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RESUMO

O presente trabalho busca demonstrar o processssignificacdo da identidade dos Sateré-
Mawé da comunidade I'apyrehyt que esta localizaalaanea urbana de Manaus/AM. Para
compreender tal processo elegemos as variaveisateiam este trabalho com o intuito de
compreender esse processo ressignificador dasdddes Sateré-Mawé citadinas, a saber, a
migracdo do grupo familiar que deu origem a Commaghd I'apyrehyt, saindo da Terra
Indigena (TI) Andird em diregcdo a Manaus; a infai@rda religido e do urbanismo que a
cidade de Manaus exerce sobre os Sateré-Mawé danwade I'apyrehyt e o processo
educacional dentro e fora da comunidade I'apyrebyho varidveis da ressignificacdo das
identidades primeiras dos Sateré-Mawé da comunidagsrehyt. Dentro das varaveis
destacamos o papel da Igreja Adventista do Sétimg(IBSD) que influenciou diretamente
essa ressignificacdo por intermédio de sua persuagi@iosa, o papel do urbanismo da
cidade de Manaus que corrobora para ressignifas adentidades primeiras e o papel da
escola no processo educacional. A pesquisa tem cobjetivo geral, a analise da
ressignificagcdo da identidade Sateré-Mawé na cadadei indigena I'apyrehyt a luz da
IASD. Os objetivos especificos sado: analisar osivost que favoreceram o processo
migratorio dos Sateré-Mawé do grupo familiar de ®ohereza Silva para a Regido
Metropolitana de Manaus; evidenciar a formacdo gamizacdo da comunidade indigena
I'apyrehyt; compreender a relacdo da comunidageyt&hyt com a pratica religiosa da IASD
e sua influéncia nos mitos e lendas Sateré-Mawg,doano expor o processo educacional das
criancas Sateré-Mawé da comunidade I'apyrehyt enfuéncia urbana no processo
educacional. Utilizamos a metodologia da Historial®@do somente por entendermos que a
mesma nos permite diminuir as lacunas deixadas f@fpo e pela auséncia de fontes
documentais, mas também pelo fato de ela ser urmelesite fonte de compreensdo da
Histéria do tempo presente.

Palavras chave Sateré-Mawé, identidade, urbanismo, ressignifioa¢ASD.



ABSTRACT

This research aims to demonstrate the identityangifig process of Sateré-Mawé’s Indian
I'apyrehyt Community that is located in Manaus. @ected the main aspects that guide this
search, in order to understand this entities’ pgecas the migration of the family group
whose gave rise to the Indian Community who leftdidd to Manaus; the religion and
urbanism influence exerted by Manaus at the Comtyjuand the educational process done
inside and outside the Indian I'apyrehyt Communitye focused on not only the Seventh-
Day Adventist Church importance, due to the fac @hurch had influenced the Community
by religious persuasion, but also the role Manauwbanism project, besides the educational
process of the school. The general purpose ofrlsisarch is the analysis of Sateré-Mawé’s
identity redefinition at I'apyrehyt Community by @hChurch. The specific goals are to
analyze the reasons that favored the migrationga®drom Tereza Silva familiar group to
Manaus; evidence the Indian I'apyrehyt Communityamization and foundation; realize the
relationship between that Community and the Chuestd report the children educational
process from that Indian Community, as well asutiEmnism influence. We chose to use the
Oral History Methodology because it reduces thesdaft by time and data. Therefore, this
technique helps to understand the history in athel.

Key words: Sateré-Mawé, identity, urbanism, redefinition va&dtist Church.
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INTRODUCAO

A cultura Sateré-Mawé tem impressionado a todosgtram em contato com eles ha
séculos, desde os primeiros relatos de viajan&s, tomo 0 manejo e a veneracao pelo
guarana que ja chamavam a atencdo. A organizagéal,sa lingua, a economia e a
cosmologia dos Sateré-Mawé sdo objeto de estudmiaeeros pesquisadores das mais
diversas areas de conhecimento. No presente toabalitaremos analisar algumas razées do
processo migratério dos Sateré-Mawé, objeto dedestia pesquisa, que saem de suas
comunidades em terras indigenas para viver emeaggitetropolitanas. Como metodologia,
utilizaremos a Historia Oral por acreditarmos queesma nos permite realizar entrevistas
com pessoas que testemunharam ou mesmo que vivgtTminados acontecimentos,
conjunturas sociais, modos de vida e de agir, uezague a histéria do tempo presente nos
permite diminuir as lacunas deixadas por ele me&xplanaremos, sucintamente, o contexto
politico no qual se encontrava o Brasil no iniceo sculo XIX, para, a partir desta breve
contextualizacdo, demonstrar a inser¢do do protEstao no territdrio brasileiro. Tal
demonstracdo se da para identificarmos a insergdlgréja Adventista do Sétimo dia no
Brasil e o trabalho evangelistico implementado pelstor Léo Halliwell nas terras indigenas
dos rios Andira e Marau. O inicio do trabalho dstpalLéo Halliwell no ano 1932 tornou-se
também o comeco do recorte temporal da pesquisagjastende até o tempo presente, haja
vista a formulagédo dos objetivos da pesquisa.

Entendemos o tempo presente como o periodo duague@l os fatos histéricos estao
em pleno desenvolvimento, dando ao historiadoraatopidade de olhar para o presente em
busca de significado para o passado abrindo nevadticas e abordagens para pesquisadores
de outros periodos da historia. Dai a importamigscontribuicdo da historia oral para a
compreensao do tempo presente. Embora haja unmea timue diferenciando a historia do
tempo presente da histéria contemporanea, ambésnpem ao mesmo periodo historico,
pois, a historia contemporanea ocidental compreemuiiodo de 1789 (Revolucdo Francesa)
e chega aos dias atuais, porém, seu periodo deeapélde sofrer ruptura dependendo dos
acontecimentos histéricos. Ja a histéria do tempsegnte é relativa ao periodo em que um
determinado fato histérico esta em pleno desenveiito como € o caso da ressignificacao
das identidades dos Sateré-Mawé da comunidaderdlayty objeto da presente pesquisa, 0
mesmo ndo podemos falar da Revolu¢do Francesaagugafte da historia contemporéanea,
mas nao faz parte do tempo presente.
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Dando sequéncia a pesquisa, identificamos o grapulifr da Sra. Tereza Silva.
Narramos 0 processo migratdrio deste grupo SatengééMiesde a Terra Indigena no Andira
até a Regido Metropolitana de Manaus, confirmangoogesso de territorializacdo deste na
Regido Metropolitana de Manaus, além dos conflifm® o meio urbano onde se inserem,
mudando seu status de indios aldeados para indadinos. Evidenciaremos, ainda, a
organizacdo da comunidade I'apyrehyt e os conftjios surgem a partir da disputa de poder
entre as liderancas da comunidade. O papel daalghdyentista do Sétimo Dia na
organizacdo da comunidade e nos conflitos tambéengento texto.

Todos os temas debatidos serviram como suporte paraompreensado da
ressignificagcdo da identidade dos Sateré-Mawé daucmlade I'apyrehyt, tema que ser&
debatido no segundo capitulo da dissertacdo quenénudnado “ldentidade ressignificada:
religido e urbanismo no cotidiano dos Sateré-Mawécdmunidade I'apyrehyt”. Neste
iniciaremos com uma breve histéria indigena e daénismo com o objetivo de demonstrar
0s avancgos politicos e sociais que os indios acant ao longo dos ultimos séculos no
Brasil. A partir desta demonstracao, identificareras Sateré-Mawé, buscando nos abster dos
esteredtipos impostos aos mesmos para entenderrassignificacdo da sua identidade. Para
isso, nos deteremos no ritual da Tucandeira, rdaldo Guarana e a importancia do Porantim
para eles na regido da pesquisa, com o intuit@dehlmrar, por intermédio destes icones da
cultura Sateré-Mawé as identidades primeiras dpst® e, a partir desta identificacéo,
analisaremos estes mitos e lendas agora sob &nofdu do meio urbano e da Igreja
Adventista do Sétimo Dia para demonstrarmos agessiacdo da identidade Sateré-Mawe
na comunidade I'apyrehyt.

No terceiro e ultimo capitulo, elegeremos como fdeopesquisa “A educacao das
criancas Sateré-Maweé e a resisténcia cultural rio oreano”. Analisaremos a resisténcia da
comunidade I'apyrehyt frente ao assédio do mei@nwhunto as criancas, utilizando como
contraponto o reforco escolar em lingua Sateré-Mpas& 0S meninos e meninas que
estudam nas escolas de “branco”. Entendemos gqoe tiltemas abordados nos forneceram
subsidios, em nossas consideracfes finais, parapreendermos o processo de
ressignificacdo da identidade dos indios SaterééaEtadinos da comunidade I'apyrehyt.

Elegemos como metodologia para o desenvolvimentmedquisa a Histéria Oral, por
entendermos que a mesma nos permite realizar etagweom pessoas que testemunharam
ou mesmo que viveram determinados acontecimerogjrturas sociais, modos de vida ou
modos de fazeres. Entendemos que essas pessoaspoadem a fontes que elucidam os
objetivos da pesquisa. Entendemos ainda que arldisddal € uma fonte que deve dialogar
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com outras, ndo sé por conta da falta de docunm@mtaecrita, mas por quebre novas
tematicas e abordagens para pesquisadores de petfodos da histéria.

Aliada a outros tipos de fontes, a Histéria Oralcteriza-se pelo estimulo produzido
pelo pesquisador ao entrevistar um individuo quefalanas ja supracitadas corrobora para a
investigacdo do objeto que se quer pesquisar. Raetaboracdo da presente pesquisa,
demonstraremos ndo apenas 0 processo intelectidendaranca e esquecimento, mas a
oportunidade de tornar a memoria 0 componente tlel@s“Se a histéria € o homem em
sociedade através do tempo, entdo a histéria oq@ré o pesquisador uma fonte para
compreender, tanto a subjetividade de uma époemtajpara perceber uma série de dados
gue de outra maneira ndo teriam ficado registra(lp9zZZI, 2012, p. 61). Claudia Figueira e
Daniela Blanco (2008), entendem que a memoria € impartante fonte de pesquisa. 1sso
demonstra a relevancia das fontes orais dentrord@rojeto de pesquisa, pois as mesmas
podem esclarecer lacunas deixadas por outrosdg@fentes sobre grupos étnicos e sociais.

Sabe-se que a memoria € seletiva. E uma propriedaiiédual que se
completa quando reafirmada pela lembranga de quiarsisso a memaria
também é coletiva e se torna referéncia, pois estio presentes residuos e
fragmentos transmitidos pelos antepassados asigsréguras. (FIGUEIRA
& BLANCO 2008, p. 47).

Na realidade, as fontes escritas e orais nao smamente excludentes. “Elas tém em
comum caracteristicas autbnomas e funcbes especifice somente uma ou outra pode
preencher (ou que um conjunto de fontes preencHhbomegue a outra). Desta forma,
requerem instrumentos interpretativos diferentespecificos®.

Embora as fontes de pesquisa aqui presentes sefamvistas individuais,
entendemos que a memoria individual ndo se distatacimemoria coletiva, pois a memoria €
organizada e construida por individuos que interagatre si, tornando as lembrancas
individuais o resultado desta mesma interacado lsdd&smo que se pense em uma memoria
distinta de um fato presenciado por uma Unica pessada assim a interpretacdo deste fato
nao sera individual, haja vista as influénciasida$ anteriormente pelo sujeito em questéao.
Essa mesma pessoa poderia ter uma interpretagierdé¢ deste mesmo fato se vivesse em
outro continente e consequentemente em outra sagetbgo a meméaria individual torna-se
uma representatividade da memoria coletiva do gaqumial em que o sujeito esta inserido.

“As memorias individuais se abriram umas as outissndo um mesmo objeto, e se unindo

L In: PORTELLI, AlessandrdO que faz a histéria oral diferent@raducio: Maria Therezinha, Janine Ribeiro.
Proj. Histéria, Sédo Paulo, (14%v. 1997, p.26.



16

produziram uma memoria compartilhada, ‘espécie d® mo qual se forma a identidade’
(CANDAU, 2014, p. 47).

Para Thompson (1992), a histéria oral € de fundéahénportancia ao dar voz aos
excluidos, aqueles que ndo tém seus registros ribisté documentados nem suas
subjetividades expostas em documentos oficiais.

Agueles mais proximos da abordagem hoje conheoiae distoria oral déo

voz aqueles que ndo aparecem no registro documentgdorcionando a

recuperacao da histéria dos grupos em pequenaagstedvés de relatos
construidos ao longo do trajeto pessoal de cadaidlud e que, embora
parciais, tém profundidade e os contornos morgéls a subjetividade que
escapam as demais andlises. (THOMPSON, 1992, p. 39)

Le Goff (1996), entende que a memdria coletiva psefeum instrumento de poder,
visto que as sociedades, cujas recordacdes sesid@is em vias de construir uma memoria
escrita e coletiva permitem assim uma melhor rexgiad da tradicdo e da manifestacao da
lembranca.

“Definidos os lugares de memdria como um meio-tegntre memoria
coletiva e a Historia, o tempo presente correspanegse meio-termo entre
passado e presente ou o trabalho do passado remfaes..) O contrato de
verdade, proprio do discurso do historiador, predsusegundo Tucidedes, a
testemunha ocular” (DOSSE, 2012, p. 07).

A historia do tempo presente da ao historiador ssipdidade de expandir seu
horizonte; evidentemente isto trara problemas qujne metodologias especificas para a
compreensao de fatos historicos que ainda podemearstprocesso de desenvolvimento.

A pesquisa neste primeiro momento desenvolveurseéat de entrevistas realizadas
em pelo menos quatro comunidades Sateré-Mawé,jzadak na Regido Metropolitana de
Manaus. Os grupos visitados neste primeiro momédotam: I'apyrehyt, localizada no
conjunto Santos Dumont zona Oeste de Manaus; lIoda&calizada no rio Taruma-Acu,
lgarapé do Tiu, na zona rural de Manaus; Hywi, lleada também no rio Taruma-Acd,
Igarapé do Tid, na zona rural de Manaus, e na cmlade Sahu-Apé localizada na Rodovia
Manuel Urbano, no municipio de Iranduba/AM. Foragalizadas aproximadamente 20
entrevistas com as liderancas destas comunidadas\m com moradores das mesmas,
além de entrevistas realizadas com moradores da Treaigena (TI) que visitavam estas
comunidades. Das entrevistas realizadas neste ippim@mmento, elegemos quatro para
fundamentar esta parte da pesquisa, a saber,evistardo Sr. Moisés Ferreira, do Sr. Lucio
Ferreira, da Sra. Zenilda Silva/Baku e da Sra.cjuréerreira/Jura, além da entrevista
realizada pelo documentar@ateré-Mawé Trajetdrias em Manaw®m a matriarca do Grupo
familiar destas comunidades “Sra. Tereza Silva”.



17

A pesquisa também se desenvolveu por intermédamasulta aos arquivos da IASD,
onde tivemos apenas a permissao de analisar osndatas sem, contudo, reproduzi-los de
forma integral ou parcial no presente trabalho. B&m analisamos documentos, fotos e
gravuras da comunidade I'apyrehyt, gentilmente dilipelo Tuxaua da comunidade Sr.
Moisés Ferreira. Todo esse conjunto de fontes foamalisados a luz de tedricos como
Verena Alberti, Maria Celestino de Almeida, Pabloz#, Alessandro Portelli, Henrique
Uggé, Joel Candau, Abdoval Cavalcanti, Nestor Qain&iter Burk, Paul Thompson, Homi
Bhabha, Franz Fanon, Stuart Hall, dentre outros spregiram de aporte tedrico para a
presente pesquisa.

Durante aproximadamente um ano temos acompanhaaidiano da comunidade
I'apyrehyt, dialogando com os moradores, particgadas atividades religiosas e de lazer,
interagindo com as criangas e com a professoracwaelocal e trocando informagdes com
varios pesquisadores que frequentam esta comuniff@éemdo pesquisas sobre os mais
variados aspectos cientificos, com destaque pgpasspiisadores do Nucleo de Antropologia
Urbana (NAU) da USP, com os quais tivemos a opa@taale de visitar e as vezes pernoitar
nas outras comunidades Sateré-Mawé da Regido Méitemm de Manaus na tentativa de
melhor compreender os processos migratorios, deot@lizacao, ressignificacdo identitaria
e suas lutas por melhores condi¢cbes de vida noeameburbano de Manaus. Observamos e
analisamos reunides entre as liderancas da conadenitepyrehyt, assim como festividades
realizadas por esta comunidade indigena direcioaaghiblico adjacente a comunidade.

Elegemos como estudo de caso, neste primeiro momentrocesso migratorio do
grupo familiar da Sra. Tereza Silva para Manaudatada de 70 do século XX, a formacéo e
organizacdo da comunidade I'apyrehyt, assim comngeaacédo da IASD na Tl por intermédio
do pastor Léo Halliwell no ano 1932, sendo o anandarcédo da IASD o inicio do nosso
recorte temporal. Posteriormente, a pesquisa analeressignificacdo da identidade Sateré-
Maweé dos habitantes da comunidade I'apyrehyt epelgda IASD nesta ressignificacdo além
da influéncia urbana da cidade de Manaus sobregagte familiar.

Dialogando com a antropologia, posteriormente bessas conhecer a importancia
dos ritos na ressignificacdo das relagdes sogaig;ipalmente o da tucandeira, realizado na
comunidade I'apyrehyt e os realizados nas outrasuod@ades urbanas de Sateré-Mawé

’Na regido metropolitana de Manaus encontramos esuridades l'apyrehyt, Waikiru, Inhda-bé e Hywi
(Manaus/AM), Sahu-Apé (Iranduba/AM) e Warana (Manag\M). Todas estas comunidades sao oriundas do
grupo familiar de Dn. Tereza Silva, matriarca dataB-Mawé que migraram para Manaus na década de 70
objeto de estudo da presente pesquisa.
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localizadas na regido metropolitana de Manaus, dmgc interpretar os significados
simbolicos das praticas ritualisticas para cadaucisade e também a forte influéncia da
IASD na construcdo dessas representacdes. “A iaistdittural tem por principal objeto

identificar o modo como em diferentes lugares e smops uma determinada realidade
cultural é construida, pensada e dada aJ@HARTIER, 1988, p. 16).

Apropriando-nos da perspectiva historiografica pdienialista, utilizaremos o0s
conceitos de identidade trabalhados por Stuart, Hidimi Bhabha e Frantz Fanon para
analisarmos a ressignificacdo da identidade SMexeé na comunidade I'apyrehyt a luz da
IASD em um segundo momento da pesquisa. Stuartddllta o essencialismo como algo
importante, porém estabelece um limite para o mestnticando-o e trabalhando a
identidade como um fendmeno dinamico. Quando Hddl Sobre isso, esta fazendo uma
observacdo sobre a questdo da cor, porque elelhtiabam a questdo do migrante, do
mestico, daquele que esta sempre no processo findaa coisas, eles nunca sé&o
completamente nem um nem outro, ele fala muitoeseler mesmo como um migrante que sai
de um pais colonizado e vai para a metrépole nafaue la se vé outro, e agora ele tem que
voltar para falar de si no contraponto de si mesrasua historia.

Se vocé nao sai do presente para falar de si sag@sob um novo olhar, que no caso
de Hall ndo est4 mais no seu lugar, ele esta rar g outro, ele é o outro ali, que vivencia
todos os choques que essa sociedade pode impoione sle, entdo comeca a analisar aquele
passado, aquelas referéncias de onde ele esta,ligaal linearidade das identidades. Franz
Fanon (1968) trabalha a perspectiva psicologicadtagidades, Stuart Hall (2003) se auxilia
de Fanon, mas busca mais o papel politico na egé&trda identidade, Homi Bhabha (1998),
entende a perspectiva das identidades construideertia do contato, do intersticio das
relacdes e ndo do processo histérico, nega a gquiesstérica, trabalha a partir do hibridismo
cultural, diferente de Franz Fanon, que busca raresso colonialista a mudanca de
mentalidade.

O que Bhabha (1998), aborda de forma interessamt@bértura de uma perspectiva de
discussdo que é a relacdo do contato nessa feordeltural, que é fundamental para a
percepcéo das alteridades, mas ndo se trata damprslgectiva anterior de uma identidade
dominante, que estad o tempo todo dando as diretpaea as falas, ao contréario, levanta a
possibilidade de que nessas fronteiras, nos iftirstculturais, nestes lugares de cultura
essas alteridades estdo em um embate dialogicopm tdo.

Tomando de empréstimo o conceito de fazeres ddiaot de Michel Certeau (1994),

analisaremos num terceiro momento da pesquisatidiazm das pessoas que habitam na
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comunidade I'apyrehyt, bem como suas relagbes comio urbano em que estdo inseridos.
Serdo refletidas também as relacdes sobre o penttsth educativo da escdldanhut’i oka
Aiwemue’'Hapa qual esta inserida dentro da comunidade e gwectamo prerrogativa
principal o reforco das disciplinas estudadas walagegular, sendo que este ensino se da na
lingua Sateré-Mawé, dando-nos uma clara conotagaterdativa de perpetuar seu dialeto
Sateré-Mawé e consequentemente sua cultura.

Para compreendermos a cultura Sateré-Mawé nosrepwia, prioritariamente, na
pessoa do padre Henrique Uggé, o qual trabalhaaisvariados aspectos da cultura Sateré-
Mawé tais como: religido, histéria, guerras (constdgue para a cabanagem), bem como
relacionamento interpessoal, mitologia e cosmold@ipadre Uggé conviveu por muitos anos
entre os Sateré-Mawé e fez de sua empiria a pahftipte de pesquisa.

Soénia Lorenz realizou trabalhos junto ao povo 8atawé, buscando compreender a
dindmica daPaullinia cupana o guarana, entre este povo. Sua busca por congaee que
ela chama decultura do guaranaentre eles nos privilegiou com importantissimas
informagBes sobre a lingua, localizacdo, demogrtdiaitorio e historia do contato com os
brancos, bem como a organizagdo soécio politicardpade ocupacgédo tradicional, comércio
contemporaneo e cultura material e imaterial dosr&avlawé residentes na TI.

No que diz respeito ao trabalho sobre educagcdgendj Maria do Céu Bessa Freire
faz uma viagem na literatura para nos mostrar &dduae existente entre os Sateré-Mawé da
comunidade I'apyrehyt. A autora reflete sobre ocpneeito enfrentado pelas criangcas na
escola ofertada pelo municipio de Manaus e aautliicles de se reconhecerem Sateré-Mawé
no meio urbano.

As dificuldades pedagdgicas enfrentadas por estgaemos ao se depararem com
professores que ainda ndo estdo capacitados plraclbom as alteridades presentes no
universo escolar e as possiveis alternativas peizegdpara minimizar estes problemas sdo o
foco do trabalho de Maria do Céu Bessa Freire msamuentemente, serdo um excelente
instrumento norteador de nossa pesquisa ao amadisass relacdes educacionais dentro da
comunidade I'apyrehyt.

Também nos apoiaremos nas pesquisas realizadallpblomais especificamente no
Grupo de Etnologia Urbana (GEU) do NAU, que anaisalacéo entre cosmologias, formas
politicas amerindias e o contexto urbano. Invegliga desenvolvidas pelo NAU evidenciam
gue os atores sociais tém agéncia, modificam oeartdurbano, constroem novos espagos e
equipamentos de sociabilidade e, assim, incidemifisigtivamente em sua dinamica e
morfologia.
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A partir de pesquisas dos seus lugares de culituas; moradia, trabalho, lazer e
associacfes — pontos de convergéncia de trajetosc@tos que atravessam a classica
polaridade aldeia versus cidade — pode-se avaidgais® no conhecimento de sua peculiar
insercdo na dindmica citadina como também na canpé® do proprio fendbmeno urbano
contemporaneo. Os pesquisadores do NAU tém feilonénas pesquisas com os indios
Sateré-Mawé, contribuindo grandemente para a canpé® da cultura deste povo.

Dentre as pesquisas do NAU/GEU destacam-se astdo dosé Agnello Alves Dias
de Andrade, Saterizag&do” da Cidade: Identidade, Multilocalidad€ultura entre aldeias e
cidades habitadas pelos Sateré-Mawé na Amaz@saSateré-Mawé em Manaus e arredores
e as mais diversas formas de fluxos, interactegylacdes e trocas entre os coletivos Sateré-
Maweé, organizados na capital amazonense, nas sidaidl Andira/Marau e nas cidades de
Parintins, Barreirinha e Maués, tendo como objetvadentificacdo dos mecanismos e
estratégias responsaveis pela “indigenizacdo dedelda partir da perspectiva dos Sateré-
Mawé que habitam as cidades e aldeias do Baixo dnaaze a sua capital, aproximando-se
de uma compreensdo de suas teorias a respeitoddaciadina e de sua urbanidade e
caracterizacio etnografita

A pesquisa de Ana Luiza Serta trata da presendgeind na cidade de Manaus a partir
do espaco de duas associagfes de mulheres indigemsglerando questdes de género e
sociabilidade como ferramentas para apreender @ roooho se d4 a construcdo do espaco
urbano por estes grupos. As associacdes como eageggador permitem acessar formas de
articulacéo dos lagos sociais e de cddigos propuespautam a dindmica destes povos, para
além daqueles institucionalizados, nos quais suagrantes procuram acompanhar.

Esta porta de entrada aponta para um panoramaugag® espacial dos indigenas na
capital amazonense, contribuindo para a compreedsdoovas configuracdes étnicas em
Manaus e suas consequéncias nos arranjos da mbf@uNeste cenario, o artesanato vem
se revelando um elemento-chave para o sustentma@tengdo das associacoes, das redes que
ativam com suas comunidades de base e percursoaogsgoem no espacgo urbano, assim
como mostra continuidades e atualizagces de mangérdazer e de saber fazer, que foram
investigados ao longo da pesgtisa

JA a pesquisa de Ana Leticia De Fiori, busca agezemas praticas politicas

engendradas a partir da presenca crescente der@cas&ateré-Mawé nos cursos de Ensino

3 Texto apresentado por José Agnello Alves Diasmidrdde emhttp://nau.fflch.usp.br/joseagnello. Acesso em:
20/03/2015.
4 Texto apresentado péAna Luiza Sertd em: http://nau.ffich.usp.br/anasektcesso em: 20/03/2015.
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Superior, tendo como recorte etnogréfico iniciat@mdes do Médio Amazonas (Parintins,
Barreirinha e Maués), cuja presenca Sateré-Maweié mconhecida e consolidada. Esta
etnografia elege os académicos desse povo, bem was liderangcas consideradas
tradicionais como interlocutores privilegiados, daeodo que se possa construir a
inteligibilidade de suas praticas a partir dos idest atribuidos pelos académicos indigenas
Sateré-Mawé a sua presenca na universidade, asgscque escolhem e os impactos do
Ensino Superior em seus meios de atuacdo. Estedoseserdo compreendidos a partir dos
diferentes contextos de enunciacdo e dispositivas @roduzem sujeitos politicos,
universitarios e citadinos, modulados a partir déegoria "académico indigena", que se
performatiza na capacidade de mediar diferentesensas de conhecimento, de
representatividade coletiva e de uso da palavma, d@mo de mobilizar multiplas redes de
obtencado de recursos e de associdgdes

Rodrigo Chiquetto em cidade do futebol: etnografia sobre a praticaehdilistica na
metrépole amazonensanalisa um grande campeonato de futebol amador ogoere
anualmente na cidade de ManausP€@adao Busca-se ndrabalhocompreender de que
modo os diversos agentes envolvidos com o deseamarto deste evento, que tem duracao
de um semestre e agrega mais de 500 times de lfutelbstroem ativamente o ambiente em
gue vivem. O pesquisador propde-se a articularrédésenciais com as categorias moldadas
pela antropologia urbana, tendo em vista que atgoetindio, em Manaus e no Peladéo,
coloca-se como fundamental em suas representagiasisas.

Em Navegar e Viajar — A construcdo dos caminhos nodparte fluvial do Amazonas
Yuri Bassichetto Tambucci se propde a estudar rasaf® através das quais o rio Amazonas é
habitado e vivido por passageiros e tripulantesrdbarcacdes de transporte em um trecho da
Hidrovia do mesmo. O pesquisador pretende partredgeriéncias dos indigenas Sateré-
Mawé, que participam de um circuito que abrangeerdas localidades entre a zona
metropolitana de Manaus e a T.l. Andir&/Marau, @exessar as formas como séo realizados
os trajetos nesse trecho do Rio, atentando panarafas que compdem a atividade de
navegar, isto €, como as vivéncias no barco sendelsem a partir de relacdes com o tempo
e 0 espaco, e de que forma tais experiéncias anergsquemas de preferéncia e

classificagbes quanto ao tipo da embarcacdo eagidr O rio, enquanto espaco habitado, e

5 Texto apresentado por Ana Leticia De Fai: http://nau.fflch.usp.br/anafiori. Acesso e/03/2015.
6 Texto apresentado por Rodrigo Valentim Chiquetto ettp://nau.fflch.usp.br/chiquetto. Acesso em:
20/03/2015.
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seu acesso através dos portos, possibilitaram naflexdes sobre as categorias cidade,
floresta e aldefa

O trabalho organizado pelo professor da Univergdaetieral do Amazonas, Dr. Pery
Teixeira, também é de fundamental importancia ne tfunge a compreensao da cultura
Sateré-Mawé e sua historia. Com 0 apoio de diversganizacdes ndo governamentais e
governamentais, com destaque para a UNICEF e a BOIA trabalho investigou
profundamente os aspectos politicos, historicogg@dicos e sociais do referido povo,
levando-nos a reflexdo de nosso papel, enquantaldis, de entender, respeitar e ajudar a
fomentar politicas de apoio aos povos originarm8rhsil.

Embora as pesquisas tenham como elo os indiosgSdtewé citadinos, percebemos a
auséncia da influéncia que a IASD exerce sobremste em quase todas as pesquisas até
agui realizadas, fato que nos impulsiona ainda ma&ismpreender e formular hipoteses para
as perguntas que elencam nossa pesquisa: A IASexenaido influéncia no processo de
ressignificacdo da identidade Sateré-Mawé dos nmasrdet comunidade indigena I'apyrehyt
situada em Manauskla alguma resisténcia por parte dos Sateré-Maw&odaunidade
I'apyrehyt? Existe realmente uma ressignificacé®idantidades primeiras? Em que sentido?

Compreender o0s processos de ressignificacdo datiddde Sateré-Mawé na
comunidade indigena I'apyrehyt € o objetivo gemlpgsquisa, no entanto, outros aspectos
sdo essenciais e relevantes para solucionar oigda permanece sem resposta, para isso
elencou-se outros objetivos especificos: demonatoaganizacdo e formagédo da comunidade
indigena I'apyrehyt, compreender a relagdo da catade I'apyrehyt com a pratica religiosa
da IASD e sua influéncia nos ritos e lendas Saw#a@€é, e entender o dualismo da educacao
que as criancas da comunidade I'apyrehyt recebeesc@la ofertada pelo Estado e a que é
ofertada em lingua materna dentro da prépria cotaglel. A partir desses objetivos, outros
desdobramentos servirdo como parametros paragiganias.

Busca-se também fazer uma reflexdo sobre os coscalle identidade e
ressignificacao de identidade, tendo como panaagof a influéncia da IASD neste processo
colonizador. O colonizador, segundo Frantz Fan®@6g), classifica a identidade dos povos
colonizados como uma identidade “infantil”, incapkzatingir o progresso sem a ajuda deste
mesmo colonizador. Partindo deste pressupostosanadis a influéncia da IASD como um

instrumento colonizador do pensamento Sateré-Mavéor isso mesmo, avalista do

" Texto apresentado por Yuri Bassichetto Tambucciretp://nau.ffich.usp.br/yuritambucci. Acesso em:
20/03/2015.
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pensamento de que o processo de ressignificacdsudaidentidade s6 € possivel,
positivamente, com a ajuda da prépria IASD.

Na discussdo do que € a modernidade e do que &digély, percebemos que a
modernidade vem com um discurso renovador, impositdescaracterizando a cultura
tradicional que no seu ambito € muito mais complexdinamica do que nos apresenta a
cultura moderna. Frantz Fanon (1968) nos mostraocoroolonizador impde sua forma de
racionalizar a realidade baseada na relacdo de poeeatinge esses individuos submetidos
de tal forma que ha um condicionamento destes,entide de repetir essa mesma légica
colonialista nas geracdes futuras.

No texto de Boaventura de Souza Sardosstranha leveza da Histéfiao autor
demonstra o surto de xenofobia que a Africa doeBirienta hoje. Este pais vivenciou toda
uma trajetoria significativa mundialmente pela lotatra a apartheid, e hoje se percebe uma
xenofobia contra imigrantes também africanos quegam |la. Boaventura explica como o
colonialismo incutiu nessas pessoas uma reacdo fomc®, reproduzindo o que o
colonizador fez com as geracgBes anteriores a sagedo tempo presente na Africa do Sul. O
autor nos mostra a sutileza dos mecanismos dadaggoder imposta pelo colonialismo.

