na missa.” 6) “Padre Justino, vocé esta na prafisséada!” 7) Vocé pode ser muito bom na sua lingues

em inglés, vocé é péssimo!” 8). “Eu sou ruim pégatfar?”
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noturnos, seus cantos e suas mensagens; leitugas jamem e mulher fazem sobre as
diversas realidades que aparecem durante a neitesteelas, isoladas e em conjunto; o
siléncio e a escuriddo como fontes facilitadorepealra e caca; para repouso e meditagdo
dos velhos sabios; cantares de sapos, macacofgscque anunciam o tempo bom; cantar
dos galos que anuncia o novo dia; a preocupacamdbeeres com seus maridos que vao
para pescaria etc. E um trabalho valioso, porqueasta com o campo religioso, teoldgico
gue apresenta a escuridao como auséncia da vetznua da tristeza etc. Aqui recupero as
figuras de velhos que meditam durante a noite. &esfilosofos e tedlogos que voltam
para o0 passado, retornando para O presente, preveala seguinte (o futuro) e
redirecionam o0s projetos de vida.

7. PESCARIA

Esta etnografia foi produzida em Janeiro-Fever20@3 quando eu morava em
lauareté/AM. Ela mostra que as memdérias presergasinha vida sdo importantes para
mim porque fortalecem a minha vida e as minhastidigthes que sdo continuamente
construidas, reconstruidas. Esta etnografia ageeseimeros ensinamentos de uma pratica
cultural, a pescaria: a preparacdo do espirito opéspara pescaria, preparacdo de
instrumentos da pesca; viagens, alimentacdo, bdecscas, colocacdo de armadilhas
(distancias e efeitos); como o pai trata seu fitreanca) na canoa; como proteger o filho
para ndo pegar a chuva; assar peixe para alimesfzra por parte de quem ficou em casa;
partilha da comida entre os moradores da comunjdatigacdo das ervas para uma boa
pescaria; conhecimentos das florestas, igarapasheconentos de lugares de pesca,
profundidade etc.

8. CRIANCAS®! INDIGENAS DE IAUARETE®*: Fortalecimento das identidades e diferengas!

Esta etnografia foi produzida nos dias 20-21/1082p@ra descrever sobre as
realidades das criancas, meninos e meninas, adotese jovens de lauareté. Nao trabalho
com categoria cronoldgica, mas com simbologiasgin&ios. Estas criancas possuem
nomes étnicos, nomes de benzimentos, sagrado$ogittus. Durante ou depois de algum
tempo conforme as normas de cada etnia o benzea®mpais escolnem um nome para a
crianca. O préprio nome significa a sua vida, pgoojde vida, fundamentada numa das
Casas de Transformacéo, no mito de origem da hdied®ie do mundo. Estas criancas
possuem, também, nomes ocidentais, nomes registrad® cartdrios, nas secretarias
paroquiais. Sa4o nomes de santos, nomes de adistases de cinemas, novelas, etc. Hoje
fazem partes das culturas indigenas. Sdo criangadifdrentes etnias, nasceram em
diferentes povoados e muitas delas hoje moram eandté.

Esta etnografia mostra a complexidade de interpiieta sobre as identidades
indigenas: indigenas que falam suas linguas éteicastras que ndo falam; sé6 falam a
lingua portuguesa; professores (as) que nao falingea indigena no espaco escolar; 0os

81 0 termo Criancas aqui esta incluindo: criancasleadentes e jovens.

8 Jauareté é chamado de Cachoeira da Onga; outrosvem: Cachoeiras das Ongas. lauareté ¢ um alistrit
do municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/AM. Laeabe na fronteira Brasil-Coldmbia. Antropélogo

Geraldo Andrello chama lauareté @elade do indio(cf. Sdo Paulo: Editora UNESP: ISA; Rio de Janeiro:
NUTI, 2006)
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pais que com os filhos s6 falam a lingua portugutszer afirmacfes dizendo que os
jovens e as criangas ndo gostam de praticas dslintigenas etc. Elas ndo gostam porque
ndo aprenderam a gostar de suas praticas.

9. EM CACHOEIRA DA ONCA83: Criancas, Adolescentes e Jovens dao novos
contornos as linguas indigenas e a lingua portuguesal!

Esta etnografia foi elaborada nos dias 6-9/02/2@8@ndo em Manau&kla é
bastante complexa; apresenta diversas realidadesayinoje’ dos povos indigenas do alto
rio Negro (municipio de Sdo Gabriel da CachoeirajAgtdo acontecendo, ou melhor, os
povos indigenas estdo construindo (desconstruimddim)contexto atual, quando fervilham
os discursos e praticas soleducacdo escolar indigen@uns dizem:escola indigena
diferenciada escola indigenaescola diferenciadaesta etnografia € mais um instrumento
para ajudar na reflexdo, elaboracdo de projetogiqms pedagogicos, metodologias de
ensino e até mesmo suscitar algumas duvidas.

Esta etnografia surge a partir da minha convivéocimo um indigena (Tuyuka)
padre com diversos povos indigenas num lugar sgargissimo chamad@achoeira da
Onca— lauaretée, também conhecido cortidade do indi®’. N&o foi a primeira vez que
eu estive ali, pois em outros tempos ja havia cseth@icom 0S povos que vivem neste lugar
(1994-1996 e 2004). Estes convivios me proporcioparoeber 0s processos continuos de
construcdo (desconstrucdo) de sistemas de valgregieas culturais. Estes povos buscam
cotidianamente serem diferentes de seus avds ejeamo tempo buscam recuperar e
fortalecer alguns saberes e praticas culturaisogurnem semelhantes aos seus %vos
mesmo que sejam apenas nos discursos que os maaotéemcomunidade imaginada
[comunidade que fala a sua lingua, mas inexisteateealidade...]. As pessoas tornam-se
aprendizes de novos (velhos) saberes e de novaagyeraticas de vida.

Finalizo esta colocacdo dizendo que as etnografidggenas apresentam: 1)
AVANCOS: ajudam os indigenas a se olharem como eles gdim@ querem ser vistos por
outros povos. 2PESAFIOS: nds estamos escrevendo sobre nds mesmos, no#saasc
(etnias), nossas praticas de vida, nossas memd\ias.somos pesquisadores de ndés
mesmos! Somos psicologos de nds mesmos, pois esmwsvo que esta em nossa
interioridade! Transcrevemos o0s saberes acumulacgiosossas memorias desde o dia em
gue comecamos a viver! Provocados pelas teoriadéateas ocidentais queremos
interpreta-los. 3PERSPECTIVAS: cada vez mais os indigenas organizem seus saberes
escrevendo-0s, para que estes saberes se tornpriegades intelectuais indigenas para
novas geracdes. Desafio maior é de passar de unmaalidade étnica, para uma
mentalidade mais coletiva, global. Neste sentidetasgrafias indigenas ndo devem ser

8 Cachoeira da Oncdem lingua tukanoYawa poehé conhecida coméauareté palavra que deriva do
nheengatu. E um distrito que possui aproximadameii@0 pessoas, dos quais 4.000 pessoas vivem em
lauareté-centro, durante o ano letivo. Localizaséronteira do Brasil com a Colémbia, no municig@Sao
Gabriel da Cachoeira — AM.

8 Antropdlogo Geraldo Andrello chama lauaretéQidade do indio(cf. Sdo Paulo: Editora UNESP: ISA;
Rio de Janeiro: NUTI, 2006)

8 Utilizo o termoavés, no sentido masculino, pois entre os povos indigenaalto rio Negro o critério de
pertenca étnica € determinado pelo homem. A palaoeespondente em lingua portuguesa é
“antepassados
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reverenciadas, respeitadas e promovidas somente pelos indigenas, mas por todo
Estado Nacional.
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PEDAGOGIA DA VISITAS

Breve descrigdo das visitas as comunidades indigenas

Pe. Justino Sarmento Rezende86

INICIANDO A CONVERSA

O artigo elabora uma breve descrigdo sobre a itinerdncia como um dos elementos
constitutivos da agdo pastoral dos Salesianos de Dom Bosco (sdb) na regido do alto rio
Negro/AM. Os salesianos estdo nesta regido desde a metade da década de 1910: Sio
Gabriel da Cachoeira: 1915; Taracua: 1923/1924; lauareté: 1927 (1929) e Pari-Cachoeira:
1940. Utilizo o titulo PEDAGOGIA DAS VISITAS por entender que a itinerdncia salesiana
possui modos préprios de trabalhar apesar de muitas varidveis e semelhangas nas
praticas. O artigo ndo discute sobre a origem de tal pratica nem trata das diversidades de
praticas com esta ou aquela nomenclatura.

