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RESUMO

O territdrio indigena originario tinha uma organizacdo espacial conforme a organizagéo politica
prépria dos diversos povos indigenas que foi modificado a partir do contato com a sociedade
ocidental. A influéncia do processo colonizador e civilizatorio imp6s a estes povos, outras
culturas e principios sociais e territoriais que os levaram a desestruturacdo de suas relacoes
sociais e politicas. Dentre elas estda a maloca, o centro do convivio, de manutencdo e
perpetuacdo dos valores culturais, sociais que orientava de certo modo, a vida destes povos. O
objetivo desta pesquisa foi compreender a (re) organizacao do territorio indigena da maloca a
cidade e sua relacdo com o bem viver. Os aportes tedricos da pesquisa estdo centrados nas
concepcOes de maloca, aldeia, comunidade, bem viver, territorio indigena, territorio indigena
urbano. Tem como linha metodoldgica a pesquisa participante, com realizacdo de pesquisa de
campo e para elaboracdo do mapeamento participante. Com a destruicdo da maloca pelos
missionarios parte das préaticas culturais foram proibidas e muitos cddigos e signos culturais
cairam no esquecimento/perda por influéncia do cristianismo. Ap6s a chegada dos
colonizadores e missionarios, a maloca que era um espaco cultural e ao mesmo tempo territorial,
foi substituida por uma outra forma de organizacao territorial, a aldeia, que posteriormente
passou a ser denominada de comunidade. Outro fator que foi levado em consideracdo foi a
migracdo de alguns povos para as cidades que acabam ocupando territérios que formam ou
lembram os seus territérios originarios e continuam mantendo relacdes sociais, politicas e
econdmicas com estes transformando-os no que sdo denominados preliminarmente em
territorios indigenas urbanos. Por meio da pesquisa participante foi possivel desmistificar o
conceito de territorio e demonstrar a resisténcia cultural a partir da (re) organizacdo territorial
bem como as relacGes com o Bem Viver, demonstradas nas pequenas comunidades criadas de
forma esponténeas e outras de forma mista, porém diferentes das organizadas pela imposi¢éo
das miss@es. A organizacao social, cultural e politica da maloca, mesmo que sendo reconstruida
com uma nova configuracdo espacial e territorial, vem fortalecer a identidade dos povos ao
mesmo tempo em que contribui para valorizar os conhecimentos e epistemologias préoprias que
foram desvalorizados pela sociedade ocidental.

Palavras chaves: Espaco, Territério Indigena, Maloca, Aldeia, Cidade, Bem viver.



ABSTRACT

The original indigenous territory had a spatial organization according to the political
organization proper to the various indigenous peoples that was modified from the contact with
western society. The influence of the colonizing and civilizing process imposed on these
peoples other cultures and social and territorial principles that led them to the disruption of their
social and political relations. Among them is the maloca, the center of conviviality, maintenance
and perpetuation of cultural and social values that guided in some way the lives of these peoples.
The objective of this research was to understand the (re) organization of the indigenous territory
of the city and its relationship with the good living. The theoretical contributions of the research
are centered on the conceptions of maloca, village, community, good living, indigenous
territory, urban indigenous territory. Its methodological line is participant research, with field
research and for the elaboration of participant mapping. With the destruction of the maloca by
the missionaries, part of the cultural practices were banned and many cultural codes and signs
fell into oblivion / loss under the influence of Christianity. After the arrival of the colonizers
and missionaries, the maloca that was a cultural space and at the same time territorial, was
replaced by another form of territorial organization, the village, which was later called
community. Another factor that was taken into consideration was the migration of some peoples
to cities that eventually occupy territories that form or resemble their original territories and
continue to maintain social, political and economic relations with them, transforming them into
what are preliminarily termed indigenous territories. urban areas. Through the participant
research it was possible to demystify the concept of territory and demonstrate the cultural
resistance from the territorial (re) organization as well as the relations with the Good Living,
demonstrated in small communities created spontaneously and others mixed, but different.
organized by the imposition of missions. The social, cultural and political organization of the
maloca, even if rebuilt with a new spatial and territorial configuration, strengthens the identity
of the peoples while contributing to enhance the knowledge and epistemologies that have been
devalued by Western society.