Politicamente quando ndo se trabalha o aspectoraljlbs retrocessos vém a tona,
justamente por ndo ser apenas as questdes potjtieasstdo em jogo, pois percebemos que
algumas vezes ha muitos avancos politicos, poréat@ss sdo tdo coercitivas como se nao
houvesse tais avancos, porque a pratica incide reenimagem do eu sobre o outro, ndo
importando se todos sao africanos, 0 que nos fazelper como que esse processo de
ressignificagcdo do colonialismo esta se dando newsen e, a partir dai, percebe-se entéo
uma forma de replicar o sentido do poder e daesjzectiva acao.

Em Teologia Profana e Pensamento Critiésanz Hinkelammert, trabalha conceitos
como a “espiritualidade do ser humano e espiriladi2 do poder, critica de razdo utopica,
institucionalizacdo e rebelido, o sujeito e reetam@ento do mundo”: “yo soy si tu eres”.
Tais conceitos nos ajudam a refletir sobre as ferdeadominacdo advindas do “sagrado”. Ja
Wolfgang Kapfhammer, em seu trabalho intituldde “Sateré puro” (Sateré Sesse) ao
“Novo Sateré” (Sateré Pakup): Mitopraxis no movirteevangélico entre os Sateré-Mawé
nos ajuda a compreender o papel das religidesdsristseridas na Tl Sateré-Mawé,
demonstrando a influéncia das mesmas na mudangaodgertamentos politico e social dos
Sateré-Mawé desde o processo colonizador até mtpregente.

8 Disponivel em:<http://cartamaior.com.br/?/Colun@&ranha-leveza-da-historia/33369>. Acesso em
21/04/2015.
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Através desses questionamentos, buscamos dar t@esposproblema central da
pesquisa e, com isso, propor ampliacdo de reflegdesorno da problematica tendo como
parametros os conceitos da Historia Cultural parsar a tematica indigena no contexto da
religido. Além disso, acreditamos fundamentalmejie a pesquisa, a partir dos paradigmas
da Histéria Cultural, dialogando com outras areasahhecimento, sera de suma importancia
na medida em que se procura focar a questao dodiddino e sobre as influéncias diversas
gue corroboram para ressignificacao de suas icktasd

A Histéria Cultural é fundamental nessa compreemg#gue seu método de analise
histérica nos permite adentrar de forma mais inaisio imaginario do objeto de estudo da
pesquisa. Sobre a apropriagdo dessas novas foarasatise da historia em contraposicdo a
analise do estruturalismo marxista Roger Charfiena que:

°A resposta dos historiadores foi dupla. Operarama wstratégia de
captacdo posicionando-se nas frentes abertas ptwosouDonde a

emergéncia de novos objetos no seu questionératitades perante a vida e
a morte, 0s rituais e as crengas, as estruturgmmmtesco, as formas de
sociabilidade, os modos de funcionamento escolates — o que

significava constituir novos territérios do hisemor pela anexacdo de
territorios alheios (de etndlogos, socidlogos, dgafds).

Essa perspectiva da Historia Cultural foi criadacgrasicdo aos conceitos da historia
das mentalidades e do marxismo, dessa forma asttlaee dos objetos de investigacéo
apresentam um movimento construido em torno dentencémbio de debates entre diversas
areas do conhecimento. Assim como Chartier, muitstriadores no Brasil e no mundo
fizeram suas contribuicbes e criticas a essa derreistoriografica. Ao referir-se a essa
mudanca Sandra Pesavento (2008, p.7) diz que “Agusdncepcdes mais antigas foram
agora substituidas por essa modalidade vencedoemtéodimento da cultura, que ganhou
espaco junto as universidades e a propria midia”higtéria cultural passa entdo de
coadjuvante a protagonista no palco da historicgra¢ essa mudanca permite aos
historiadores, influenciados pelo trabalho de LdfQdichel Foucault, Michel de Certeau,
Roger Chartier, Peter Burke, Lynn Hunt, Edward Thsom, Ronaldo Vainfas, dentre outros,
a abarcar campos da experiéncia humana até entdm pmycem alguns casos, nunca

pesquisados.

® CHARTIER, Roger. O mundo como representagdo [ehlin Disponivel em: <
http://www.scielo.br/scielo.php?pid=S0103-401419HITD0010&script=sci_arttext>. Acesso em 02/03/2015.
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CAPITULO |

A CAMINHO DA CIDADE: A ORGANIZACAO DA COMUNIDADE IN  DIGENA
FAPYREHYT

“A memoria é, acima de tudo, uma reconstrugdo
continuamente atualizada do passado, mais do
gue uma reconstituicao fiel do mesmo”.

(Joel Candau).

A urbanizacdo de populagfes indigenas tem se troada vez mais comum, haja
vista a entrada das popula¢cdes ndo indigenas eneseitorios e adjacéncias. A migragado de
integrantes de comunidades indigenas saindo decsmamidades nativas para areas urbanas
também é latente, pois eles buscam novas oportiesdaos mais variados aspectos da vida,
como trabalho e moradia, além de proporcionar a s acesso ao estudo.

A aproximacdo com ndo indios tem gerado consecafmmiliticas, econdmicas,
religiosas e culturais. Politicas porque tem deitnads e despertado nos indios o interesse
por seus direitos que, ao longo dos séculos, t@&no &norados e negados por seus
colonizadores, porém, no decorrer das Ultimasd#éadas, sobretudo a partir da Constituicdo
Brasileira de 1988, Capitulo VIII, Art. 231, estanprama politico tem mudado. No
documentarioPisa Ligeiro, o Sr. Pina També,lider do movimento indigena, resume a
ascensao politica dos povos indigeri@s movimentos indigenas passaram a se reorganizar
em modelos diferentes, pressionando sistematic@mest autoridades brasileiras”. A
reorganizagdo desses movimentos e a consequerggd@reos mesmos sobre o Estado
possibilitaram as nacdes indigenas do Brasil uscorento/reaparecimento consideravel nas
altimas décadas.

Economicamente percebe-se que a ganancia do “mfo” imserido no sistema
capitalista ndo tem fim. As florestas ao redor agsseservas sdo exploradas a exaustado; os
garimpeiros abusam do solo até que o mesmo fiquestado critico do ponto de vista
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econbmico e ambiental; o agronegécio devasta e fitwdjeneticamente a floresta; a
indUstria petroguimica contamina os rios e o selo;indio, por sua vez, tem percebido que
seus conhecimentos milenares sobre a extracaaacdib e manejo dos produtos da floresta
além de seu artesanato podem ser uma importarte denrecursos econdémicos, sendo que
todos os ativos econdmicos citados trazem consigbanizacdo e com ela seus beneficios e
maleficios.

Culturalmente e como consequéncia da urbanizaghostex hibridizagéo cultural
trabalhada por Peter Burk (2003), onde as cultseasntrelagam ressignificando conceitos
religiosos, politicos, econdmicos e culturais. Todsses fatos sdo aliados a fenbmenos
climaticos que afetam diretamente a sobrevivéngigndio em suas comunidades e acabam
contribuindo para sua migracao em direcao as arbasas, onde, em geral, sdo “amparados”
pelas mais diversas instituigcdes religiosas cristé@s o intuito de converté-los ao cristianismo
gue professam.

Em Manaus existem algumas comunidades indigenathdaSateré-Mawé inseridas
entre a populagdo urbana. Dentre estas destacaeemosiunidadd’apyrehyt® que é da
mesma etnia e 0 seu processo migratério da regi@codAndira, nas proximidades do
municipio de Barreirinha no Amazonas para a cidkd®lanaus, demonstrando o processo de
ressignificacdo de sua identidade ao entrar ematmibm a religido Adventista do Sétimo
dia.

Localizada no conjunto Santos Dumont em Manaus,omuanidade indigena
I'apyrehyt vivencia as tradicbes do povo Sateré-Blamesmo estando dentro de uma éarea
urbana. Durante séculos eles habitaram a regidindmd/Marau, no médio Amazonas, onde
ainda hoje estdo concentrados em grande parte. @macontecido ao longo dos anos com
as mais variadas nac6es indigenas, os Sateré-Mamvénigrado para regides urbanas pelos
mais diversos motivos. E valido ressaltar que eenrsaioria eles sdo membros da Igreja
Adventista do Sétimo Dia (IASD), seguindo suas doas e preceitos sem, contudo,
abandonar em definitivo suas crencas e tradicom®ir® (2004) demonstra que o contato
com a religido cristd entre os Sateré-Mawé vem edesdséculo XVII, que no primeiro
momento foi realizado pelos catdlicos. Logo em &kyuno século XX, 0s protestantes
comecaram a evangelizacdo, procurando converiaedig®nas a sua religido.

Contrariando o que se vé na maioria das comunidiadégenas em areas urbanas de
Manaus, atualmente a comunidade I'apyrehyt tem emplb da IASD como principal

100 nome I'apyrehyt segundo o Tuxaua Moises Saseggifica a terceira luva do ritual da tucandeira.
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construcdo arquitetbnica. Isso nos mostra comdtarawda Igreja Adventista do Sétimo Dia
esta intimamente ligada a ressignificacdo da idadé desta comunidade inserida quase no
meio da cidade de Manaus. Ao adentrarmos na mgmreEebemos imediatamente um clima
de religiosidade, pois o templo da IASD salta abe®logo na entrada e os moradores da
comunidade fazem questdo de apresenta-lo, demodsticomo Tupana é seu protetor e
como todos os esforgcos em termos de constru¢cab mavicomunidade s&o direcionados
prioritariamente para constru¢ao do mesmo.

Nem mesmo o Centro Cultural, espécie de barracdioatt as atividades culturais da
cultura Sateré-Mawé e a venda de seus artesanatebe tanto respeito e recursos por parte
da lideranga da comunidade. Enquanto o templo &lpossui cadeiras, sistema de som,
computador, data show e o melhor conforto que hdonaunidade, mesmo estando ainda em
fase de construcdo. O Centro Cultural ndo possquse cobertura, este por sua vez também
serve de escola para as criangas Sateré-Mawé, ambariancas aprendam a lingua Sateré-
Mawé com seus pais e com outros integrantes darddate € nesta escola que as criancas
reafirmam a lingua Sateré-Mawé e consolidam suagighdes indigenas.

O templo da IASD é algo tdo importante e sagradm g Sateré-Mawé da
comunidade I'apyrehyt que quando chove as criaggasestao estudando no Centro Cultural
séo direcionadas para abrigar-se em uma lona ingades na casa do Tuxaua Moisés Ferreira
ou sdo conduzidas para suas casas, outro detglie éles ndo podem, em hip6tese alguma,
reunir-se no templo para estudar ou fazer qualgtieidade considerada como “secular”,
porque o templo deve ser utilizado Unica e exchmmente para a adoracdo de Tupana.

A comunidade é composta por 16 familias que, sosjadaegam a 49 pessoas
vivendo em condi¢des precarias do ponto de vistanfilaestrutura e saud€@ contexto
urbano se consolida pelo empenho dos indigenaséSdtveé, que lutam para constituir seu
espaco na cidade e, ligados por um sentimentoogtoiganizaram-se para enfrentar a nova
realidade social pela qual passam, visando, agsirantir seus direitos.

Ao se tornarem evangélicos, os Sateré-Maweé presenvesuas representacoes
simbdlicas e suas ideologias, por isso, pode-s&r djgze conseguiram conservar muitas de
suas caracteristicas originais, mesmo com a execd€anovos principios religiosos. Tal
atitude foi benéfica ndo somente para eles, querasjdem na comunidade I'apyrehyt, como
também para outros indios. Portanto, a religiast&rentre os indigenas Sateré-Mawé esta
impregnada da sua contribuicdo para com a igrejash fazem parte e na relagcdo de sua
cultura com os principios cristdos, 0s quais sadgorhem separados, uma vez que todos
entendem que ndo podem deixar totalmente de praties crengas, rituais, comidas, dancgas,
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medicina natural, pois, fazem parte de sua culbucpal no meio urbano é uma forma de

sobrevivéncid.

Em se tratando de atividade cultural, a principad &ateré-Mawé na comunidade

I'apyrehyt € o ritual da tucandeira, que consistealocar a médo 20 vezes em uma luva

confeccionada com formigas tucandeiras vivas. @tein prerrogativas medicinais e afetivas

e € realizado também por questdes religiosas,gmBateré-Mawé citadinos acreditam que

sua forca e coragem tem origem em alguns aspeottados aqui pelo Tuxaua Moisés

Ferreira, quando perguntado sobre como os Saten&Mda comunidade I'apyrehyt

relacionam os mitos Sateré-Mawé com 0s ensinamdatds8SD?

E na lenda Sateré-Mawé conta que o Sateré veiordad a lenda né, entéo
o Sateré fala assim, é, havia um local fechadoegaencantado, um lugar
magico, e ali tinha trés pessoas que era o paidoigsirmaos. Entdo eles
tinham poderes e o pai falava para dois: - Olhagu@woo vocé se misturando
com ninguém, pra ndo espalhar nosso segredo eupraap seja revelado
nosso poder, ai tA bom, ai um certo dia a mog¢sanédos caminho e passou
por cima duma cobra né, a lenda nossa Sateré-Mawsgsa& diz que
engravidou essa mulher e o pai soube e expulsoueriao ela saiu fora
desse, do local encantado, que era tipo eu vou dalao se fosse “Jardim
do Eden”, ela foi expulsa desse local. Entdo quamdeném cresceu, ela
falou: - Olha ndo passa daquele espaco pra atjupdé tem pessoa que ndo
gosta de ti, ai, mas crianca € muito danada, et&acabou entrando e tinha
muitos pés de fruteira e ele comecou a tirar frated ao tirar essa fruta ai o
pai falou, alguém ta roubando minha fruta! Ele dakou pegar esse ladrédo
guem é, ai um certo dia ele ficou esperando eaagaifoi la, ele viu, ele
flechou e a crianca morreu. Ela esperou, espermingo chegou ela sabia
onde estava, ela foi la ele estava embaixo do pféuti® ela carregou nos
bragos e enterrou, e ela falou que ele seria cadheom mundo todo essa
crianca. Entao ela cavou buraco e enterrou, & dadceu um pé de arvore,
uma arvore, ai primeiro pé era fraquinho, ela peggse aqui ndo é meu
filho, ela pegou arrancou. Depois nasceu um ouwesw, ela falou ha esse
aqui €, esse aqui é forte, nesse a fruta nasceé quguarana” que Sateré
rala e toma tipo energético, do olho da criangdo Buraco saiu um “tatu” e
uma “crianga”, essa que deu origem ao Sateré-Mawé&gmos nés e o tatu
deu origem que o Sateré tinha que vacinar porgaaedjuele saiu do buraco
ele tinha que entrar no buraco da tucandeira,@ntieira ferraram ele, mas
ele ndo correu so6 fazia se inclinar pra ca, séeixcpra cd (movimento com
o0 corpo para os dois lados), depois quando elstitesie s6 fez se espanar e
foi embora. Sateré é assim, mete a mdo mais né®e, @guenta até passar e
vai. Entdo a crianca deu origem Sateré e o tatuodgem essa cerimonia
gue € o corpo vacinar o corpo contra doenca. Eathilia fala que nés
viemos do pg, entdo houve o consenso né, da criuesa biblia fala que é
0 p6 e somos 0 poO né, e a crianca veio do buracela&eio da terra que o
tatu saiu. A arvore da fruta onde entrou o pecadma nés que também
essa questdo da arvore, de la que entrou a mpdgagessoa tira né, entdo

11 Tema debatido por Liliane Costa, In: Vida religiokas mulheres Sateré-Mawé da comunidade I'apyrehyt

20009.
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a crianga puxou ai houve a morte. Entdo, houve hammonia entre a
palavra de Deus e a lenda Sateré-Mawé migtopo atrasentéo soé foi
clareando mais a nossa mente no que a bibliadflama compreensao.
Narrativa de Moises Ferreira concedida a Jerry jaralale. Entrevista
realizada no dia 05/08/2014 na comunidade indijapgrehyt.

Marshall Sahlins (2004), defende profundamenteride de que cada cultura tem
sua historicidade, e que cada momento historicontace em um contexto cultural
completamente distinto e Gnico. Encontramos ai osivos para que o Tuxaua Moisés
Ferreira busque na religido de seus ancestraisligagio para as diferencas culturais da
comunidade I'apyrehyt e as comunidades da TI -alledigena.

O Tuxaua Moisés Ferreira também inicia sua falanamglo o mito de origem Sateré-
Mawé de lenda, talvez porque ndo concorda compéatercom o mito de origem e busque
relaciona-lo com a realidade urbana e religiosaataunidade I'apyrehyt. Platdo criticou os
mitos no Dialogo A Republica. Seu argumento priacgra de que aquelas histérias nao eram
compativeis com a visdo que deveria ser transmagdzariangas sobre os deuses, uma vez que
as divindades homéricas eram tdo passionais qoartomens. Ao chamar o mito de origem
de lenda o Tuxaua Moisés Ferreira pode estar @mtdemonstrar que a veracidade do mito
de origem Sateré-Mawé ndo € tdo compativel comaeasas religiosas, embora ele tente, a
todo custo, associé-las aos relatos biblicos.

O relato do Tuxaua Moisés Ferreira sobre a origenpavo Sateré-Mawé também
demonstra como a comunidade I'apyrehyt esta erdel®om o cristianismo e as doutrinas da
IASD, pois, desde o inicio década de 90 do sécudofofam introduzidas as doutrinas da
IASD na comunidade I'apyrehyt por intermédio de nmowo processo evangelistico da IASD
entre os Sateré-Mawé. Sem saber que aquele grupliafaja havia sido evangelizado na
década de 30 do século XX, outros membros da |IA®DuUpando novos conversos batem a
porta da comunidade que apds o termino de umad&@palestras evangelisticas de 20 noites
seguidas dentro da comunidade aceita o convite @aismo como podemos observar no
relato do Tuxaua Moises Ferreira; “Entdo, a gedateejo com aquele negdcio do sabado né,
ai quando eles falaram que tinha que guardar ale&bdazer as coisas que a gente ja fazia
ndés ndo tivemos duvida de que era a igreja de Eipan

Percebemos ainda no penultimo relato do Tuxauaéddigrreira uma clara intencao
de unir o relato biblico com o mito Sateré-Mawé&u®aua compara o local de origem desse
povo com a narrativa biblica do Eden, tracando analplo entre o fruto comido por Eva e o
fruto comido pela crianca Sateré. Isto também deitnam existéncia de um ser superior que
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tem poder sobre a vida e a morte, além de dea@tiresa permanéncia ou ndo em uma terra
de abundancia e fartura. O relato também faz garaten a narrativa biblica de alguém que
destruiu a harmonia do lugar encantado e felizobra, que € simbolo da perdi¢cdo no relato
biblico e instrumento de satanas, aparece aquiéangomo simbolo de desonra e destruicdo
familiar. Na sequéncia do relato o tuxaua tracgpanalelo da lenda Sateré-Mawé com outra
narrativa biblica, desta vez com a histéria de Gaikbel, quando um irmédo mata o outro e
deste assassinato surge o castigo que marcariss@anare a vida do assassmdPara 0s
Sateré-Mawé esse “castigo” € a cerimbnia do ridaalicandeira.

A tentativa de unir os relatos biblicos com a lerg&teré-Mawé demonstra a
apropriacéo cultural que ocorre na comunidade fepyt em face da religido Adventista do
Sétimo Dia. Ohibridismo se estabelece por meio de interacOasiraid, 0 processo de
hibridacdo garante a sobrevivéncia da cultura emige leva a um processo de modernidade
da mesma, trazendo consigo a ruptura da ideia dez@uE uma préatica pluricultural,
possibilitada pelo encontro de diferentes cultutas.culturas pés-modernas podem ser ditas
de fronteiras. S&o resultantes do contato com trdba decorrentes dos deslocamentos de
bens simbolicos” (CANCLINI 2011, p. 348D autor vé o hibridismo como um processo
multicultural, de dialogo entre diversas cultuiaste hibridismo da cultura adventista com a
cultura urbana da cidade de Manaus corrobora pagasignificacdo do mito Sateré-Maweé
pelos integrantes da comunidade indigena I'apyreltgtnsequentemente da sua identidade.

1.1 Um Missionario na Selva: Os indios na Cidade

Quando a familia real portuguesa aportou no Beagil1808, percebeu as enormes
dificuldades que enfrentaria para adaptar-se a casa. O clima tropical, a falta de estrutura
e da pompa das cortes europeias eram problemasmeqdiante da necessidade de apoio
politico e econémico das mesmas. Dom Jodo precisayantemente tracar um acordo
politico e econbmico com a principal rival da F@an@ Inglaterra. Para resolver esse
problema foram firmados os tratados de Alianca eézAde e de Comercio e Navegacéo,
abrindo os portos brasileiros para o comercio @ttefato que facilitaria a entrada de
produtos ingleses nos dominios portugueses e @mescto das mercadorias produzidas no

12 Os relatos biblicos citados no texto estdo no lide Génesis cap. 01 a 04.
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Brasil. A partir desse momento, tem-se a celebrdeacultos protestantes a bordo dos navios
ingleses que ancoravam no porto do Rio de Janaim easas particulares de ingleses.

Ao firmar o tratado com a Inglaterra, Dom Jo&o edlec liberdade de culto e
tolerancia religiosa em territério brasileiro. Bned-se de uma permissao limitada, porque era
proibido evangelizar a populagéo local e falar @atreligido oficial. As igrejas protestantes
também ndo tinham o direito de colocar fachadadetgificagdo e nem sinos como forma de
identificacdo religiosa. “A abertura do pais ao testantismo foi ‘consciente e
deliberadamente projetada’, buscando garantireséotia aos protestantes que seriam a mao
de obra substituta da mdo de obra escrava’ (RIBEIFBJ3, p. 33). Tal tolerancia so6 foi
possivel por causa do Padroado Régio que dava serm@@olmperial o controle da igreja
catdlica local.

Avancando alguns anos até 1824, Dom Pedro outorgainaeira constituicdo
brasileira estabelecendo no Artigo 5° o “direitouétos religiosos nao catolicos desde que 0s
mesmos fossem feitos em casas para isso destirgsgasprma alguma exterior de templo”.
(BRASIL, 1824, p.1). Dessa forma, através dos iantgs europeus, o protestantismo
desembarcou no Brasil no inicio do século XIX.

Esse clima amistoso, de necessidade, proporcionaelo Estado brasileiro,
relacionado ao protestantismo, favorecerd a enttidamissionarios evangélicos vindos
principalmente dos Estados Unidos, onde as maiershg religibes protestantes se
proliferavam rapidamente. Porém, a luta por praticaltos religiosos nao catélicos
abertamente no territério brasileiro se estendautgao o século XIX, um avanco lento e
continuo dos protestantes em dire¢céo a total ldukrdle culto os proporcionou em 1890 a tao
sonhada liberdade religiosa. @ecreto 119. A, de 07 de janeiro de 1890 do governo
republicano consagrou a separacao entre a Igrej&stado, assegurando aos protestantes

pleno reconhecimento e protecao legal.

O pais deixava de ser uma Monarquia Constituciaoah todo seu aparato
governamental centralizado na figura do imperadoP&dro Il, e passava a
ser administrado por um presidente da Republicapildar marechal
Deodoro da Fonseca. Ao tornar-se uma Republicar&tdge as antigas
provincias transformaram-se em estados, mais autis\@m relacdo ao
poder central. Deu-se a separacao do Estado egja, Ig liberdade de cultos
religiosos, o estabelecimento do casamento civd secularizacdo dos
cemitérios. (MARTINS, 2001. p. 7).

A queda do Império em 1889 deu lugar a um reginmubkcano e uma nova
Constituicdo que foi promulgada em 1891, rompensldagos entre a Igreja e o Estado;
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idedlogos republicanos, como Benjamin Constantie Rarbosa, foram influenciados
pela laicidade na Franca e nos Estados Unidosp&raedo entre Igreja e Estado promulgada
pela Constituicdo de 1891 tem sido mantida destBoen o caminho para o surgimento de
igrejas protestantes no Brasil finalmente estaeatab

E neste contexto que a Igreja Adventista do Séfiag uma igreja com formacéo e
sede nos Estados Unidos, busca inserir-se no Br@asih o objetivo de evangelizar o
“mundo”, doutrinando-o em suas crengas.

Oriunda dos remanescentes do movimento milérita IASD nasce nos Estados
Unidos no século XIX impulsionada pela crenca revidiade da volta de Jesus, mensagem
gue era a tonica de quase todas as igrejas prmtestios Estados Unidos na segunda metade
do século XIX, a IASD, por sua vez, decide rapidat@enandar missionarios para as mais
variadas partes do mundo falando sobre a sua temati

As figuras mais proeminentes da fundacdo da igfejam Joseph Bates, John
Andrews, Urias Smith e Tiago White. Dessa formé&rEWhite passou a ocupar um papel de
respeito na igreja. Suas visdes centradas na Bibdalideranca espiritual que exerceu
ajudaram a IASD a se consolidar.

A igreja foi criada formalmente em Battle CreekcMgan, no dia 21 de maio de
1863, com uma adesao de 3500 membros. A sede deamomal foi mais tarde mudada de
Battle Creek para Takoma Park, Maryland, onde peeceu até 1989. A sede da Associacao
Geral, em seguida, mudou-se para sua localizagabean Silver Spring, Maryland.

Somente a partir de 1870, a denominagdo voltopasa o trabalho missionario e
renovou-se, triplicando sua participacédo para I6®8mbros em 1880 e estabelecendo sua
presenca para além da América do Norte durant@ad dio século XIX, com as missdes
internacionais de John N. Andrews na Europa.

O rapido crescimento continuou, com 75.000 memernsl901. Por essa
altura, funcionavam duas faculdades, uma escolanééicina, algumas
dezenas de academias, 27 hospitais e 13 editoras1®5, a igreja
informou que tinha 226.000 membros nos EUA e Canadd80.000 em
outros lugares. O or¢gamento foi de US $ 29 milhess matriculas em
escolas da igreja chegaram a 40.000. (KNIGHT, 20086).

13 “Entre os anos de 1840-1844, surgiu nos Estadadoslrum movimento multidenominacional chamado
milerita. Tal grupo baseava suas ideias em difesemterpretacdes proféticas que resultou no serginde
diversos grupos de seguidores chamados de adasntsmaior deles tornou-se conhecido como Advestdo
Sétimo Dia”.

Disponivel em:< http://www.adventistas.org/pt/esdpiteprofecia/os-mileritas-e-o-grande-desapontacdat
1844/>. Acesso em 04/10/2014.
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Rapidamente a igreja cresce nos Estados Unido® tegihpre como meta o texto

biblico do livro de Matheus.

Ide, portanto, fazei discipulos de todas as nad¢i#dzando-os em nome do
Pai, do Filho, e do Espirito Santo; ensinando-gaardar todas as coisas que
eu vos tenho ordenado. E eis que estou convosaus tod dias até a
consumacao do século. (Biblia, Matheus. 28: 19 e 20

Com esse pensamento em mente e impulsionadosgiitleagpimperialista americana,
os lideres da IASD, agora uma igreja rica e comtasumembros, decidem mandar
missionarios para as mais diversas regidées do mimzlosive para o Brasil.

Aqui, a IASD estabelece nos anos 30 do século XXptpjeto de evangelizacado dos
povos da Amazonia, denominado “Projeto LuzéitoE neste contexto de cristianizacdo dos
povos indigenas e em especial dos Sateré-Mawé ghitaim a regido do Andird no
Amazonas que a Igreja Adventista do Sétimo Dissganserir na cultura e no imaginario dos
habitantes da comunidade I'apyrehyt. O projetosisbia na constru¢cdo de um barco para
transportar pastores e profissionais de saude comtuito de fazer obras sociais e,
consequentemente, de evangelizagcdo das comunidatEgdnicas, tendo como principais
lideres da expedi¢cédo o pastor Léo Halliwell e sjmsa Jessie Halliwell.

Segundo Cavalcanti (2011), Léo Halliwell era filth® agricultores do oeste americano
gue foram da Inglaterra para os Estados Unidos djmea em que muitos ingleses faziam os
mesmo para ir em busca de terras e trabalho. Formadengenharia, trabalhou em uma
fabrica de armamento bélico durante a Primeira @Qubtundial, mas logo abandonou a
carreira de engenheiro para ser missionario da |IASBmérica do Sul. Ao chegar no Brasil
no ano de 1921, rapidamente tornou-se o lider n@axienIASD no Estado da Bahia. Em
1929 Léo Halliwell e sua esposa mudaram-se paraorte rdo Brasil com intuito de
evangelizar a regido mais indspita e desconhecidgads, fixando-se primeiramente no
Estado do Para e dirigindo-se posteriormente pafemazonas. Ao chegar ao Norte e,
sobretudo, no Amazonas, percebeu que seu trabadis@mnério ndo seria impossivel sem um
transporte fluvial que Ihe oferecesse condicdedodemocdo e moradia. Com a menor
densidade demogréafica do pais e as dificuldadesodseguir suprimentos ao longo das
grandes viagens rio acima ou abaixo, era fundarentebarco que servisse de transporte,
escritorio, casa, suporte para as conferénciagyeliaticas e ambulatério, ja que sua esposa
Jessie Halliwell era enfermeira. Essa era uma dtaatégias da equipe missionaria de Léo

14 Disponivel em: <www.SalvarvidasAmazonia.org>. Atesm 23/08/2014.
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Halliwell, o atendimento ambulatorial e médico diueao dia e, em seguida, convidava o0s
ribeirinhos e indios que recebiam atendimento pangalestras evangelisticas a noite.

Um artigo publicado n&evista AdventistAESTAREZ (1960), nos relata que “em 04
de julho de 1931 a primeira das lanchas missiomat@ |IASD denominada “Luzeiro” foi
inaugurada”. Cavalcanti (2011), afirma que o pwmpastor Léo Halliwell foi o responsavel
por esse projeto, haja vista o fato do mesmo sggrdweiro. Para a época, a Luzeiro | tornou-
se “exemplo de modernidade” (CAVALCANTI, p. 33). O@scursos utilizados para a
fabricagdo da lancha em geral vieram de colaboeadermembros da IASD nos Estados
Unidos que mesmo estando submersos na maior ais®mica ja enfrentada pelo pais,

ainda estavam sob os efeitos da politica da D@ulionroe.

Grande parte da do dinheiro arrecadado para addoclbuscado entre os
membros adventistas amigos dos Halliwell nos Estadludos. O que foi
arrecadado e usado para a construcdo da lanchaowt®S$ 5.400,00
(cinco mil e quatrocentos ddlares). CAVALCANTI (Z20%p. 32).

Outra estratégia utilizada pelo pastor Léo Hallivesh seu trabalho evangelistico
consistia em levar consigobreiros missionaridS que dariam prosseguimento a suas
mensagens e doutrinas com as populacdes nativassapdartida. Ele levou sua caravana
dentre outros lugares do Amazonas para a regi@ndnd, onde teve seus primeiros contatos
com os Sateré-Maweé. Aproximando-se do Tuxaua daucmiade, logo encontrou espaco
para evangelizar o restante da comunidade. Emvisireealizada com o Sr. Lucio Ferreira
Menezes, indio da etnia Sateré-Mawé, percebememagio da comunidade Sateré-Mawé

guando da chegada do pastor Léo Halliwell.

Segundo a historia, o pastor Léo foi em 1936 noadatentou fazer uma
escola la chamada “cinco quilos”. E nesse peridda &reja catolica foi
muito forte contra esse Léo, houve muita brigatanaonfusdo. Ai em 37
ele foi fazer uma visita no Andird, ai Capitdo Eewlecidiu d4 uma area
para eles construirem a Igreja Adventista. E ddéarai na hora que deram
os indios disseram agora pastor n0s queremos tjagaoum professor aqui
para ensinar a gente a costurar, escrever, eseim@gsim. Ai o pastor Léo
disse que trazia, mas daqui um ano, mas so serfizisso, isso e aquilo. Ai
os indios fizeram, quando chegou um ano estava puolato, ai o pastor
trouxe né, um missionario com a esposa e uma eri@aecém-nascida.
Naquele tempo né, a comunicagdo era muito difiéih existia né. Entao
esse missionario sO recebia noticia quando o pdssse la. (Entrevista
realizada com Lucio Ferreira, 15/03/2015).

15 Obreiros missionarios sdo pessoas pagas pela pagDiniciar ou dar continuidade ao trabalho evistign
realizado pelos pastores.
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A missdo de Léo Halliwell estava apenas comecamdo) o primeiro contato
estabelecido logo vieram as contrapartidas dosodngiara a permissdo do trabalho
evangelistico do Missionario em terras Sateré-Mayeditre as exigéncias feitas, uma delas é
a formacdo de uma escola que ensinasse a culturarath@o e, com isso, percebe-se
nitidamente uma tentativa dos indios em incorposasaberes dos brancos para defender-se
dos proprios brancos. Também emerge do depoiment®r.dLicio Ferreira, a oposicdo da
Igreja Catdlica frente a introducdo do protestamtisem um territdrio que h& séculos era
dominado ideologicamente por ela.