REVISITANDO AS MINHAS ORIGENS

Eu nasci na comunidade®” Nossa Senhora da Assungdo, também, conhecida como Onga-
Igarapésg, Este igarapé possui aguas transparentes e frias. E assim porque as imensas
arvores envolvem o pequeno igarapé com suas sombras. Algumas brechas existentes
permitem que os raios de luz do sol deem efeitos especiais para quem passa pelo rio. Nas
arvores ndo faltam os cantares dos pdassaros e dos grilos.

Ao redor e acima da comunidade existem algumas cachoeiras. Nelas meus parentes e eu
banhdvamos, brincdvamos nadando de um canal para outro, pulando de uma pedra para

% 0 autor é indigena da etnia Tuyuka. E sacerdote da Sociedade de S3o Francisco de Sales (Salesianos),
desde o ano de 1994. E Mestre em Educacdo [2007] pela Universidade Catélica Dom Bosco (UCDB), Campo
Grande — MS [Linha 3: Diversidade cultural e educagdo indigena]. Como sacerdote ja atuou nas MissGes
Salesianas do Rio Negro, particularmente na Missdo Salesiana de lauareté nos anos: 1994-1996; 2004; 2007-
2008. Este artigo foi produzido nos dias 6/2-23/04/2009.

¥ Neste artigo optei usar o conceito comunidade. Ao lado dela, o conceito povoado, aldeia e sitio sdo bem
utilizados pelos moradores da regido do alto Rio Negro. A palavra comunidade expressa um cunho mais
religioso cristdo. O uso de qualquer uma destas palavras esta revestido de sentidos bem diferentes, politicos
e ideoldgicos.

Ba palavra Onga-igarapé é traducdo de palavras indigenas. Sua origem é interpretada assim: uns dizem que
o nome original seria Yai-hiriya que significa Igarapé onde a ong¢a uiva; outros dizem Yai-firiya que significa
Igarapé da onc¢a preta. Localiza-se no distrito de Pari-Cachoeira, municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/
AM/BRASIL.
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outra, de uma pedra e para as dguas. Mergulhdvamos no fundo do rio, submergiamos das
aguas, saiamos das aguas, corriamos em terra e voltdvamos a cair nas aguas.

O nosso igarapé nao possui fartura de peixes. Para quem nasceu ali e conhece os segredos
do igarapé nunca faltaram peixes para sustentar alimentagdo familiar e comunitaria. As
imensas florestas e as terras possibilitam a coleta de diversas frutas, favorecem as cacadas
de animais, insetos, formigas e preparo das rogas. A natureza e os trabalhos humanos
nunca deixaram que as pessoas passassem necessidades.

ITINERANCIA E MINHA INFANCIA

Os espacos primeiros de minha convivéncia social foram a nossa casa, nossa familia e
nossa comunidade. Depois veio o espaco segundo: a vida de internato (1970-1979) da
Miss3o Salesiana de Pari-Cachoeira®®. Convivendo nestes espagos eu compreendia que a
itinerancia e itinerante eram assuntos que tratavam do padre que passava visitando as
diversas comunidades ao longo do ano. Viajava de motor, levando gasolina, alimentagao...
Onde havia cachoeiras tinha muito trabalho: arrastar a canoa, carregar motor e outros
materiais. Para visitar as regides onde nao era possivel chegar a comunidade pelo rio fazia
suas viagens pelos caminhos em meio as florestas, carregando sua mochila cheia de
materiais a serem utilizados durante a visita.

As viagens do padre itinerante sdo cheias de surpresas. O dia ensolarado faz com que o
padre pegue o sol e fique com o rosto moreno; quem é indigena como eu fico com rosto
escuro de tanto pegar o sol; em dias de chuva se pega a chuva, fica com frio; se vai pelo
caminho passa pelos lamagais, atravessa os igarapés em cima de pontes improvisadas; na
época das enchentes atravessa alguns trechos do caminho com agua até a cintura do
corpo; nos igarapés maiores atravessa nadando, leva picadas de insetos.

Muitos padres devem ter visitado nossa comunidade antes de eu existir neste mundo e
depois. Alguns padres estdao bem presentes em minha memdria: Pe. Antonio Scolaro
(falecido), Pe. Eduardo Lagério (falecido) e outros. Como se pode perceber o meu contato
e o conhecimento sobre a pratica da itinerancia salesiana comegaram desde o seio
familiar. Nasci dentro de uma familia crista. Nela eu percebia que o meu pai estava muito
ligado a vida de oragao em familia e na comunidade. Quando eu nasci 0 meu pai ja exercia
sua tarefa de ser catequista da comunidade e morreu como catequista [1996]. O meu pai
todos os dias tocava sino™® da capela, convocando as pessoas da comunidade para a
oragdo da manha. Ao ouvir o sino as pessoas dirigiam-se para a capela. Apds terceiro sinal,
0 meu pai comecava a oracdo intercalando com cantos e outras oracdes. No dia de
domingo lia a Biblia e explicava. Dialogava com os participantes sobre o sentido da Palavra

8 A obra salesiana de Pari-Cachoeira comecgou no ano de 1940 e foi entregue ao Bispo da Diocese de Sado
Gabriel da Cachoeira no final do ano de 1998/1999.
% Antes da aquisi¢do do sino, batiamos com a enxada ou com pedaco de ferro.
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de Deus na vida da comunidade; conversavam sobre as realidades que impediam de
colocar em pratica a Palavra de Deus.

Quando eu tinha cinco anos para frente, todos os dias 0 meu pai me convidava para ir ao
banho cedo, dizendo que apds o banho nds iriamos a capela para rezar. Assim, eu fui
entendendo a pratica de um catequista. Os padres salesianos haviam encarregado o meu
pai para que assumisse a animagdo espiritual da comunidade e ele possuia atitude
perseverante no exercicio desta tarefa.

Meu pai desde cedo, comecou a envolver-me no trabalho de ajudd-lo na animacdo das
oracdes comunitdrias. Primeiro servico que ele me pediu foi o de varrer a capela, depois
me ensinou a tocar o sino da capela. Quando eu era crianga 0os meus pais me levavam
para a Missdo Salesiana de Pari-Cachoeira para as festas religiosas [Natal, Pascoa, Nossa
Senhora Auxiliadora, Dom Bosco...] e, eventualmente para vender farinha para adquirir
alguns objetos [roupas, tercado, machado, sal, fosforo...].

Aos nove anos eu fui para a Missdo Salesiana de Pari-Cachoeira para estudar como aluno
interno (1970). E, nas férias voltando para casa de meus pais, continuava ajudando o meu
pai. Limpava a capela e tocava o sino. Quando eu ja havia concluido a 3% Série do 1° Grau
[1974], o meu pai comegou a exigir que eu entoasse alguns cantos e fizesse alguma leitura
na capela. Ele havia estudado até a 3° série, por isso, ele acreditava que eu, também, ja
poderia fazer algumas tarefas para animar a vida de oracdo na comunidade. A partir da 4°
Série 0 meu pai ja pedia que o ajudasse na tradugdo para a lingua tuyuka do que era lido
da Biblia e dos folhetos do culto dominical preparado pelos padres para ajudar ao
catequista.