Keywords: Space, Indigenous Territory, Maloca, Village, City, Well Living.



HATHAMETSA!

Lhie nahipaite nemakaawa opidalitsa nhaaha nawikinai, lirhiopiaka liemakanaa nheette
likapakanaa poadzatsa oopittoa, neenipiaka lideenhikanaa nheette ianheekhetti nadzaada
khanetsa nhaa nawikinai. Metsa naakakadanako naikhale nhaaha ialanawinai napoadzataka
likapakanaa lhie neemakaa nahipaitenako. Nadeeka naikhale poadzadalitsa iemakaatti,
namatshiketaka nemakaa naapidzawaaka nahipaitenako. Apada kathinaadali nawadzakeetaka
00 napoadzataka nhaaha ialanawinai lhie pantti neemakarodapia oopi malooka “lidowieda”
neemapiaka apapoko pakoakatsa nanheekhe iyo naapidzawaka. Liehe ikadzeekataakakhetti
likathinaataka koameka namatsiataka tseenakha neemakawape riko liphomitte
neemakadzamipia “lidowiedaliko” nhaaha nawikinai nahipaitenako. Nheette koameka
naakadanako neema ialanawinai idzakale rikolhe nheette iemakaatti matsia. Lhiehe
ikadzeekataakakhetti nheette iwapifietakhetti likathinaataka lidowieda nako, dzakale nako,
iemakhetti matsia nako, nawikinai iemakawa nahipaitenako nheette ialanawinai iemakawa
nadzakaleriko. Lhie lideenhikanaa Ihiehe ikadzeekataakakhetti lirhioni liwapifiatakanaa
pakoaktsa nhaapidza nhaa nawikinai iemakape nahipaitenako. Nawadzakeetakadanako lhie
pantti “lidowieda” nhaaha missionarionai, manope naaha ianheekhettinai nheette iemakaatinai,
karokeetsa nakadaa nadeenhika nhaa, phiomepia nhaa nadeenhipiali neemakadanakopia ttoa
“lidowiedaliko”, lima lhie kadzodali namawadakeetaka manope nhaaha neemakaapia likhette
Ihie Dio iako. Naakakadzamiwa nhaaha ialanawinai nheette missionarionai, nawadzaketaka
lhie “lodowieda” nheette iemakhetti nahipaitenako, napoadzataka likapakanaa lhie iemakaatti
nainaiwaka apapokotsa nhaa nawikinai, ialanawinai inaaka nadeenhika nadzakalewa manope
nadzawaka nakeepitanatali komonidade ka. Neeni manope naaka nadzeekaleta ialanawinai
hipaitenako oo idzakaleriko, neeni neemaka tsoomepetsa nadzawaka kadzo neemakapidzo
nadzakale riko nahipaitenako oopi, naneeri nawikinai iemakape ialanawinai idzakale riko 0o
hipaitenako. Linakhitte lhiehe ikadzeekataakakhetti kathinaaka pakeetaka pakapaka koameka
khedzaakoka namatsiataka nemakaa, nattaitakaro neemaka matsiatsa kadzoaha
neemakapidzopia pakoakatsa naapidza nhaa nawherinaipe. Kathinaa pakapa koameka
namatsiataka neemaka nainaiwaka nadzakaleperiko, poadzatsa naadza nhaaha missionarionai
ikadzeekatanipe koamekaro neemakawa missdo liko.Lhie imatsiataakakhetti iemakaapani
nadzaada nhaa nawikinai, neenitsatha poadza keenaka iemakaatti oo nadzakalenai ikapakanaa
neemakawape riko, mestsa kathinaaka nakhedzaakotaka nanawikikakhaa. Nheette nakakoadata
tsakha lhie ianheekhetti nadzaada khanetsa, namakoadatanidami nhaa ialanawinai.

Palavras chaves: Heekoapi, Hiipai, Lidowieda, Nemakaawa, Dzakale, lemakaatti Matsia.

! Resumo traduzido na lingua Baniwa por Dario Emilio Casimiro



YUMUATUKASA?