A estratégia de evangelizagdo de Léo Halliwell wxtizss em realizar estudos
sisteméticos da biblia durante a noite, e durantéadazer atendimentos médicos em um
periodo aproximado de 15 a 30 dias consecutivospdtir para outras localidades, Léo
Halliwell deixava unobreiro para dar continuidade ao trabalho outrora inicipoioele. Este
tinha a fungdo de doutrinar os indios que haviamosevertido, além de tentar convencer
outros a participarem da IASD. Ele sofria todo timintempéries entre os indios, pois, uma
vez aceitando o trabalho, so teria contato constopda IASD depois de meses, por conta do
deslocamento do pastor Léo Halliwell para diversaswunidades, bem como suas idas e
vindas a Manaus, por isso o obreiro morava na caada indigena e se fosse casado
mudava-se com toda a familia como é o caso do dl@isua esposa, a senhora Maria, que
segundo o Sr. Lucio Ferreira, foram os primeirpsestar este servico a IASD na comunidade
de Ponta Alegre.

Segundo (Uggé, 1993), os indios Sateré-Mawé sato meceptivos, mas também
desconfiados, ndo esquecem uma bondade feita a rales também ndo olvidam as
desavencas e podem esperar por anos a oportumidddeer o acerto de contas. Quando se
sentem ameacados por uma pessoa, procuram fazersfexbuscam motivos para elimina-
las de seu convivio social. O Norino foi vitima @esintrigas, como nos relata Sr. Lacio
Ferreira:

O Quirino, pai do Dico, avb da Baku, ele ndo gastdesse obreiro, ele
pensou de que forma ele poderia matar esse misisigoéreiro). Ai que ele
comegou a fazer, ele comecou a flechar a galinhaidsionario, flechava
até na frente do missionario para ver a reagaoisgionario, para tentar ter
um motivo para matar o missionario, mas missionatinca xingava. Ai
para final, tinha cachorro, ai ele flechava o cathoa frente dele, mas
missionario também néo disse nada, mas ele fagm para provocar o
missionario para matar o missionario. Ai o que teeu, a filha do
missiondrio de um ano e meio morreu, ai ele mesmpréparar o caixao,
ele mesmo foi preparar o buraco, ai o missionidegop né, enterrou a
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crianca, ele cantava né, Cristo salva, Cristo séveom aquele sentimento
ele passou aquela dor. O sentimento de estar ldagamilia numa terra
distante. (Entrevista realizada com Lucio Ferreifd03/2015).

Quando o pastor Léo Halliwell retornou, se viu emaudificil missédo, reverter o
guadro de antipatia instalado entre os indios eepgesentantes da IASD na comunidade
indigena. Era preciso ainda enfrentar a resisté&wmigreja Catélica quanto a permanéncia da
IASD na comunidade de Ponta Alegre. Segundo o &eioLFerreira “os padres da Igreja
Catdlica atiravam no barco Luzeiro”, por isso ezaassario buscar aliados dentro da propria
comunidade e esse estava na figura do Capitdod&reo¢entdao que um fato mudou o rumo
da histéria da IASD em Ponta Alegre. Ao chegarrawtddade Léo Halliwell decidiu avancar
para as comunidades mais a frente, para isso itacessle um guia, que obviamente sé
poderia vir dos préprios indios. O pastor Léo emfarurou o Tuxaua da comunidade que
indicou justamente o indio Quirino que outrora a@aentmatar o Norino que era

obreiro/missionario do pastor Léo Halliwell em RoAlegre.

N&o sei se mandado por Deus, o Capitdo Franca las®el Quirino para
acompanhar o pastor Léo, para indicar o caminhqu®aconteceu, foram
embora, ai 0 pastor colocou logo a musica, quantdmaecou colocou uma
musica da adventista. Ai ele ficou, nunca tinhéoyisle ficou curioso né, ele
falava mal o portugués, ele ficou curioso. Era waia la, dentro dessa
caixa saindo uma voz, ele ficou curioso com aqoaiga ali né. O qué que
ele imaginou? Que dentro daquela caixa tinha urbageané, pé uma caixa
falando, cantando, aquele negécio tudinho. Ai cheewipulante do pastor,
ai ele perguntou do rapaz, ai ele disse assimga@b@aixa? A rapaz
correu, interpretou de forma errada. Ele correcold o pastor Léo e disse,
pastor o indio quer cortar nossa cabeca e colaa@ralda caixa. O pastor
foi 14, conversou, ai continuou apontando paraacapara musica do
hinarid®®. Ai o pastor foi contar o qué que tinha la dentudinho. Ai foi
guando ele disse assim, pastor, Deus salva o imdia® pastor que sim,
Deus salva todo o ser humano. Ai no fim o pastogyrgou, porqué?
Porque para ele, como ele j4 tinha matado mais ele diizia de pessoas,
entdo ele achava que ele nao ia ser salvo, poleye tnha matado seis. E a
musica que falava que Cristo salva bateu muite foete. Ai ele falou com o
pastor que ele tinha matado né. Ai ele contou gtev& planejando matar o
missiondrio né, o Sr. Norino. (Entrevista realizadan Lucio Ferreira,
15/03/2015).

O relato do Lucio Ferreira, que é membro da Ig8g#dlica, nos mostra uma relagéo
conturbada entre as duas instituicdes religiosksqmtrole da comunidade de Ponta Alegre,
um conflito que por diversas vezes fez uso até medm armas de fogo. Porém, a

permanéncia da IASD na comunidade de Ponta Alegfreo @aempo presente dar-se pela

16 O hinario é uma coletanea de musicas da Igrejaitiita do Sétimo Dia.
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conversédo do indio Quirino, que foi quem introduasucrengas da IASD no cla Gavido, estas
gue mais tarde se estenderam ao grupo familian@dilba Tereza Silva. A mesma que mais
tarde daria inicio ao processo migratorio dos 8atawé de Ponta Alegre em direcdo a
Manaus. Ela também é fundadora da comunidade maidjapyrehyt localizada na area
urbana da capital, comunidade esta que € objgbestpiisa do presente trabalho.

Abordando o mesmo tema, o atual tuxaua da comumitiapyrehyt, Moisés Ferreira

nos relata:

Entdo esse se deu muito tempo atras la no rio Aainbém tudo saiu de 13,
€ um trabalho feito pelo um americano chamado Laliviell, que através
de um barquinho ele acabou entrando dentro do Andeertou, e na época
a gente ndo tinha FUNAI nem SPI ndo tinha nada,oepagssoal entrava
baguncava dentro da aldeia, levavam cachaca tnocpea saco de farinha
entdo isso ai que era uma bagunca dentro. E nessturddade entrou
também o “pastor Lé0” e teve contato cum meu axdreénha avo, que era o
Quirino o nome dele, era o Tuxaua de 14, ele n@edgportugués porque era
o contado do portugués muito assim, puxado néydatauito errado, entéo
eles se deu muito, pastor Léo com Tuxaua, Tuxassopaer uma amizade
com eles, e confiou nele, ele sempre levava umgnbta que era uma
vitrola que dava corda, ele colocava ele gostamia toda aldeia ficava ali
escutando, entdo através desse trabalho o Samepatgiardo com pastor
Léo com a mensagem e quando eles chegavam logortwogbes ja iam se
encontravam tudo mundo l& no porto quando barcosésea, ai eles faziam
assim (movimento com o dedo indicador apontanda parabeca na regiao
do ouvido e em seguida para a frente), apontavadprdro, ai o que
andavam com pastor Léo pensavam que a gente gstaliado a cabeca
(movimento com a méao indicando o corte da cabégiayam rapaz eles vao
cortar nossa cabeca agora que tdo pontando assiango pra |4, vao cortar
nossacabeca, ai terminava ndo € assim ndo pera aidsgim e pontava la
pra dentro (novamente movimento com o dedo indicagmntando pra
cabeca na regiéo do ouvido e em seguida para frexite outro estava com
medo ja que era muito Sateré né, ai eles vao ce@tamos matar agora, vao
cortar nossa cabeca estavam em panico, pastorcabioga, calma, vamos
saber que que eles quere, quere alguma coisa,névpo (novamente
movimento com o dedo indicador apontando pra cabagagido do ouvido
e em seguida para frente), ai que pastor ha éyittotn, pera ai, pega la
vitrola, ai trouxeram ai levou la pra fora ele nodd sentaram todo mundo
redor ficaram escutando. (Entrevista realizada cblisés Ferreira,
05/08/2014).

Observamos entdo, um distanciamento das questéesnyolvem a Igreja Catdlica e
0 aparecimento de outra figura no palco da histdaacomunidade adventista em Ponta
Alegre no relato do Moisés Ferreira. Desta vez sqpwgem que busca inviabilizar o
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trabalho do pastor Léo Halliwell é a figura do tég¥. Talvez isso tenha acontecido porque
além de evangelizar os indios, o pastor Léo Hdlliweseus obreiros missionarios 0s
ensinavam as ciéncias do homem branco, o quelthfiupara os regatdes a negociagdo com
0S mesmos. Porém, um ponto comum chama a atengdrelatos dos es Lucio e Moisés
Ferreira € a forma da converséo do Quirino, queedgeguidor da IASD passa a seguidor por
intermédio da musica.

Léo Halliwell foi o primeiro missionario da IASD ter contato com indios Sateré-
Mawé de Ponta Alegre, através dele seu Quirino faudia e dezenas de outras familias se
converteram a fé dos Adventistas do Sétimo Diaai@fs depois, a figura de Léo Halliwell
ainda estd no imaginario dos Sateré-Mawé que moraomaram, ou sdo descendentes
daqueles com quem Léo Halliwell entrou em contato Ronta Alegre. Dentre estes
destacamos o grupo familiar da Sra. Tereza da,Sijjwa migrou para Manaus com suas
filhas, netos e genros, dando inicio ao procesgpandirio que ressignificaria sua identidade

ao estabelecer-se na area urbana de Manaus.

1.2 Os migrantes Sateré-Mawé: Manaus, sonho ou réddde?

Tracando a origem genealdgica dos Sateré-Mawérdarddade I'apyrehyt através de
entrevistas, chegamos ao Sr. Quirino pertencenteldaado Gavido e Sra. Mariquinha
pertencente ao cla, Mgu. O Sr. Quirino e dona Mariquinha tiveram cirfittoos, sendo dois
homens e trés mulheres, Raimundo Ferreira, maibectdo como capitdo Dico, Nilson
Ferreira, Clara Ferreira, Iracema Ferreira e TeFezeeira que é a matriarca dos Sateré-Mawé
gue migraram para Manaus, formando posteriormenterainidade 'apyrehyt. Dona Tereza
casou-se com o Sr. Abiddo do cla Acai, homem ddarhabilidade na pesca e na caca

conforme o relato do Sr. Lucio Ferreira Menezes.

O Quirino veio do Maral solteiro e casou com umae®aaqui no
Andira, que era parente da mulher do Capitdo Fraegdaria que
chamavam Mariquinha. Ai apareceu o Dico, apareceNilson,
apareceu a Clara, apareceu a Iracema e a Terer@® (marido da
Tereza, o Abidao, falado, ele era muito cacaddinia muita caca, e
sem contar que guariba ficava na ponta do pawcadtona arvore, ele
ia la atirava na guariba, ele era assim, (...)faliava comida para ela.
(Entrevista realizada com Lucio Ferreira Menezé83/2015).

17 Regatédo é um termo usado pelos habitantes dodEdtadmazonas em referéncia aos comerciantes que se
deslocam por véarias comunidades rurais negocianddutps industrializados por produtos tipicos deaso
rurais.
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FIGURA 01: Arvore genealégica do grupo familiar$ta. Tereza Silva.

Fonte: arquivo Comunidade I'apyrehyt, cedida aoraein 03/12/2014.
Seu Abid&o e dona Tereza tiveram oito filhos - caxrposto na arvore genealdgica

acima - sendo um homem o Sr. Zaqueu, conhecido ¢ewi, e sete mulheres, Leilinha, a
Awaita, que ajudou a organizar a comunidade I'dpytrguntamente com sua mée e suas
irmas, Zelinda a Baku que € a fundadora e tuxawznmnidade Sahu-Apé€, no municipio de
Iranduba/AM, Zebina, conhecida como Menkia, Zeailanhecida como Kutera, que fundou a
comunidade Inhad-bé no Taruma, Zenilda, conhe@dsocAruru, fundou a Associagdo das
Mulheres Indigenas Sateré-Mawé/AMISM, Zilma, conti@ccomo Moreho, e Zorma,
conhecida como Woriri, que fundou a comunidade daran&. Identificamos assim que
somente as irmasilma e Leilinha ndo deram origens a novas comutgdsSateré-Mawé na
Regido Metropolitana de Manaus.

Seu Abdéo faleceu ao cair de uma arvore tentartdtarrenhad-bé, uma espécie de
fibra utilizada na fabricacdo de panero, fato quéosna um dos motivos da migragcéo de sua
esposa e filhos para a cidade de Manaus. Outrosongtie impulsionou a migracdo foi o
incentivo de funcionarios da FUNAI, no entanto didea ressaltar que dentre estes
funcionérios estava o Raimundo Ferreira, mais otidbecomo capitdo Dico, irméo de dona
Tereza, que a essa altura também trabalhava mesitai¢do. O termo Capitdo refere-se a
pessoa escolhida pela FUNAI para ser o interlocenine o Estado (FUNAI) e o povo Sateré-
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Mawé, o Capitdo tinha, entdo, poder equivalentd@grande tuxaua que liderava todos os
clas.

O Tuxaua é o responsavel pelo bem-estar socioe¢on@mespiritual da comunidade,
a comunidade l'apyrehyt, por exemplo, tem no Tuxdmisés Ferreira, a figura mais
importante e sébia da aldeia, cabendo a ele, j@mimcom o conselho de membros, a
tomada de decisbes quanto aos trabalhos que seafipados na mesma, bem como a
aceitacéo de novos integrantes, cabendo ao tuxaeeisiio final.

A sucessédo da lideranca tuxaua estad associadastaemaide parentesco, ou seja, €
consanguinea, pois ao nascer o indigena pertencddado pai € o casamento acontece
somente entre clas diferentes, porém na comunidaggrehyt, que se apropriou do
cristianismo da IASD, a escolha do tuxaua também peessupostos religiosos como nos

conta o tuxaua Moisés Ferreira:

Entdo, quando se instalemo nesse local houve asidade de, da lideranca
do tuxaua, do papel do lider, de representar aaalHatdo veio o primeiro,

ndo foi uma boa lideranga né, porque o lider elestitaido por Tupana.

Entdo aquele que ndo é escolhido vamos suporaefazer um bom papel,

mais ndo vai agradar, ndo vai fazer um bom trabafltsque nédo é

escolhido. (Entrevista realizada com Moisés Fexf€6/08/2014).

A regido do Andira, como € comum no Amazonass@agor varios periodos de
seca, fato que em geral provoca migracdes parasorggioes do Estado do Amazonas onde
esse problema ndo castiga tanto seus moradoresilal amazonense, espera-se encontrar
condicdes de vida ainda melhores por fatores co#wna Franca de Manads pelo fato da
cidade ser desenvolvida. E em uma dessas levastanigs que algumas familias da etnia
Sateré-Mawé vém para Manaus se estabelecendo emsativocupacdes de tetfada cidade,
até fixar-se no conjunto Santos Dumont onde hdjé lexalizada a comunidade indigena
I'apyrehyt.

A migracéo dos Sateré-Mawé a cidade de Manausjreass, pode ser definida como
a busca por melhores condi¢cdes de vida. Dona Te&#za decidiu iniciar esse processo
migratério, primeiramente com suas filhas ZeilaSlwa e Zenilda da Silva, que vieram
acompanhadas de um funcionario da FUNAI, o Sr.ridil& qual era casado com uma de

suas irmas, a Sra. Clara Ferreira, que ja resididManaus, tendo como logradouro o bairro

8 A Zona Franca de Manaus (ZFM) é um modelo de debémento econdémico implantado pelo governo
brasileiro objetivando viabilizar uma base econ@mia Amazénia Ocidental. Este modelo econémico tem
viabilizado a instalagdo de industria na cidad&deaus proporcionando mais de 100.000 postos haltra

19 As ocupagdes de terras

em Manaus sdo comuns, pessoas que ndo tém mpradisam terrenos baldios para invadir e constasas,
formando favelas que mais tarde tornam-se baiaasdhde.
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do Morro da Liberdade na Zona Sul da cidade. Fitdeate, por tanto, que o grupo familiar
da Sra. Tereza Silva ja tinha uma referéncia emaugnporém, nos fixamos no grupo
familiar da Sra. Teresa Silva porque ela opta panter e cultivar a cultura Sateré-Mawé
mesmo morando na cidade de Manaus, fato que naoeocom sua irma, que optou por
restringir a cultura Sateré-Mawé ao ambito familiar

Com a morte do marido e a consequente dificuldades@stentar seus filhos outra
variavel influenciara decisivamente para o inice ptocesso migratorio de dona Tereza e
filhos, o relacionamento afetivo de suas filhas @arentes do mesmo cla.

Eu vim primeiro, eu tinha treze anos quando ela {zmeza Silva) inventou
uma carta por causa desse principe né (se refexmdeu marido), ia casar e
ela ndo queria, & em Ponta Alegre, porque elevpp@g®la, ele jogava pido,
ai 0 que que ela fez, ela e meu tio, fingiram usidacpra minha tia que
morava em Manaus pra nds vim estudar pra Manaus,aoutra também
(Leilinha), quando nés cheguemo aqui perguntama dia disse, ndo, nédo
mandei chamar vocés. Isso ndo foi nada, esse e¢a pon minhas neta né,
eu ndo sabia o que era um tomate, eu ndo sabm egwm pimentédo, eu s
sabia pescar carazinho, charutinho, mas tratangssixe eu ndo sabia, ai eu
chorava tanto! Chorava mesmo, minha outra irma éamisso tudo ela fez
pra mim ndo casar com ele, nem eu com esse nenammé com o outro.
Ai quando foi um dia né, eu perguntei da titia,d&se tia Clara é verdade
que a, ela nunca me botou na escola, ai ela didsgnum mandei chamar
vocés ndo, maméae disse que ela recebeu uma dartiisse ndo, tua mae
mandou vocés virem aqui pra vocés ndo casarem dtmre Bambém com
Bené. T4 bom, passemo um ano, eu morei no mortdedade da casa da
Dn. Ldcia, mas ela nuca deixava a gente fazer oqgisesse, uma vez ela
arrancou o brinco da orelha da minha irma. Ent&serao um ano ai nés
voltemo, ai ndadiantou que nos casemo la na tribo. (Entrevisibizesla
com Zelinda Silva/ Baku, 18/03/2015).

Segundo Uggé (1993), os Sateré-Mawé nado podiarasse com pessoas do mesmo
cla, pois o grupo tribal se sobrep6e ao individome valor, fecundidade e perpetuacdo da
tribo. O ritual do casamento tem uma conotacdo &indy a tradicdo, as normas e o
parentesco sdo bem definidos. Por tradicdo, o Elioascer pertence ao cla do pai, podendo
casar-se apenas com pessoas de diferentes clasldd@na Tereza se deu conta da relagéo
amorosa de suas filhas com parentes, tratou dedpratar uma solucdo para o problema,
gue acabou sendo a origem do processo migratdlaoedde sua descendéncia para a cidade
de Manaus.

Em “Migracdo do povo Saterée-Mawe em dois contextosands distintos na
Amazonia”, Pery Teixeira, Evelyne Marie Therese Mainbourg & iN& Brasil demonstram
0s subsidios para a compreensdo da migracao irdigen destino urbano na Amazonia,
fazendo um estudo comparativo entre as caractadstinigratorias dos Sateré-Mawé,
residentes em Manaus, € 0S que moram nas cidagésmps as terras indigenas de origem
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deste povo, nas regides do Marau/Andira. O estudopnoporciona um olhar privilegiado
sobre o éxodo dos Sateré-Mawé do ponto de vistagigiico e de salde, este ultimo tendo
como ponto de partida os atendimentos médicoszeells com eles nos nucleos urbanos que
ficam nas adjacéncias de suas terras e tambéndadecide Manaus. Porém ndo ha relacéo
direta da migracdo dos Sateré-Mawé por conflitoécés e de relagbes amorosas entre
parentes, como no caso da familia de Dn. Terega.Sil

O trabalho intitulado“Filhos do Waran&: Territorializacdo dos Sateré-Mawé
regido metropolitana de Manaus — RMM#&alizado por Luiz Francisco Nogueira de Freitas,
demonstra como dona Tereza Silva e seus descesgdaotmigrarem para Manaus, formaram
nucleos de territorializacdo na regido metropadditad pesquisa ainda demonstra aspectos
socioeconOmicos e de relacionamento interpess@atgjminam com a desterritorializagéo e
consecutivas territorializagdes oriundas de carslinterpessoais entre os indios Sateré-Mawe
e também com a comunidade urbana onde estes astiveseridos. O trabalho faz uso da
histéria para contextualizar-se, langcando méao dadoégia da historia oral, porém seu foco,
obviamente geografico, € a territorializacdo doter@aMawé na regido metropolitana de
Manaus. N&o ha, aparentemente, por parte do auiotencdo de abordar aspectos como a
ressignificacdo da identidade Sateré-Mawé a padotr processos migratorios e dos agentes
gue o impulsionaram.

Segundo Candau (2014)Um grupo pode ter 0S mesmos marcos memoriais sem qu
por isso compartihe as mesmas representacdes seadm Por outro lado, € uma
caracteristica do “simbolismo cultural” se criaraumcomunidade de interesses, mas nao de
opinibes” (CANAU 2014, p. 35). Desse modo, entemmermgue o0 processo de
territorializacdo, trabalhado por Freitas (2014),éspossivel pelo conjunto de memodrias e
configurac@es culturais advindas de sua terra igermr Fato que é percebido pela formacgéo
dos mesmos territérios em &reas urbanas, onde ® enédente é a desterritorializacao,
provocada pelo acumulo de atividades do dia adaialificuldade em encontrar grandes areas
de terras em perimetro urbano e da influéncia raacigs meios de comunicacéo,
ressignificando as culturas que se entrelacam a@oteshente. Luiz Freitas (2014), assim
define a questao:

Ao controlar as forcas homogeneizadoras, os indgjeque habitam no
meio urbano, num movimento dialético entre o laea global, produzem
territérios indigenas nesta cidade, ancoradosrra atal, evidenciando que
a insercdo dos povos indigenas neste meio e oteomtgErétnico ndo
representaram um desenraizamento destes com alsua e o territorio.
(FREITAS, 2014, p. 36).
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O Estado insiste em fingir que ndo vé os migraimdiggenas no seio da capital
amazonense, 0s quais parecem invisiveis a seus ®dbalia 19 de abril de 2015, uma grande
festa foi realizada e organizada pela comunidad@éma I'apyrehyt no centro social do
conjunto habitacional Santos Dumont em Manaus mwdtnias indigenas participaram da
comemoracdo no “dia dos povos originarios do Brasd festividade contou com
apresentacoes culturais das etnias presentesiotalmdutebol, apresentacdes musicais com
artistas locais, indios e ndo indios, feira desartato e muitos discursos de liderancas das
comunidades indigenas residentes na Regido Meitanmde Manaus. Em todas as falas das
liderancas o tema da “invisibilidade” dos indiosgmte o Estado foi a pauta principal. Uma
frase dita pela professora de reforco escolar emu# Sateré-Mawé da comunidade
I'apyrehyt, Juracy Ferreira de Oliveira, foi repetiposteriormente por todas as liderancas
indigenas durante a festividade e que marcou ot@véndés estamos aqui’ A frase
representa profundamente o sentimento de abandeomeo ag comunidades indigenas
enfrentam no dia-a-dia pelo Estado do Amazonascipalmente apds o anuncio do Governo
do Estado de anexar a SEIND (Secretaria de Estadb s Povos Indigenas) a SEPLAN
(Secretaria de Estado de planejamento, desenvaitameiéncia, tecnologia e inovagéo),
tornando a SEIND em um departamento da SEPLAN, fipae sem recursos proprios e
pouquissima autonomia politica. O evento tambéwils@ara a organizacdo de um protesto
das comunidades indigenas residentes na cidadeadau® com o intuito de pressionar o
atual governo para que a SEIND néo seja anexadeSgg?LAN. Com o grito de ordemds
estamos aqui”’,0s indios citadinos se juntaram aos indios quenviem areas indigenas
reconhecidas pela FUNAI para lutar por seus dsegtdemonstrar que estado na cidade desde
a sua formacdo. “O governo quer fazer nds paresasivel, mas ndés estamos aqui, nés
sSomos 0s povos originais do Brasil”, disse em ss&tudso de encerramento o Tuxaua Moisés
Ferreira.

A histéria das politicas sobre as populacbes imdigie durante muito tempo foi
contada apenas do mar para a praia, ou seja, apanasa 6tica do Estado, mas para que ela
alcance seus objetivos ndo pode ser uma histéitetenal, apenas da direcdo do Estado para
essas populacdes, ela precisa incorporar as divesagdes nativas relativas a estas politicas.
Dessa forma veremos a centralidade dos atoresosata&y construgdo de suas narrativas. O
papel politico deve integrar as questdes do immlimesos temas que dizem respeito a ele. Nao
se pode fazer isto de qualquer maneira sem integrarsdoes nativas a respeito do assunto.

No final das contas é preciso entender como o iediasegue viver neste mundo que



incorpora e ao mesmo tempo exclui, como ele comsempnstruir coletivamente sua

identidade, como ele consegue viver ou sobrevigstansociedade.

FIGURA 02: Os migrantes Sateré-Mawé.

Fonte: arquivo Comunidade I'apyrehyt, cedida aoraein 03/12/2014.
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A reportagem exibida na imagem acima demonstraeaepga indigena em Varios
bairros da cidade em um processo migratorio cotestassim como a tentativa de manterem-
se unidos perpetuando seus costumes em detrimestcodtumes ndo indigenas impostos a
eles pela comunidade urbana de Manaus. E fato també os mesmos ja estdo adaptados a
vida citadina e por isso ja ndo vislumbram a pdgidgde de um regresso definitivo ao
territério de origem indigena. Stuart Hall disemdo sobre a relagdo do individuo com seu
lugar de origem afirma que:

As vezes nos revelamos mais pelos nossos vincul@sta mais lutamos
para nos livrar deles, ou discutimos, criticamosliggordamos radicalmente
deles. Como os relacionamentos paternos, as tesdatdturais nos moldam
quando nos alimentam e sustentam, e também quasdmngam a romper
irrevogavelmente com elas para que possamos swebrewlais além —
embora nem sempre reconhecamos —, geralmentem»astévinculos” que
temos com aqueles que compartilham o mundo cor®sge sdo distintos
de nos. A pura assercdo da diferenca sé se toawalvem uma sociedade
rigidamente segregada. (HALL, 2003, p. 84).

De volta ao processo migratorio do grupo familiarSta. Tereza Silva observamos
gue apos um ano residindo em Manaus, as filha®da Tereza Silva decidem voltar para o
Andir4. A estadia em Manaus nao representava asiosngas jovens, que em momento
algum pretendiam vir para Manaus, pois como jaefqosto, vieram por conta de seus
relacionamentos amorosos contrarios a vontade alensie. Trabalhar em casa de familia
como domeéstica era contrario ao espirito de litberdproprio da cultura Sateré-Mawé e
almejado pelas irmas Zelinda e Leilinha. Suasesgitacbes de mundo estavam na
comunidade Ponta Alegre, na regido do Andira, iseginario é contrastado pelo mundo
capitalista da cidade de Manaus, caracterizadaipéiadualismo, pelas diferencas culturais
e pelo preconceito.

Segundo dona Zelinda, uma das filhas da dona aepez vieram para Manaus, ela e
sua irma voltaram para a comunidade Ponta Alegr&®fQ, as dificuldades de adaptacéo e a
saudade de casa, além das promessas ndo cummidas fatores determinantes para o
retorno.

Quando cheguemo aqui, a titia colocou a gente sm da familia, disseram
pra gente 14 no Andir4, que nés vinha pra ca pradag mas a gente nunca
estudou, s trabalhava em casa de familia, traipakh&m ano em casa de
familia, mas ndo dava certo, porque ninguém estapstumada na casa de
familia, ai a gente se desempregava. (EntrevistaZminda da Silva/ Baku,
25/03/2015).

Ao retornar para Ponta Alegre, dona Zelinda casaesm Benedito Carvalho de

Freitas, 0 mesmo que outrora sua mae havia tentgolir o relacionamento amoroso. Dona
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Tereza entdo decide migrar para Manaus incentisagmndo ela, pela FUNAI. E importante
destacar que alguns de seus familiares eram fuarddsnda FUNAI, como é oaso de seu
irm&o Dico e seu cunhado, Sr. Hilario. Dona Temezastabelece no mesmo bairro onde suas
filhas permaneceram durante sua estadia em Maodnasiro Morro da Liberdade. Ao chegar
ali, seu irméo Dico providencia-lhe um quarto atlmande ela e os filhos se alojam. Neste
periodo uma ocupacdo de terras estava acontecendtoma Centro-Oeste de Manaus,
denominada Cidade das Palhas, e hoje reconhecida bairro da Alvorada. Dona Tereza
entdo decide participar da ocupacgéo de terrasealgterminara a definitiva migracédo de sua
familia para Manaus e consequentemente a mudangadigdo patrilinear do povo Sateré-
Mawé, dando inicio ao modelo matriarcal que maidetaulminaria com a escolha de suas
flhas a funcdo de tuxaua nas comunidades SateweMque surgiriam na Regido
Metropolitana de Manaus. Destacamos ainda o retdanwadicdo patrilinear entre algumas
comunidades Sateré-Mawé da Regido Metropolitanslateaus, em especial na comunidade
I'apyrehyt, com o Tuxaua Moises Ferreira, o que a®stra o dinamismo da organizagéo
social deste grupo no tempo presente.

Ai eu vim pra ca pra Manaus, no Morro da Liberded®ei muito. Depois
tava agoniada |4 eu disse ... Meu irméo Dico, exbcomigo. Ele alugou um
quarto s6 eu, mas eu ndo fiquei gostando. Ai 0 Ageque era pra ser meu
genro, ele disse: Dn. Tereza, |4 na alvorada, adeidlas palha, tdo dando
terreno, a Sr2. quer ir Ia? Eu vou, eu disse. Adaguei o dnibus, cinquenta
centavos ainda. Eu fui-me embora. L4 no Alvoradeya a Alvorada ja €
cidade, né? E Cidade das Palhas. Eu tirei um temeande l4. No bueiro
mesmo. Ai eu mandei buscar todos meus netos, mEu®sy Todinho,
minhas filhas todinhas veio. (Entrevista com domaeZa Silva cedida ao
documentario “Sateré-Mawé Trajetérias em Manaus’iclédb de
Antropologia Urbana da USP).

Ao fixar-se na cidade das palhas e reunir toddshos, netos e genros em um mesmo
lugar, dona Tereza da inicio a uma nova luta pateevivéncia, desta vez na area urbana de
Manaus. Sem trabalho e sem qualificagdo profisgidnda a familia passa a viver de
pequenos trabalhos domésticos prestados a comeniia€idade das Palhas e adjacéncias
como lavagem de roupa, faxina, limpeza de quintais As dificuldades eram grandes,
mesmo assim 0s modos de vida tradicional dos Skaw®e ndo foram esquecidos e, em um
primeiro momento, o trabalho coletivo, denominagdoxirdo”, sobressaiu as dificuldades e a

casa grande foi erguida com pedacos de madeirag@ado relata dona Tereza:

la embora trabalhar, lavar louga, lavar roupa pata de branco pra trazer
alimento. E meus genros ainda ndo estavam tralsidhadvidio e nem
Bitinho, ainda ndo tavam empregados. Ai moremo emhda palha la na
Alvorada. Nao tinha pau, ninguém escasseava. Masleguei todo mundo
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l&. la embora pedir madeira pra fazer barraca,Quigio fazer. Folha de
pataua pra morar. (Entrevista com Dn. Tereza Siddida ao documentéario
“Sateré-Mawé Trajetorias em Manaus”. Nucleo de épuatogia Urbana da
USP).

Percebemos na fala de dona Tereza que havia esistééncia da populacéo local em
assimilar os indigenas no meio urbano. Quando ila due “ndo tinha pau, ninguém
escasseava’, nesse caso ela esta se referindoefrargue era doada pelo governo do Estado
para o0 assentamento das pessoas que pretendianrdsidéncia naquela localidade. A
politica governista no periodo consistia em doadeima para que 0s proprios invasores
construissem suas casas. Parece que até o momenteeedona Tereza se encontrou com o
entdo governador do Amazonas, o Sr. Gilberto Mesiriessa madeira nunca chegou as suas
maos. Fica evidente, porém que o encontro de deneza com o referido politico s6 foi
possivel pela manutencdo dos modos de vida tradisi@que ela e sua prole nunca deixaram
de ostentar. Em uma visita do entdo governador mazAnas, o Sr. Gilberto Mestrinho, a
Sra. Tereza Silva apresenta-se a ele como umaéSdsve e solicita-lhe uma breve
audiéncia, ali mesmo, com o intuito de receber esmos beneficios que os outros ocupantes
das terras recebiam, o Governador entdo atendeneeiato ao seu pedido, porém, nos
indagamos se o pedido da Sra. Teresa Silva fod@akemor sua identidade indigena ou
simplesmente pela continuidade da politica poutistjuele governo.