A animacdo da vida de oracdo comunitdria tornava-se o cotidiano do meu pai. Ele a fazia
com muito gosto. A comunidade caminhava animada pela espiritualidade cristd. Nao
discuto aqui se era uma espiritualidade profunda, superficial, alienada... Essas discussdes
sdo de pessoas que estudaram muito e julgam saber mais que os outros. O meu pai e os
meus parentes possuiam poucos conhecimentos dos estudos escolares, porém possuiam
sabedorias de nossos antepassados. Poucos conhecimentos escolares ndo impediam a
vivéncia da vida de oracdo comunitaria e as pessoas faziam com muito zelo, gosto, paixao.
E quem sabe? Faziam-se tudo isso pelo medo do padre, do castigo, inferno? Também
estes elementos sdo bem presentes nos cristdos e em qualquer comunidade crista. As
pessoas de nossa comunidade respeitavam muito o meu pai. Ele possuia profunda
espiritualidade tuyuka® e vivia intensamente as praticas de vida cristd. A minha m3e,
sendo esposa do catequista estava sempre atuante, ajudava a entoar os cantos e na
auséncia de meu pai ela que dirigia as oracdes comunitarias.

“VAI CHEGAR O PADRE PARA NOS VISITAR”

91 N . , . . . P .
O meu avo ensinou-lhe musicas, dangas, discursos mitoldgicos, benzimentos da cultura tuyuka.
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Com esta expressdo 0 meu pai anunciava aos nossos parentes a vinda do padre. Alguns
padres eram acompanhados: motorista (pratico), marinheiro, irma (freira) salesiana;
outros salesianos viajavam sozinhos.

Em nossa comunidade os padres itinerantes se hospedavam em nossa casa, casa do
catequista. A impressdo que eu tive desde crianca sobre esta realidade era de que o meu
pai era amigo deles. Ele tinha um respeito e consideragdo todo especial pelos salesianos
(padres e irmas salesianas) e eles por ele.

Alguns dias antes a chegada do padre todos os moradores da comunidade faziam limpeza
da comunidade: limpavam as casas, capinavam o patio da comunidade, rocavam ao redor
das casas, limpavam o caminho para o porto.

As mulheres preparavam farinha boa, preparam beiju, etc. Alguns homens iam para
pescaria, outros para caga e outros iam buscar frutas, etc. No dia marcado para a chegada
do padre todos os moradores eram convidados para ficar esperando para fazer uma
recepgao ao padre.

O meu pai pedia para que as criancas, adolescentes e jovens ficassem atentas ao barulho
do motor. Assim nés faziamos. Quando ouviamos o motor subindo o igarapé ja corriamos
ao porto para esperar o padre, ajudar a carregar os seus materiais. Se ele chegasse pelo
caminho ao ouvir o latido do cachorro ja corriamos ao encontro do padre para recebé-lo.
Para nés tudo era motivo de alegria e disputa para ver quem carregava os materiais que o
padre trazia. Os adultos sempre chegavam depois de ndés. Como muito de nés nao
sabiamos falar a lingua portuguesa a gente sé achava graca daquilo que o padre falava.
Alguns padres haviam aprendido a falar a lingua tukana como Pe. Antonio Scolaro e Pe.
Eduardo Lagério. Nao falavam tdo bem como os falantes da lingua tukana, mas dava para
entender o que eles queriam comunicar.

Entre os adultos o meu pai era o primeiro a receber o padre. Ele dizia para nos:
cumprimentem o padre! Nao tenham medo! Assim nés faziamos. Meu pai mesmo falando
bem pouco a lingua portuguesa, conversava com os padres. Traduzia para a lingua tuyuka
a mensagem que o padre comunicava, principalmente para velhinhos e criancas.

O relacionamento de meu pai com o povo e os padres era de muita alegria. O respeito e a
amizade que ele mantinha com os padres e o povo ajudava-o na compreensao das
mensagens que os padres comunicavam. Meu pai traduzia tais mensagens utilizando os
ingredientes culturais tuyuka. Assim a Palavra de Deus e as mensagens do padre recebiam
outros sabores mais préximos da cultura tuyuka. A construcdo desta amizade era fruto de
uma longa caminhada e fortalecida pela muatua confianca. O meu pai via na figura do
padre a presenca de Deus.

Tendo nascido e crescido nesse clima eu conhego os salesianos e seu empenho para o
bem-estar das comunidades. E, em cada Missdo Salesiana até hoje, ha um padre com esta
tarefa: visitar as pessoas em suas comunidades. Tal atividade é de suma importancia
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porque na maior parte do ano os moradores das comunidades ndo vao a sede da Missdo
Salesiana®. O padre itinerante é que vai as comunidades encontrar-se com o povo,
conviver com eles.

LUGAR ONDE MEUS PAIS E EU ESTUDAMOS

Em Pari-Cachoeira desde o ano de 1940, os salesianos construiram a sede da Missdo
Salesiana, um grande complexo com oficinas de mecanica, alfaiataria, marcenaria;
despensa para compra e venda de produtos; um prédio grande para dois dormitérios
grandes um para maiores e outro menores; no andar térreo ficavam salas de aulas; outro
prédio para refeitérios; outro prédio para apresentacdes teatrais e eventos festivos.
Também no lado feminino seguiam grandes construcdes: um prédio para salas de aulas e
dormitérios; outro prédio para refeitérios, salas de corte-costura, artesanato; um prédio
para Santa Casa [hospital].

A grande igreja fica localizada entre dois estabelecimentos. Nesta igreja havia celebragdes
diarias de missas e nés participavamos; aos domingos havia a missa solene; na quinta-feira
e domingo acontecia a adoragao ao Santissimo Sacramento da Eucaristia; uma vez por
més faziamos exercicio da boa morte (retiro mensal); existiam muitas outras atividades
que eu ndo tratar neste artigo.

Para as atividades esportivas dos estudantes havia quadra para futebol de saldo, quadras
para voleibol, quadra para basquetebol; mais afastado havia dois campos de futebol de
campo para meninos maiores e um campinho para meninos menores. No lado feminino,
também havia quadras de voleibol e basquete. Nos corredores havia mesas para ténis de
mesa; espacgos para jogos de damas, cartas etc.

A partir destas estruturas fisicas a Missdo Salesiana desenvolvia suas atividades
educativas, religiosas, profissionalizantes. Ela havia chegado a regido do rio Negro com
muitas propostas de trabalho com os povos indigenas: escolarizacdo, profissionalizacao,
evangelizacdo, catequese... Quem passou como estudante nas Missdes Salesianas [S3o
Gabriel, Taracu3, lauareté...] conhece as inimeras atividades que os salesianos realizavam
para atingir seus objetivos em todos os campos. A itinerdncia é uma das atividades
salesianas, principalmente, na regido do alto Rio Negro®.

% Hoje, varias missOes ja foram entregues ao bispo diocesano. Ele encarrega os seus padres [diocesanos]
como pdarocos: Pari-Cachoeira, Taracua...

% Em Pari-Cachoeira as atividades que os salesianos realizavam foram diminuindo na medida em quem iam
diminuindo o numero de alunos internos e acabou quando acabaram os internatos. A minha ultima
constatagdo (janeiro/2009) é muitos espacos estdo abandonados e com isso caem os simbolismos destas
estruturas, positivas para alguns e negativas para outros.
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COMO ACONTECE A ITINERENCIA

As visitas das comunidades ou itinerancia acontecem uma, duas ou mais vezes num ano.
Alguns padres itinerantes organizam estas visitas como grupo: padre, leigos [catequista...]
e freira [irma salesiana]. Outros padres preferem viajar apenas com o motorista [pratico].
Outros, ainda viajam sozinhos. Cada itinerante tem seu modo de atuar.