Kua idigena ta retama, uriku kuera kua taikusa, maye kua ta rikusa tariku waa, ma kua tarikusa
uyumutirika usu mairamé kua amu mirasaita tasika, uri waita amurupi tarikusa. Kua amii rikusa
kiribasa umukamé@ kua miraita supe amii rikusa asui amurupi wa maduaisa maita taiku ara ta
retama upe. Kua maduaisa, umutirika turusu kua miraita kuarupi wara taméduaisa asui maye
taikusa taruyaisa asui takitiwara upe. Yepe tasuiwara kua ta Uka Wasu (maloca), mamg¢
tayumuatiri, mame taikuwa tarukusa upe, mamg tayiibeu wa maye tauku ara aitarikusa upe. Kua
sikaisa, lrupi ard yasuka yakua maita kua yepe Uka Wasu (maloca) usika sa umiidu asui mata
uwajudari kua ta rikuesa upe. Mad kua uytlipinima wad papera upe, tibeu kua Uuka Wasu
(maloca), ae yepe tenda turusuwa, yapudei yaseruka Tawa miraita takitiwara. Ku sikaisa,
uyumuya marupi ya téda wasu ta kuera ita. Mairamem kua misiunaruita, tdbawa kua Ruka Wasu
(maloca) ita, siya kua rikusa ita, ibawa kua misiunario taputai kua miraita tariku ta rikuesa upe,
yawe ara siiya kua kusaita takayému, kua misiunario ta muraki resewara. Kua misiunario asuli
kua kariwaita tasika rire wara, kua Uka Wasu (maloca) uriku turusu sesewara miraita rikusa
upe, tamuyereu kutawa Uka Wasu (maloca) amurupi asui tamuseruka aita t€da wasu
(comunidades). Asui amili nungara yuiri, yapudei wa yama, kua siiya miraita taxari kua
tarédaita, tasu tamurai kua tawa wasu Kiti, asui tarasu tairumu kua takuasa ita, kuiri taseruka
aita Miraita Tawa wara ita. Aite kua sikaisa rupi, asika amaa kua aita kua miraita taikusa, asui
maita taiku kua taruyaisa rupi kua tarikusa rese, asui maita tayumusai kua taretama rupi, tapudei
arama taiku ti maresesa upe. Yawe apudei amad kua téda ita rupi, maita kua ta yumuati asui
tamaduaisa. Kua taikusa ta rikusa rupi, asui kua Uka Wasu (maloca) resewa, tasikai yeoe taba
ae, ma irupi te tasikai tamusupi asui tarui ta rikuesa, maa tariku wa takuasa upe, asui kuiri tarui
tarui tasupe muiri maniiga ya taxari wand waita ukayému kua kariwa tamuraki resewara,
tamuteylite kua mira takuasaita.

Yumuserukasa: Turususa, idigena retama, ukawasu, Téda, Tawa, Rikuesa timaresesa

2 Resumo traduzido em Yegatu por Edison Cordeiro Gomes
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INTRODUCAO

A populacdo indigena atualmente no Brasil é estimada em aproximadamente 900 mil
indigenas (IBGE, 2010) com cerca de 305 povos falantes de 274 linguas, remanescentes de
milhGes que habitavam diferentes territorios neste continente, na época da chegada dos
europeus.

Representam uma parcela infima, comparada com a populagdo do pais, hoje em torno
de 200 milhdes de habitantes. Os povos indigenas 3estdo presentes nas cinco regides do Brasil,
sendo que a regido Norte é a que concentra o maior numero segundo a Fundacao Nacional do
indio (FUNAI, 2019). S&o 305.873 mil indigenas, com 37,4% do total da populacéo do pais
(Figura 1).

Distribuicdo da populagao indigena - IBGE - 2010

Centro-Oeste;
130.494

Sul; 74.945 = Norte; 305.873

Sudeste; 97.960

Nordeste; 208.691

Figura 1 - Distribuig8o da populagdo do Brasil. Fonte: FUNAI, 2019

% Nesta dissertagdo utilizo o termo “povos indigenas” nio com o sentido de definir ou igualar um grupo
especifico de pessoas que possuem caracteristicas socio culturais comuns por exemplo. O termo
utilizado deve-se ao fato do movimento indigena ter aceitado essa denominacao para unificar a luta em
defesa de seus direitos. Portanto, mais do que uma simples terminologia, "povos indigenas" representam
uma categoria gque foi politicamente instrumentalizada, tanto pelos discursos missionarios como também
pelos discursos de lideres indigenas, para atingir resultados pragmaticos no contexto especifico da
situacdo de contato no pais para fazer prevalecer os interesses indigenas no interior do Estado Nacional
discutido por Matos (1997) em sua dissertacdo de mestrado.
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Populacdo Indigena no Brasil
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W 5ul

Figura 2- Populacéo indigena do Brasil. Fonte: FUNALI, 2019.