O orgulho de ser Sateré-Mawé e a manutencdo deutuga no meio urbano parece
ter sensibilizado o governador a ponto de receb@-tieferir sua solicitacdo referente a
moradia.

Ai foi o tempo que o Gilberto vinha trazendo casde,disse: “o que a Sra.
quer? dinheiro?” Eu disse, “eu quero minha casa”’mandei fazer uma
casa. De |4, gracas a Deus, foi tempo que... jayda@igua, ja pagava luz, ja
pagava IPTU da minha casa. “Nao, vou vender, vou d& novo com
minhas filhas”. Foi o tempo que nds fomos pro S&®.JDepois nada era
bom, nés viemos ja pra cd pro... Santos Dumonttréizsta com a Sra.
Tereza Silva cedida ao documentario “Sateré-Maw@jeligrias em
Manaus”. Nucleo de Antropologia Urbana da USP).

Emerge do discurso de dona Tereza uma nova temtdéivse estabelecer em outra
localidade da cidade, também &rea de ocupacdormds,te, posteriormente, para a area da
comunidade que é objeto de estudo desta pesglégarrehyt, no conjunto Santos Dumont.
Quando analisamos o discurso da mesma, nos indaganhee 0s motivos que levaram a esse
novo recomeco no bairro Sdo José Operario, nalzesta de Manaus. Vivendo em uma casa
com oito mulheres, dois homens e varias crian¢aég, ara dificil de acontecer intrigas e

desavenca entre as irmas. Esses desacordos familapulsionaram a mudanga gradual do
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cld de dona Tereza. Dona Zelinda se referindo epstiodo nos relata: “a gente era muito
nova e tinha génio muito forte, entdo a gente Bagauito, mais era muito unida. Ai era
década de 80, e estavam invadindo 14 no Sdo José. #AZeila e a Zebina se taquemo pra |4,
pra pegar um terreno”. (Zelinda da Silva Freit&03/2015)

Mais tarde dona Tereza se juntou as filhas noddierSao José onde permaneceu por
algum tempo. Salta do relato dela alguns motivosudemudancga para o novo logradouro, 0
fato de que sua casa no bairro Alvorada agora @&stagularizada e consequentemente
pagando os devidos impostos, acontecimento quenadoomum a ela, pois até ali ndo havia
esse 6nus em seu cotidiano. A tentativa de maotistos parentes unidos sob a égide do
laco matriarcal também foi fator preponderante panaudanca de logradouro. Vale destacar
também o desejo de viver o mais préximo possivaladareza, haja vista, que as invasdes em
Manaus comegcam geralmente em &reas verdes, quelam f&mpo é substituido pelo cinza
do concreto.

Dona Tereza Silva sempre viveu proxima a naturezsmo na area urbana de
Manaus. No Morro da Liberdade, onde ela nédo tevitanescolha quanto a moradia, ainda
havia grandes concentracfes de areas verdes mal@ern que viveu por la, além de ficar
proximo do Rio Negro. Ao mudar-se para a CidadeR#dBas, a floresta a cercava por todos
os lados nos primeiros anos em que viveu naquéleoba no Sdo José também nao era
diferente. Mais tarde ao mudar-se para o Santosobynambém era um terreno de area
verde. Por fim mudou-se e permaneceu no bairroadoma até sua morte, este, por sua vez é
0 bairro mais arborizado e com caracteristicadatesta que existe em Manaus; cercado de
estaleiros de construgdo naval, fabricas, marir@mdominios. Mas tudo isso sem, contudo,
destruir a floresta que o circunda e pelo fatoedejgase todo banhado pelo Rio Negro.

Ao migrar para Manaus, dona Tereza trouxe ndo apsma familia, mas a cultura
Sateré-Mawé, abriu portas para a interagdo entrepgeo que vinha do Andir&/Marau e a
capital do Estado do Amazonas. Trouxe a resistégcia ndo necessariamente, depende
daquilo que esperamos do coletivo, mas que em ndieidlos momentos traca aliancas
guestionaveis que poderiamos classificar ndo casisténcia, mas como traicdo, no entanto
0 que de fato vemos é uma forma de subsisténcgued@ uma estratégia politica conforme o
interesse daqueles que estéo resistindo. Mesmadoveesta sociedade que incorpora e ao
mesmo tempo exclui, seu grande feito € constrigtivamente a identidade Sateré-Mawé em

Manaus.

1.3 A organizacdo da comunidade I'apyrehyt
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A Zorma, “disse bora l4 invadir area verde do Sarbmmont? Vamos
embora logo.” Minhas filhas eram danadas, vamosoemiMas, cedo nés
fomos 14, invadir o terreno, fomos tudo por aliaE6 meio campinho, mas
cedo fizemo casa... ai 0 Amazonino, como era poefaié hoje eu gosto do
Amazonino. A finada Zeila disse: “mamae, a Sra. falar com o
Amazonino,” Eu chamei ele: “prefeito, nGs queremuasar aqui no Santos
Dumont. Mas o dono do Santos Dumont, € muito bcalme nés, que somos
indios, estamos derrubando tudo.” “Ta bom, podardim |14, que eu vou
falar com ele”. (Entrevista com Dn. Tereza Silvalidea ao documentario
“Sateré-Mawé Trajetorias em Manaus”. Nucleo de épuatogia Urbana da
USP).

Localizada no conjunto Santos Dumont na zona Odstéanaus, a comunidade
indigena I'apyrehyt situa-se em uma éarea de clagsgia da cidade, este fato provocou
intensa resisténcia de alguns moradores do congmtelacdo ao estabelecimento dos indios
Sateré-Mawé do grupo familiar de dona Tereza Rardzi Silva. O estabelecimento de indios
em um conjunto habitacional de classe média padesgalorizar os iméveis, motivo de
tamanha resisténcia dos moradores. Esta visdo é&timoa e xenofébica € resultado de
séculos de preconceito contra os indios. A conceqgé a sociedade tem deles perpassa pela
forma como o Estado os vé, pelas politicas que meseno Estado elabora e desenvolve, e
como esse indio torna-se o ator no palco da stdrinismesmo diante de toda diversidade,
preconceito, exclusdo, exterminio e tentativas phgar suas identidades, que ao longo de
séculos tiveram que ser ressignificadas, e porsvat negadas, pelos préprios indios, mas
nao sem resisténcia, ndo como um mero espectadanui@ancas que ocorreram no seio de
suas nacgoes.

Durante séculos, antropdlogos e historiadores daliam o papel do indio no palco
da histéria, estabeleceram limites a suas culeigextingdo de suas etnias, ele estava fadado
ao desaparecimento, a ser encontrado apenas emnispam historias de livros de etnélogos
e historiadoresA auséncia de uma politica indigenista, para oepawigenas residentes nas
cidades, segue a logica e o principio ideologicaeneefinidos pelo Estado durante todos
estes anos. Mas a resisténcia indigena se mosdficaz,ea0 menos no que tange a sua
sobrevivéncia e o reconhecimento de suas etnidadi® chegou ao século XX e nele se
enxergou como sujeito ativo e com direitos conistiis na sociedade brasileira, passando a
partir de entdo, a lutar abertamente e veementenpentseus direitos.

Os indios migraram e se estabeleceram nas cidagesporaram seu estilo de vida,
seus modos de fazer, mas também introduziram siltaragu montaram associagoes,

adentraram as portas das universidades e desta@wveapenas para vender seus artesanatos
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gue ja fazem parte do cotidiano das cidades, emrgara estudar, apropriando-se do saber
do branco, para com as proprias armas destes,groder defender.

Ao ocupar a area verde do conjunto Santos Dumanihdios Sateré-Mawé do grupo
familiar de dona Tereza Silva entraram em confldm a associacdo de moradores do local.

Ai nés comecemo a invadir terra, uma vez nos brigah no Santos
Dumont, era eu Zeila, Zebina, Zenilda, s6 mulhérldA/em a policia de 14,
ai tinha um rapaz que era presidente de la do S&nmont né, ele disse,
“olha a Sabrina t4 ai, ela ta de flecha seu pdliqize é a Zebina né, mas s6
qgue nem ia flechar na policia, ela que chamou &ipolA Zebina pegou
algodao e botou na ponta da flecha e molhou cowligamé, ai eu sei que a
gente assim né, nao num vamo fazer essas coisadeai&m eles ai. Ai veio
o pessoal do conjunto, mas nés fiquemo |4 e nigtmmseguiu tirar nés de
l4. (Entrevista com Zelinda da Silva/ Baku, 18/03/).

A fala de dona Zelinda da Silva demonstra que messtando ha alguns anos
residindo na cidade de Manaus, a visdo de mund@atkré-Mawé do grupo familiar de dona.
Tereza da Silva ainda era prioritariamente da dicterior. O uso do arco e flecha, das
pinturas corporais, ainda representam a forma debate para a guerra, assim como 0
entendimento de que terra devoluta é terra paradi@mdigena. Ervietaforas historicas e
realidades miticagyiarshall Sahlins (2008), ao trabalhar as estrutnaadistoria nos diz:

As pessoas agem face as circunstancias de acomdoseas proprios
pressupostos culturais, as categorias socialmemt@sdde pessoas e de
coisas. Como dizia Durkheim, o Universo sO existea@ms pessoas tal qual
elas o pensam. Por outro lado, o Universo ndo saexistir tal qual elas o
pensam. (...) de acordo com o lugar da categooebr@a no interior do
sistema cultural tal como constituido, e conforrmerteresses afetados, o
proprio sistema é mais ou menos alterado. No exirerque comegou como
reproducéo termina como transformagéo. (SAHLIN®32(p. 125).

ParaSAHLINS (2008),0s contextos sdo resumidos por uma sabedoria ©coival,
conceitos dados de atores e suas relagbes comoemedm as culturas tradicionais. A
estrutura ndo é transformada, mas a assimilacgaiulle determinados eventos é ao mesmo
tempo conservador e inovador, exatamente comolaio reupracitado de dona Zelinda Silva.
A luta por territorio e a forma de combate do grégiliar de dona Tereza Silva representa a
resisténcia deste grupo étnico em manter sua aultuesmo sob a pressdo da sociedade
dominante.

Mesmo sob a resisténcia dos moradores do conjuarito$ Dumont e a tentativa do
Estado, por meio da policia, em retira-los da Idede, os indios Sateré-Mawé do grupo
familiar de dona Tereza Silva fixaram moradia n@adverde do conjunto, denominando-a
“Aldeia Indigena I'apyrehyt”. Comentando sobre arnp@néncia dos indios naquela

localidade, dona Tereza Silva relata:
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indio ndo derruba fruteira, ndo derruba mata, &i feara o presidente la.
“Indio mora embaixo do mato”, eu disse. Ai dissArazonino: “T4 bom
Dn. Tereza, calma ai que a a vai ficar ai com setss”. Foi que ele ficou
l&. Até agora, gracas a Deus. (Entrevista com [@neZ& Silva cedida ao
documentario “Sateré-Mawé Trajetérias em Manaus’iclédb de
Antropologia Urbana da USP).

Mais uma vez emerge da fala da a Tereza Silva igalacdo politica ao conseguir
do Prefeito de Manaus, Sr. Amazonino Mendes, a essande sua permanéncia na area
invadida. Este, na época, exercia seu primeiradatande prefeito da cidade Manaus (1983-
1986), o qual ficou conhecido por regulamentar @& ocupacdes de terras e urbanizar
bairros em Manaus que nado tinham sequer asfaltmdia de trinta anos. Tais politicas
aumentaram sua popularidade transformando-o em asnpdliticos mais carismaticos e
emblematicos da cidade.

No inicio dos anos 80 a ocupac¢do de terra no camjantos Dumont era apenas de
uso do grupo familiar de dona Tereza da Silva,garainda ndo era reconhecido nem por
seus proprios moradores como uma comunidade iraigemente com o passar do tempo e
as dificuldades de sobrevivéncia no meio urbanae aj Zenilda da Silva, filha de dona
Tereza da Silva, decide montar uma associacao dieeras Sateré-Maweé, dando inicio ao
que mais tarde seria a comunidade indigena I'agireh

A associagdo denominada AMISM tinha como finalidadeonfeccdo de artesanato
indigena para venda e, consequentemente, subs&stingrupo familiar. Segundo Moisés
Ferreira, atual tuxaua da comunidade I'apyrehytpmunidade tem sua primeira lideranca
com a Zenilda Silva que foi a primeira Tuxaua dangnidade, seu legado consiste na
formacdo da AMISM, na reorganizacdo do grupo famiém comunidade indigena e na
tentativa de construcado de malocas para expos&&altira Sateré-Maweé que sé viriam a ser
erguidos na gestéo seguinte.

Sobre a reorganizacao e territorialidade dos Siexgé citadinos, FREITAS (2014,

p. 64), afrma que “A vida dos Sateré-Mawé na cid&eim sido marcada por processos
constantes de reorganizagédo e fragmentacdo coletlggionadas a causas circunstanciais e
ou pelas desarmonias internas”.

O trabalho de Ana Luisa Seffarata da presenca indigena na cidade de Manaus a
partir do espaco de duas associa¢gfes de mulheligemas AMISM, considerando questdes
de género e sociabilidade como ferramentas paee@ager 0 modo como se da a construcao
do espaco urbano por este grupo.

20 Mestranda do Programa de Pds-Graduacdo em Andgipcbocial da USP — PPGAS.
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O mandato da Sra. Zenilda Silva se encerra ap@mdodiscussées em torno dos
recursos angariados pela AMISM. Quando a mesma dailideranca da comunidade
I'apyrehyt, também decidiu deixa-la mudando-se paBairro da Compensa na Zona Oeste
de Manaus levando consigo a AMISM. Em seu lugarmaesa Zeila SilvgKutera).O legado
desta nova lideranca tuxaua consiste na constad&entro Cultural, espaco construido em
ponto estratégico da comunidade, que tinha conadidade a venda de artesanato indigena,
realizacdo das atividades culturais dos Sateré-Meova destaque para o ritual da tucandeira.
Este era um local de ensino da cultura Sateré-Mpar@, as criangcas da comunidade e cultos
religiosos aos sabados, pois 0s mesmos eram ciologedt Igreja Adventista do Sétimo dia.

Com o passar do tempo um novo impasse surge nanigdexe relacionado a
prestacao de contas dos recursos que a comunigleel@a e o acolhimento de pessoas sem o
devido consentimento das outras familias que @wsidili. Dentre essas novas pessoas ha um
destaque para o Luiz Gil da Silva, que logo vireao novo tuxaua; estes impasses causaram
a destituicdo da Zeila Silva da funcéo de liderdangaua.

Depois da destituicdo da Zeila do cargo de lideadngaua, a comunidade I'apyrehyt
escolheu o Luis Gil da Silva para suprir a vacadoi@argo de lideranga tuxaua. Seu legado
consistiu na escolha do nome da comunidade queelgagoomento passou a chamar-se
Waikiru, e na organizagdo de uma associacao indigena coesmannome. Ao assumir o
cargo de lideranca Tuxaua ele tornou-se rapidanEntequisto pela comunidade, como nos
relata o Tuxaua Moisés Ferreira:

Logo que ele assumiu a lideranga todo mundo gostelaporque ele era

bem, ele falava bem. Se envolvia com as coisasa Wiajando pra buscar

recurso pra comunidade. Mas depois ele comegou @armneomecou a

querer fazer coisa que ndo podia, queria fazer sa ckele no espaco
reservado pra fazer as atividades da comunidadeunfidia, um padre

apareceu aqui, um padre que veio ver se tava poohsmheiro que ele deu
dinheiro, pra construir um banheiro pra comunid&dejue percebemos que
ele tava fazendo coisa errada. Ai descobrimos lgugé® era nem Sateré. SO
a mulher dele que era Sateré |4 do Marau. (Enteee@em Moisés Ferreira /

03/12/2014).

Novamente um impasse ocorre na comunidade por dpsesfinanceiras na
administracdo do tuxaua, esta vem com agravantega anais significativos, como a
comprovacao do desvio de recursos e o fato do Buré@o ser da etnia Sateré-Mawé. Estes
fatos reunidos geram um conflito violento entrauafgmembros da comunidade, o Tuxaua e

seus apoiadores.
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FIGURA 03: Conflito entre os integrantes da comadgll’apyrehyt.

FONTE: Arquivo comunidade I'pyrehyt, cedida ao awm 03/12/2014.

As fotos acima e o relato do Moisés Ferreira nas wia no¢do da gravidade do
conflito que terminou com a deposi¢do do Tuxaua IGil da Silva e uma briga judicial que
culminaria com a divisdo do terreno da comunidadedaas partes, uma sob o controle do
Luiz Gil da Silva e a outra do grupo familiar denddl' ereza da Silva. Como das outras vezes,
0 Tuxaua deixa a comunidade e leva consigo o gde,goclusive 0 nome e a associagao
criada em sua gestédo. O Luiz Gil da Silva denomiaqarte do terreno que Ihe coube de
comunidade indigena Sateré-Maweé Wikiri.

Os conflitos foram encerrados com a intervencad-ddAl e do Poder Judiciario
brasileiro, que segundo Moisés Ferreira, concedegrapo familiar de Tereza da Silva a
posse da terra em litigio. Porém os mesmos, pargawdsar mais conflitos, decidiram deixar
a divisdo da terra da forma que estava, ou sejst@grantes do grupo familiar de Tereza de
um lado e o Sr. Luiz Gil da Silva e seus aliadosodtro lado do terreno. Essa diviséo
diminuiu em pelo menos 50% a area habitada antegiote pela comunidade que mais tarde
viria a se chamar Aldeia indigena I'apyrehyt.

No fim do conflto, e sem um nome que os identffgsy os Sateré-Maweé da
comunidade reuniram-se novamente para escolhenawuaalideranca tuxaua tendo o cuidado
de ndo escolher uma pessoa que nao fosse da atei@-Blawé e que realmente estivesse
comprometida com a comunidade. Desta vez o escofbido senhor Moisés Ferreira que
teve sua linhagem tracada até os tuxauas que miveaaregido do Andira, permanecendo na

lideranca tuxaua desde o ano 2000 até o temponpeese



FIGURA 04: Ata de reunido da comunidade indigeapyfehyt para a escolha de novo tuxaua.

FONTE: Arquivo comunidade I'apyrehyt, cedida acoawm 03/12/2014.




55

Apos ser escolhido, Moisés Ferreira deu inicio iateda reconstrucdo da identidade
da comunidade, tendo como principio a implementaginormas baseadas nas doutrinas da
Igreja Adventista do Sétimo Dia. Dentre estes [pins havia a proibicdo do uso de bebidas
alcodlicas dentro da comunidade, pois, no entenatinelo Tuxaua Moisés Ferreira tal
consumo, bem como a embriaguez, causada pelo gesse0 da mesma ndo permitia aos
parentes um didlogo amistoso durante as discuss@a® o que seria melhor para a
comunidade.

A despeito do novo nome da comunidade o Tuxauaéddigrreira decide consultar
dona Tereza da Silva, que ha essa altura ja pasks/80 anos de idade. Ela entdo a
denomina de I'apyrehyt, que significa a terceiraldo ritual da tucandeira. Segundo o Lucio
Ferreira, em conversa informal, a luva I'apyrehy éais dolorida do ritual da tucandeira.
Enguanto nas outras, a tucandeira fica presa peidnaen na luva interna, na luva I'apyrehyt
elas ficam soltas, causando, além das ferradasdoves alucinantes, mordidas com suas
potentes mandibulas que tiram pedacgos da carnenaunaaritual. Diante desta informacao e
dos muitos conflitos na comunidade I'apyrehyt nadifécil entender porque dona Tereza
Silva denominou a comunidade com este nome.

Ao longo da trajetéria do grupo familiar de donareka Silva saindo da Terra
Indigena Sateré-Mawé no rio Andira, até a orgadizaga comunidade I'apyrehyt na zona
centro oeste de Manaus, observamos o hibridisntaladelltura com as doutrinas da IASD e
com o meio urbano da cidade de Manaus em um caestavimento de resisténcia matua,
envolvido em um caleidoscépio cultural. Ora os RalMawé cedem a pressao imposta pela
IASD para assumir um comportamento que o0s assemelms membros, ndo indios,
convertidos a IASD, ora os Sateré-Mawé assumenidsmidade indigena fazendo pinturas
corporais alusivas a guerra, adornando-se com @@esdipicos da cultura Sateré-Maweé,
lutando contra o Estado e a sociedade urbana pasgguir fixar-se na cidade, usando para
este fim armas de indio e armas de branco.

“Como os relacionamentos paternos, as tradicoaaraid nos moldam quando nos
alimentam e sustentam, e também quando nos forcaomper irrevogavelmente com elas
para que possamos sobrevivefHALL, 2003, p. 84). Como exemplo dessa resisténcia
observamos quando dona Tereza Silva se aproveaaleondi¢cdo de india para conseguir
negociar pessoalmente com o Governador do Estadédndzonas, Gilberto Mestrinho, e
também com o Prefeito de Manaus, Amazonino Meralpsrmanéncia de seu grupo familiar
na area onde moravam. Vale ressaltar que essalagfio politica ndo é especifica dos
brancos, embora seja ininterruptamente usada peesos.
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Ao longo da Histéria vemos o indio lancando maotedestificio para conseguir
manter sua sobrevivéncia e cultura, fato que fexidenciado na trajetéria do grupo familiar
de dona Tereza Silva. Observamos também que gmégsicdo da identidade Sateré-Maweé,
nao se trata daquelas identidades primeiras someme daquelas que surgem destes
confrontos. Os Sateré-Mawé da comunidade I'apyreég a sua identidade histérica e ndo
se reconhecem naquela formulada pelo outro. Ess#@ifidacdo se ressignifica, mas nao
abandona em hipé6tese alguma sua raiz e Igreja Adtendo Sétimo dia tem papel
preponderante nesse processo na area urbana dedyitaraa que serd objeto de estudo do

préoximo capitulo.
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CAPITULO Il

IDENTIDADE RESSIGNIFICADA: RELIGIAO E URBANISMO NO  COTIDIANO
DOS SATERE-MAWE DA COMUNIDADE I'APYREHYT.

“Para os indios, povos na infancia, ndo ha histoéria:
h& so etnografia”.

(Francisco Varnhagen).

2.1 Uma Reflexdo Sobre a Historia Indigena e do Imgenismo No Brasil

A histéria indigena e do indigenismo perpassa peteepcao que a sociedade tem do
indio, pela forma como o Estado o Vvé, pelas pafitique esse mesmo Estado elabora e
desenvolve para esse povo, e como ele se torrma a@palco da sua histdria, mesmo diante
de toda diversidade, preconceito, exclusao, exteoraitentativas de apagar suas identidades,
gue ao longo de séculos tiveram que ser ressigddi, e por vezes até negadas, por Si
mesmos, mas ndo sem resisténcia, ndo como meraxtadpres das mudancas que
ocorreram no seio de suas nagoes.

Durante séculos, antropélogos e historiadores daliam o papel do indio na histéria,
estabeleceram limites as suas culturas e a extime&mnas etnias; esse povo que originou o
Brasil estava fadado ao desaparecimento, a sentado apenas em imagens e histérias de
livros de etnologos e historiadores. Contudo astéscia indigena se mostrou eficaz, ao
Menos no que tange a sua sobrevivéncia e ao rexommo de suas etnias.

O indio chegou ao século XX e nele se enxergou csujgto ativo e com direitos
constituidos na sociedade brasileira, passandorir pl@ entdo a lutar abertamente e
veementemente por cada um deles. Antrop6logodariadores foram obrigados a rever seus
conceitos, passaram a enxerga-lo como sujeitostidriai e que faz histéria.

Nesta breve reflexdo sobre a narrativa indigena éndigenismo, apresentaremos
alguns equivocos sobre os indios, abordaremoddiaidas politicas sobre estas populacdes
e as dimensdes tedricas que fazem diferencas iampestsobre a forma como historiadores e
antropdlogos trabalham até o tempo presente. Ofendamental de partida € a diversidade e
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a alteridade, uma vez que ambas estdo intrinsetam@adas com a formagao da

historicidade indigena.

2.1.1 Histéria Indigena e do Indigenismo

A histéria indigena tem a sua narrativa a partir pgaispectiva nativa, na qual
enfatizam-se os proprios indios, aqueles que vivaras comunidades indigenas e também
fora delas, contando suas trajetérias. A diferelogalamental entre histéria indigena e a
histéria do indigenismo € que uma trata da histdaigerspectiva dos nativos e a outra trata
das praticas que foram efetivadas pelo Estado femedies momentos da histéria do pais.

A histéria das politicas sobre as populacbes imdigie durante muito tempo foi
contada apenas do mar para a praia, ou seja, apeinasotica do Estado, mas para que ela
alcance seus objetivos, ndo pode ser uma histdit@eral, apenas da dire¢cdo do Estado para
essas populagbes, mas precisa incorporar as diveségdes nativas relativas a estas politicas,
entdo veremos a centralidade dos atores nativosnmsirucao de suas narrativas que, por sua
vez, devem integrar as questdes do indio sobreldiEg@s que dizem respeito a ele; e isto s6
vai funcionar bem se associar as visées nativaspgeito das politicas indigenistas.

Quando falamos no Regimento das mis€9es Diretério Pombalin®, a Carta
Régie®, dentre outros, percebemos que tudo isso tem aowarpoliticas indigenistas, que
foram criadas pelo Estado para as populacdes sattvgpossivel contar a histéria destes
nativos que sofreram e viveram essas experiéngiatiferentes momentos, e iSso nos mostra
que entdo estaremos fazendo histéria do indigenigmereciso, no entanto, enxergar a
trajetoria historica dessas populacdes de formepiendente da etnologia, pois ndo se estuda
o indio apenas a partir das politicas indigenistéedas pelo Estado, mas reconstréi-se a
trajetoria destes povos relacionada a essas palitimas ndo subordinada as mesmas.
“Quando incorporamos a forma como os indios lidacam a aplicacdo dessas politicas,

21 O Regimento das Missdes de responsabilidade d® Padionio Vieira, ficou em vigor até o estabelegitto

do Diret6rio. Embora tenha sido elaborado espegifente para a Amazo6nia, seus principios mais gerais
aplicados nas demais aldeias jesuitas da Améritago@sa. In: Maria Regina Castelino de Almeida.

22 A expressadiretério Pombalinorefere-se a uma lei editada em 1755, e que retiperiantes dispositivos
acerca da politica indigena seguida por Portugajuamo metropole administradora do Brasil, mais
precisamente no denominado periodo pombalino.

23 A carta regia de 12 de maio de 1798, abolia ot@i@ dos indios e ditava outras providencias. Asma
Carta Régia estabelece um novo regulamento paslleias que ndo mais deveriam ser administradaamor
Diretor, entretanto se continua o objetivo inici@dm o Diretério de integrar o indio a sociedade rfo indios.
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estamos analisando o protagonismo dos atores sathaprporados a essa narrativa’.
(SAMPAIO, 201454

A historia do indigenismo foi confundida durante itmutempo com a histéria
indigena, ou seja, os indios apareceram vitimasnig@rocesso no qual a politica aplicada
pelo Estado representava seus interesses. A higiériindigenismo ndo é dissociavel da
histéria indigena. Ndo havia uma historia do inglisuas narrativas, embora ele estivesse
sempre la e suas histérias também, no entanto edacreditava na possibilidade que a
histéria indigena fosse existir, havia uma impakddde tedrica com relagdo a propria
compreensao de qual era o lugar do indio no cansadial.

A formacé&o da sociedade brasileira é compostar@srgrupos étnicos principais, mas
a micro historia do indio tem comego, meio e fimapa teoria evolucionista do século XIX.
Os indios vao desaparecer do cenario social atdwésesticagem com outros povos ndo
indios, e segundo a teoria do século XIX, ao séunsi,em deixardo de ser indios. O Estado
passa entdo a descrever esses povos nativos eggatada “bruto” com o intuito de preservar
sua memoéria que esta fadada ao desaparecimenteurtonespaco de tempo. Usando para
esse fim a pesquisa de diversos antropdlogos estardb Instituto Historico e Geogréfico do
BrasiP®> ambos fundamentam a teoria de extingdo dos pawbigeinasVarnhagen, um dos
membros da diretoria do Instituto Histérico e Gédigo do Brasil no século XIX disse: “Para
os indios, povos na infancia, ndo hé histéria:théteografia (VARNHAGEN 1962, v.1, p.
42).

2.1.2 A nova histéria indigenista.

Até a década de 70 ainda era muito dificil fazen umstoria indigena porque havia,
em geral, a nocdo de que os indios estavam desapdoe ou seja, cumprindo o destino
fatidico que Ihe foi imposto, dizia-se que o mesmdo teria chance diante do avanco do

24 ps referéncias a (SAMPAIO, 2014), sao falas ddegswra Dr2. Patricia Maria Melo Sampaio durante as
aulas ministradas na discipliilistéria Indigena e do Indigenisrmm Programa de Pés-Graduagdo em Historia
da Universidade Federal do Amazonas, 2° semesede

25 Em 1843, com a 29 Dissertacdo “Como se deve ascagiistoria do Brasil”, o naturalista alemao asistpu

o primeiro lugar em concurso instituido pelo IHGBpgresentagcdo do melhor plano para escrever-sstéridli

do pais. No texto premiado, Martius afirma serenmdigenas “ruinas de povos” (grifado no originprtius,
op.cit., 93), estimulando as pesquisas etnograchsglisticas para a aquisi¢do de conhecimertbre 0s
indigenas. As ideias do naturalista alemdo e a€rias por ele propostos influenciou decisivameate
intelectualidade da época e posterior, nos estadaspeito da Histéria do Brasil. In: Edson Heljw&iO
LUGAR DO INDIO. CONFLITOS, ESBULHOS DE TERRAS E REFENCIA INDIGENA NO SECULO
XIX: O CASO DE ESCADA-PE (1860-1880). Dissertacgwesentada ao Curso de Mestrado em Histéria da
Universidade Federal de Pernambuco, 1995.
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progresso, do desenvolvimento, do aumento do diapita e da mesticagem. A academia
enxergava esses processos sistematicos de desaeatecdos indios e dizia que se tinha
pouco a fazer, os historiadores por sua vez, dizgm os indios ndo deixaram fontes
documentais e que por isso ndo havia como fazsalb@ académico documental.

A reticéncia dos antropdlogos pela causa indigena tanto de funcionalistas quanto
de estruturalistas. Ambas escolas tém relegado anddise sistémica e sincrbnica da
modernidade. A andlise funcionalista é no nivelodganizacdo; quanto a estruturalista,
embora preconizada pela histéria, ndo via nela uwel rde organizacdo e um poder
explicativo comparado ao da sincronia; a histéra @ortanto, uma auséncia de sistema,
imponderavel, e por sua vez ininteligivel, inex@liel, os acontecimentos que vinham se
abater sobre o mesmo, operavam neste &stiRercebemos nesse aspecto entdo duas
dimensbes tedricas que fazem uma diferenca imgertabre a forma como historiadores e
antropologos trabalham até hoje: a sincronia ercliaa.

Os antropologos procuram fazer uma sincronizacéo,egemplo: quando estudam
religiosidade entre povos indigenas buscam encgosimaronicidade, procuram observar o
gue se repete, e normalmente trabalham com estpceste estabelecer regularidade,
identificando quais sao os fendmenos sociais @pEetas mesmas comunidades, buscando
sempre a regularidade em acdes comuns como casalnabalho, alimentagéo etc., ou seja,
como as sociedades humanas vao se apropriandoudezaapra fazer cultura.

O historiador, por sua vez, estuda o tempo pomgoaite analitica, as migracdes para
areas urbanas, a ressignificacdo de identidadefprams de trabalho, de casamento de
alimentacdo e etc., mas isto é feito a partir daptealidade, diferenciando, portanto, as
formas de trabalho no tempo e no espaco, buscaspreender como e por que ocorrem
mudancas ao longo do processo historico das magssds comunidades humanas.

Estes sdo os estudos diacrdnicos porque incorpeaaiaveis de analise da categoria
do tempo e mais do que isso, este é visto comaafoadtal para compreender tal processo,
entendendo que é feito de mudancgas, compreendeqde existiu e o que mudou, esta por
sua vez é a uma abordagem diacronica imperialista.

Esses estudos demonstram porque os historiadomagrepologos ndo faziam a
histéria do indio, pois estes estavam num lugatirgetos a extingdo, entdo como buscar a
regularidade em uma sociedade que ja estava desapdb? “As escolas desenhavam uma

andlise sistémica e sincronica da sociedade, umanemivel empirico e outra em um nivel

26 Manuela Carneiro da Cunha p.126.
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de formacdo subjacente a empirica e essas fornsaa slave da inteligibilidade dessas
sociedades”. (SAMPAIO, 2014)

Observando a conexdo entre a antropologia e téaerialista do século XIX
percebemos que a producéo do conhecimento estagaada aos discursos politicos.