Fazendo memdria daquilo que meu pai falava ao povo sobre a visita do padre é possivel
recuperar algumas expectativas e confirmadas pela minha pratica como itinerante na
Pardquia Sdo Miguel Arcanjo — lauareté/AM (2007-2008):

a)

O meu pai dizia que o padre iria chegar. Depois dizia que viriam com ele, alguma
salesiana e seus ajudantes. A presenc¢a do padre é muito importante para a vida do
povo cristdo. Padre é alguém muito esperado, principalmente quando o padre é
bom, humano, paciente, amigo, alegre, decidido, que valoriza as pessoas. O povo
cria critérios proprios para dizer se o padre é bom, simpatico, sério demais, bravo
etc. E, possui critérios até para dizer que ndo gosta dele e para dizer que n3do gosta
de algumas das atitudes do padre: apressado, bravo, impaciente, autoritario, que
nao dialoga etc.

O padre itinerante é visto e esperado como conhecedor de varias questdes:
sacramentos, questdes morais, sociais, politicas, econémicas... O catequista da
comunidade ao longo do ano é que conduz a animacdo espiritual da comunidade,
em muitos momentos, sente dificuldades na explicagcdo de certos assuntos. A visita
do padre é uma ocasido para tirar as davidas, perguntar sobre as diversas questdes
gue circulam dentro da comunidade, sobre praticas duvidosas [aborto, casais
amigados, traicdo, brigas...], sobre as questdes que envolvem os povos indigenas,
etc. Por isso, o padre deve proporcionar momentos que favorecam estudos,
esclarecimentos de diversas questdes que envolvem a vida humana e crista. Se o
padre é apressado demais ndo oferece essa possibilidade para o povo. O
catequista e o povo da comunidade continuam com suas duvidas. O que impede
de fazer um trabalho melhor é o fato de o padre pensar que sé ele tem assuntos
para falar ao povo. Estes assuntos muitas vezes ndao sdo interessantes para a vida
da comunidade. O que para o padre é tdo importante e que ele quer transmitir
para o povo ndo passa de informagdes, sem incidéncia na vida pratica indigena.

Dentro das comunidades surgem varios problemas [brigas entre os membros da
comunidade, gravidez das jovens, roubos...]. A comunidade por si mesma, em
muitas questdes nao consegue resolver. Entre os prdéprios indigenas existem
outras relacbes de poderes: irmdo maior e menor; superior e inferior; chefe e
servo. Essas categorias dificultam para resolver certos problemas internos. O padre
é alguém de fora; é neutro; pode falar sem estar envolvidos nas categorias sociais
indigenas. Ele é esperado para ajudar a resolver os problemas comunitarios. Ndo
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pode ignorar e nem largar para que a comunidade resolva sozinha. Alguns padres,
ao invés de ajudar a resolver os problemas, acabam por gerar mais problemas.
Outra realidade é quando somos indigenas padres. Dificulta um pouco porque
também nds pertencemos a alguma categoria social. E, o fato de sermos padres
nos torna neutros frente a alguns problemas. E a complexa relagio de etnias e
ministérios eclesiasticos.

O padre é esperado como alguém que vem fortalecer a pratica dos sacramentos:
eucaristia e reconciliacdo; batizados, casamentos. Muitos padres sdo
compreensiveis as diversidades de situagdes cristas que os povos vivem. Outros
padres sdo mais guiados pelas leis canodnicas, diretdrios sacramentais do que pelas
atitudes do Jesus Bom Pastor. Outros sdao mais guiados pela pratica pastoral de
Jesus. Sdo assuntos complexos que precisariam ser aprofundados e ndo fazer uma
pincelada em uma ou duas paginas. De modo geral os padres reservam um tempo
para atendimento das confissGes e celebracdo da eucaristia. Muitas vezes os
moradores querem que o padre dé a béncdo da casa; alguns padres dizem que ndo
da tempo; outros aceitam dar a béngdo da familia e da casa. O povo que mora nas
comunidades na maioria das vezes carrega consigo a consciéncia de que para
receber a comunhdo eucaristica tem que confessar; quando, ndo conseguem
confessar (porque o padre estda com pressa) as pessoas ndo comungam.

Durante as visitas o padre procura estudar com as comunidades alguns temas
programados a partir de um plano de pastoral: prioridades da Igreja a nivel
universal, prioridades da CNBB, da Diocese e da pardquia. Além destes temas sao
importantes temas: organizacdo da comunidade, trabalhos comunitarios, questdo
da escola, formacao de liderangas, etc.

O padre itinerante é um ser humano, pertencente a uma cultura [espanhol,
italiano, brasileiro e indigena (nos ultimos tempos)]. Por isso, as pessoas querem
conhecer a familia dele, sua cultura, tradigdes, costumes. E alguém que esta
aprendendo com as novas culturas. Alguns padres tém mais facilidade de
adaptagdo a cultura indigena e outros menos. O Padre é alguém que precisa ser
entendido, compreendido e ajudado pelos indigenas. O que dificulta um pouco
mais no anuncio da Boa Nova de Jesus é o fato de muitos padres ndo aprenderem
as linguas dos povos indigenas com os quais trabalham. A partir de minha
experiéncia digo que pelo menos a lingua tukana se deveria aprender para
trabalhar com os povos indigenas da bacia do rio Uaupés. Mas muitos missionarios
dizem que os povos indigenas ja falam a lingua portuguesa e ndao ha necessidade
de aprender a lingua indigena.

O povo indigena espera do padre sua animacdo, esperanca e paciéncia. Nao
gostam do padre que va brigar com eles em suas comunidades, mas espera dele
palavras de animacdo, encorajamento. O padre deve cultivar a paciéncia com o
povo indigena. Algumas vezes algum padre chega quando o povo ndo esta
esperando ou ja esperaram e se dispersaram para os trabalhos. De modo geral o
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povo indigena tem muita paciéncia com os padres apressados e bravos. Mas pelo
gue eu escutei, entendi e interpreto, eles respeitam porque nds somos padres, se
nos ndo féssemos tomariam outras atitudes conosco [padres].

h) A chegada de um padre sempre é motivo de festa. Os moradores de comunidade
mudam o ritmo de vida. Eles ficam em casa. Eles estdo organizados para
acompanhar o padre, participar da reunido, participar da confissdao e missa; comer
guinhapira com o padre (partilha de comida), bebida etc. Contar piadas e ouvir
piadas e achar graca, ficar alegres, este é o dia com o padre. E um dia cheio de
atividades e de alegria, quando o padre é bom!

ITINERANCIA: ANIMAGAO ESPIRITUAL

A itinerdncia como uma pratica pastoral visa animar espiritualmente as comunidades
cristds. E um trabalho organizado, continuado e acompanhado. N3o é um trabalho feito
de qualquer jeito. Ela é uma agdo evangelizadora das comunidades. Ela é uma pratica de
um projeto pastoral [inspetorial e paroquial]. Ndo é um trabalho que o padre itinerante
faz do gosto pessoal, ndo é um projeto de um individuo®. Porém, cada padre [ou equipe]
itinerante imprime o carisma préprio nesta pratica pastoral, coloca os seus dons, sua
forma de trabalhar, seu modo de acompanhar o povo etc.

Na regido do alto Rio Negro nds ja tivemos padres itinerantes que aprenderam as linguas
indigenas [Pe. Antonio Scolaro, Pe. Eduardo Lagério, Pe. Afonso Casasnovas e oturos]. Eu
penso que por causa disso os indigenas se identificavam mais com os padres, pois ficava
mais facil comunicar com eles.