Na regido Norte o estado com o maior nimero de indigenas é o Amazonas representando
55% do total da regido (FUNAI, 2019)

Populacdo Indigena
Regido Norte

B Amazonas
B Roraima
W Para

B Acre

B Tocantins
® Ronddnia

= Amapa

Figura 3 - Populacdo Indigena da Regido Norte. Fonte: FUNALI, 2019.

Nessa perspectiva, um dos principais diferenciais para a Amazonia, especificamente
para 0 Amazonas, ¢ a diversidade dos povos indigenas que ocupam esse territorio desde tempos
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imemoriais que mesmo em condic¢Ges desfavoraveis, vém resistindo as pressdes antropicas da
sociedade nacional e, por isso, necessitam de novas tecnologias sociais e econdmicas para
sobreviverem 0 que acaba por promover a construcdo de novas territorialidades e uma
organizacdo do territério a partir de necessidades impostas pelo contato com a sociedade
nacional. (FARIA, 2009).

Ainda Faria (2009), continua afirmando, que paradoxalmente, essa riqueza cultural e
natural ndo vem garantindo as diversas nacdes indigenas sua sobrevivéncia. A grande maioria
dessas nacdes vem passando por privacdes de toda ordem (alimentar, salde, educacao etc.)
legadas de condicGes naturais (solos arenosos e pobres em nutrientes, acidez dos rios de aguas
pretas) e historicas decorrentes do processo colonial.

Além da luta pela demarcacéo de suas terras, 0s povos indigenas hoje enfrentam outros
desafios, como sobreviver na terra ja demarcada e proteger seus conhecimentos e patrimoénios
da ideologia capitalista da sociedade ocidental onde tudo se transforma em mercadoria, em
capital (FARIA, 2009).

As marcas deixadas ao longo do tempo e as conquistas atuais compdem cenas das
constantes transformacdes nos territorios indigenas, lancando sobre os povos indigenas marcas
profundas em suas territorialidades e culturas o que os levou a re-organizarem seus territorios,
incialmente com a desestruturacdo das malocas, com os aldeamentos e posteriormente, com a
formagé@o de comunidades sempre ao longo dos rios aumentando dessa forma a densidade
populacional pois passaram a ocupar territérios mais permanentes do que ocorria antes da
colonizacdo.

No entanto, Faria (2016), observou que durante anos de convivéncia e de estudos entre
0s povos indigenas que houve uma resisténcia. Com a chegada dos colonizadores e missionarios
a maloca, que era um espaco cultural e ao mesmo tempo territorial, foi substituida por uma
outra unidade territorial a aldeia que posteriormente passou a ser denominada de comunidade.
Mesmo com séculos de processo civilizador estes povos continuam mantendo a tradicdo das
malocas agora com outras configuracfes, com o nome de comunidades produzindo uma outra
organizacao territorial e cultural nos moldes da maloca. A forma dos povos indigenas se
relacionarem com a natureza, mée terra e hoje com o territério é muito diferente da sociedade
ocidental pois todos estdo num mesmo plano no cosmo. E uma visdo integradora de mundo. A
sociedade ocidental ha muito tempo, destruiu essa relacdo se retirando da natureza, dessa
relagdo, resultando na visao antropocéntrica de mundo. Estudar a visdo de mundo entre as
diferentes sociedades é fundamental para entender a organizagé&o territorial no passado, presente