O problema para o intelectual ndo é tanto a sodeedg massa como um
todo, mas antes os que estéo por dentro do sisespecialistas, grupos de
interesses, profissionais que, nos moldes definmo@icio do século XX

pelo erudito Walter Lippmann, moldam a opinido pm#hl tornando-a

conformista e encorajando a confianga num grupsuperior de homens
gue sabem tudo e estdo no poder. Pessoas benomelas promovem
interesses particulares, mas séo os intelectuassdgwiam questionar o
nacionalismo patriético, o pensamento corporativoura sentido de

privilegio de classe, raca ou sexo. (SAID 2005,3).

O texto que antropdlogos e historiadores produzimara desdobramentos relevantes
para a construcdo, ou melhor, a ndo construcaastizria indigena. De um lado vemos um
afastamento, por uma série de razdes académiagmgtaras tedricas do século XIX.

Logo essa ideia de que a melhor ciéncia estava fi@aconectada do mundo
imperialista, € um equivoco, basta olhar para asmm defensores da instituicdo indigena e
colocarmos no lugar diferenciado dessa hierargara percebermos que eles acreditavam
seriamente que estas populacbes estavam fadaddssaparecimento. “N&o ha ciéncia
deslocada do seu mundo real, ela estd sempre adiareinformando a ciéncia do seu tempo,
e sempre tomando partido” (SAMPAIO, 20%4)

Quando chamamos a atencdo de que historiadorasop@agos ndo faziam histéria
do indigenismo no Brasil, estamos demonstrando lgwea todo um contexto politico e
académico para este fim, porém a partir da décadé0de 70 os intelectuais do Brasil
perceberam que haviam sido usados como instrumelatglitica imperialista do século
XIX, comecando a partir de entdo outra forma deoveutro, de ver o indio.

“No Brasil o que forca a porta da academia a mualdicalmente de lugar ndo é uma
nova abordagem tedrica, é a militancia indigerepédpria forca dos movimentos indigenas
que se reorganizam” (SAMPAIO 20£2)Essa reorganizacdo culmina com a Constituicdo de
1988 no Capitulo VIII, Art. 23, que dentre outrais| garante aos povos indigenas o direito a
terra. A forca dos movimentos sociais indigenasimgielir antropdlogos e historiadores a

aderirem um novo campo de estudos na academia eeigsla uma “nova”’ historia indigena,

27 op.cit.
28 Op.cit.
29 |dem.



62

gue supera dificuldades as quais sdo analogasyriaitres e antropdlogos ndo vao mais
reclamar que ndo tém fonte, porque ha um novo @iea a movimentacdo social, para um
conjunto de marcas pragmaticas, ha uma nova bwsdafprmacdes etnograficas e histéricas
sobre as populagdes indigenas. Mas o que realmandeu ndo foram as fontes, mas as
perguntas, as perspectivas, a forca do movimertialsarganizado, a defesa dos territorios
indigenas; nesse momento a academia entdo é abagacbmpanhar essa luta que surge e é
por isso que temos uma revisdo importante destp@eiva tedrica, € uma pressao do novo
chamando a atencao para a conexao entre a prodog@mhecimento e a sociedade.

A nova histéria indigena traz a questdo da resigtédos indios frente aos mais
diversos motivos; dentro deste novo papel do histor é preciso desconstruir a imagem que
foi feita desse povo, que ele esta fadado ao desapeento, perdendo sua cultura, que ao
migrar para areas urbanas acaba deixando de dereittd A resisténcia desse povo, nao
necessariamente, depende daquilo que esperamadetiva; é preciso compreender que em
determinados momentos haverd aliangas questiomg#apoderiamos classificar, ndo como
resisténcia, mas como traicdo, no entanto o quiatdevemos € uma forma de resisténcia
porque € uma estratégia politica conforme o inserdaqueles que estédo resistindo.

Essa nova histéria indigena ndo é nova por seutdlacsomente agora, € nova da
perspectiva que é abordada. O historiador estudmadisa, em geral, documentos de
etndlogos, carregados de dados, porém com mugasda que serdo problematizadas pelos
historiadores na tentativa da construcdo desta manrativa da historia indigena e, para isso,
lancar4 mao sob tudo do uso da histéria oral pardaimentar sua pesquisa. “Se a historia € o
homem em sociedade através do tempo, entdo aidistal € para o pesquisador uma fonte
para compreender, tanto a subjetividade de umaaéppm@nto para perceber uma série de
dados que de outra maneira ndo teriam ficado radess”.(POZZI 2012, p. 61).

A construgdo da histéria do indio e sobre os indiasenfatizar a violéncia, a
destruicdo sistematica, a perda de costumes, ritéies, enfim, uma vida cheia de violéncia
e de sangue na qual esse povo é vitima. E umarpagie busca vitimiza-los, retirando sua
capacidade de serem atores historicos, de fazelhasqoliticas.

Ainda existe e persiste, uma nocado romantizadapaeo indigena, uma viséo
maniqueista, onde ele é tratado sempre de modtivadsi, no entanto esquecemos que
estamos falando de seres humanos, que se relagigraanticulam e sdo capazes de fazer
escolhas que nem sempre correspondem ao que sa.ddfie se enxerga o que este indio
romantizado, transformado em herdi, poderia famén se vé num primeiro momento a

dimenséo das alianc¢as, dai a visdo dualista dassinebeldes, que resistem, mas que assim o
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fazem n&o pela forca das armas ou fazendo rebebdbornando um projeto de Estado, um
projeto de Nacgao.

As guerras coloniais se misturavam as guerrasendigy na medida em que
se faziam com indios aliados contra indios hostairopeus de

nacionalidades distintas e indios de diferentem®tntavam como aliados
numa mesma guerra, porém tinham motivages divegs@sse alteravam,

conforme as circunstancias e a dinamica das reda¢@eindios foram, sem
davida, os maiores perdedores, porém souberam tamizder-se das

hostilidades entre os europeus e obter seus psoganhos a partir delas.
(ALMEIDA 2010, p.45)

O indio que se alia, colabora e entra nessa l@gicmial, € visto como um traidor ou
como um colaborador; dependendo da perspectivae@mnxerga, ele acaba perdendo parte
nessa construcdo historica, porque passa a senhemido como indio domesticado,
civilizado, aculturado e, por isso mesmo, considereomo nao indio pelo préprio Estado.
Quando falamos na luta politica dos movimentosgieiis, quando escutamos as liderancas
falando sobre saude, terra educagdo etc., vemosogdiscurso da lideranca enfatiza a
condicéo de vitima do grupo em questao.

E preciso desassociar o discurso politico do discacadémico, o primeiro tende a
enfatizar uma determinada postura, acdo porqueseslraduz no ideal da luta politica.
“Quando trazemos esse discurso indigena exclusim@meétimizador para construgdo da
histéria indigena e do indigenismo do tempo presastiramos dos indios a possibilidade de
ser protagonista e de fazer escolhas, inclusieratife das nossas” (SAMPAIO, 20%P4No
final das contas é preciso entender como o indisegue viver neste mundo que incorpora e
ao mesmo tempo exclui, como ele consegue constalgtivamente sua identidade, bem

Como Vviver ou sobreviver nesta sociedade.

2.2 Os Sateré-Mawe: historia e cultura.

Segundo o Dr. Pery Teixeira, na pesquisa realieadgarceria com a UNESCO e
outras instituicdes governamentais sobre os SMarée, “o primeiro contato dos Satere-
Mawé com os brancos acontece por conta da fundagiomissdo jesuita na llha
Tupinambarana, atual Parintins”. Os primeiros osla#obre esse povo datam do século XVII,

a mesma pesquisa demonstra uma grande variedaumres dados a etnia pelos cronistas,

30 Op.cit.
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viajantes ou missionarios catélicos que entrarancentato com os Sateré-Mawé ao longo
dos séculos em que seu territério foi colonizadenti® estes nomes destacam-se em
diferentes trabalhos nomes como Mavoz, Malrié, Mésg Mangnés, Jaquezes, Mahués,
Magnés, Mauris, Maweés, Maragna, Mahué, Magnesegian.

O nomeSaterépopularmente significkagarta de fogpe é referente ao cla que, em
geral, indica a linha sucesséria dos chefes poditidas comunidades. O nonvawé
popularmente conhecido conpmpagaio falantendo representa nenhum cla desta etnia.
Porém, os mais velhos “nag” ou “nag nia”, velholsies®, atualmente discordam da traducéo
popularmente conhecida do nome Sateré-Mawé. Omaste® do senhor Jesiel Santos dos
Santos, pedagogo e intelectual indigena Sateré-Ma@g apresenta a seguinte informacéo
sobre a real traducdo do nome Sateré-Mawé em lipgtiaguesa:

¥Antes de tudo, precisa saber que Mawé significa @igmo “homem
valente”, e ndo “papagaio inteligente e curiosolirénte muito tempo, os
lideres Sateré-Mawé de contato com a sociedadeindigena foram
sustentando que Mawé significasse “papagaio imeley e curioso”, ao
ponto que a maioria dos jovens da etnia hoje dergdie seja esse mesmo o
significado. Mas hoje os velhos admitem que foi darena de se proteger,
fazendo acreditar “aos brancos” que eles eram rsan&o perigosos, e nao
mereciam ser perseguidos.

Percebemos entdo a resisténcia indigena frentesaédia do colonizador e do capital
estrangeiro, digo capital estrangeiro porque a esapfrancesa EIf Aquitaine, realizando
prospecces em busca de petrdleo, durante o goweilitar do Brasil onde hoje é a terra
homologada dos Sateré-Mawé, buscou controlar esgfidor da Amazbonia. Fato que gerou
uma grande forca tarefa entre os lideres das colades indigenas Sateré-Mawé com o
intuito de expulsar os invasores de suas terrasmémentos como estes 0s Sateré-Mawé,
assim como outras etnias, tendem a se unir, regrait mesmo camuflar-se entre os ndo
indios para conseguir seus objetivos. No caso #&meda disputa pelo territério com a Elf
Aquitaine, a estratégia usada foi a unido dosMkiseés sob a lideranca do cla Sateré.

%0 clan mitologicamente chamado a realizar a unids gvénia, das

“nagBes mawe”, o dos Sateré, tomou a liderancasdedentdo a imagem
projetada mundo afora foi a da famosa “lagarta aip™f repetidamente

celebrada, inclusive, pelo Boi-bumbé& parintinenset perfil novo, para

avisar que com os “Sateré-Mawe” é melhor ndo mexer.

31 FRABONI, Maurizio. Estudo histérico-cultural justando a atribuicdo de denominacdo de origem ao
Warana da Terra Indigena Andira-Marau. (Texto esa @te publicagéo).
32 Op.cit.
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A referéncia acima destaca a unido das nacfes Mawata pela homologacdo de
suas terras e a consequente expulsdo da empnesesticEIlf Aquitaine de seu territério. Essa
lideranca, aliada ao folclore do Boi-buribé a retirada da empresa EIf Aquitaine das terras
indigenas em questédo, parece ter reforcado muit® angoder politico do cla Sateré do qual
fazem parte o grupo familiar de dona Tereza Siwatriarca que migrou para Manaus em
meados da década de 70, dando inicio ao procedsoritierializacdo da area urbana. Foram
0os Sateré-Mawé que formaram as comunidades indigktied-bé, Warana, Sahu-Apé,
Hywi, Waikirl e a comunidade I'apyrehyt que é odala presente pesquisa.

Percebemos ainda que o significado do nome SatavééMtraduzido para a lingua
portuguesa, sofre variagdes conforme os intergesiticos desta etnia. No trabalho intitulado
“Sateré-Mawé: os filhos do guarand”, a pesquisa@drsa da Silva Lorenz, demonstra com
clareza essas estratégias politicas dos Sateré-kéd@rénte ao colonizador e também entre
eles quando da disputa por poder politico e seciak as comunidades que formam a nacdo
dos Mawes.

Atualmente estima-se que os Sateré-Mawé estejanmienero superior a 13.000
pessoas segundo o senso 2010 do IBGE. SO na Teligeha Andird/Marau sdo mais de
11.000 pessoas. Nas cidades como Barreirinha, Mdegsntins e também na regido
metropolitana de Manaus que abrange os municifgosadoatiara, Manacapuru, Iranduba,
Presidente Figueiredo, Rio Preto da Eva, Careiro/é@l@ea e Novo Airdo estima-se que
sejam mais de 2.000 pessoas vivendo em zonas sriganarais destas cidades. A Terra
Indigena Andira-Marau, tem 8 mil" e fica na divisa entre Amazonas e Para. Segundo
Fraboni (2015), “a Tl foi demarcada com base ntigas 231 e 232 da Constituicdo, para
permitir aos Sateré-Mawé (hoje 11 mil pessoas,llegdgas em 90 comunidades) viver em

autonomia conforme sua organizagdo social, costemeslicbes”.

2.2.1 Simbolos Culturais dos Sateré-Mawé.

Dentre os iniameros simbolos culturais utilizadaspmresentados pelos Sateré-Mawé
nos deteremos em trés para tentar demonstrar @gz@ae ressignificacdo da identidade
daqueles que residem na comunidade indigena I'apyrévcalizada no perimetro urbano,
zona centro oeste da cidade de Manaus. Os simipadogtilizaremos séo: o mito de origem e
consequentemente do guarand, o Porantim (Puratiingua Sateré-Mawé), e finalizaremos

com o ritual da tucandeira.

33 O Boi-bumbéa é uma das maiores celebracdes populiar®rasil, € popularmente conhecido como Festival
Folclérico de Parintins. O Festival foi oficializaeém 1966 e é palco da disputa dos bois-bumbéasicBago e
Garantido, que existem desde 1913.
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A presente pesquisa ndo pretende explicar em dstalenhum dos trés emblemas
culturais citados acima, mas demonstrar sua impoig&a construcdo da identidade Sateré-
Maweé e a ressignificacdo destas entre os membrosrdanidade I'apyrehyt.

2.2.1 Mito de Origem e a lenda do Guarana na comuthde I'apyrehyt.

Sabe-se que 0s primeiros contatos dos colonizadom os Sateré-Mawé ocorreram
no século XVII, segundo Bettendorf (1910), nessenemto 0 uso e cultivo do guarana ja sao
registrados demonstrando que este alimento estdiraaimente ligado a cultura Sateré-
Mawé, e é também por intermédio desta planta qee efo se relacionar com o0s
colonizadores. O guarana foi domesticado pelosr&aMawé e introduzido na sua cultura e
cosmologia tornando-se um de seus principais soshmllturais e econdémicos, pois, passou
a ser fonte de recursos ao ser produzido em giguaigidade para exportagdo. Seu consumo
in natura é observado no século XIX em paises como BraBiblévia, sendo sua producéo
exclusiva na regido habitada pelos Sateré-Maweé.

Segundo Lorenz (1992), no inicio do século XIX ostha de guarana era
comercializado no Alto Paraguai, Madeira, Andessfitgis, Mato Grosso, no centro oeste
brasileiro e na Bolivia, formando, assim, uma esderede de comércio gaullinia cupana
sorbilis, mais conhecida como guarana. Essa comercializagdorno do bastdo do guarana
se justifica por esta iguaria da Amazonia Sateredser um excelente alimento.

O relato da lenda do guarana nos diz que haviamuoter chamada Onhidmuécabé
gue teve seu filho assassinado por seus irmaoie dacidiu sepulta-lo, no entanto para que
nao se perpetuasse o costume Tupi de vingancdeeidiu enterrar os olhos da crianga que
mais tarde viria a ser o fruto gaullinia cupana sorbiligguarand). E interessante ressaltar
gue na cultura Sateré-Mawé Onhiamuacabé € algovadgnie a Santa Maria, o que
demonstra uma clara introducé@o dos relatos biblicososmologia Sateré-Mawe, fruto das
missdes jesuitas que ocorreram da regidao do médazédnas nos séculos XVII e XVIII.

Tal histéria também demonstra a origem dos Sdfienéé, pois, o filho ressuscitado
de Onhiamuagabé daria origem a nacdo Mawé. Tasoseke confundem com os relatos
biblicos de Maria e Jesus Cristo, que afirmam i#o desus conduzido a morte por seu
préprio povo e mais tarde ter ressuscitado e smdoro grande lider espiritual dos cristaos,
ou seja, o precursor de aproximadamente dois lEldégessoas no tempo presente.

Na lenda do guarana é o filho de OnhiAmuéacabé cumer dos Sateré-Mawé e o
responsavel pela esperanca de voltarem a terrarsdes. “NOs estamos nessa terra num
lugar emprestado. N6és somos também fracos (qualliaepodemos morrer) porque noés
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devemos nos querer bem. Agora nés estamos em aonf(ia: Uggé 1993. p.46). O relato
deste Sateré-Mawé ao padre Henrigue Uggé nos mosina a fronteira cultural entre
cosmologia Sateré-Maweé e o cristianismo estdo enemnivate dialdgico, dai a importancia
dos olhos do primeiro Sateré-Maweé Ihe serem tiraplas que o mal ndo se perpetuasse entre
sua descendéncia. Segundo Pereira (1954: 123)aARu&cabé diz a seu filho, o primeiro
Sateré-Mawé, “teus tios queriam que tu ficassesaitadinho, mas tu serds a maior forca do
mundo, pois tu faras o bem de todos os homens® plErecido com a teologia crista de
salvacado pelo sacrificio de Jesus Cristo na cri&mAlisso, o guarana lhes seria uma espécie
de lembranca sagrada do sacrificio feito por seesiral, assemelhando-se ao rituaSdata
Ceia, realizado pelos cristdos, onde os mesmos celebraatrificio de Jesus Cristo com o
intuito do perdéo de seus pecados para que eleantenovamente acesso a terra prometida.
O “comer 0 pao” para os cristaos representa o aepOristo sacrificado e o0 “beber o vinho”
representa o sangue de Cristo derramado por sguisieees. Para o Sateré-Mawe, o cultivo e
o ato de beber o vinho do guarand representam, faogagem e sabedoria advindas do
primeiro Sateré-Mawé, que adquiriu sabedoria e \m#@grcia para repassar a Seus
descendentes por intermédio do olho do guarana.

¥Desde entdo, 0 Warana sera presente em toda reusimTuxaua de uma
qualquer aldeia organizara na sua propria malodebéda sagrada, bebida
de warand ralado na agua, circulard em volta da pas inspirar a cada
um dos participantes as Belas Palavras que criamdmga entre as vontades
de todos. Através do Warana, a renlncia a vingdngaamenta a
civilizagdo. (FIGUEROA, 1983: 76).

Percebemos entdo uma similitude entre os doigigjite que nos remete a uma forte
influéncia do cristianismo na cosmologia Sateré-Blawanto o primeiro Sateré-Mawé
guanto Jesus Cristo se justificam através da n@&béndia e pelo cuidado com os
povos/nagBes. O que ndo significa que sua visamalogica seja apenas um reflexo dos
relatos biblicos, mas que recebe influéncia do mesmsim como também o influencia.
Bhabha (1998), abre uma perspectiva de discuss@ipapemos investigar que é a fronteira
cultural, a relacdo do contato entre a cosmologiter8-Mawé e a teologia cristd, essa
demarcacado cultural é fundamental para a percepgdmlteridades. Nao se trata daquela
perspectiva anterior, de uma identidade dominante,esta o tempo todo dando as diretrizes

para as falas, ao contrario, ela levanta a poskidld de que nessas fronteiras, nesses

34 In: FRABONI, Maurizio. Estudo histdrico-culturalstificando a atribuicdo de denominacédo de origem ao
Warana da Terra Indigena Andira-Marau. (Texto esa @te publicagéo).
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intersticios culturais, nestes lugares de cult@ssas alteridades estdo em um embate
dialégico o tempo todo. Essa influéncia nos permnitt&io, como ja fora abordado no primeiro
capitulo desta dissertacdo, entender a insercdoratestantismo da IASD na comunidade
I'apyrehyt e a ressignificagédo da identidade das@&s que vivem nesta comunidade sendo
Sateré-Mawé, cristaos protestantes da IASD e ammésmpo indios citadinos.

Na década de 90 do século XX, missionarios da |AS8Mecaram um trabalho de
evangelizacdo dos membros da comunidade I'apyrehytembranca dos ensinamentos
religiosos advindos da Tl e repassados pelas ditiasasl geracfes de dona Tereza Silva,
matriarca da comunidade indigena I'apyrehyt, cbafram decisivamente para a aceitacdo
das doutrinas da IASD, com isso 18 pessoas se iterasm, passando a engrossar suas
fileiras, dando inicio a um movimento evangélicocoaunidade I'apyrehyt que mais tarde
seria a base de sustentabilidade da atual gestidedanca tuxaua. Essa insercdo teve papel
fundamental na ressignificacdo dos mitos e lendéer&Maweé da comunidade I'apyrehyt.

Para os Sateré-Mawé da comunidade I'apyrehyt dalelo guarana representa um
estagio do seu povo e este alimento nasce por tlevdupana, que permite o uso da bebida,
dentre outros motivos, por ndo possuir teor alcodkE valido ressaltar que o guarana nao €
consumido com a mesma frequéncia e nem com as regs@es em outras comunidades
existentes na TI. Os Sateré-Mawé acreditam que fegte ndo possui prerrogativas
entedgends-, talvez por isso a ingestdo do vinho de guaranéomunidade I'apyrehyt, em
geral, s6 aconteca quando sdo realizadas algurstigidedes referentes a sua cultura ou
gquando o tuxaua da comunidade pretende impressipmam o visita e, embora esteja
presente no cardapio e no imaginario do restanteomaunidade, ndo detém o mesmo
simbolismo presente nas comunidades da TI. Taksz se dé pela presenca de outro ritual,
mais sagrado para os integrantes da comunidaddazjyarte da cultura I'apyrehyt, a Santa
Ceia. Este rito é solicitado pela IASD em periodegulares de aproximadamente trés ou
quatro meses.

Com a introducéo da Santa Ceia na cultura SatengéMiia comunidade I'apyrehyt e,
concomitante, a insercdo da biblia como regra de f®omportamento, os Sateré-Mawe
buscaram harmonizar seus costumes, cosmologiaiggdoel Observamos a harmonizacao
destes elementos culturais na versao do mito derare do guarand relatado pelo Tuxaua
Moisés Ferreira, presente no primeiro capituloaddstsertacdo, onde buscamos demonstrar o

transito entre as duas culturas.

35 Plantas Sagradas, também conhecidas como Plaat®®ader (entheos = Deus dentro), sdo utilizadas ha
milhares de anos em rituais sagrados com o indeitpurificar e colocar o homem em contato com o&thy
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Entdo, havia antigamente né, lendas, muitas lenelashoje, com
conhecimento da Igreja Adventista, a gente tudo e&mnixo, a gente, nos
sabia o0 nome desse bicho cham&oeiana” quer dizer, era um bicho, era
um espirito. E hoje a biblia fala que € iald né, entdo hojpraticamente a
gente ndo tem medaneu pai ndo tem medo, e caiu por terra tudo isso
porqgue ndo tem medo ndo, porque ja créTeipanané, mas ele continua
fazendo para aquelas pessoa que cré nele. Hojata ea biblia e ja
entende as coisas, a gente pede perddo dos nessmo pra Tupana, a
gente faz o culto na casa de Tupana, faz Santaf@eiaemana de oragao. A
gente entende que Tupana usava essas lendas ad@@sa nos levar até
ele, porque ndo tinha conhecimento da palavragquéiblia né. (Entrevista
com Nilson Ferreira / 04/09/2015).

Ao analisarmos o relato do senhor Nilson Ferrgexcebemos, como aponta Jhon
Monteiro®®, que ndo se pode negar que as sociedades indig@inasim no contato com a
colonizac&o europeia, neste caso com a introdugd@®8D na comunidade I'apyrehyt. No
entanto, ainda segundo o autor, a perspectiva xjse éa constru¢do da imagem dos indios
enquanto vitimas acaba ocultando os mdultiplos s histéricos de questionamentos,
negacdo e reelaboragdo de identidades indigenasfpumam e direcionam as maneiras
pelas quais os Sateré-Mawé da comunidade I'apysshpbsicionam diante das situa¢des do
contato com a IASD.

A suposta negacao da lenda do guarana em detrirdarf@anta Ceia ilustra bem esse
embate cultural, ou melhor, essa transculturacdoe eds Sateré-Mawé e a IASD, pois
entendemos que a conversao ao cristianismo da [Fegiassa pela aceitacdo de um conjunto
e dogmas como batismo, Santa Ceia, cultos e riquesiem sempre sdo exercidos da mesma
maneira nas diferentes localidades onde a igréfaiestalada. Ao tornarem-se membros da
IASD os Sateré-Mawé da comunidade I'apyrehyt codeor em participar de uma nova
comunidade que, no caso, € muito maior e alcanca esfera mundial. Eles também
concordam em seguir os dogmas e rituais destacmwanidade, mas isso ndo significa que
compreendam ou que aceitem as doutrinas da IASDp dbes € colocada, ou seja, sem
resisténcia ou sem reinterpreta-las.

Através da transculturacdo acontece a apropriacéepepriacdo das culturas em
guestao, o que permite a ressignificacao das dhetes, permitindo a exposicdo da cultura
Sateré-Mawé em nivel mundial por intermédio da I|ASEbis a mesma prepara

documentarios, videos das comunidades Sateré-Mamwéertidas e distribui pelos paises

36 MONTEIRO, Jhon ManueArmas e Armadilhas: Historia e resisténcia dos éwin: NOVAES, Adauto
(Org). A Outra Margem do Ocident&&o Paulo: Companhia das Letras, 1999.
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onde a IASD esta presente, faciltando assim aacdpt de recursos para referidas
comunidades.

Essas identidades nédo se tratam das primeirasjagaglas que surgem deste transito
entre as culturas, onde estes Sateré-Mawé veenuan&istoria a sua identidade, mas se
reconhecem na identidade formulada pela IASD. Terttacar uma similaridade de seus
ancestrais no Andird com a mesma identidade culigwe tém hoje vivendo em uma
comunidade indigena localizada em uma é&rea urbenMahaus, sob tudo da otica do
cristianismo, pois acreditam que seus ancestrais @norantes por ndo conhecerem a Deus
e por isso se apegavam a mitos e lendas como a tenduarand, mas que ao conhecerem a
IASD passaram a ter uma vida melhor porque conhateano Deus vivo, o Deus cristéo, € o

discurso do convertido dentro das relagdes cuffurai

Até o comeco do século XX sO existiam os Sateré-8lgue seguiam seus
rituais e aqueles que haviam sido catequisadoss pedtolicos. Com o

aparecimento das religides protestantes, principgaten a Adventista,

comecgou a existir uma disputa religiosa dentroadesiciedade, pois o0s
pastores americanos compreenderam essas diferaigagas e se

detiveram na conversdo do cla Sateré. Com issduezam uma diferenca
gue era genuina desta sociedade tupi, transforreedo divisdo. Os Sateré
eram os melhores, eram os chefes e, agora, Adeent(EORENZ, Sénia da

Silva. 1992, p. 114).

2.2.3 O Porantim.

O Porantim estava para os primitivos Sateré-Mawédoca biblia esta para os cristaos.
Segundo Oliveira (1998), “o Puratig significa coegmsédo da vida social Sateré-Mawé, pois
0 mesmo explica a origem do mundo da palavra, de,agdia, noite, morte, casamento,
proliferacéo de doencas, dancas, educacao e psduéuoos acontecimentos bons e maus”. A
citacdo acima demonstra como o Porantim estéd imenge ligado a toda forma de cultura
Sateré-Mawé, uma vez que, durante séculos, foiiripal instrumento de orientacdo e
também coercitivo do povo Sateré-Mawé.

O Porantim funcionava como um juiz resolvendoidgids entre os Sateré-Maweé,
tendo inclusive a prerrogativa de vida e mortel® lgvou os integrantes deste povo a venera-
lo e temé-lo. E também uma espécie de legisladns, éa fonte interpretativa de conceitos
como certo e errado e de bem e mal. Possui pougriEsecos sendo capaz de se locomover
de uma regido a outra sem o auxilio de maos humanasima de suas faces estao escritas,

de forma geométrica, o mito de origem, a histboagdarana e o aparecimento dos clas e, na
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outra face, os relatos de guerra e a festa dadacanonde, durante o ritual, séantadas

essas narrativas.

3’0 Porantim é a peca mais importante da culturariaht®ateré-Mawé,

sendo um elemento catalizador da sua cosmologiand peca de madeira
com aproximadamente 1,50m de altura, com deserdwaédiricos gravados
em baixo relevo, recobertos com tinta branca, atitadm. Sua forma lembra
a de uma clava de guerra ou a de um rgft@RENZ, Sénia da Silva.

Centro de Trabalho Indigenista - CTI/SP. junho,501

A histéria do Porantim entre os Sateré-Mawé temidanhos tempos imemoriais, la
esta escrita a histéria passada e futura dos Mawds humanidade, isso vem depois da
histéria oral, porque antes dele havia somentgana (palavra), até que o Porantim veio a
existir trazendo o equilibrio necessério ao mundterg-Mawé. Tal peca de madeira € téo
significativa para os Sateré-Mawé que ao trabaghamportancia do guarana e explicar o

surgimento da CGTSM Maurizio Fraboni (texto em fdseublicac&o), diz que:

Em 1987 o Tuxaua geral do Rio Andira, Zuzu Miquikesinindo os Tuxaua
e as outras liderangas das comunidades da Terrigehad recém
homologada, fundou o0 CGTSM. Para ele, o CGTSM tqueaser algo como
um colegiado que personificasse o Porantim. Nacaraultural tradicional,
assim como é lembrada na tradi¢cdo oral, o Porastio supremo juiz (...)
Os tempos tinham mudado, resolver as brigas néia ged questéo de vida
OuU morte: agora precisava um juiz que soubess@aerdssim, na primeira
bandeira do Conselho Geral, o Tuxaua Zuzu pediufgsge colocada a
referéncia biblica a Isaias 9:6, onde se profetinascimento de um menino,
que seré conselheiro e principe da paz. Na segard#a1999, ele desenhou
o Porantim deitado (...). (FRABONI, Estudo historultural justificando a
atribuicdo de denominagéo de origem ao Warana da Tredigena Andira-
Marau/ Texto em fase de publicagéo).

Percebemos que embora a importancia do Porantensssgular, a introducéo de
elementos da cultura cristd ocidental favoreceu uvematerpretacdo deste poder magico,
representado por ele. Quando o Tuxaua geral dARidra, Zuzu Miquilis introduz o texto
biblico de Isaias 9:6, percebemos que ha uma ¢tétativa de interpreta-lo a luz da
cosmologia Sateré-Mawé, pois, na visdo cosmolddgsse povo existe um ser superior que
0s conduzird a uma terra sem males como vimosiamtente na lenda do guarana.

Na comunidade I'apyrehyt, o Porantim também exegeande influéncia no
imaginario das pessoas que ali vivem, porém pensebeum distanciamento dos valores

acrescentados a este icone da cultura Sateré-Maweél.nPara os habitantes daquela

37 Disponivel em:< http://pib.socioambiental.org/pt/p/satere-mawe/966> Acesso em: 21/12/2014.
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localidade, o Porantim serviu a este povo até o embonem que a biblia foi introduzida na
TI, a partir dai ela passou entdo a ser o instrtonde orientacdo para a vida dos Satere-
Mawe, tornando o Porantim apenas mais um simboloutara. Nas palavras do Tuxaua
Moisés Ferreira, o Porantim ndo tem mais a mesnparidncia na orientacdo dos Sateré-

Mawé, sendo apenas um memorial da cultura dest pov

Agora ndo temos mais necessidade de consultaramtifoy porque temos a
biblia né. Ela é a nossa regra de fé, é ela quentlev consultar para saber a
vontade de Tupana. Quando nédo tinha a biblia ndsuttava o Porantim
porque era 0 meio que Tupana falava com a gents, depois Tupana
Mandou a biblia pra (sic) gente compreender metheontade dele. Pra
(sic) melhorar Tupana orientou os homens a tradmziiblia pra lingua
Sateré-Maweé, ai que a gente ficou entendendo melimola, porque os
Sateré podiam entender melhor, podiam ver o quarfaigizia para o bem
deles mesmo né. Entdo pra (sic) qué consultar anBor se noés ja tinha a
biblia e ainda por cima traduzida pra lingua Sdawa@é? Mas Porantim
ainda é muito importante pra (sic) nossa comunidagea todos Sateré-
Mawe é, ele faz parte da nossa cultura e aindait® maspeitado |14 na area
da TI, principalmente nas comunidades que ficamsnhange né, nas
comunidades mais isoladas que falam. (Entrevista btoisés Ferreira /
10/09/2015).