O padre itinerante deve ser alguém que procura estudar e conhecer as culturas locais
indigenas, conhecer as espiritualidades étnicas, praticas religiosas étnicas. Ndo deve
esquecer a sua cultura. E uma pessoa que deve fazer uma mudanca pessoal fundamental
de sua mentalidade. No encontro com cada padre o povo, também faz mudancas grandes
nas praticas e nas mentalidades. Nem padre nem povo podem normatizar a vivéncia das
culturas (do missiondrio e indigena) e vivéncia cristd. Tanto o padre como o povo sdo
conhecedores dos documentos de orientacdes pastorais, acompanham temas sobre a
evangelizagdo, conhecem as questdes indigenas (alguns missiondrios ndo conhecem),
acompanham as exigéncias da Congregacdo Salesiana (inspetoria) e ajudam na execucao
das prioridades pastorais que sdo aprovadas pelas assembléias, paroquial e diocesana. E
importante dizer que o povo é aquele que possui diferentes visdes sobre a teologia,
eclesiologia, mariologia, ética, liturgia etc. Cada padre que chega para trabalhar transmite
seus conhecimentos. O padre muitas vezes faz opgao por uma linha pastoral, teoldgica
etc., mas o povo muda no ritmo que mudam os padres. Por isso, muitas vezes, algumas
questdes ficam muito confusas em suas vidas, pois cada padre leva para dentro daquelas

% Apesar do esforco comunitdrio-paroquial-inspetorial hd quem insiste fazer de sua prépria cabega.
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culturas suas visdes diferentes sobre as diversas realidades que os outros padres
anteriores a ele.

Cada padre itinerante é Unico, com o seu jeito préprio de ser, de fazer e relacionar-se com
as pessoas das comunidades. Por isso, encontramos padres bem atenciosos, pacientes,
calmos, alegres no relacionamento com o povo. Encontramos padres apressados,
impacientes, que fazem as atividades correndo e muitas vezes nem esperam o povo voltar
de seus trabalhos: rocas, da caca e pescaria. Tudo isso as pessoas das comunidades
percebem e reagem. Quando um padre é bom com eles, acolhem com alegria, programam
diversas atividades, preparam celebragdes, programam refei¢des, reunides, etc. Até me
arrisco dizer que se sentem na liberdade de serem eles mesmos. Quando o padre é
apressado, impaciente, ‘grosseiro’ as pessoas das comunidades até evitam estar em sua
chegada, ndo preparam a chegada, ndo preparam as celebracbes, ndo programam
refeicdes, pois sabem que o padre é apressado. Dizem: “deixa que ele faga o que ele
quiser e, se ele pedir que facamos algo, nés faremos”. Deste modo sentem medo do
padre. Por isso é possivel afirmar que os elementos humanos [do padre], internos e
externos, influenciam em sua pratica de itinerancia. Ndo estou afirmando que existem
padres bons e ruins, mas estou tentando dizendo que algumas atitudes que nds padres
assumimos deixam muito a desejar.

A itinerancia é um trabalho de acompanhamento espiritual das comunidades. Por que
digo acompanhamento? Digo isso, porque no dia a dia os catequistas das comunidades
animam espiritualmente suas comunidades; oracdo da manh3, reza do terco, celebracdes
dominicais da Palavra de Deus, preparagdo para sacramentos (catequese), festa de
padroeiro (novena, triduo). Cada comunidade caminha conforme a atuac¢do do catequista
geral e sua equipe.

O mais préximo do ideal é que nds padres itinerantes dedicassemos mais tempo para
conversar com os catequistas, os adultos (familias), os jovens, com as pessoas que vao
receber os sacramentos, etc. Este modo fortalece a unidade entre as comunidades da
pardéquia. Para isso o padre tem um plano de visitas, temas de formacdo, de conteudos
que ele segue em todas as comunidades. Temos feito isso, mas precisa melhorar.
Momento de atendimento as confissdes, preparacdo para a celebragdo eucaristica e
celebracdes de sacramentos (eucaristia, casamento, batismo) temos feio sempre. O
catequista geral e os ministros extraordindrios da eucaristia (nas comunidades que
tiverem) explicam ao padre como eles tém trabalhado na comunidade, falam sobre suas
dificuldades, o que sonham em fazer etc. O padre da propostas para que as pessoas
continuem caminhando bem em sua comunidade.

A itinerancia é uma acdo pastoral que da vida e esperangas as pessoas e as culturas.
Porém, ha diversos modos de trabalhar e nem sempre todos estdo de acordo com um
determinado jeito de trabalhar.
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Outras pessoas que esporadicamente na regido através de suas pesquisas de campo, ou
com uma missao especifica vendo a presenca histdrica dos povos indigenas criticam sobre
determinadas a¢des, dos padres, presenca salesiana, conteudos, etc.

A Congregacdo salesiana através da presenca a atuagao de seus salesianos é conhecedora
das realidades que envolvem os povos indigenas do alto Rio Negro. Conhece as
capacidades de trabalho, de resisténcia, de superacao, de criatividade, de busca, de luta
dos povos indigenas; as fraquezas, desanimos, acomodacdes, seu indiferentismo tanto dos
padres como dos povos indigenas.

Os salesianos da Inspetoria Salesiana Missiondria da Amazonia [ISMA] sabem que, em
muitos momentos da histéria do alto Rio Negro se ndo fossem os salesianos os povos
indigenas ndo teriam tido o apoio de outros setores da sociedade. Com todas as criticas
negativas que os salesianos receberam de “outros” eles sdo aqueles que desde
1914[1915] estdo presentes no meio destes povos.

ITINERANCIA: ANIMAGCAO E PROMOGCAO SOCIAL

7

A itinerancia é um trabalho de promocdo humano-social. Durante as viagens de
itinerancia todos os padres tiveram sensibilidades para a questdo social, preocupando-se
com a saude do povo, dos trabalhos comunitdrios [cooperativas, organizacdes...].
Promovem formacdes sobre a questdo da saude. Eles mesmos procuram entender sobre
os medicamentos, principalmente, os remédios que lhes ajudam nos atendimentos mais
simples, remédio para dor de cabega, para verminoses, para diarréia etc. E, quando
encontram casos mais graves levavam para Santa Casa [hospital] da missdo. Ultimamente
estas Santas Casas estdo fechadas.

Atualmente existem outros postos de atendimento da salude assumidos pelos proprios
agentes de saude [indigenas e ndo-indigenas]. Apesar disso, o padre itinerante é aquele
gue, ainda soluciona os problemas de medicamentos nas comunidades. Muitas vezes os
postos de atendimentos a saude do governo ficam sem medicamentos e sem agentes.

O que eu vi no distrito de lauareté/AM, durante dois anos de minha itinerancia é de que
em quase todas as comunidades ha um agente indigena de saude; ele, geralmente possui
medicamentos dos primeiros socorros; algumas vezes nem isso tem; os agentes externos
(ndo indigenas) de saude s6 atendem ao povo quando estdo sendo pagos, quando o
governo ndo libera os recursos para pagamento de saldrios deixam a area.

O itinerante de lauareté até 2008 possuia medicamentos porque existia um projeto e com
este se comprova remédios. Estes medicamentos seriam para atendimento aos que
moram longe do centro-lauareté, mas quando faltavam medicamentos na Unidade Mista
de lauareté (Hospital) e pélo-base (FUNASA) vinham buscar medicamentos na pardquia.



209

A realidade dos povos indigenas apresenta caracteristicas proprias. Hoje muitos
enfermeiros e agentes de salde que atuam as comunidades sdo indigenas. Claro que
quando acabam os recursos do vindos do governo eles ficam impedidos de atender as
necessidades dos pacientes. Gragas a Deus a Federacdo das Organizac¢ées Indigenas do Rio
Negro (FOIRN), ha algumas décadas instalou as Radios Fonias que facilitam o atendimento
e resgate de pacientes mais em perigo.

Viajando pelas diversas regides com freqliéncia encontramos com equipes médicas
atendendo as comunidades. Com todos estes agentes devemos interagir e procurar
diminuir os sofrimentos das pessoas.

A agdo pastoral salesiana contribuiu muito com o surgimento das escolinhas rurais e hoje
se formam escolas indigenas. As primeiras Associa¢des e Organizagdes Indigenas na regido
surgiram com o incentivo dos préprios salesianos e salesianas.