par planejar o futuro.
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Outro fator é a migracdo de alguns povos para as cidades que acabam por ocupar
territorios que se aproximam ou lembram os territorios originarios e continuam mantendo
relacBes sociais, politicas e econbémicas com estes transformando-os no que denominados
preliminarmente em territorios indigenas urbanos (FREITAS, 2015), que trazem para cidade a
cultura construindo outros territérios que também sdo indigenas, pois sdo produzidos por eles.
No entanto, aos olhos do Estado Brasileiro e de alguns pesquisadores somente pode ser
concebido como territério, o origindrio. No entanto, Faria, Santos, Hasbaert e outros
pesquisadores contrapGem essa ideia pois o territorio em sua concepcdo € produzido pelas agdes
do homem. Mas o que temos observado tanto na cidade de Manaus quando se trata do povo
Satere-Maweé e em S&o Gabriel da Cachoeira € uma construcdo de um territorio indigena.

O nosso contato com a regido do Alto Rio Negro ocorreu ainda durante a Graduacao da
Geografia, quando desenvolvemos Projetos de Iniciacdo Cientifica e trabalhamos como
professora colaboradora na Licenciatura Indigena Politicas Educacionais e Desenvolvimento
Sustentavel, conhecendo, observando e dialogando com liderangas indigenas sobre a
diversidade cultural e politica dos povos indigenas desta regido, onde os mesmos refletem e
guestionam e sobre a mudanca da organizacdo do territdrio e seus valores culturais.

Diante de tantos questionamentos e inquietacdes sobre a (re)organizacao do territorio
indigena no Alto Rio Negro, verificamos que antes do contato com os colonizadores, o territorio
indigena originario tinha uma organizacao espacial conforme a organizacéo politica propria dos
povos indigenas que foi modificada a partir desse contato. O resultado do processo colonizador
e civilizatério impds a estes povos, novas formas de organizacdo e outras culturas, o que levou
a modificacdo dessas relacdes sociais e politicas. A maloca era o centro do convivio, de
manutencdo e perpetuacdo dos valores culturais que orientava de certo modo, a vida destes
povos. Com a desestruturagdo da maloca, partes destas praticas culturais foram perdidas o que
resultou no esquecimento/perda por interferéncia de ordem religiosa.

Desta forma desmistificar o conceito de territorio e analisar a resisténcia cultural a partir
da (re) organizagdo territorial, é fundamental para entender a resisténcia e afirmacdo de
identidade dos povos, ao mesmo tempo que, podera contribuir para o desenvolvimento da
pesquisa e da ciéncia sobre o0s conhecimentos e epistemologias proprias que foram

desvalorizados e até mesmo negadas pela sociedade ocidental.
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¢ Iniciando a conversa sobre a pesquisa

Elegemos o Mapa Conceitual como procedimento metodoldgico, que segundo Faria
(2014) estd embasado em uma teoria construtivista, onde o ser humano é construtor de seu
conhecimento e de seus significados a partir de sua predisposicdo para empreender essa
construcdo. Os mapas conceituais servem para facilitar o aprendizado do conteddo
sistematizado em conteudo significativo para o pesquisador, a partir de perguntas que ajudaram
a compreender o problema central: Como ocorreu o processo de (re) Organizacao territorial dos

povos indigenas no Alto Rio Negro?



Mapa Conceitual
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Figura 4 - Mapa conceitual. Fonte: SANTOS, 2017.

21



22

Apos a organizagdo do mapa conceitual elaboramos o plano de trabalho que orientou a
metodologia da pesquisa para alcancar as repostas e o objetivo pretendido.

Como parte da metodologia, na sequéncia, o segundo passo foi apresentar a proposta da
pesquisa para a diretoria da Federacdo das Organizacgdes Indigenas do Alto Rio Negro/FOIRN,
para que tivéssemos autorizacdo para a sua realizacdo, quando definiram os lugares do trabalho
de campo nas comunidades de Boa Vista, Nazaré, Nova Vida, Juruti, Cunuri, lauareté, e logo
apos foi enviada para as liderancas das comunidades que autorizaram o seu desenvolvimento
por meio de levantamentos de fontes secundarias bibliografica e documental; levantamento de
fontes primarias por meio de trabalho de campo com observagdo participante, conversas
dialogadas com indigenas na cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira e nas comunidades de Boa
Vista, Nazaré¢, Nova Vida, Juruti, Cunuri e lauareté e trabalho de gabinete que consistiu na
fundamentagao teorica, analise dos dados primarios e secundarios obtidos, revisao de literatura
para elaboragdo desta dissertacao.