O Porantim entdo é uma lembranca do passado sébtica e tempos dificeis onde a
verdadeira mensagem de Tupana ainda estava parowip no texto biblico de Isaias 9:6,
“Um menino nos nasceu, um filho se nos deu; o gmvesta sobre seus ombros; e seu nome
serd; Maravilhoso conselheiro, Deus forte, paitéan@ade, principe da paz”. Nao foi a toa
gue o Tuxaua Manoelzinho colocou esse texto bible@dbandeira do Conselho Geral da
Tribo Sateré-Maweé (CGSTM), o escrito faz alusdadotque o Porantim representava até a
entrada da biblia na cultura Sateré-Mawé, um gavéorte, conselheiro, eterno e de paz.
Como entdo negar a divindade e ao mesmo temponaiss#o a biblia como regra de fé e
comportamento para o0 povo Sateré-Mawé? Mesmo auekes reticentes acabaram
sujeitando-se ao livro sagrado dos cristdos dewidiimilaridade com os ensinamentos do
Porantim.

O CGSTM surgiu em meio aos conflitos com a ELF gajoe, o Governo brasileiro e
0os Sateré-Mawé que Ilutavam pela homologacdo de &eraas, o fato repercutiu
internacionalmente nos meios de comunicacgéao e teséSslawe, residentes em Manaus, ndo
ficaram alheios ao que estava acontecendo na il tée pouco a atribuicdo das vitorias de
seu povo ao “deus” Tupana, por isso a inscricadichitna bandeira da CGSTM. Ao

analisarmos este contexto a luz do depoimento deaudieu da comunidade I'apyrehyt,
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percebemos as nuances que contribuem para queanid agnsidere o Porantim apenas mais
um instrumento da cultura Sateré-Mawé.

Outra questdo que salta do relato do Tuxaua Mé&iedgira é o tema do urbanismo e
do estilo de vida pautado na modernidade da cidaddanaus que a comunidade I'apyrehyt
vive, pois, o Tuxaua esta sempre se reportandocanid lugar diferente, que ndo é comum a
ele e a sua comunidade, um lugar distante, de icgrd@ancia dos que ali habitam, em um
discurso urbano e cético, tipico da vida modersacidades.

Anthony Giddens (2002), explica que a vida modeema pelo menos trés elementos
envolvidos: a separacdo do tempo e espaco, quadicéo para a articulacdo das relacbes
sociais em intervalos de espaco-tempo; 0S mecasisieo desencaixe, que separam a
interacdo das particularidades do lugar, e percebaesso quando o Tuxaua Moisés Ferreira
diz que o Porantim é usado somente na Tl e em iasp@s comunidades mais isoladas dos
Sateré-Mawé; e, por ultimo, a reflexividade ingfibmal, ou seja, o uso regularizado do
conhecimento sobre as circunstancias da vida scomlo elemento constitutivo de sua
organizacao e transformacdo, fato observado quariblia assume o papel de reguladora e
orientadora do povo Sateré-Mawé.

Essa reflexividade institucional permite aos haibéa da comunidade I'apyrehyt
reinterpretar seus mitos e lendas a luz das hastdoiblicas sob a otica da interpretacdo da
IASD. A juncéo destes trés elementos por sua v@mipe a ressignificacdo das identidades
dos Sateré-Mawé citadinos. Eles reconhecem-se sindiomesmo diante de todas as
adversidades e pressdo urbana, sabem de fato deasigentidade indigena. Mas como eles
assumem isso? Como essa identidade se fortalecge oenfraquece? Onde h& ou nao
conquistas? Stuart Hall (2003), usa o termo essksmio para explicar a manutencdo de
parte das identidades primeiras, dizendo que istopértante para tal fortalecimento, mas
deixa de ter uma acdo quando se torna também umaa fde imposicdo, quando um
determinado grupo social se isola, como quandostbeece. O autor ainda afirma que
indigena € apenas aquele que nasce na aldeia epgesenta um esteredtipo visual do
colonialismo dos séculos XVI, XVII e XVIII, e aqeehue vive na cidade e tem pai e avd
indios ndo € indio pura e simplesmente por napaseido na aldeia. E um essencialismo que
busca enquadrar a cultura em si dentro de um dthado, segregado, tornando-a estatica.
No caso da comunidade I'apyrehyt, o essencialismasgonsavel por manter um sentimento
de pertencimento a cultura Sateré-Mawé sem abrir d@évida moderna propria de quem

vive em areas urbanas.
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2.2.4 O ritual da Tucandeira.

O ritual da tucandeira é o principal elemento diuca imaterial dos Sateré-Mawé.
Sua observancia remonta a origem deste povo, fedsaereditam que esta cerimdnia, por
assim dizer, passou a ser exercido tao logo oepomSateré-Mawé viessem a existir. O rito
€ cercado de simbolismos ligados a histdria, cukkucosmologia desse povo. Os céanticos que
sdo realizados durante a cerimbnia fazem alus&uas batalhas durante a cabanagem e
também contra outros povos da cultura indigenacadsos do ritual da tucandeira também
relatam os conflitos existentes entre os propraier@-Mawe.

As formigas tucandeiras representam os pelos dgnavada mulher, pois a
ornamentagao da luva com penas de gaviao realaeade-canga sdo uma representacdo da
saia feminina. A luva representa o 6rgao sexuainimm onde o Sateré-Mawé pde a mao para
suportar a dor das ferradas das formigas tucarsdgira representam o tatu, o qual no mito de
origem, diz-se que, ao sair do buraco, ndo se dakalar pelas ferradas, seguiu se balancado
para que as mesmas caissem de seu corpo, continsamccaminho e, por isso, 0s Sateré-
Mawé devem suportar a dor sem expressar qualguedé fraqueza diante das ferradas.

O ritual da tucandeira também é realizado paraemunr uma esposa; € quando 0s
jovens aproveitam a oportunidade para solicitaseles pais uma conversa a fim de fazer os
arranjos para o casamento entre seus filhos. ArjoSateré-Mawé danca ao lado do jovem
gue pretende se casar, este por sua vez procurassigma-la, e também aos seus pais,
demonstrando forga e coragem durante o ritual.

Tal prética tem prerrogativas medicinais, pois Ssderé-Mawé acreditam que as
ferradas da tucandeira serédo responsaveis pela skggiele que se ferra, uma espécie de
antidoto para as doencas que eles estdo suscetivessu habitat natural. Elas (as ferradas)
também sao responsaveis pela fertilidade dos joyeaparticipam do ritual e, mais tarde, até
pela saude de seus filhos, uma espécie de vacina.

Mas o principal atributo do ritual da tucandeira éto de passagem da fase juvenil
para a fase adulta do Sateré-Mawé do género mascii neste cerimonial que o jovem
passa a ser um guerreiro, cacador, homem no terai® varonil da palavra. E apds esse
momento que ele passa a gozar dos privilégios quepsvo pode oferecé-lo. Embora os
jovens precisem enfrentar o ritual por vinte vezdssde os primeiros ele ja alcanca o
reconhecimento de seu povo. Quando um moco se fidenaa pela tucandeira esta afirmando

sua identidade por meio do maior simbolo da culBateré-Maweé.
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Tal ritual € conhecido internacionalmente e ha iewos trabalhos cientificos das mais
diversas areas do conhecimento que buscam compgréendsta € uma prova cabal da
organizagdo social e estrutural dos Saterée-Mawesagh contato com o0 europeu. Através
disso a histéria desse povo chegou até o tempa@miegsseus cantos sempre tiveram a
prerrogativa de contar as histrias do passaddiedas na realidade do tempo presente
deste povo. Segundo Uggé (2003), o ritual da tueemdambém foi responsavel por manter
os clas unidos em funcdo de seu ancestral comumymdiuri, que teria feito o primeiro
ritual para seu irmdo Kenenké, buscando no mundaaaras as verdadeiras tucandeiras; ele
também confeccionou as primeiras luvas com penagddo real e compds a muasica e 0s
versos das dancas. Uggé (2003), afirma que “naaqgdss e cantos da tucandeira aparecem
elementos e claras ligacbes com o Gavido Real, @Bdae Mandioca. Essas historias
mitolégicas sédo a fonte da identificacao tribakplieacdo para normas éticas do povo Sateré-
Mawé” (UGGE, 2003, p. 72). Fica claro que para @sivo o ritual da tucandeira € seu maior
simbolo cultural e consequentemente de identidadgup seus cantos se referem aos seus
mitos, lendas, cosmologia e histéria, mantendo dvaua cultura onde quer que seja
realizado.

Durante muito tempo o ritual da tucandeira s6 egalizado em territério
tradicionalmente Sateré-Mawé, com o passar do teenpocontato com 0s ndo indios e
caboclos das cidades vizinhas, o ritual lentamiet&indo do territorio para ser apresentado
em cidades como Barreirinha, Maués e Parintinsa Eftma tem um festival folclérico
baseado na apresentacdo de dois bois, Garantigpreckso, que € transmitido para todo
mundo pelos mais diversos meios de comunicacdes grande responsavel por divulgar a
cultura local. O curioso € que embora o festivg sebre dois bois-bumbas, a principal
cultura apresentada é a do povo Sateré-Mawé, omaritos, lendas, rituais e cosmologias
sao cantados e representados pelas coreografsesdasmais.

Essa exposicdo da cultura Sateré-Mawé para o mumeédo fez com que a
visualizagdo de seus rituais fosse objeto de dekejoristas de todas as partes do mundo e
com que os Sateré-Mawé passassem a fazer aprésnthxritual da tucandeira fora de seu
territério, porém sdo apenas uma representacaerdadeiro ritual, pois, o ferrdo da formiga
é retirado e ela é presa apenas pelo abdomen. rodvie, elas ndo ferram o participante do
ritual, fato que ressignifica a concepcéo dos po§pBateré-Mawé que o praticam em tais
condi¢des, pois, no nosso entender, acontece yaiesle banalizacdo do sagrado entre 0s
Sateré-Mawé.
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FIGURA 05: Tuxaua Moises Ferreira com as formigasafndeiras presas as luvas sem o ferréo.

' N

Fonte: Arquivo pessoal de Moisés Ferreira cedidausor em 29/05/2015.

A imagem acima demonstra a manipulacéo feita fe#isré-Mawé com as formigas
tucandeiras. A imagem é referente a uma festividac®rida no ano 2015 durante as
festividades em homenagem ao dia dos povos origiéo Brasil que ocorreu na praca do
conjunto Santos Dumont em Manaus - onde esta zackli a Comunidade I'apyrehyt - e
contou com a presenca de varias etnias da coménidadl, estudantes e a imprensa. O
Tuxaua Moisés Ferreira exibe a luva com as tuceaslgiresas pelo abdémen, mas sem o
ferrdo. A danca, nesta oportunidade, foi realizaelas integrantes da comunidade I'apyrehyt
e de outras etnias sem nenhuma preparacdo parasraamen uma Obvia representacao.
Porém, o que nos chamou a atencdo foi a forma aruva foi manipulada durante a
apresentacdo e como a danga ocorreu, ambos sevido tespeito que se vé nas verdadeiras
cerimbnias do ritual da Tucandeira, 0 que avalizsssa entendimento que essas
apresentacdes, meramente folcloricas, proporcianbanalizacdo do sagrado.

Mas ndo foi sé para fazer apresentagfes simulatadyristas que o ritual saiu da TI.
Os processos migratorios também foram respons@edds saida dos rituais, das lendas e
cosmologias Sateré-Maweé de seu territorio, hoje dlogado pelo governo brasileiro, em
direcdo as cidades mais préximas da Tl e tambémManaus, que é onde fica localizada a
comunidade indigena Sateré-Mawé I'apyrehyt. O m®mamigratorio do grupo familiar de
dona Tereza Silva para Manaus e a consequenteda@onada comunidade I'apyrehyt ja foram
explanados no primeiro capitulo desta dissertacao.

A chegada do grupo familiar de dona Tereza Silvanaus e sua persisténcia em néo

abandonar sua cultura Sateré-Maweé propiciou azegdo do ritual da tucandeira em solo
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manauara. Este ritual é realizado com certa frefj@éma comunidade I'apyrehyt, mas em
especial no dia 19 de abril, ndo por acaso estéi@ que o governo brasileiro elegeu como
dia do indig por isso a comunidade I'apyrehyt se organiza mvida outras etnias para
prestigiar o ritual que afirma sua identidade Satdawé. Neste dia as portas da comunidade
I'apyrehyt ficam abertas & comunidade urbana deadsnimprensa local e os moradores das
adjacéncias que também sdo convidados. Com idestiddade alusiva ao dia do indio se
estende até a noite com um fluxo grande de pessra®s mais variados interesses, desde
curiosos dos bairros adjacentes, professores esallanrede de ensino publico da cidade de
Manaus até pesquisadores da cultura Sateré-Maweequele diversas regides e instituicdes
do Brasil e do mundo para observar e analisartaraubateré-Mawé em areas urbanas.

Nossa andlise sobre o ritual da tucandeira na cmade I'apyrehyt recai sobre a
influéncia da IASD na reconfiguracao deste, poigrentemente do que acontece na TIl, 0
ritual da tucandeira inicia com uma oracéo pedimsldéncéos de Tupana. Percebemos que a
comunidade esta sempre preocupada em nao infaagegras de conduta estabelecidas pelas
IASD nesta celebragéo, principalmente quando héesepca de alguma lideranca da igreja,
um pastor ou até mesmo um membro influente. Essacppacado fica notéria quando os
cantos do ritual se confundem com os cantos da IAS&apresenta¢cberealizadas durante a
presenca de pessoas ligadas a gestdo desta igéejantdo uma tensdo entre esta e a
comunidade, um movimento de resisténcia de ambpartes frente as suas culturas. A IASD
busca manter a tradicdo cristd entre os nedfitasr&dMawé que por sua vez procuram
manter viva a cultura de seu povo sem romper ctrad&ao crista.

EmA Chegada do Estranh®artins (1993), demonstra como a introdugéo derea
ndo tradicionais em sociedades indigenas podeudtestlacfes sociais e clandestinizar
concepgdes culturais. Martins considera a chegadasttanhoem comunidades rurais e
indigenas comosociedades barrocasde fachada, que esconde elementos como a
dissimulagdo e o medo. Quando observamos a influé&te IASD, mesmo em rituais da
tradicdo Saterée-Mawé, na comunidade I'apyrehyt,cedmmos a clandestinizacdo das
concepgOes culturais desse povo citadas na obiviadans.

O ritual da tucandeira também tem uma peculiagdadgular quando é realizado na
comunidade I'apyrehyt, € uma espécie de encenag@em geral é feito com o abdémen da
tucandeira preso e apertado, fato que inutilizarcdd doloroso da formiga. Este fato talvez
seja uma ferramenta de resisténcia utilizada jéoquteial precisa ser realizado diversas vezes
durante o dia porque é cobrado de cada visitant taxa para assistir. As comunidades
urbanas dos bairros adjacentes veem como uma oatie Unica o fato de poderem
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adentrar no ceio da cultura dos Sateré-Mawé e tanabénsejo de conhecerem a estrutura da
comunidade indigena I'apyrehyt.

E interessante notar que as portas da comunid#iie ssmpre abertas a visitagdo em
gualquer periodo ou dia do ano, mas as comunidimebairros adjacentes ainda guardam no
imaginario a imagem de indios coamco e flechadispostos a proteger seu territério a
gualquer custo. Mesmo com um templo da IASD indtaldentro da comunidade I'apyrehyt e
com a celebragédo de cultos desta instituicdo osiggabertos ao publico nos sdbados, pela
manha de 08h30min até as 11h00min e a tarde d@dfh&té as 18h00min, nos domingos
de 19h15min até as 20h30min, na quarta-feira tamtdéMi9h15min até as 20h30min, a
comunidade urbana local raramente visita este teagllIASD e por isso ainda tém em seu
imaginario a concepcao de que os Sateré-Mawé darddatde I'apyrehyt ndo s@ivilizados
como relata o senhor Paulo Fernandes em depoiraerdator.

Cara eu sou engenheiro e faco muitos trabalhosugards inusitados, eu
vim aqui por intermédio de um amigo que me pediufawor. Ele queria
gue eu fizesse um orcamento para a construcdo @entmo cultural para os
indios, ai como nés somos muito amigos eu disseugieebem, mas nem
sabia onde era, sO disse a ele para marcar em uanta-deira a tarde que
seria 0 momento em que eu teria tempo disponivel faZer o orcamento.
Mas eu pensei que nos iriamos fazer o orcamerittd,sea casa dele ou em
um restaurante. Quando ele me disse que seriaodiatribo indigena eu ja
figuei meio assim! Mas ele disse que era uma fjib® ficava aqui mesmo
na cidade, ali no Santos Dumont, ai eu me lemlreisgmpre passava por
ali mas achava que era uma area restrita, que d@ gotrar ali com
autorizacdo da FUNAI ou outro 6rgdo governamerpaltgue os indios
poderiam atacar a qualquer momento e nés ndo pouesifazer nada,
afinal eles estariam no territério deles e nosristes invadindo este
territério. O meu amigo me disse que ndo precisagae qualquer pessoa
poderia entrar, que os Sateré-Mawé eram muito tigosp ai eu perguntei,
mas eles ja sdo civilizados? Meu amigo comecou a disse, vamos 1a,
VOCé vai ver com seus préprios olhos.

Cara duas coisas me espantaram. Primeiro o fatdedeuma Igreja
Adventista logo na entrada, depois nivel de predade que as pessoas
vivem ali. E o interessante é que eles estdo no deeum conjunto de classe
média em Manaus e ninguém se importa, na verda@deheu que ninguém
nem entra aqui. Acho que a Unica ajuda que elebeet deve ser da Igreja
Adventista que deve ter ajudado no trabalho ddizagéo deles. Por falar
nisso eles ja estdo bem civilizados, se a gentenénac eles na rua ninguém
diz que sao indios.

Entrevista realizada dentro da comunidade l'apywredgm o Sr. Paulo
Fernandes em 21/10/2015.

O discurso do senhor Paulo Fernandes demonstra admaginario da comunidade

urbana das adjacéncias esta envolto de preconsgitne os indios, enxergamos em suas



79

palavrasas cinco ideias equivocadas sobre os intfjosabalhados por Bessa Freire. E
comum encontrar pessoas que residem no conjuntosS&umont do lado de fora da

comunidade I'apyrehyt olhando para dentro e peengdd se podem entrar, se nao ha
nenhum problema em observar de longe e até mesngunpendo se os habitantes sdo

mesmo indios.

Para mim eles ndo sao indios, eles s se vesténdide para fazer o ritual
da tucandeira, ou quando eles querem que a gealgu@a coisa para eles.
Quando tem o ritual da tucandeira eles se pitafocam osenfeites, tudo
para parecer indios, s6 para cobrar a entradabmadeles. Essas coisas a
gente soO vé no dia do indio ou quando tem algusia &, nos outros dias
eles estdo normal, que nem a gente. Vestem rogpass ias nossas, usam
celulares e tablete! indio de verdade vive na mave, da caca e da pesca.
Esses ai s6 querem moleza, ndo querem trabalheera pedindo de um e
de outro.

Entrevista realizada com dona. Maria auxiliador@yadora do conjunto
Santos Dumont em 02/07/2015.

Além do preconceito, percebemos na fala de don@aMaxiliadora que ndo ha apoio
da comunidade urbana local por ndo consideraremaradores da comunidade I'apyrehyt
como indios. Ha& também o problema da desvalorizagéconjunto habitaciondl Santos
Dumont na concepcéo de alguns residentes do mesmo.

Voltando ao ritual da tucandeira na comunidadeytrahyt, identificamos algumas
particularidades presentes apenas nas comunidatie®-$/awé convertidas a IASD. O uso
de bebidas alcodlicas é expressamente proibidoues festividades do ritual, mesmo por
agueles que nado estdo participando direta ou tadmente. Na Tl a ingestdo de bebidas
alcodlicas por quem ira participar € expressampraéido, o candidato deve se abster de
variados tipos de alimentagdo e bebidas dias acta#tecer, porém os outros integrantes da

38 As cinco ideias equivocadas sobre os indios detmamnserros crassos que as pessoas cometem ae@rge ref
aos indios no tempo presente. Palestra proferidien®2 de abril de 2002 no curso de extenséo stergs de
cultura dos municipios do Rio de Janeiro, orgamizaelo Departamento Cultural. Parte dela havia wdw de
uma conferéncia em 22 de margo de 2000, gravadansctita pelo Centro de Estudos do Comportamento
Humano (CENESCH), de Manaus (Am). Decidimos mamiertexto escrito, as marcas da oralidade, para
preservar a estrutura do texto original. As duastingées — UERJ e CENESCH — publicaram o artiposeas
respectivas revistas. FREIRE, J.R. Bessa. Cindaddéguivocadas sobre o indio. In Revista do Cedéro
Estudos do Comportamento Humano (CENESCH). N° (8etembro 2000. P.17-33. Manaus-Amazonas.
FREIRE, J.R. Bessa. A heranca cultural indigenanmgséo os herdeiros?. In CONDURU, R. e SIQUEIRA, V.
B — Politicas publicas de Cultura do Estado dod@&dJaneiro. Rio. Sirius/FAPERJ. 2003. Esta Ultimesdo,
preparada em 2009, com algumas mudancas e acr8séraesultado das oficinas realizadas com rafes

da rede publica de ensino para a implementagcacedd1.645 de margo de 2008, uma delas em Japeri, em
parceria com o professor Aloisio Monteiro da UFRE3ponivel em:
http://www.taquiprati.com.br/arquivos/pdf/Cinco_ide equivocadas_sobre_indios_palestraCENESCH.pdf

3% Tema debatido no primeiro capitulo desta dissgotaés Caminho da Cidade: a organizacdo da comuaidad
indigena I'apyrehyt.
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comunidade indigena mantém sua rotina diaria nNaterde e quando o ritual acontece é
acompanhado de bebidas alcodlicas, ja que é une fesa toda a comunidade. A forte
presenca da IASD na comunidade I'apyrehyt é a exghio para tal fato, a ingestdo de
bebidas alcodlicas € duramente reprimida pela ageejo integrante desta comunidade
religiosa que se aventurar a ingerir € penalizaolm © que a prépria IASD chama de
disciplinae em casos extremos o individuexeluidodo hall de membros.

Essas relagbes existentes entre a IASD e a conuenid@pyrehyt parecem formar
uma estrutura que afeta a maneira de pensar desgie povo, isto €, uma estrutura na qual ha
proeminéncia da figura da IASD na relacdo com dser&aMawé da comunidade I'apyrehyt
gue acabam determinando o comportamento destagage®s conseguentemente, suas
identidades.

Frantz Fanon (1968), ao trabalhar a perspectiglpgica das identidades, busca no
processo colonialista a mudanca de mentalidadeorFdiz que € um processo historico e
colonialista, afirma também que o colonialismo esepdeu uma forte carga no processo de
descaracterizacdo destas identidades propriagnaisgno sentido de impor e colocar em
conformidade com a europeia, eurocéntrazhjentista A desconstrucdo desta carga imposta
pelo colonialismo se d& no processo de conscigdiizdo peso que este tem nas identidades.
S6 a partir dessa consciéncia € que essas idesgidaglistencialistas, colonialistas”, devem
ser desconstruidas no processo de reaver aquetdilaties originais. Mas ha a possibilidade
de acontecer isto depois de toda essa transformagfsta pelo colonialismo? Vemos na
IASD esse agente colonizador que busca a mudanged&lidade entre os Sateré-Mawé da
comunidade I'apyrehyt, usando como principal feeata, para isso, 0 processo histérico de
conversdo de seus ancestrais na Tl ao cristiardsmaSDo.

A descaracterizacdo destas identidades originamsbém € influenciada pela
convivéncia dos Sateré-Mawé com o meio urbano dkdei de Manaus, que, por sua vez, 0s
impossibilita de recupera-la, contudo isto nao iigm que foram perdidas, mas apenas
ressignificadas pelos agentes urbanos e religiosos.

Encontramos aqui outro agente de ressignificac@basleidentidades primeiras, a
transculturacdo, que, mesmo que ocorra sem canfbt@rocesso passa por algumas tensoes,
tendo em conta que a cultura receptora se sujéitp@sicdo de caracteristicas as quais, até

entdo, ndo estava acostumada. A tomada de conscare Fanon (1968), se refere torna-se

40 |dem.
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guase impossivel, pois, a nosso ver, 0s Sateré-Mamga passam por este processo de
transculturagdo que ndo tem dia nem hora pararacaba

O ritual da tucandeira pode representar tais ngadarpois a realizacdo do mesmo tem
demonstrado a forte influéncia do meio urbano igioslo. O ritual que na Tl é realizado com
propdsitos especificos da cultura Sateré-Mawé relenttros motivos, é objetivado para fins
econdmicos, ja que algumas instituicdes de ensirugos de turistas solicitam a realizagédo
do mesmo e pagam pedeacenacdoAté mesmo a IASD, quando recebe lideres religioso
vindos de outros paises, em especial dos Estadm®d)e de paises europeus, solicita a
apresentacao e nesta as musicas cantadas, ensgerdg propria IASD.

Outro motivo para a realizagdo do ritual da tucaadgem os propositos especificos
da cultura Sateré-Mawé é luta pelos direitos plmgos originarios do Brasilou seja, para
justificar uma luta por reconhecimento dos direifodigenas em areas urbanas. Neste
contexto a realizacédo do ritual sofre influénciasoditras etnias como os Ticunas, Baniwa,
Dessanas, Apurind e Kaxinawd. Estas estdo, nestento, formando a Organizacdo Social
dos Povos Originarios do Brasil (OSPOB) com o ametle lutar pelos direitos dos mesmos
no meio urbano e também conseguir recursos govemtaim e ndo governamentais para a
melhoria de vida destes povos em areas urbanasrn@bos isto no relato do Tuxaua
Moisés Ferreira ao afirmar que entre os dias 1® @e2marco de 2016, foi realizada uma festa
intitulada “Conhecimento Milenar e Pratica TradmEbdo Povo Sateré-Mawé no Ritual da
Tucandeira”. O evento foi realizado na comunidadéei®-Mawé Waikyru, localizada no
bairro Taruméa, na Zona Oeste de Manaus, com ipatio de representantes das etnias
citadas acima. Segundo o Tuxaua Moisés Ferreista fiestividade o ritual da tucandeira foi
realizado com varios elementos de outras cultidigénas, inclusive com a participacéo de
pessoas de outras etnias.

(...) Agente fomos todos pra |4, fizemos a progoafoi muito bom. S6
gue ndo tinha muitas pessoas, assim, muito visitagt Porque eles se
perderam, eles ndo sabiam o caminho direito, ldugongscuro a noite e
alguns nao acharam e ficaram com medo e voltaraas. litos acharam e
ficaram la. Participaram do ritual da tucandeira ridual do xama, que os
ticunas levaram, das dancas, todo mundo partigijgotudo um pouco. Até
meteram a mao na tucandeira outros indios (sojriddas foram fortes,
honraram a etnia deles, porque eles estavam tudo a&ovestimenta
tradicional do povo deles. Ai dancaram com a getitg, estavam dancando
a danca deles (sorrisos). Mas tudo isso é cul&uralorizacdo das nossas
culturas de todos os povos tradicionais do BrajilDepoimento de Moisés
Ferreira em 25/03/2016.
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Manuela Carneiro da Cunha, e@ultura com Aspasabordando a tematica do
conhecimento tradicional indigena como fruto desréifites imaginacées nos diz que “héa
muito mais regimes de conhecimento e de culturagu® supbe a nossa va imaginacao
metropolitana”. (CUNHA. 2009, p.329). Os rituaisootdos na festividade citada pelo
Tuxaua Moisés Ferreira demonstram bem esses redenesnhecimento e de costumes, essa
transculturacdo entre diferentes etnias, bem corhdaapelo espaco urbano, por direitos
dentro deste mesmo local, favorecem o transitaadestlturas indigenas e consequentemente
ressignifica essas identidades.

Edward Said (1995), na introducao de seu livrolti@a imperialista”, afirma que “as
histérias estdo no cerne daquilo que dizem os eagidoes (...), elas também se tornaram o
método usado pelos povos colonizados para afirmaridentidade e existéncia de uma
histéria propria deles”. (SAID. 1995, p. 13). Agio®nias que se realizam nas festividades
indigenas, com destaque para o ritual da tucandein® os Sateré-Mawé da comunidade
I'apyrehyt, podem ser compreendidas aqui como esisadrias afirmativas da identidade,
pois embora Edward Said esteja se referindo asriaistdo romance realista moderno para
explicar sua tese, os cantos realizados duranit®a podem ser entendidos, neste sentido,
como 0S romances a que se refere o pesquisadoresid® cantos, romances, no ritual da
tucandeira que objetivam afirmar a identidade $atéamwé na comunidade I'apyrehyt. Uma
vez afirmada essas identidades primeiras, as mesofasm uma ressignificacdo pela
influéncia da IASD e do meio urbano em que a codad® esta inserida.
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CAPITULO 1lI

O PROCESSO EDUCACIONAL ENTRE OS SATERE-MAWE DA COMU NIDADE
I'APYREHYT E A INFLUENCIA DA IASD

“Todos estamos matriculados na escola da
vida, onde o mestre é o tempo”.

(Cora Coralina).

A educacgao na comunidade I'apyrehyt tem um processgular, 0S ensinamentos
sobre os cotidianos da vida sédo repassados pelssvalaos através de um turbilhdo de
informagbes que, as vezes, parecem desconectadas. gdando observamos mais
atentamente percebemos que sao fruto de uma colanada por séculos de histéria Sateré-
Mawé e algumas décadas de urbanismo e religiosidddeshall Sahlins (2004), chamaria
essa singularidade de “acdes criativas dos sujgiisiéricos”, onde este recebe e exerce
influéncia nos significados das coisas, e acabecerdo influéncia no processo educacional.

A historia é ordenada culturalmente de diferentesdon nas diversas
sociedades, de acordo com os esquemas de sigadiadgs coisas. O
contrario também € verdadeiro: esquemas culturéie srdenados
historicamente porque, em maior ou menor grau, igeifisados séo
reavaliados quando realizados na prética. A sinteEsses contrarios
desdobra-se nas acdes criativas dos sujeitos ibpiou seja, as pessoas
envolvidas. Porque, por um lado, as pessoas oajarseus projetos e dao
sentido aos objetos partindo das compreensfes igierges da ordem
cultural. Nesses termos, a cultura € historicamesgieoduzida na acao (...).
Por outro lado, entretanto, como as circunstarenasingentes da a¢do nao
se conformam necessariamente aos significadoshgsesfo atribuidos por
grupos especificos, sabe-se que os homens cri@ntanmrepensam seus
esquemas convencionais. E nesses termos que aracudtualterada
historicamente na ac¢do. Poderiamos até falar dasformacéo estrutural,
pois, a alteragdo de alguns sentidos muda a reldedposicdo entre as
categorias culturais, havendo assim uma "mudasgnsca”.

(SAHLINS. 2004, p. 07).
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Assim, percebemos a dialética dos tempos, entngrinsipios oriundos da Tl e os
ensinamentos do meio urbano e entre estes e a figalonialista” da IASD. Entendemos
agui que a IASD como “grupos especificos que Igisuem significados”. O urbanismo em
gue a comunidade I'apyrehyt se encontra proporc@msaseus componentes repensarem seus
“esquemas convencionais” e, consequentemente cegso educacional.

A educacédo dos Sateré-Mawé na sociedade urbanaliéacthe e complexa, pois o tal
meio tende a homogeneizar 0s sujeitos no convadi@ls tornando o que é diferente em algo
ruim. Essa xenofobia faz com que as criancas Sktavé® da comunidade I'apyrehyt
busquem tornar-se cada vez mais “comuns”, sofrémtlissima influéncia do circulo urbano,
porém, sem deixar de identificar-se com a suamultu

Mesmo com os esfor¢cos dos mais velhos proporciandres o reforco escolar em
lingua Sateré-Mawé e ensinando-lhes seus costuradgidnais, as criangas recebem
estimulos incessantes do meio urbano e da IASDrmsse sentido, interpde-se entre os dois
extremos: a cultura urbana e a cultura Sateré-Mavignda da TI. “Ser indio em um lugar
onde ndo ha espaco para além do que é ser ‘brdngoa maneira cruel de se marcar limites

de inclusao/exclusao de pertencimento/estranharh@R&EIRE. 2009. p. 123).

3.1 A Educacao Familiar entre os Sateré-Mawé da camidade I'apyrehyt

Na comunidade I'apyrehyt, em geral, as criancash@m seus primeiros estimulos
educacionais de seus pais, a comunidade ajudeoduair os principios culturais dos Sateré-
Mawé e a IASD contribui inserindo os valores moraigticos da civilizacdo ocidental.
Quando chega a idade escolar percebemos que, mEsmaantos estimulos, as mesmas
sentem-se inseguras quando |lhe sédo cobradas ogtiggustifigues sua identidade Sateré-
Maweé, pois é uma identidade em construcéo, € éarnea de ser Sateré-Mawé no mundo dos
brancos. O fato de estudarem em escolas ofertattagptado e que seguem uma plataforma
onde a alteridade é ignorada e por vezes até ridarimemonstra parte dos conflitos
enfrentados diariamente por estas criangas.