Os itinerantes comecaram prestar o servico de acompanhamento e isso fazia com que eles
estudassem para conhecer a legislacdo da educacdo escolar, direitos dos povos indigenas,
etc. Muitos salesianos promoveram e participavam das reunides, assembléias indigenas.
Divulgavam pelas diversas comunidades as conclusdes de assembléias indigenas. Assim a
itinerancia tornou-se um poderoso veiculo de transmissdo de conhecimentos,
esclarecimentos das duvidas, fortalecimento da consciéncia sobre a politica indigena,
politica partidaria, sobre a administracdo publica municipal, estadual e federal, etc.
Dentro deste contexto, a voz do itinerante, tornava-se uma voz mais confiavel. Assim fala
o povo das comunidades! Depois de escutar tudo das liderancas indigenas e politicos ndo-
indigenas, o povo, ainda quer escutar a visdo do padre para legitimacdo ou ndo das
informacdes anteriores.

S3o questdes sdcio-politicas presentes na ag¢do pastoral do itinerante. Assim, muitos
padres itinerantes ficam sabendo da real situacdo de cada povo e comunidade, de cada
escola, professor e alunos na comunidade, tornam-se denunciadores das mas
administracdes municipais, atraem para si e para a comunidade salesiana, perseguicdes,
xingamentos etc. Nestes contextos o itinerante é obrigado a ficar do lado do povo. Nesta
regido, assim tem sido a pratica pastoral [social, espiritual...] dos salesianos desde o inicio
de sua presenca missiondaria no alto Rio Negro e assim continuard sendo, comprometida
COM 0S POVOsS.

JUSTINO ITINERANTE: 2007-2008

O Justino é um ser histérico em construgdo. Comegou a viver nove meses antes de sair do
ventre materno. Foi educado pelos pais, aprendeu os saberes dos pais, avlés e seus
parentes. Viveu e cresceu numa comunidade pequena com seus parentes e primos; é
alguém que estudou na escola de modelo ocidental, desde as séries iniciais até os cursos
superiores (universitarios). Os estudos escolares e a vivéncia cristd sdo fatores que
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possibilitaram a se tornar um sacerdote da Igreja Catdlica. Toda essa dindmica acontece
numa relacdo de poderes continua.

Muitas realidades colocadas anteriormente s3ao realidades que eu conhego como ja
descrevi. Eu digo que conhego aquelas realidades porque ouvi, vi, fizl Mas também s3do
realidades que eu tentei superar, ser diferente dos outros, procurei dar uma modalidade
propria para tal atividade e muitas coisas ndao consegui. Alguns motivos que me
impediram: eu era diretor da Missdo de lauareté, paroco da Paréquia Sdo Miguel Arcanjo
e itinerante. O desejo de fazer a itinerancia com mais calma e com mais tempo era
pressionada pelo desejo de estar na comunidade salesiana.

Eu ndo consegui visitar todas as comunidades. Mas estas eu visitei: 1) No baixo Uaupés:
Urubuquara, Sao Bras, Nova Esperancga, Sdo Francisco, Marabitana, Sao José, Jibari, Sao
Luis, Loiro, Parana-Jucd, Juquira, Aracu e llha de S3o Jodo. 2) Japu e afluentes: Jacaré
Banco, Jacaré Banquinho, Piracema, Boca do Traira, Santo Atanasio. 3) Rio Papuri: Sabia e
Aracapd, Pari-Ponta, Santa Luzia, Santa Cruz de Turi, Sdo Gabriel, Patos, Santa Marta
(Urucum), Uirapixuna, Anchieta, Jandid, Sdo Miguel, Santa Cruz de Inambu e Melo Franco.
4) Alto Uaupés: Itaiagu, Miriti, Umari Cachoeira, Santa Rosa, Cuiubi, Periquito, Arara, llha
de Inambu, Poraqué Ponta, Caruru, Jacaré, Jutica, Taracud, lauareté-Ponta, Acai e Querari.
lauareté-centro: Vila Dom Bosco, Aparecida, Sdo Miguel, Cruzeiro, Dom Pedro Massa, Sao
José Operario, Sdo Domingos Savio, Sao Pedro, Nossa Senhora de Fatima e Santa Maria.

Hoje digo que, também ndo consegui o que eu imaginava atingir e nem consegui ser o que
pensava ser. Durante a minha itinerdncia eu tinha consciéncia das expectativas do povo,
mas é dificil vivenciar tudo aquilo. Diversos defeitos de carater e imperfeicdes me
impediram de ser e fazer o que desejava atingir.

Num dos escritos meus [EM CACHOEIRA DA ONCA: Criangas, Adolescentes e Jovens
d3o novos contornos as linguas indigenas e a lingua portuguesa!®] eu apresentei alguns
desafios para visitar as comunidades:

“Até [1994-96] 2004 eu conhecia mais a Cachoeira da Ong¢a ou como se diz
lauareté-centro. Este lugar é que eu estou descrevendo até aqui. Mas fora deste
lugar existem aproximadamente outras sessenta e cinco comunidades. Somente
nestes Ultimos dois anos eu pude conviver com a populagdo toda do distrito de
lauareté: médio rio Uaupés, alto rio Uaupés, rio Japu e rio Papuri. S3o regides
bonitas e extensas! Para conhecé-las sdo necessarias varias horas de viagem pelos
rios e longas caminhadas em meio a floresta. A maioria da populagdo que hoje
mora em Cachoeira da Onga morava nestas comunidades distantes. Atualmente
em algumas comunidades moram poucas familias; em outras comunidades ndo ha
mais pessoas morando. E importante dizer, também que algumas comunidades
que tém escolas de ensino basico [fundamental] e ensino médio estdo
aumentando de populagao.

% Artigo produzido em 6-9/02/2009.
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As regides do alto rio Uaupés e Papuri possuem belissimas cachoeiras. Elas
formam espacos sagrados e mitoldgicos de nossas histérias indigenas. Do tamanho
de suas belezas, sdo os perigos que apresentam, tanto na época de rio seco e
cheio. Nossos avOs passaram inumeras vezes por estas cachoeiras, passavam dias
e horas remando para vencer as correntezas, passavam horas arrastando nas
beiradas das cachoeiras e arrastando canoas pelas estradas. Quem nasce, cresce e
vive nestas regides conhece os perigos que estas realidades apresentam. Mesmo
com todos os conhecimentos e respeito que possuem com relagdo a estas
cachoeiras muitos alagam, pessoas morreram nestas cachoeiras, bens materiais
sdo perdidos. As cachoeiras mesmo que tenham contribuido para o surgimento
dos povos indigenas ndo perdoam para quem nao tiver prudéncia com elas.

Hoje em dia existem outros recursos materiais quem nem se comparam com as
historias de nossos avos. Hoje maioria possui motores de popa, motor pessoal,
motor da comunidade, motor da escola, motor da equipe de saude, motor do
missionario etc. E mais facil superar algumas partes das cachoeiras, mas em outras
partes a nossa prudéncia nos leva a parar, arrastar nas beiradas e em outra
carregar tudo pela estrada. Com cachoeiras ndao da para brincar a ndo ser que
esteja cansado de viver e quer partir para outra; ndo adianta dizer que é indigena
nascido na regido. Ajuda bastante ter um bom pratico (motorista), corajoso para
enfrentar e superar os perigos que as diversas cachoeiras apresentam diante do
ser humano. Viajar com motores potentes (40 hp) ndo significa ficar fora dos
perigos. Para quem tem fé (cristd) passar por estes perigos significa rezar melhor e
com mais devocao.

Essas experiéncias levam-me a afirmar que para trabalhar nestas regides ha
necessidade de sermos pessoas sadias, pois nas cachoeiras temos que carregar os
materiais que levamos: motor, gasolina, rancho, medicamentos, etc. E necessério
ter coragem e ter um coragao forte, pois muitas cachoeiras sdo assustadoras. Para
caminhar nas florestas temos que ter saude, ter objetivos a atingir, ter sonhos...
Em algumas cachoeiras e alguns caminhos a solidariedade dos moradores diminui
os esforgos que teriamos que fazer com menos pessoas. Precisamos estar abertos
para aprender outras culturas: comer comidas regionais [quinhapira, mujeca,
beiju, chibé (farinha com agua), caxiri (bebida fermentada)...].