A érea de estudo da pesquisa ¢ a Terra Indigena Alto Rio Negro com trabalhos de campo

realizado nas comunidades supracitadas (Figura 4).
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Figura 5 — Area de estudo e comunidades onde foram realizados trabalho de campo. Terra Indigena Alto rio Negro. Fonte: VILAGELIM, 2018.
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A pesquisa teve como linha metodoldgica a pesquisa participante baseada em Demo
(2008), Branddo, 2006, Faria (2016.). A Pesquisa participante vai além de proposta
metodologica, pois ndo busca apenas a conducdo de uma pesquisa voltada aos interesses das
classes populares, e sim buscar junto com elas uma resposta efetiva para seus problemas. Um
dos pressupostos da pesquisa participante € o envolvimento dos povos/ comunidades como
sujeitos, visando legitima-los, dando visibilidades e maximilizar o impacto social tanto do
resultado da pesquisa, quanto processos pedagdgicos e da partilha do conhecimento ao longo
do processo promovido pela leitura critica de suas sociedades.

Segundo Faria (2017), as metodologias participantes, ao contrario, nascem da
organizacdo das bases populares, que apresentam suas propostas e projetos ao governo e
organizagbes, atuando como sujeitos do processo desde a discussdo a execucdo,
proporcionando-lhes o empoderamento sobre o destino de suas vidas e de seu futuro de forma
democréatica e comunitaria.

A pesquisa participante possibilita e instrumentaliza o pesquisador e 0s sujeitos
envolvidos para uma analise critica e contundente da realidade social, para objetivacao de suas
praticas, intencdes e perspectivas. Através da pesquisa participante surgem novos caminhos
metodoldgicos, possibilitando a democratizacdo do saber, o acesso ao conhecimento e a
construcdo de estratégias de acdo por parte da populacéo.

E necesséario que se rompa com os métodos de pesquisa tradicional, onde os mais
interessados sejam ouvidos primeiro. A populacdo é instigada a participar da pesquisa como
sujeito ativo, produzindo conhecimento e intervindo na sua realidade. De acordo com Demo
(2008), para a pesquisa participante ndo basta desenvolver os resultados para a comunidade,
mas desenvolver projetos junto com elas como proposta de solucéo de problemas para que nao
perca o carater de participante.

Outro procedimento metodoldgico utilizado foi 0 mapeamento participante do uso do
territorio por meio dos cartogramas que demonstram a organizacao do territoério como é descrito
por Faria (2009) onde a mesma destaca que, 0s cartogramas participantes tem como fundamento
basico o fato de serem elaborados coletivamente, onde € definida a localizag&o real, concreta,
com legendas e nomenclaturas proprias dos elementos do territério que alegam serem
importantes para sua existéncia e, quando verificados com auxilio o GPS ou através de
observacdo direta, constata-se que tanto a sua existéncia como localizacdo é como 0s

descrevem.
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E importante salientar que o cartograma participante tem como objetivo a localizagio
de um territorio concreto (comunidades, recursos naturais na floresta, rios, lugares sagrados
etc.).

Apesar de muitas vezes serem referidos equivocadamente como mapas mentais, 0S
cartogramas, mesmo semelhantes em sua técnica de execucdo e visualmente, diferem
conceitualmente. Os mapas mentais de acordo com Faria (2015), s&o elaborados a partir da
percepcdo de uma Unica pessoa sobre o seu espaco vivido. Os Cartogramas participantes, tém
sempre 0 carater coletivo na sua construcao.

A partir das perguntas elaboradas no mapa-conceitual, foram realizados os seguintes
procedimentos:

Levantamento bibliografico sobre as categorias:

v Territério indigena (Faria (2007), Luciano (2006);

v" Territério ndo indigena (Faria (2007, Freitas (2014) Haesbaert (2004), Santos
(2006);

v" Bem Viver (Acosta (2016), Davalos (2010), Quijano (2010);

v" Maloca (Grumberg (2005), Wright (1999), Gentil (2007), Beksta (1998);

v Comunidade: Bhabha (1998), Andrello (2004 ).