Ao caminhar pela comunidade e deparar-se com @Samdtos produzidos pelas
mulheres Sateré-Mawé, com as gravuras espalhadas p&sas, com as conversas que
contam as histdrias dos antigos que viveram naohh as festividades que ocorrem dentro da
comunidade, as crian¢cas mergulham no mundo culiamlSateré-Maweé. Aprendem com a
mae e com as outras mulheres da comunidade qua goede ser doce, sem muita pressa e
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regada a conversas, brincadeiras, e a esporaditidhos comunitarios em meio a confeccao
de artesanatos, algo comum a todas elas, mas apitziado por quem la visita. Com os

homens elas aprendem que o trabalho € importaagenéo é a prioridade, ndo mais que uma
boa conversa, um jogo de domind ou simplesmenter esin a familia. Neste sentido, as

criancas sdo levadas a entender que o trabalhccangsumismo capitalista € apenas um
detalhe no palco da vida.

A educacao familiar na comunidade I'apyrehyt pespgsor valores como a ética, o
comportamento e o cuidado com a familia. Embora salores se parecam muito com a
educacao familiar ocidental, diferencia-se desla penples fato de considerar as pessoas
mais importantes do que as coisas, fato ineresteci#dade capitalista. Isso faz com que as
criancas se sintam parte da comunidade. Seustjpai® avos ndo estdo constantemente em
busca de bens materiais e por isso permaneceme@ngsentes no processo educacional das
criangas.

Uma crianca Sateré-Mawé na comunidade I'apyrehy ssmpre sob os olhares de
um parente ou no minimo de um adulto da comunidaee neste caso, tem quase a mesma
representacdo de um parente. Sua educacéo é r@siidade implicita de todos os adultos

como nos relata a senhora Terezinha Ferreira.

Aqui nenhuma criancga fica sem o cuidado de alguntt@dhéo interessa se
€ meu filho ou sobrinho, ou até filho de outra pass gente sempre esta de
olho. A gente ajuda criar, ajuda comprar as coleas, para a escola, brinca,
faz carinho, da ralho quando é preciso, e a maefiocdacom raiva nao!
Porque ela sabe que a gente esta ajudando aperigue se ndo la no futuro
pode da problema para ela mesma. Mano aqui naeiéaduito perigoso,
tem muita maldade, muita droga, e as crian¢as ficamdo tudo isso né. Se
fosse |4 na area ndo, la as criangas ficam spltaem correr e brincar para
todo lado. La tem perigo, mas ndo é como aqui gu@essoas nao se
preocupam com ninguém, sé querem saber de ganhbeiri. Eu fico
olhando essas mées ai que passam o dia trabalparalganhar dinheiro e
ndo vé nem o filho crescer, depois se arrependiedizem que deram tudo
para 0 menino e ndo sabem porque que 0 menino agt&rdazendo coisa
errada. Ora, se tivesse cuidado do filho ele nfwiasassim! E por isso que
nés Saterée-Maweé ndo abandonamos nossos filhosblia loiiz que Deus
alimenta até as aves que dira nos, diz que nenm8alge vestiu tdo bem
como os lirios do campo, entdo a gente nédo précaafeito louco correndo
atras de dinheiro e abandonar nossos filhos. Qilmaago |14 no Taruma, 1a é
muito bom porgque ndo tem essas coisas daqui, d@egido com a area, ndo
vou dizer que ndo tem problema, mas a gente vamgtilo. Quando eu
venho para ca, e eu venho todo sadbado e as vegzesuttos dias de culto
também, eu me sinto na responsabilidade de cuiestasl criancas daqui
também, porque os Sateré-Mawé sdo assim, ndo alzndas criancas
como esse pessoal da cidade ndo, os brancos stmpensganhar dinheiro,
mas vao sofrer muito no futuro com os filhos deles.

Entrevista realizada com Terezinha Ferreira en@23015.
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O relato da senhora Terezinha Ferreira nos da algymerspectivas de analise da
educacdo entre os Sateré-Maweé citadinos, espeadi@nagueles que vivem na comunidade
I'apyrehyt. Embora ela ndo resida mais 14, suaemgss ainda é constante devido aos cultos
gue séo realizados no templo da IASD que ali salitag 0 que nos demonstra uma evidente
preferéncia em cultuar Tupana entre seus pargatgse ela precisa sair de sua casa no bairro
do Taruma as cinco horas da manha para chegarma tedbil para a celebracdo do culto que
comeca as oito horas da manhd. Ressaltamos, ajoéano trajeto de sua casa até a
comunidade I'apyrehyt existem dezenas de templd&8B que poderiam ser frequentados
pela senhora Terezinha Ferreira. Sua preferénciacuidtuar Tupana entre seus parentes
Sateré-Mawé evidencia os fortes lagos familiares $Ap construidos na educacgéo familiar
deste povo, mas também pode evidenciar o descordarmesma em frequentar templos da
IASD onde ha maioria esmagadora de “brancos”.

Ao analisarmos o relato da senhora Terezinha Fartembém confirmamos que o
processo educacional entre os Sateré-Maweé tenvafedirticipacdo de todos os integrantes
da comunidade. Quando ela diz que “da ralho quaéndieciso, e a mae nao fica com raiva
ndo”, fica evidente que a educagédo tem um cunhaigibénio entre os Sateré-Mawé. Nao
estamos aqui nos referindo a educacdo comunitédaegcola proporciona ou até mesmo
porque as religibes assim também o fazem, masimeferos sobre uma educacédo familiar
onde todos os integrantes sentem-se de fato reésmisela instrucdo e a seguranca das
criancas. Quando fazemos uma comparacao da edumatg@mitaria com a das religibes e da
escola, queremos evidenciar que nestas duas ultnm@sresse é apenas temporal, ou seja,
ocorre enquanto a crianga estiver sob seus dontrig®riais. Ja na comunidade I'apyrehyt,
esta educacdo nos parece ser atemporal e de fotegmal, onde cada individuo tem real
responsabilidade no processo educacional. O relateenhora Terezinha Ferreira também
evidencia a preocupacdo dos Sateré-Mawé citadinos & violéncia que se alastra pela
cidade e, obviamente, os atinge diariamente, cantbém todos os outros moradores de
Manaus.

Educar uma crian¢ca em meio a uma sociedade deiridés” ja é dificil no que tange
a manutencao dos valores culturais dos Sateré-Maghéa-los nesta mesma cidade com um
alto indice de violéncia e trafico de drogas € ainthis dificil, pois, além de preocupar-se em
incutir a cultura Sateré-Maweé na mente das cria@ga®ciso protegé-las da violéncia que as
circundam e que pode a qualquer momento as vitihas.quais sao as ferramentas para essa
protecdo? Quais sdo as a¢bes que o0 Estado dstaneda para minimizar os problemas de
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seguranca publica? Essas sdo perguntas impli@taslato da senhora Tereza Ferreira que
soam quase como um pedido de socorro dos SateréMitadinos. Infelizmente esse nao é
um pedido apenas desse povo, mas de toda a populag@uara.

“Quando eu venho para c4, e eu venho todo sabadwe&zes nos outros dias de culto
também, eu me sinto na responsabilidade de cueasi criancas daqui também, porque os
Sateré-Mawé sdo assim, ndo abandonam as criangas esse pessoal da cidade nao”. O
relato acima da senhora Terezinha Ferreira den@mostenso de compromisso que 0s Sateré-
Mawé da comunidade I'apyrehyt sentem em relacdo dacagdo das criancas e,
consequentemente, pela perpetuagédo da culturg gelessabem que se n&o proporcionarem
uma educacédo pautada nas préticas culturais dposey a “cidade” certamente os envolvera

com alguma outra pratica cultural.

A educacdo é uma arte, cuja pratica necessitapsgfegoada por varias
geragbes. Cada geragcdo de posse dos conhecimeassgeatacdes
precedentes esta sempre melhor aparelhada parzrexena educagédo que
desenvolva todas as disposicbes naturais na justporgdo e de
conformidade com a finalidade daquelas, e, assing tpda a humana

espécie a seu destino (KANT, 1999, p..19)

O texto de Kant (1999), nos da subsidio para afirquee 0 processo educacional na
comunidade I'apyrehyt estd fundamentado, especén®@a manutencdo da cultura Sateré-
Mawé frente aos desafios da urbanidade em que iesiados. Tal cultura tem se propagado
na comunidade desde o processo de formacdo da mpematermédio da matriarca da
comunidade, a senhora Tereza Silva, que migrouldaaia Manaus na década de 70 do
século XX. Desde entéo, ela procurou manter entigaadescendéncia a cultura do seu povo
através da oralidade, da manutencéo dos costuimsites proprios e também da realizagéo
de festas e rituais especificos da sua cultura.

3.1.1 As Alteridades no Processo Educacional dasridias na Comunidade I'apyrehyt.

Os Sateré-Mawé da comunidade l'apyrehyt sdo mascaula alteridade, pois
interagem com diferentes grupos sociais e as vagesse entrelagam com outros por
intermédio do casamento. O respeito deles a aideicho seu proprio ambiente, da-lhes a
possibilidade de viver novas experiéncias culturgise podem ser entendidas como uma

estratégia de resisténcia as imposi¢des cultucaisedo urbano em que vivem.
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Existe na comunidade um casal cujo homem é natlwaEstado do Ceara e de
descendéncia claramente europeia e a mulher éahdauManaus/AM, porém, filha de pai e
mae Sateré-Mawé, sendo a mesma educada duranteutn@aa meio do seu povo. O casal
Cristiano Cabral — Loro - e Vanda Ferreira de Souzam na comunidade I'apyrehyt e as
diferengas culturais sdo superadas através dadeocanhecimento entre os Sateré-Maweé e o
cearense. Ha entre eles um aprendizado multiplonstante. O que nos chama a atencéo
nesta histéria de amor é que este relacionamerdosafie, pelo menos aparentemente,
nenhum tipo de preconceito e nem qualquer tipo delggio dentro da comunidade
I'apyrehyt, j& que o marido tem tracos fisicos mfge. Talvez isso ocorra pelo constante
movimento de pessoas de varias etnias, de naosjndé pesquisadores e de turistas de
diversas partes do mundo.

A chegada de visitantes a comunidade I'apyrehyeqeanao ter muita relevancia para
as criancgas, pois a comunidade sempre recebesuvilgtastudiosos de varias partes do mundo
guase que semanalmente. O interesse delas congadehdaqueles que vem de fora (e de
dentro também) parece ser apenas quando 0s mesamemtalgum brinquedo, mas isso é
natural em qualquer crianca. Todo esse fluxo degassna comunidade parece ndo 0s
influenciar, apenas parece! Sabemos que filhosamib que os pais fazemmna auséncia
destes, 0s pequenos copiam quem esta proximo, @m thes chama atencdo. Por isso, a
alteridade tem papel preponderante na formaca&dmsé-Mawé da comunidade I'apyrehyt,
logo a constante presenca de individuos com dilesecomportamentos, géneros e etnias
certamente exerce influéncia na formacdo educdcitfrara onde quer que a gente olhe, é
visivel que o comportamento, a linguagem, as attuel os desejos — mesmo a aparéncia
fisica - de adultos e criancas se tornam cada \&g mdistinguiveis” (POSTMAN, 1999,
p.18).

As criangas desde a mais tenra idade se espelhasiiuammdes do cotidiano e tentam
imitar o que os adultos fazem. Logo, pode-se intgre as mesmas aprendem por imitacao, e,
com isso, fica evidente a influéncia externa queeso na formacéo ou ressignificacao de
suas identidades. Segundo Araujo (1996, p.77-f®)u@nto criancas procuram imitar outras
criangas, ambas reproduzem uma mentalidade e umpoctamento centrado no adulto, pois
passam a ser o ideal, o futuro e a propria rédticenodelo tracado pelo adulto".

A criangca Sateré-Mawé da comunidade I'apyrehyt ragge muito cedo que as
alteridades existem e que devem ser respeitadaé admiradas, pois, exercem e sofrem
influéncias dos diversos grupos sociais que freigueiou que habitam na comunidade.



89

FIGURA 07: Alteridade na comunidade I'apyrehyt.

FONTE: Arquivo comunidade I'apyrehyt, cedida acoawm 03/12/2014.

Ao imitarem os comportamentos das outras criancteamdém dos adultos que se
socializam, estes pequenos entendem que o difer@atanferior e nem tdo pouco superior, é
apenas diferente, como podemos observar na imagiem ande uma crian¢a nao indigena
brinca naturalmente entre as criangas indigenasodaunidade. Porém, essas meninas e
meninos em algum momento irdo para a escola daecbta se deparardo com uma realidade
diferente, uma nova forma de enxergar o mundoy$ne o seu.

Abordando a temética da alteridade na educacgégendj Melia (1999), afirma que
“A alteridade, afinal, é a liberdade de ser elgpos. A crianca Sateré-Maweé, embora receba
diversas influéncias no processo de sua educag@mgre conduzida para entender-se como
um Sateré-Maweé, mesmo sofrendo essas mdultiplasémdlas culturais. A ferramenta
utilizada para isso, ao que nos parece, sao @ssrieuas festividades alusivas e exclusivas da
cultura Sateré-Mawé, as rodas de conversas ao péeda, as brincadeiras com as outras
criancas, o auxilio na confeccdo dos artesanat@s participacdo nos puxirdes. Essas
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atividades fortalecem diariamente suas identidaddises déo a liberdade de serem eles
proprios.

As alteridades configuram uma rede de significadosre os Sateré-Mawé da
comunidade I'apyrehyt, levando-os a interpretagiggulares do ponto de vista de quem vive
em &reas urbanas. Assuntos como trabalho, lazerdoe® religido recebem e aceitam
conceitos multiplos entre esse povo. Ao se repaddre as alteridades, os Sateré-Mawé
demonstram possibilidades criativas e transfornaglda identidade e a existéncia de uma
cultura dindmica, bem como uma capacidade muitodgrale adaptar-se a novos contextos,
como os cultos religiosos da IASD.

Os Sateré-Mawé hibridizam seus novos rituais alms\vda IASD com seus antigos
rituais oriundos da TIl. Exemplo disso € o ritualtdeandeira que inicia com uma oracao a
Tupana e tem cantos da IASD como parte do rit@ah,passim, afirmarem a sua identidade,
mesmo estando ela hibridizada com a cultura rel@gg@com urbanismo da cidade de Manaus.

Embora a influéncia urbana seja forte entre os r&aawé da comunidade
I'apyrehyt, os valores e a temporalidade sdo mdistintos dos nao indios que vivem na
capital amazonense. As formas de interpretacaesipsessupostos tém sentido diferenciado
para os Sateré-Mawé que, neste caso, ainda comsewsvaue aprenderam com seus

descendentes vindos da TI.

Todas as culturas, € claro, tiveram ou tém de Hrecom o tempo, de
alguma forma ou de outra, e também modos de swiaspacialmente. Ndo
ha sociedade em que os individuos ndo tenha sesidoturo, presente e
passado. Cada cultura tem alguma espécie de mareskrial padronizado
gue designa uma consciéncia especial de lugar.

GIDDENS, 2002, p. 22.

E comum os Sateré-Mawé afirmarem sua identidadedigy Tl, este reconhecimento
do lugar de origem encurta o tempo e o espaco esites Sateré-Mawe citadinos e os Satereé-

Maweé da Tl, aumentando o sentimento de pertencoreempovo Sateré-Mawé.

3.1.2 A Religiosidade no Processo Educacional daarfilias na Comunidade I'apyrehyt.

Os cultos realizados no templo da IASD, localizadaomunidade I'apyrehyt, e toda
religiosidade dos Sateré-Mawé que ali residemgarasmo dos que visitam a comunidade,
obviamente exercem forte influéncia sobre as casn@s valores morais estabelecidos pela
IASD séo aprendidos e praticados por boa partpessoas daquele lugar, e as criangas entao
0s tomam como verdades e incorporam ao seu peqoendo em construgdo. “As criancas

reconstroem o mundo a sua volta, ddo outro siguificpara os acontecimentos, refazem o
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espaco onde estdo, moldam o ambiente em que setmpdando uma nova interpretagao
para o que elas vivem de acordo com as suas Veht@IETISTA, 2013, p. 06).

E evidente que a IASD interfere no processo edopatias criancas na comunidade
I'apyrehyt, porém, ndo sem resisténcia. Ndo soO réengas, mas também os adultos
reinterpretam os ensinamentos da IASD em um jogapdaeximacao e afastamento conforme
seus interesses sao atendidos ou néo.

Os Sateré-Mawé da comunidade I'apyrehyt sdo alteanetigiosos e atribuem quase
tudo que acontece a Tupana, pois creem que Eleigs € que se comunica com eles atraves
de sonhos proféticos, exemplo disto estd nos sodboBuxaua Moisés Ferreira, que nos
mostra seu sonho através de uma imagem e depoigef@ia 0 que ele considera a
explicacéo/interpretacéo do sonho.

FIGURA 08: Sonho do Tuxaua Moisés Ferreira sobagliseranca na comunidade I'apyrehyt.

FONTE: Arquivo comunidade I'apyrehyt, cedida acoawm 03/12/2014.

O futuro so6 pertence a Tupana né, mas ele rewadatade dele para nos que
somos Sateré-Mawé. Ele mostra para a agente nt®so®, ai a gente
segui o que Ele diz para a gente. Um dia eu tivesaniho que essa aldeia
seria muito forte, eu sonhei com a constru¢do da da Tupana, sonhei que
nesse sonho eu vi uma casa de tijolo. Essa cdsauima placa na frente, a
letra maior era pintada de vermelho e estava es@ié¢ voltara no terceiro

milénio”. Tinha outras coisas pequenas escritas &detra azul, mas tinha
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um vento muito forte que balancava a placa e né@we eu entender o que
estava escrito. Tinha uma tempestade grande qu®&a whegando que
soprava forte no mato que o mato ficava arrastaadohdo. Ai eu acordei
com aguilo assustado, ai desenhei o sonho, aténmpeacalmei. O
significado desse sonho é que os Tuxaua naquelgotedo ligavam para
essas coisas, entdo quando eu virei tuxaua euud@ drabalhar como os
outros, porque eles eram muito injustos, brigava es pessoas sé porque
tinha o poder de Tuxaua. Ai minha avé sempre navdadle Tupana, que os
grandes lideres do passado s6 eram bons porquitacaen em Tupana. Ai
decide ser como eles, ai muitas brigas foram estadlas uma vez minha
tia fez comigo quase como estao fazendo com a D#Mmanas eu consegui
vencer e fazer a casa de Tupana, ai servimos dapéxepara outras
comunidades, eles foram copiando o que nés fanmmenda e fizeram
igrejas nas comunidades deles. O terceiro milémmogento que estamos
vivendo hoje, e isso € uma preparacgdo para aldesagba participar da volta
de Tupana. A tempestade que abalou foi que a @aJaighna passou por
muitos periodos de quase acabar, mas continuou.

Relato de Moisés Ferreira em: 22/06/2015.

O relato de Moisés Ferreira demonstra como a oslidg@de faz parte do processo
educacional dos Sateré-Mawé, pois a interpretago sdnhos estd diretamente ligada a
crenca milenar desses indios, chamada de “pajélgunea segundo o padre Henrique Uggé
“é a arte que o pajé tem de interpretar fatos reaithos, fendmenos naturais e extranaturais,
de proteger pessoas e lugares, feiticos e de senicem com os espiritos” (UGGE, 2003, p.
13). Esse povo ainda guarda muito de sua religigwitiva, tornando sua religiosidade atual
em uma espécie de animismo primitivo entrelacadaiatianismo protestante da IASD.

Embora Tupana esteja para os Sateré-Mawé comod3&upara os cristdos da IASD
OuU represente a mesma coisa, para 0s adventista®ria animista é completamente
inaceitavel. Ja para os Sateré-Mawé da comunidagdgréhyt, Tupana pode perfeitamente
ser um Deus que se apresenta de diversas fornmmaal, @mo foram ensinados pela IASD,
Ele é onipresente.

Também identificamos no relato do senhor Moiségelrar a forte influéncia da
principal doutrina da IASD: a volta de Jesus CristoTuxaua demonstra em seu relato a
preocupacao em conduzir toda a comunidade para e@lguchama de “a volta de Tupana”.
Evidentemente essas doutrinas sao repassadas pacaancas e para os adultos da
comunidade em um processo de doutrinamento da 148® corrobora diretamente do
processo educacional dos Sateré-Mawé.

Em outra imagem de sonho seguida de relato exgosib mesmo, o Tuxaua Moisés
Ferreira procura justificar sua lideranca polititsmtro da comunidade e com isso reafirmar
outro fundamento da educacédo familiar na comunidaggrehyt: o respeito pela liderancga,
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sobretudo quando esta é outorgada por Tupana.dl@a & algo que chama a atengcdo na
comunidade I'apyrehyt, as crian¢cas desde a maia téade aprendem a respeitar os lideres e,
mesmo 0s jovens e adultos mantém o respeito, endvordiversas situacdes haja opinides

divergentes que acabam em conflitos diversos.

FIGURA 09: Sonho sobre as dificuldades na gestabutaua Moisés Ferreira.

v M

FONTE: Arquivo comunidade I'apyrehyt, cedida acoawm 03/12/2014.

O trabalho na aldeia néo foi facil, nesse sonhmelwagarrei num tanque de
agua, eu andei nessa ponte e rio estava numa taaeeno inicio a lama
sujou minha camisa com a minha prépria sandalian@u cheguei no final
da ponte tinha uma agua bem limpinha ai tinha umsaane olhando como
se fosse uma cobra grande, ai ela baixou e me pixeu me lembrei do
salmo 23 ai eu recitei ai eu me salvei. Aqueleuarnqe eu e agarrei, depois
eu compreendi que foi o tanque que eu me batiZeeuAoercebi que depois
gue eu me batizei tudo ficou tranquilo, as pesgoa&sndo gostaram de mim
foram embora.

Relato de Moisés Ferreira em: 22/06/2015.

Salta do relato do Tuxaua Moisés Ferreira outrargi@ureligiosa da IASD, o batismo
por imersdo. A crianca Sateré-Mawé é educada eidiadh para ser batizada por imerséo, ela
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aprende que precisa ser batizada na IASD parssabm” e ir morar com Tupana no céu. A
IASD acredita que o batismo é um simbolo da undo desus Cristo, do perdao dos pecados
e do recebimento do Espirito Santo, o que evidemeigependimento pelos pecados.

As doutrinas da IASD, ou melhor, o doutrinaments &ateré-Maweé que vivem na
comunidade I'apyrehyt, certamente influencia oshesndestes. Esse doutrinamento é
realizado por pastores e membros intinerantes wkrsdis igrejas da IASD que ficam nas
adjacencias da comunidade. A IASD geralmente eleg@astor que gerencia de cinco a seis
igrejas e este por sua vez elege pessoas paraisttanicada uma destas igrejas. No caso da
comunidade I"apyrehyt, o pastor escolhe um membersui confianga de qualquer uma das
igrejas que estejam sobre sua responsabilidaderevia para representa-lo na comunidade
I'apyrehyt.

Na proxima imagem o Tuxaua tenta demonstrar o guadventistas do Sétimo Dia
chamam de mensagens angelicais que foram consideoadltimo e grande alerta que deve
ser dado ao mundo relativo a salvagéo; todas falarpreparacdo que os filhos de Deus
devem ter para estarem de pé na volta de Cristo. ddéiatencdo a elas equivale a rejeitar os

fundamentos do evangelho e acabar se perdendo.
FIGURA 10: O mensageiro.

FONTE: Arquivo comunidade I'apyrehyt, cedida acoawm 03/12/2014.

A gente vive de “putar” (nome que se da quandoddids coisas), eu fui
buscar um pouco de farinha na casa da minha irmé Maeu vi dois anjos
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passando no céu bem limpo, era noite, mas a laaaetdio clara como se
fosse um dia. Eles tinham um negécio na boca e marmao. Esse sonho
significa que € mensageiro, porque anjo na bibliaeésageiro. Um irméo
da igreja que me disse isso.

Relato de Moisés Ferreira em: 22/06/2015.

O sonho faz parte da cultura Sateré-Mawé, eleslitane que recebem mensagens
sobrenaturais, em geral ligadas a Tupana, masapenpser ligadas a Anhang, o equivalente
ao Diabo para os cristdos. O padre Henrique Uggédabhdo a temética da caca e da pesca
como forma de equilibrio e educacdo entre os SMame e a natureza, afirma que: “0s
sonhos para o cagador e pescador podem determasaolna do dia, do lugar ou do tipo de
animal a ser procurado” (UGGE, 2003, p.23). Po®stes ndo encontram apoio religioso na
IASD, por isso os Sateré-Mawé evitam comenta-lagy fjue fica evidente na fala da Sra.

Baku, Tuxaua da comunidade Sateré-Mawé Sahu-Apé.

Eu tenho muitos sonhos, mas eu nao posso falaguears irmaos ficam
pensando coisa ruim de mim. Mas eu acho que é ummgde Deus me deu,
tudo que eu sonho acontece, ninguém esconde nag@ndeorque eu sei.
Aqui na aldeia todo mundo ja sabe, quando acomtigrena coisa eles vém
logo me contar, porque sabem que se ndo me coneuwevou descobrir,
porque Deus vai mostrar para mim no sonho. Sabe,naggvezes eu sinto
aquela coisa tipo um espirito que fala comigo, mastra as coisas. E esse
espirito que me ajuda a fazer os remédios para asrpessoas, mas eu nao
posso falar para as pessoas gque tem um espirfjog@etas vao logo pensar
qgue é coisa do Anhang, do Diabo que falam. Mastexéspirito mal
também, mas quando eles querem falar comigo eulei#o porque eles sé
guerem que a gente faca o mal para as outras peddaa se eu quisesse
fazer o mal para as pessoas que nao gostam de uniazia, eu nao faco
porque sou cristd, eu conheco a palavra de Deugpleypara a igreja todo
sabado e o crente ndo pode querer o mal das @ésasas, mas eu tenho
poder para fazer se eu quiser.

(Entrevista realizada com Zelinda Silva/ Baku, 382015).

A senhora Baku também exerce a pajelanca na coadmfflahu-Apé. Ela conhece as
ervas medicinais e também alucindgenas e, seguadenéra em contato com os espiritos das
aguas, da terra, do céu e conhece os fatos esas axultas. Henriqgue Uggé afirma que “a
pajelanca ajuda os indios no tratamento das dodisgass e emotivas, conserva 0s costumes
tribais e mantém o respeito e confianca nas tradigin favor da sobrevivéncia espiritual e
animista do grupo” (UGGE, 2003, p. 14).

Toda essa carga religiosa animista esta intrinsacaultura Sateré-Mawé e faz parte
do processo educacional da comunidade I'apyrehyASD também exerce forte influéncia
neste processo educacional, porém um nao eliminadro, pelo contrario, ambos fazem parte
do complexo caleidoscopio cultural dos Sateré-Mdev&€omunidade I'apyrehyt. As formas
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como estes Sateré-Maweé concebem o mundo ao seqy redsignificando sua cosmologia
por intermédio das histérias biblicas, Ihes perndii@logar com o animismo e com o
cristianismo protestante sem que haja grandes itoenfleligiosos no seu processo
educacional, pois neste, 0 mais importante é adiélole de ser ele préprio, € entender-se

como um Sateré-Maweé.

3.1.3 O Urbanismo e o Processo Educacional das Fdias na Comunidade I'apyrehyt.

O fato da comunidade estar inserida em uma &reanaribambém exerce forte
influéncia sobre a educacdo das criancas Sateré&Maois 0 multiculturalismo da cidade
passa a fazer parte da educagdo das mesmas, assnuegnos que elas estdo envolvidas em
um caleidoscoOpio cultural onde sua cultura ins&te ser o prisma mais forte, o que nao
ofusca outras questdes culturais que sao incidiolbe as criangas e seus pais diariamente.

Na cidade, os Sateré-Maweé se organizam politicaengmt intermédio de associagdes
como COIAB, AMISM e mais recentemente a OSPOB. Ba@enos que essas ferramentas de
organizacdo social sdo fruto de uma educacédo Eapld urbanismo onde o Sateré-Mawe
absorve a cultura ocidental e consequentementestazela para organizar-se e fazer frente a
luta por melhores condi¢des de vida no meio urbaAnmmada de consciéncia desses indios
guanto aos seus direitos citadinos se da justarpenteceber e viver essa cultura urbana.

A organizacdo dos Sateré-Mawé em associacOes thpsrpiona o reconhecimento
entre seus pares espalhados pela regido metropolitea Manaus. Assim como sua acao
religiosa influenciou as outras comunidades a inmtplem templos com o intuito de exaltar
sua religiosidade, suas associacdes politicas timaesam seus pares na busca pelos direitos
gque possuem.

Educar uma crianga no espaco urbano de Manausatgugu outra cidade que seja de
regido metropolitana tem muitos desafios, pois amaenecessita de espaco para que possa
desenvolver-se fisicamente, necessitando de umlmedacacional que ira direciona-la para
um desenvolvimento fisico, intelectual e social erslas faculdades serdo incentivadas.
Porém, a violéncia, prépria das capitais brassemestringe de forma consideravel essas
alternativas de educagéo; os pais por sua vezgamwteeus filhos de forma tdo possessiva
gue os mantém praticamente enclausurados em ssgs €guando 0S mesmos tém direito a
sair de seus grilhdes é para prender-se a outno® @arros, shoppings e tantos outros
espacos internos, protegidos do perigo das ruassi@@amos que o habito de viver nestes

isolamentos € extremamente nocivo para o desenveihtd emocional, social e cognitivo.
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Evidentemente isso ndo uma questédo apenas doxdlstafque vivem na cidade. Os
Sateré-Mawé da comunidade I'apyrehyt também erdremstes mesmos problemas, porém,
com o agravante do preconceito que sofrem por sérdims. Os pais precisam protegé-los
dos perigos urbanos e sociais. O modelo educacipapretensamente iria guia-los para o
desenvolvimento fisico, intelectual e social devesgér a escola, mas como abordaremos na
sessao seguinte, esta talvez seja, infelizmemmai@ fomentadora do processo de excluséo e
de repressao da cultura Sateré-Mawé no meio urbano.

Embora o espaco da comunidade I'apyrehyt sejaivafaente favoravel para o
desenvolvimento fisico das criancas, sabemos qeepekcisam vivenciar seus entornos, e
guando isto acontece seus conflitos internos erredeeclodem dentro do turbilhdo de
informacgdes de seu caleidoscopio cultural. O difer@gora torna-se realmente distinto e faz
guestdao de mostrar que existe uma diferenciacae efes que delimita os espacgos de
convivéncia. Nao sdo mais os desiguais que fregoeatcomunidade, cheios de curiosidades
sobre o que eles fazem e pensam sobre os maislosraspectos da vida. Estes novos
diferentes lamentavelmente ndo se interessam percsliura, nem tao pouco por seu
conhecimento vivido ou adquirido pela oralidadeses pares.

Os pais da comunidade I'apyrehyt sabem dissoygneiaram e tiveram que aprender
a lidar com as mazelas que o meio urbano infligecae se dispdem a enfrenta-lo. Porém,
como dizia o cantor e compositor Cazuza, “o tengm para’, e os desafios de viver no meio
urbano se multiplicam a cada instante e parecemarserirus mutante. Porém, relacionar-se
com a cidade por meio de experiéncias reais érdit@nte para o desenvolvimento saudavel
e pleno da crianga.

A crianca Sateré-Mawé aprende por meio da vivépe&soal que o meio urbano é
excludente e cheio de parcialidades, e que o apegtade o desenvolvimento acontecem pela
experiéncia e pela forma como se entende e enfeenthanismo da cidade. Como a crianca
branca, a crianga Sateré-Mawé recebe muito cagntrotecdo na mais tenra idade e um dia
terdo que enfrentar a cidade, mas infelizmenteseatulo da civilidade e sem o respeito a
sua alteridade. Seus desafios serdo sempre maiorplesmente pelo fato de serem Sateré-
Mawé citadinos.

3.1.4 Educacao Escolar na Comunidade I'apyrehyt.
A escola é, sem davida, o lugar onde ha maior émgich destes outros prismas
culturais que se diferenciam da cultura Sateré-Mawéando meninos e meninas Sateré-

Maweé vao a escola “de branco”, enxergam valoreggesaque fardo parte de sua vida urbana
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que ndo faziam parte do seu cotidiano dentro daun@made. S&o principios e acdes que, a
partir daquele momento, lhe acompanhar&o por tasleaavida enquanto estiverem no meio
urbano. Exemplos destes valores e acdes é o despsedteridades, pois a educagéo escolar
citadina ignora, e as vezes até reprime, as aigeiicomo ja dissemos anteriormente e, neste
caso, é ela, a crianga Sateré-Mawe, o diferentelague é ignorado e que tem suas acoes
reprimidas, sobretudo quando estas se referem iamgpmais forte do seu caleidoscopio
cultural, o prisma da sua identidade.

Maria do Céu Bessa Freire e crianca Indigena na Escola Urbang@009),
demonstra como as escolas regulares ndo estaagapgara lidar com estas alteridades.
Para a autora, a escola destaca o papel da ciéoma legitimadora do conhecimento
histérico acumulado, porém, ndo elabora novascasifiedagdgicas para relacionar o que se
aprende nos livros com o que se aprende na vidarga de conhecimento que as criangas
Sateré-Mawé trazem de seus ancestrais e que ssadpagie geracdes a geracdes atraves da
oralidade até chegar a elas é completamente daslarez reprimida. Ha uma espécie de
desvalorizagéo do saber vivido em detrimento derseientifico, onde os aspectos culturais
sdo descartados ou usados apenas de forma pomtoalr® dia do indio, consciéncia negra
ou, no caso dos nordestinos, quando ocorre adestanigrantes.