Para visitar os Hupda (grupos indigenas) que vivem mais afastados dos rios é
necessario percorrer longas caminhadas pelas florestas, atravessar igarapés,
equilibrar nas pequenas pontas, lamagais etc. Nessa caminhada temos que
carregar nossos materiais (mochilas, remédios, mantimentos...). Estas caminhadas
pioram na época de rios enchentes e nos obrigam a nadar. Ndo faltam insetos a
nos picar e ferrar.

Todos estes esforcos sdao recompensados pela alegria dos moradores ao
receberem diversos agentes: educadores, formadores, assessores, enfermeiros
(as), médicos, dentistas, missiondrios. Cada grupo que vai cumpre a sua tarefa de
promocao da vida humana indigena.
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Os moradores de cada comunidade realizam suas atividades: trabalhos
comunitarios, cultos dominicais, reinem-se para comer quinhapira, os agentes de
salde atendem os moradores (muitas vezes ndo tem remédios), os professores
ddo aulas, os moradores fazem suas rogas, fazem seus beijus, farinha, fazem suas
festas. Sdo pessoas que constroem e expressam suas alegrias, dancando, fazendo
seus dabucuris, tomando sua bebida tradicional (caxiri). De vez em quando alguém
cria problemas, mas as pessoas com muita delicadeza e firmeza procuram avaliar
as atitudes pessoais e comunitdrias.”

Eu olho esta pratica salesiana e a minha acdo pastoral a partir de novos referenciais
tedricos sobre a cultura, evangelizagdo, escolarizagdo. Os olhares de outros antropdlogos,
sociblogos, politicos sempre questionam os sentidos de tais praticas e seus sentidos para
as culturas indigenas. Eu, também estou refletindo e reinterpretando tais praticas
salesianas apropriando-me de novas concepg¢des sobre a evangelizagao que o magistério
da Igreja Catdlica me proporciona e novos conceitos para interpretar as culturas.

Nas ultimas duas décadas as organizacGes governamentais e ndo-governamentais que
chegam implantando alguns servicos [muitas vezes ndo continuados] pensam que eles sdo
os primeiros a colaborar com as comunidades indigenas da regido. Pensam que somente
as praticas que eles estao implantando que sdo corretas. Diante disso, percebo que a visdo
historica destes agentes é muito reduzida.

Apesar destas visGes que herdamos e construimos os diversos agentes sociais
[missiondrios, politicos, militares, médicos, enfermeiros, antropdlogos, pesquisadores,
liderancas indigenas...] que atuamos nesta regido devemos construir um grande
movimento de cooperacdo e interacdo. Muitas vezes temos dificuldades de fazer isso
porque nds queremos assumir a paternidade de uma agdo social sozinhos.

Se olharmos bem, ao longo de pouco mais de noventa [90] anos de presencga no alto Rio
Negro os salesianos promoveram muitas acdes entre as comunidades indigenas e com os
povos indigenas: escolas, assisténcia a salde [Santa Casa], oficinas para profissionalizar os
indigenas [carpintaria, mecanica...], aeroportos, etc. Quem chega nestas ultimas décadas
nesta regido, encontrando muitas coisas ja construidas, pensa que sempre foi facil assim.

Interpretando estas realidades com os recentes instrumentos de analise da realidade
somos levados a dizer que a acdo missiondria salesiana estava destruindo as culturas
locais. Muitas atividades foram feitas motivadas pela dindmica da Igreja da época.
Ninguém nega que a origem representava as ideologias sociais e nacionais da época:
“civilizar” o indigena etc.

Também, ha pelo menos trés décadas que a prépria Igreja Catdlica vem buscando e
construindo novos métodos de evangelizagdao. Os salesianos que atuam no alto Rio Negro
buscam entender nova proposta evangelizadora e criar praticas mais respeitosas com
relacdo as culturas indigenas hoje. Lembremo-nos, porém, que a mudancas de
mentalidades das pessoas levam tempo e ndo é que surgindo uma ideia nova hoje e
amanha as nossas praticas serdo totalmente novas. Haverad resisténcias, lutas etc.
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No atual contexto social nds os salesianos e outros [politicos, agentes de saude indigena e
nao-indigena, antropdlogos, linglistas...] atuamos com os mesmos povos. Acredito que
devemos atentar-nos na hora de criar praticas com os povos indigenas para que tais
praticas ndo nos levem, um dia, sermos acusados de destruidores de culturas indigenas. A
histdria é traigoeira, pois aquilo que numa época parece pratica benéfica, em outra, é
vista como destrutiva.

Os padres itinerantes sdo pessoas humanas, nascidas dentro de suas culturas, formadas a
partir das culturas paternas (maternas), a partir das culturas do pais de origem e dentro
de uma determinada formacdo religiosa, pastoral, teoldgica, antropoldgica... Eles
carregam uma bagagem cultural enorme e muito diferente que a bagagem cultural dos
povos indigenas do Rio Negro.

Como acontecia o deslocamento de uma cultura para a outra? A pratica de itinerdncia era
encontro de pessoas com culturas diferentes, com objetivos diferentes, metas e
estratégias diferentes. Assim como também as organizagdes governamentais e nao-
governamentais tém suas metas e estratégias. Com certeza houve e hd a desconstrucao
da cultura de origem, tanto da parte do padre como dos povos indigenas. Olhando o
cotidiano de alguns itinerantes nas comunidades eu observo a respeito das dificuldades
gue podem surgir na mentalidade de um padre: ter que comer a quinhapira (pimenta
forte), mujeca no mesmo prato com os indigenas; molhar o pedago de beiju no mesmo
prato; tomar mingau com a mesma cuia que todos usam e da mesma panela; falar uma
lingua diferente que a maioria ndo compreende; sentir-se inseguro frente as reacdes das
pessoas; incerteza diante do tradutor, etc. Sd3o estas e tantas outras realidades que
desconstroem a vida de um padre e exigem a criacdo de novas mentalidades. E, quando
nao querem mudar pedem aos superiores para mudar de lugar, missdo! As diferencas de
linguas, costumes, tradicOes entre padre e os indigenas, faziam e fazem com que alguns
padres pensassem que eles ndo estavam gostando deles. Por isso, alguns padres
comegaram a impor certas regras nas suas visitas. Acredito que essas reagdes, choques
culturais, conflitos sdo inevitdveis. Também, na mentalidade de um indigena padre
surgem tais sentimentos.

O Concilio Ecuménico Vaticano Il, a partir da década de 1960 trouxe novas propostas para
a pratica da evangeliza¢do dos povos. E, aqui na América Latina e no Brasil as Conferéncias
Episcopais procuram fazer as grandes adapta¢bes, mais proximas das culturas latino-
americanas, brasileiras. Também, os salesianos seguiram a mesma dinamica, assumiram
novas atitudes e praticas pastorais. Se, ainda ndo conseguimos atingir as metas se deve
aos limites humanos e de recursos. Os padres itinerantes deram outro direcionamento
para as suas acOes, valorizando mais as culturas locais, incentivando a valorizacdo dos
valores culturais.

A itinerancia salesiana ndao é uma atividade momentanea, movida por entusiasmo
passageiro. E um elemento fundamental da acdo pastoral salesiana, principalmente, na
regido do alto Rio Negro. Em todas as missGes salesianas sempre tivemos um padre
responsavel pela itinerdncia. Mesmo quando numa missdo [pardquia] ndo havia um
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numero suficiente de salesianos, o itinerante de outra missdo supria a necessidade de
outra missdo. Algumas vezes, o préprio diretor da comunidade salesiana [paroco],
assumia a tarefa de visitas as comunidades.

Nestes ultimos anos a CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil) tem demonstrado
sua preocupacdo com a Acdo Evangelizadora na AmazoOnia. Esta preocupacdo parece
passar para os habitantes das grandes cidades a visdo de que na Amazobnia falta a pratica
evangelizadora dos povos: ribeirinhos, caboclos, indigenas...

E interessantissimo lembrar que muitos missiondrios deram suas vidas pelos povos da
Amazobnia e estdo enterrados em diversos cemitérios junto aos povos que eles amaram,
deitados em meio as ribeirinhos, caboclos e indigenas, povos que eles amaram, brigaram,
conquistaram etc. Eles estdo regando a terra. Muitos missiondrios que trabalharam nestas
regides quiseram morrer entre os povos com os quais trabalharam, mas por obediéncia
aos seus superiores faleceram em outros lugares.

Muitos continuam trabalhando em meio as florestas, rios, cachoeiras e outras
dificuldades. Existem equipes missiondarias de diversas congregacdes religiosas masculinas
e femininas evangelizando ha séculos. Leigos e leigas cortam as dguas de diversos rios que
formam a bacia amazlOnica para prestar servicos sociais, pastorais e espirituais nesta
Amazéonia. Caminham pelas florestas para levar a Boa Nova de Jesus. La aonde eles
chegaram existem comunidades cristds, com seus catequistas, lideres e animadores
comunitdrios. Assim é possivel dizer que muitos leigos trabalham com formagao
catequética, liturgica, pastoral com os seus proprios irmaos.

Andando pela Amazbénia num lugar mais afastados das grandes cidades, 13 estd uma
capela, um crucifixo, uma Biblia, um catequista, uma comunidade cristd. Quem nao
conhece a AmazdOnia pensa que mandando uma equipe missionaria do Sul, do Sudeste
brasileiro para passar alguns meses na AmazOnia, vai solucionar o problema da
evangelizacdo na Amazobnia. Sdo ideias salvacionistas que desconhecem os trabalhos que
estdo sendo feitos ha séculos na Amazobnia. A melhor evangelizacdo dos povos da
Amazobnia é feita pelos préprios povos da Amazonia, pois eles conhecem suas culturas,
dificuldades, limitacGes, desafios. Ndo é alguém que vem de fora rapidamente que vai
conseguir evangelizar profundamente, mas podera contribuir.

A prépria Igreja do Brasil parece ter essa visdo e cria mutirdes na Amaz6nia. Mais do que
enviar expedicdes é necessario criar condi¢des locais para a formacgdo de pessoas do lugar.
Pois muitos daqueles que vém pelas expedi¢cdes voltando para suas dioceses ndo
retornam mais para Amazonia. As pessoas do lugar, sim, ficam. E nesse sentido que os
salesianos tém fortalecido desde o inicio de sua presenca entre os povos indigenas, a
formacdo de catequistas indigenas. Eles que conduzem as comunidades no maior periodo
do ano. O padre itinerante vai no maximo trés vezes ao ano nas comunidades ribeirinhas e
nas florestas. Dai a importancia de preocupar-se com a formacdo do leigo. Hoje o plano
de formacdo de leigos deverd ser feito levando em conta todas as contribuicbes que as
ciéncias oferecem. E neste sentido que o itinerante é animador das comunidades e dos
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animadores das comunidades. O itinerante é um, dentro do conjunto da pastoral da
missdo salesiana.

Outra realidade é escassez de sacerdotes, mas isso ndo é sé na Amazénia. Eu conhego
muitas capitais do Brasil e as necessidades de sacerdotes sdo iguais.

Para que a pratica da itinerancia continue funcionando é importante que existam recursos
financeiros. Eu tenho visto que a itinerancia no alto Rio Negro funciona porque existe a
ajuda de alguns projetos [ajuda das entidades estrangeiras] que nos deixa comprar o
motor de popa, voadeira [barco de aluminio], gasolina, remédios, etc. Muitas vezes
surgem dificuldades, também neste campo. Alguns salesianos conseguem mais ajuda e
outros menos. Por isso, é importante que o trabalho de itinerancia seja inspetorial.

Uma vez um padre disse para mim: vocé é indigena e ndo precisa de motor, vai remando!
A itinerancia pode ser feita, também remando e passando pelas comunidades, mas o
ritmo de vida seria outro. Também pode ir visitando as comunidades e ir pegando carona
de comunidade para a comunidade, mas o ritmo de vida teria que ser outro. A
comunidade salesiana [inspetoria e comunidade local] compreenderia tal situagdo?

Em todas as comunidades do Rio Negro tém pessoas que animam a vida espiritual da
comunidade, animam a vida social, a vida politica da comunidade. Os préprios indigenas
levam para frente toda a pastoral das comunidades. Para isso, em todos estes anos se tem
feito a formacgao para os catequistas, animadores e liderangas. Também isso, em alguns
momentos histdricos foi interpretado, por alguns que vinham de fora, como forma de
dominacao religiosa. Hoje, é possivel entender que qualquer projeto de trabalho se quiser
alcancar os seus objetivos terd que divulgar as propostas de trabalho, formar as pessoas
para que obtenham de uma mentalidade global do projeto de evangelizacdo. Com os
salesianos ndo foi e ndo é diferente, pois o projeto de evangelizacdao desenvolvida pelos
salesianos é projeto histérico. Tem um alcance mundial e particular em cada cultura. E um
projeto que possui varias frentes de trabalhos. Se até hoje este projeto tem perdurado é
porque existem salesianos dedicados com este projeto. Se o povo tem aceitado até hoje,
um dos elementos que podemos apontar como importante é a compreensao dos
indigenas sobre a importancia de tal projeto.

As criticas que surgiram em diferentes contextos histdricos a acdo dos salesianos, também
foram importantes para que os salesianos repensassem suas praticas, mantendo sua
identidade carismatica e seus ideais.

Em todas as comunidades da Missdo Salesiana de lauareté tém catequistas preparados
para animar as oracdes, o culto dominical, catequistas de primeira eucaristia, crisma,
preparadores de batismo, casamento. Em algumas comunidades temos ministros
extraordinarios da eucaristia. Estes ministros ndo apenas atendem suas comunidades, mas
visitam e levam a eucaristia para as comunidades vizinhas.
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Nesse meio podemos perceber outra dimensdo importante desta acdo pastoral: a
dimensdo vocacional. Muitos jovens se sentiram chamados para a vocacdo sacerdotal e
religiosa. Também nisso, temos uma realidade que nos questiona: por que ha surgimento
de muitas vocacbGes e pouca perseveranca? Acredito que temos muita coisa para
descobrir, repensar e recriar o trabalho neste campo. Mas essa regido possui: padres,
seminaristas, estudantes de filosofia, teologia; religiosas e religiosos de votos temporarios
e perpétuos.

Hoje, os proéprios indigenas padres [diocesanos e salesianos] fazem o trabalho de
itinerancia. Eu entendo que o trabalho de itinerancia assumida pelos indigenas padres deu
um passo a mais, para melhor e pelo menos mais préximo das diversas linguas étnicas.
Falando pelo menos em alguma lingua indigena compreensivel pelos indigenas ja facilita a
compreensdo melhor das diversas mensagens que levam as diversas comunidades. E uma
heranga que os salesianos deixaram para os indigenas padres. O fato de indigenas padres
assumirem a itinerancia ndo significa que estda tudo perfeito, pelo contrario, o trabalho de
itinerancia é um campo aberto para a criatividade, desconstrucdo e construcdo. Como
toda a mudanga, essa realidade traz consigo questionamentos, comparagdes e saudades.

N3o poderia ser diferente!

FECHANDO A CONVERSA

Concluo esta minha conversa sobre a itinerancia falando do surgimento da minha vocagao
ou vocagao que Deus me fez. Uma vez eu vi a presenga de um itinerante na minha
comunidade. Ele fazia uma reunido com os velhinhos, falava em portugués, mas os
velhinhos ndo compreendiam nada. Eu pensei: eu poderia ser padre para ficar no lugar
deste padre e assim eu poderia falar na lingua que eles entendessem! Assim comecou a
brotar a vocacdo para o sacerddcio. E, neste ano (2/6/2009) completo quinze anos de
sacerddcio, sou um adolescente ainda!