A ciéncia, desta forma, apresenta-se como distdabina do bem e do
mal’, evidenciando uma pretensa neutralidade decepm@io positivista,
manifestada através de algumas ac¢les e discursténéia (e tudo que a
ela esta relacionado) é compreendida como a Uritkade e, dessa forma, o
que esta fora dessa aura de cientificidade, legitinpela escola — ai estéo
incluidas as diversas manifestacdes culturais ssgpa ser aceito como
inferior, sem valor e, o que esta vinculado asucadt, s6 sera “estudado” no
momento oportuno, destinado para este fim (FREERH9, p. 92-93).

A afirmativa acima demonstra o quanto a discrimieagelada faz parte do cotidiano
escolar. Professores, gestores e até alunos atriBu®utros um comportamento que na
maioria das vezes é seu. Estudar um determinade(mtn como técnicas de agricultura, é
inconcebivel do ponto de vista do saber nativo,dseas técnicas desenvolvidas por
agrébnomos - ou qualquer outro profissional da &eaado por uma Universidade — a Unica
passiva de se deter em estudo. E neste moment aisnca Sateré-Mawé se retrai evitando
ao maximo fazer comentarios sobre seu conhecimewivo. A mesma sente-se
envergonhada, pois dizer que seus avos sdo Sawwé-d que dominam as técnicas de
plantagdes em solo amazdnico ha centenas de aewrgoése ao ridiculo, submeter-se as

gozacBes dos colegas. H4, ainda, o mais agravgote,é o desinteresse visivel dos
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professores, pois, em muitos casos, menosprezanca@#iecimento vivido e supervalorizam
o cientifico como se ndo houvesse nenhuma relag#e es dois. Tal fato acontece porque,
como ja dissemos, as alteridades ndo sao respeéadaito menos valorizadas.

Uma vez eu estava na escola ai a professora conaeepplicar sobre um
negocio la de fazer um, como € mesmo o0 nome, @ &eitembrar, de fazer
assim, como colocar as pedras todinhas juntas fpaes um desenho, €
mosaico! Ai eu disse para ela que |4 na comunidadente também fazia
assim, sO que a gente fazia com a palha. A gegee\a#ios tipos de palha e
faz varios desenhos e fica bem bonito. Ai ela digseisso ndo tinha nada a
ver, que 0 mosaico era uma arte milenar usada quelas pessoas la
daqueles lugares |4 da Europa e o que eu estaraéakra coisa de indio,
gue ndo tinha nada a ver. Ai 0s meninos na salagmam a rir de mim, me
chamar de india, ficar jogando papel em mim. Ewdigmorrendo de
vergonha e comecei a chorar, ai a professora brigou os meninos e
mandou dois para a diretoria porque estavam jogapagel em mim. Mas
nem foi por isso que eu estava chorando, que & @ieatna maior bagunca
mesmo, ficava um jogando papel no outro quandofegsora ndo estava, e
eu nao sou santa (risos). Eu estava chorando petgastava com vergonha
que ela disse que ndo tinha nada a ver, que esa deiindio. (Entrevista
com Brenda Ferreira em 20/05/2015).

Mais uma vez a citacdo acima demonstra o preconceiado e a desvalorizagao das
alteridades na escola. Freire (2009), explica agtonando que “as criangas nao tém suas
manifestagcdes culturais consideradas como impedapassando despercebidas na escola”.
Ao afirmar que ndo ha relacdo alguma entre os mwSauropeus e 0 artesanato Sateré-
Mawe, a professora demonstra a forte influénciargalista em sua formagédo académica e
também na construcdo da sua prépria identidadesamque ela busca incutir e reforgcar nas
criancas através de suas aulas. E a questdo dalddienformada através da influéncia do
colonizador.

Para Frantz Fanon (1968), a perspectiva psicolddpsaidentidades € um processo
histérico e colonialista, onde toda carga que @rialismo empreendeu no processo de
descaracterizacdo destas, no sentido de impor rdiddde europeia, eurocéntrica, sO €
possivel por um processo de conscientizacdo do pesoeste colonialismo tem nas
identidadespois o termo esta ligado a permanéncia do poderouesso das relacdes atraves
do pensamento. A forma como entendemos o passfide dessa compreenséo do presente.
Neste sentido Edward W. Said afirma que “a extriadrih extensdo mundial do
imperialismo europeu classico, do século XIX e apmmelo XX, ainda langa sombras
consideraveis sobre nossa prépria época” (SAID5,19936). Talvez isso explique, em parte,



100

a acao repressiva da professora em relacdo aaBaterée-Maweé, definindo como a mais
acertada aquela oriunda da cultura europeia.

Destacamos, porém, que ndo estamos discutindo ibonaker similaridade entre as
distintas artes em questao, mas tao somente otcesp@mesmo o incentivo ao conhecimento
historicamente acumulado do qual a ciéncia é tegidlbra e das alteridades presentes no
universo da sala de aula.

Ao analisarmos o processo educacional das criaBeteré-Mawé da comunidade
I'apyrehyt em meio a esse caleidoscépio cultumad, indagamos se a permanéncia destas nas
escolas regulares ofertadas pelo Estado de fatocsgraz de extrair, ou melhor, instigar o seu
potencial intelectual. Seus professores conseguieiaxergar, na vivéncia destes peqgueninos
uma ferramenta de aprendizagem? Para a FUNAI issfg@ inviavel, pois a referida

instituicdo alega em seu site que os indios deeenmba educacao escolar diferenciada.

“0s Povos Indigenas tém direito a uma educacéo aesespecifica,
diferenciada, intercultural, bilingue/multilingue e@munitaria, conforme
define a legislacdo nacional que fundamenta a Edoc&scolar Indigena.
Seguindo o regime de colaboragdo, posto pela @aigdn Federal de 1988
e pela Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo NacinDB), a
coordenacdo nacional das politicas de EducacaoldEstudigena € de
competéncia do Ministério da Educacdo (MEC), cabeads Estados e
Municipios a execucgao para a garantia deste dileggovos indigenas.
Com vistas a garantia desse direito fundamentag eidhdania, a Funai,
enquanto 6rgdo federal articulador das politicaigenistas, atua com o
objetivo de contribuir na qualificacdo dessas alét e de, junto aos povos
indigenas, monitorar seu funcionamento e eventimEctos, ocupando
espagcos de controle social tanto em ambito naciooalo local. Essa
atuacgéo considera experiéncia e o conhecimenteciaipeado acumulado ao
longo do tempo pela atuagdo junto aos povos indi&gen

A politica educacional guarda rela¢Bes inerentes owoitras politicas e
acoOes, desenvolvidas pela FUNAI e por outros org&ogoverno, voltadas
aos povos indigenas, como politicas voltadas aageserritorial, a
sustentabilidade, & saude, etc. Por isso, a harag#iv dessas acgles
convergentes, sob coordenacdo da Funai, é fundamegrdra o
estabelecimento de relagBes do Estado com poviggemas que reconhecam
e respeitem a autonomia dos povos indigenas efeuaas proprias de
organizacao.

Com o advento da Lei de Diretrizes e Bases da Edoc#8rasileira (LDB), o
municipio de Manaus criou a Geréncia de Educacéol&sindigena (GEEI). A proposta da
Secretaria Municipal de Educa¢do — SEMED/AM, poionta GEEI, é que todos os alunos

estudem juntos, independentemente da idade ou esgllar, pois, 0 ensino tem como

41 Disponivel em: < http://www.funai.gov.br/index.gbgucacao-escolar-indigena> Acesso em: 20/05/2015.
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objetivo elucidar a cultura indigena do povo SaMagvé, dando énfase a lingua materna.
Vale destacar que a nossa cidade foi pioneira destativa.

Segundo Freitas (2014), drthos do Warana: Territorializagdo dos Sateré-Mamae
Regido Metropolitana de Manaus — RRM escola indigena, cujo objetivo é ofertar uma
educacéo diferenciada, é uma reivindicacado doséktawé desde o | Encontro de Indigenas
na Cidade de Manaus em 2002". Freitas (2014), afiamda que, foi somente a partir de
2005, com a criagdo do Nucleo de Educacéo Esaudégdna — NEEI/'SEMED, que se iniciou
essa modalidade de educacéo escolar e que no &f@ddefoi implantada na comunidade
I'apyrehyt a educacgéo indigena com a criacdo dala&s®anhtiit a partir da contratacdo do
professor bilingue Timéteo dos Santos da Silva,Sateré-Mawé da TI, area do Marau, por
meio da Portaria n°® 0016/ 2007 — GS/ SEMED, o qua,motivos particulares, retornou ao
territério de origem, sendo substituido por Jurgeyreira de Oliveira, uma Sateré-Mawé da
area do Andira.

Destacamos ainda que essa escola é praticamertel,vipois funciona nas
dependéncias da comunidade I'apyrehyt e, ora estaigo de uma arvore frondosa, ora esta
em uma pequena cobertura na casa do Tuxaua Moisésirk. Os materiais didaticos se
resumem a algumas folhas de papel, lapis de coetas, borrachas e, esporadicamente cola,
tesoura e emborrachados que sdo comprados consursag proprios da professora ou por
doacdes de professores e pesquisadores que cirpalaroomunidade.

Lei Organica do Municipio de Manaus, 05 de abril€€0.

“Paragrafo Unico — O Municipio garantira as comadebs indigenas o
ensino regular, ministrado de forma interculturabiéngue, no dialeto
indigena da comunidade e em portugués, respeitamalorizando e
resgatando seus métodos préprios de aprendizagsomadégua e tradicdo
cultural” (Pardgrafo Gnico inserido pela Emenda @man n° 42, de
06.06.2005 — D.O.M. 08.06.2005).

Através do Decreto N° 1.394 de 29 de novembro d4,28 legitimada a criacdo e o
funcionamento de escolas indigenas e o reconhetrdarcategoria professores indigenas no
Sistema de Ensino Municipal (SEMED, 2011).

Visando implementar o estipulado pelo decreto, 84P2a Prefeitura abriu
processo seletivo (Edital SEMED n° 02/2012) e @otr 23
professores indigenas para lecionar, em cada cdadmias aulas de cultura
e lingua indigena. Segundo informacao do Port®drdéeitura de Manaus, o
salério previsto para os professores era R$ 1.8¥#&als para carga horéaria
de 20h de trabalhos semanais. O contrato é tenipgoér 12 meses,
podendo ser prorrogado por igual periodo, de actomdoas necessidades da
Secretarial®6.
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Dentre os 23 professores contratados, seis foretigeados para trabalhar
nas comunidades indigenas localizadas no perimébano da capital: nas
comunidades Apurind, Kokama, Tikuna, Sateré-MawapYyfehyt, Bayaroa
e na Associacdo das Mulheres Indigenas do Alto NRigro (AMARN).
Todos os outros foram contratados para as comwsdadalizadas na area
rural do municipio.

Os professores foram indicados por cada coletidigena para prestar o
concurso e desenvolver o trabalho educativo corriasgcas nessas areas.
As comunidades Sateré-Maweé Y apyrehyt, Tikun a Wmoacl

e Kokama ja contavam com esse beneficio anteridenermas os
Tukano (da AMARN), Baré (da Bayar6a) e Apurind,0.nd\ professora
da comunidade Sateré Y apyrehyt, por exemplocjaava na comunidade
como professora contratada pela SEMED. Quandocsa&dital, prestou o
concurso, passou e agora foi contratada novamdetéro do programa
voltado as comunidades indigenas.

Comissdo Pro-indio de S&o Paulo; Centro Gaspar igGate Direitos
Humanos S&o Paulo, maio de 2013 12 edi¢éo. P.34.

A contratacdo de professores bilingues para mémigir reforco escolar dentro da
comunidade I'apyrehyt € uma tentativa do Estadardenizar o que ele mesmo julga como
alternativa mais correta para a educacdo das esandigenas. Um ensino onde “os Povos
Indigenas tém direito a uma educacdo escolar dspecdiferenciada, intercultural,
bilingue/multilingue e comunitaria, conforme defmdegislacdo nacional que fundamenta a
Educacédo Escolar Indigena”, no entanto, na praficaé isso que ocorre. A crianga Sateré-
Mawé aprende as ciéncias do “branco” e é forcadampreender o mundo como um
“branco”, pois sua alteridade nao é respeitadeesegslas regulares ofertadas pelo Estado - as
Unicas que elas tém acesso - como ja explanamesaantente.

Somente depois de cinco anos de reivindicacdo aimidade I'apyrehyt conseguiu
fazer valer seu direito constitucional, o EstadtA@rcontratou um professor bilingue para
atuar diretamente com as criangas Sateré-Mawe, itpetoy assim, a manutencdo das
identidades primeiras destas criangas, pois adiggum dos principais simbolos da cultura.

Antigamente ndo tinha nada para ensinar as criaagag as criangas
traziam tarefa da escola, mas muitas vezes a ggesabia responder.
Entéo, elas ficavam sem fazer, ai ndo entendiam. Mas depois chegou o
professor ai tudo ficou melhor, porque tinha algusmpara fazer isso,
ajudar as criangas. Ai ele comecou a ensinar ribggsa para as criancas
que a gente j4 ndo lembrava muito bem. Era préss®m lembrar nossa
lingua para as criancas, se ndo elas iam crescefadar a lingua Sateré-
Maweé, porque aqui na cidade a gente ndo usa npgtgue as pessoas nao
entendem. Ai as criangcas acabam ndo aprendendgua le, isso € muito
importante para manter nossa cultura, nossa igetgi§ateré-Mawé.

Relato de Moisés Ferreira — Tuxaua da comunidadpyiehyt — em
02/07/2015.
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Observamos no relato do Tuxaua Moisés Ferreirasei@rpor manter viva a lingua
Sateré-Mawé entre os moradores da comunidade €aptyrpois entende que a esta faz parte
da identidade do seu povo e que, sem ela, o prisais forte do seu caleidoscépio cultural
seria gradativamente reduzido a um prisma paliftace frente as fortes influéncias do meio
urbano e religioso em que a comunidade esta imsepmis a lingua, a partir de processos
histéricos e culturais tem sido fator determinardeconstrucdo de identidade, autoafirmacao
e legitimagdo da cultura Saterée-Mawé. Por intermédi expresséo da fala o individuo, de
modo peculiar, percebe 0 mundo e seu entorno egmxeais facilmente o prisma mais forte
de seu caleidoscopio cultural.

A acéo pedagdgica tradicional integra sobretud® ¢féculos relacionados
entre si: a lingua, a economia e o parentescooS&aculos de toda cultura
integrada. De todos eles, porém, a lingua € o amajglo e complexo. O

modo como se vive esse sistema de relagdes caraatada um dos povos
indigenas. O modo como se transmite para seus rageméspecialmente
para 0s mais jovens, isso € a acdo pedagdgica. (MEA99, p. 13) citado

por Santos e Lopes (2009, p. 31).

Melia (1999),apud Santos e Lopes (2009, p. 31), também afirma quEdacacao
Indigena, como estratégia propria de educacaoe$ponsavel pela manutencéo da alteridade
e da identidade indigena ao longo do tempo, parnmédio de artificios como a acéo
pedagodgica tradicional’. Tendo como pressupostfirmativa de Mellia (1999), podemos
entender que a crianca educada pelos Sateré-Matén oferramentas pedagoégicas de
educacdo que talvez ndo estejam disponiveis pamasqndo indigenas, pois 0 processo
educacional destas ultimas outras é baseado @digpfat capitalista de sociedade.

A educacdo escolar dos Sateré-Maweé da comunidaggréhyt pode ser entendida
como resisténcia a totalitarismos e aniquilamemtaudtro e, tem no respeito a alteridade,
uma ética implicita das experiéncias educativasedesvo. Logo, o individuo entende que
aceitar o outro, o diferente, € permitir-se peasaduca¢do como algo novo, atrativo e que de
fato proporciona a aprendizagem e isto preceds@onsabilidade por ele e estabelece uma
estreita relacdo com a alteridade e isto da apss® a capacidade de entender o outro e até

mesmo de se colocar em seu lugar no sentido maiarfmdo termo.



4, CONSIDERAQ@ES FINAIS.
FIGURA 11: Sintese dos Sateré-Mawé citadinos.

FONTE: Arquivo comunidade I'apyrehyt, cedida acoawm 03/12/2014.

Os Sateré-Maweé da comunidade I'apyrehyt estdo sempr processo limiar das

coisas, nunca sao completamente um nem completamenitro, saem do presente para falar

de si no passado sob um novo olhar que vivenciastod choques que essa nova realidade
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crista e urbana pode imprimir sobre eles, que pawvez comecam a analisar aquele passado,
aquelas referéncias da Tl na busca de achar urosia entre 0S seus costumes e 0s dos
seus antepassados, e isto é o que Stuart Hall },2€l@@ma de linearidade das identidades.
Para Marshall Sahlins (2004), “é o sentido de cadaccultura tem sua historicidade, e que
cada momento histérico acontece em um contextaralitompletamente distinto e Gnico”.

A afirmacdo da identidade no meio urbano € depdad@nimordialmente da
manuten¢do das raizes culturais existentes naafd uart Hall (2000), tais identidades se
constroem pelas conexdes entre as culturas enittrd@sneste processo, ha uma constante
negociacado dos valores que, por vezes, recua eagaando lhes é interessante e o resultado
disto em nosso entender, € uma cultura hibridas, po$ Sateré-Mawé da comunidade
I'apyrehyt vivem em dois mundos ao mesmo tempaitifieando-se com a Tl, mas também
com a urbanidade da cidade de Manaus, tendo camengk os dois extremos a IASD.

Como observa o critico cultural Kobena Mercer (30@nA identidade Cultural na
Pds-Modernidadge“a identidade somente se torna uma questao questd@em crise, quando
algo que se supde como fixo, coerente e estavesléahdo pela experiéncia da davida e da
incerteza” (MERCER, 1990, p. 43). In: (HALL, 20Q6,09).

O presente constréi o passado, ou seja, sO seaestpobblematiza aquilo que nesse
momento torna-se importante. Estuda-se a histGom Sateré-Mawé porgque eles estéo
inseridos na cidade de Manaus e exigem seus diffe@ote aos 6rgaos responsaveis, que por
sua vez ignoram suas reivindicacdes. Esquecem-am doi que invadiu primeiramente o
territério alheio, exerceu e continua exercendaexga coercitiva do colonialismo, tanto por
intermédio da forca quanto ideoldgico, pois, o nimdévilizador esté tanto na evangelizacéo
guanto na educagao.

Neste caleidoscoOpio cultural em que os Sateré-M=st&o inseridos eles tornaram-se
indios citadinos, assim como Adventistas do Sétdv Isso porque foram encorajados a
praticar, os levaram a assumir uma identidade facétiada em detrimento da sua identidade
primeira. Segundo Hall (2003), “identidade sao asifies”. A exploragdo colonial e o
consequente contato com o colonizador faz com qugateré-Mawé se apropriem da cultura
do branco para tentar resisti-lo.

Estamos falando de populacdes cuja forma de peénsawito distinta da

nossa; e ndo poderiamos supor que os indios passaspensar com 0
Nosso proprio esquema cognitivo-categorial apeoas|pe se apropriam de
nossas coisas. Ndo poderiamos, igualmente, supordousca ativa por
incorporagdo de capacidades de seres outros, aiflavéxperimentagcdo de
seus pontos de vista, por exemplo, s6 fosse op&rptra outros grupos
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indigenas ou certos animais. N6s, ndo indios, tamb@mos Outros dos
indios. (NUNES, 2010, p. 12).

O caleidoscopio cultural dos Sateré-Mawé da conagi@d’'apyrehyt permite que eles
vivam entre 0s nao indios, apresentem seus megngmcamentos e habitos, sem, contudo,
deixarem de sé-los. Sua identidade primeira fosigedicada por essas diversas variantes,
mas seu prisma mais forte continua sendo o Satem@éMEles ndo possuem uma cultura
indenitaria Unica, acabada ou assimilada do ostras identidades sao fruto de um longo
processo ressignificador que tem como extremodanismo da cidade e a religiosidade da
IASD.

Segundo Said (1995), a trajetéria historica dosopmativos foi caracterizada pelas
mais profundas rupturas, quebras e descontinuid&aas afirma ainda que alguns aspectos
da cultura séao os pilares da luta nos quais oglsesrgerdo ou ndo compartilhados. “Longe de
serem algo unitério, monolitico ou autbnomo, atucas$, na verdade, mais adotam elementos
‘estrangeiros’, alteridades e diferencas do quexakiem conscientemente”. (SAID, 1995, p.
46, grifo do autor). Segundo Clifford Geertz (19 #&pudSaid (1995, p. 46), “0 homem é um
animal suspenso em teias de significado que elenméscell

As multiplas teias de significadoglo caleidoscépio cultural dos Sateré-Mawé da
comunidade I'apyrehyt foram moldados desde a praneisita do pastor Léo Halliwell a
Comunidade Ponta Alegre no rio Andira — reduto Sateré-Mawé - ainda na década de 30
do século XX. Ali a semente embrionaria do crissa da IASD foi plantada nos Sateré-
Mawé do grupo familiar da senhora Tereza Silvariar@a da comunidade I'apyrehyt. Ao
migrar para Manaus no inicio da década de 70 dds&X, ela entra em contato com mais
uma forte influéncia do caleidoscoépio cultural dananidade, o urbanismo da cidade de
Manaus, e, a partir de entdo, estes prismas te@mado quase que indissociaveis da sua
cultura que se formara na década de 80 do mesm sécmigracdo, dentre outras coisas,
representava a ilusdo de uma vida melhor, ja quEl mamorte do seu esposo representava
um futuro de adversidades.

A migracao do grupo familiar da senhora Terezadt@riprotagonizou o rompimento
da estrutura de poder entre os Sateré-Mawé citadipois, a partir da formacdo de
comunidades Sateré-Mawé na Regido Metropolitardateus, a estrutura de poder baseada
na lideranca Tuxaua exclusiva do género mascubogpcal foi modificada e passou a ser
matriarcal e novamente patriarcal demonstrandonandismo da organizagao social desta

comunidade. A senhora Zelinda Ferreira/Baku da cisade Sahu-Apé, a Zorma, da
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comunidade Warana, e Terezinha, da comunidade Hgmitimadas por seus pares tanto na
Regido Metropolitana de Manaus quanto na T, n@sodhstram que 0 processo migratorio
aliado as necessidades impostas pelo meio urbat®meesmo a auséncia de Sateré-Mawé do
género masculino com instinto de lideranca propoariam a ressignificacdo das identidades
deste Sateré-Maweé também em sua estrutura de poder.

Muitos aspectos do caleidoscopio cultural SateredMado compartilhados por eles,
porém, nao todos, apenas aqueles que os intergssaireste povo entende que sua cultura é
uma forma de poder e como tal deve ficar sob satrae. Exemplo disso s&o seus simbolos
culturais como o mito de origem, o Porantim e @afitda Tucandeira que buscamos
demonstrar no presente trabalho.

A adaptacdo destes simbolos ao contexto citadineligioso dos Sateré-Mawé
demonstra que os agentes envolvidos nésita de significadosndo séo estaticos, mas
continuam interagindo simultdnea e continuamerdea ROs, fica evidente que esse povo usa
estas adaptacdes como forma de resisténcia e maaatde suas identidades. Gerald Sider
(1995), enf'ldentidade como Historia: Etnohistoria, Ethnogénesé&tnocidio no Sudeste dos
Estados Unidos’ afirma que “a contradicdo cultural das lutas adas em identidades
étnicas é que as pessoas nao podem reivindicantddde histérica que elas construiram na
resisténcia e separagdo parcial da dominacgao fgues isto € reconstruir a dominagédo”. Ou
seja, é preciso reconstruir uma identidade e n@indicar a de dominado. As identidades
primeiras foram ressignificadas pelo contexto doeiaurbano em que a comunidade
I'apyrehyt se encontra atualmente e sdo usadaspapropriar € a0 mesmo tempo resistir as
investidas dos outros prismas culturais, pois el#emms que € a cambiante divergéncia entre
estes prismas culturais que dé voz as relacOesisains Saterée-Mawé com suas redes de
significados.

Os Sateré-Mawé sabem que viver na cidade, no unbano, € viver em um contexto
de segregacao, pois a mesma, embora seja constremiastituida para o convivo social, €
essencialmente individualista e infelizmente racéstpor isso mesmo, ndo os considera como
parte integrante do seu convivo. Lugar de indi@ dloresta! E como pensam a maioria dos
gue vivem na cidade Manaus, mesmo sendo uma dasndainizadas do mundo conforme o
senso do IBGE (2010).

Os problemas que afligem a comunidade I'apyrehgbam por suscitar e até mesmo
acelerar, em determinadas situacoes, os processmghlisdo social favorecendo a constante
ressignificacdo das identidades primeiras destesréhlawé por intermédio das interacdes
dos grupos sociais que compdem o caleidoscoOpiorautia comunidade.
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Durante a pesquisa buscamos demonstrar uma refdkdie a historia indigena e do
indigenismo, classificando ambas de forma distiiastea que pudéssemos compreender quem
€ o indio que estamos pesquisando? Qual a sua forma deganxersociedade no tempo
presente? E quais as ferramentas de resisténciasdgateré-Mawé frente ao processo
urbanizador da cidade de Manaus? Nao temos a péetefe apresentar todas as nuances
deste procedimento urbanizador da cidade, masifidantas acbes que corroboram para a
ressignificacdo da identidade destes Sateré-Maaginds, pois estes poderiam facilmente se
incorporar a cidade como tantos outros que ageram, porém eles optaram por fazer de sua
cultura Sateré-Maweé o prisma mais forte de seuidmdedpio cultural. Mesmo sofrendo
fortes influencias do meio urbano e passando parshs dificuldades, os Sateré-Mawé da
comunidade l'apyrehyt sempre buscaram alternatp@s enaltecer sua cultura e suas
tradicbes, ainda que para isso fosse necessasmnésa-las a fim de que as mesmas
permanecessem vivas em seu caleidoscopio cultural.

Entendemos, ainda, que a educacao €, dentre asteariaqui citadas, a que exerce
maior influéncia na ressignificacdo das identidagegmeiras dos Sateré-Mawé da
comunidade I'apyrehyt. Todos os prismas culturaiscdleidoscopio cultural deste povo
perpassam, de uma forma ou de outra, pela instiquw@a@s criancas e jovens recebem. Quer
seja pela alteridade que transborda no seio da mudede, urbanismo, religiosidade ou
escola, todos em maior ou menor grau serdao dirad@ pela educacédo recebida na
comunidade.

A formacao que ocorre no ambiente escolar, por plertem papel preponderante na
ressignificacdo destas identidades primeiras, peis espaco € inclusivo e exclusivo ao
mesmo tempo. E fato, porém, que a educacio propastaos povos indigenas no Brasil
contribuiu historicamente, dentre outros aspeciuema a desvalorizacdo das culturas
indigenas existentes, pois, a tentativa de impodigs valores ocidentais a estes povos por
intermédio da escola é uma evidente tratativa deirdigdo, visto que a educacgdo escolar,
proposta pelo Estado brasileiro, ignora as altdddae, consequentemente, causa nos
discentes Sateré-Mawé conflitos que interferemtalinente na ressignificacdo de suas
identidades.

O simples fato de ir & escola proporciona aos &aflawé da comunidade I'apyrehyt
um mundo de informacdes e manifestacdes culturgs @m certo sentido, sdo novas para
eles. As culturas se revelam por essas manifestagdenformacdes demonstrando as
particularidades e as diferencas que a escolaarexelsilencia. Desta forma o ambiente
escolar, para estes Saterée-Maweé, torna-se um bigagontradicdes, onde a alteridade é



109

ignorada e até reprimida e, por isso mesmo, unt logde se aprende a calar ou falar apenas
0 que convém. O espaco pedagdgico por sua vezrities a reprimir ou ressignificar suas
expressoes culturais.

O discurso religioso da IASD no inicio do séculX ¥aseava-se em uma logica
civilizadora e expansionista, propria da politichadunidense do mesmo periodo, ja que a
IASD se iniciou nos Estados Unidos da América @aihoje tem sua sede mundial la. O
discurso visava introduzir as varias tendénciagipas$ e ideoldgicas estadunidenses por onde
quer que seus missionarios estivessem, semprecaretteao ideal estadunidensecoldizar
a América. Percebemos esta orientacdo na migraggmastor Léo Halliwell para o Brasil,
primeiramente para o Estado da Bahia, depois pd&atado do Amazonas onde se dirigiu
para o municipio de Barreirinha e depois para aucisade Ponta Alegrevangelizando e
civilizandoos Sateré-Mawé do grupo familiar da Sra. Terelka.Si

O projeto evangelista e civilizador da IASD jurdos Sateré-Mawé foi tdo bem-
sucedido que, mesmo apoOs décadas da realizacdmfls@acia junto a este povo ainda era
guase mitolégica como explica o Tuxaua Moisés farre

Entdo, a gente j& veio com aquele negdcio do sdlmdmpe apesar que
também o indigena, o Sateré, ndo sé Sateré, mas @apulacdes indigenas
gue vive na floresta, eles tém um Deus né, ai ngaitde nos pergunta como
eles consegue rapidamente se adequar a questaEknam Por que a gente
j& era evangélico, praticamente nés ja cria numsDpie nés chama, pra
gente é Tupana né. Entdo a gente ndo tinha a,igm@j@o assim hoje nés
temos a casa de Tupana que nés chamamos, nacétiploaque o espaco
fisico era mato rio, tinha aquele ambiente em vajtee ndo tinha a
necessidade de construir, vocé tinha tudo. Masislepualo para ca o espaco
se limitou, nés ndo temos uma floresta, ndo temais mrio, entdo ai foi.
Hoje nos vimos a necessidade de realmente conatrugentro, um espago
fisico paro Sateré se reunir e construimos a cas@ugana. Entdo, mais
antes o Sateré ja era evangélico, tinha o seu Reusédo sei se outro povo
era 0 mesmo Deus, mas a gente cré no Deus Tupasd,upana para gente
€ o Deus que criou 0 céu e a terra né, e deu anatéieeza que cuida do
Sateré. Entdo, a gente cré nesse Tupana, que &enfialando que muda s6
o significado, Deus! O outro povo, sabe I4, falaraulingua, outro
significado para d& pra Deus, mas para nés € Tupara portugués é Deus
que criou o céu e a terra.

Relato de Moisés Ferreira em 12/09/2014.

Aproximadamente oitenta anos se passaram, masra fig Léo Halliwell ainda esta
no imaginario dos Sateré-Mawé que moram, moraramsam descendentes daqueles com
quem Léo Halliwell entrou primeiramente em contam Ponta Alegre. Dentre estes

destacamos o grupo familiar de dona Tereza da,Sjwa migrou pra Manaus com seus
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filhos, netos e genros, dando inicio ao procesgpatdirio que ressignificaria sua identidade
ao estabelecer-se na area urbana da capital amaeofesse contato com o pastor, em nosso
entender, foi responsavel por introduzir entre atei®-Maweé da comunidade I'apyrehyt o
segundo prisma mais forte de seu caleidoscopiarallta saber, a religido Adventista do
Sétimo Dia.

A IASD, sem sombra de davida, é a grande respehg#ia ressignificacdo das
identidades primeiras dos Sateré-Mawé da comunidlaggrehyt, pois a religido € um
coercitivo aparelho ideoldgico que influencia todgsaspectos do cotidiano de quem a vive,
molda os habitos do dia-a-dia, as normas de convizée estabelece os valores morais e
sociais dos que a praticam. Destacamos que toda iefigéncia ndo foi e ndo € sem
resisténcia, ndo nos esquecamos de que estamuodofala seres humanos, que se relacionam,
se articulam e sdo capazes de fazer escolhas queampre correspondem ao que se espera.
Por isso voltamos a afirmar que hd uma constastgrificacdo das identidades primeiras
destes Sateré-Mawé por intermédio das interac68sgda@pos sociais que compdem o
caleidoscopio cultural da comunidade.

Por fim, entendemos que as consideracdes finaierdatica deste trabalho apenas
demonstram uma parte do processo de ressignificdgsiadentidades primeiras dos Sateré-
Mawé da comunidade I'apyrehyt, pois seu calidosc@pitural € extenso e dinAmico, nossa
pesquisa apenas ilustra as partes que nds entemdsenem mais importantes neste
caleidoscopio. Temos a certeza que ainda estamgs lle esgotarmos a tematica e por isso
enxergamos a necessidade de novas pesquisas, ¥amatmrdagens sobre a presenca dos
Sateré-Mawé na cidade de Manaus e sobre a infu@ua as religibes exercem sobre este

poVo.

“NGs estamos aqui! ”

Juracy Ferreira, professora de reforco em linguar8-Maweé da comunidade I'apyrehyt.
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