Trabalho de campo nas comunidades (Boa Vista, Nazaré, Nova Vida, Juruti, lauareté)
e na cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, com conversas dialogadas com 0s sabios, idosos,
padres, professores, liderancas, representantes de organizacdes indigenas e indigenistas
(FUNAI, FOIRN), Observacao participante nas comunidades (Boa Vista, Nazaré, Nova Vida,
Juruti, lauareté), Elaboracdo de cartogramas participantes nas comunidades de Boa Vista,
Nazaré, Nova Vida, Juruti, lauareté.

Vale ressaltar que a pesquisa foi desenvolvida ndo apenas na regido com a maior
pluralidade linguistica do pais, mas também onde se encontra duas das maiores terras indigenas
ja demarcadas no Brasil, compreendendo o terceiro maior municipio em extenséo territorial. A
primeira, Terra Indigena Yanomami demarcada em 1992 e a segunda, Terra Indigena Alto Rio
Negro, demarcada em 1998, fato impar no pais por ter sido demarcada de maneira continua em
um unico territdrio para 22 povos indigenas.

Fazer pesquisa na regido amazonica ndo é algo facil devido as condic¢des geogréficas,
para realizar as atividades de campo tivemos algumas parcerias, como em lauarete, por meio
da FOIRN junto com a COID.

Durantes os trabalhos de campos, foi possivel discutir acerca dos conhecimentos

préprios e cientificos e de concepcles de territorio a partir de um olhar indigena. Socializar
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estes conhecimentos para formar pesquisadores tanto indigenas quanto ndo indigenas com uma
visdo intercultural a partir da ecologia dos saberes (SANTOS, 2010), é fundamental para o
desenvolvimento da ciéncia.

Foram muitas conversas, muitas descobertas e trocas de conhecimentos, quando se
afirma a necessidade de romper com os paradigmas e valorizar o conhecimento proprio
indigena. Quando se constatou que existe uma epistemologia, ou seja, uma forma diferente de
pensar e organizar o territorio, pois para 0s povos indigenas da regido do Alto Rio Negro, 0s
valores culturais como: reciprocidade, coletividade entre outros estdo intimamente ligados ao
bem viver e na sua forma de organizar o seu territorio.

Este estudo esta dividido em trés capitulos. O capitulo I, trata da caracterizacéo da regido
do Alto Rio Negro e da Terra Indigena Alto Rio Negro, onde a pesquisa de desenvolve; no
Capitulo I, foi abordado a questdo do Bem Viver, territorio e a sua relagdo com a organizacao
com os povos indigenas do Alto Rio Negro. O capitulo 111 — Maluka Suiwara Tawa Sdo Gabriel
Kiti, foi discutido o que é maloca, qual seu significado no passado, como era organizada, por
que foram destruidas. Foram abordados ainda as concepcdes de aldeia e comunidade discutindo
suas diferencas, como estdo organizadas e quais as influéncias da sociedade ocidental na
organizacao territorial da comunidade para a cidade. Desta forma, através da pesquisa
participante foi possivel neste trabalho desmistificar o conceito de territério e demonstrar a
resisténcia cultural a partir da (re) organizacdo territorial bem como as relacbes com o Bem
Viver, demonstradas nas pequenas comunidades criadas de forma espontaneas e outras de
forma mista, porém diferentes das organizadas pela imposi¢do das missdes. A organizagdo
social, cultural e politica da maloca com uma nova configuragdo espacial e territorial, vem
fortalecer a identidade dos povos a0 mesmo tempo em que contribui para valorizar os

conhecimentos e epistemologias proprias que foram desvalorizados pela sociedade ocidental.
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CAPITULO 01 - ACOES CIVILIZATORIAS A AUTODETERMINACAO DOS
POVOS INDIGENAS.

A microrregido do alto Rio Negro tem a maior pluralidade linguistica e abrange uma
das maiores Terras Indigenas demarcadas do pais, rica em patrimonio cultural e imemorial.
Todavia, é importante fazer uma caracterizacdo dessa area de estudo e ressaltar a diferenca entre
regido do Alto Rio Negro e Terra indigena Alto Rio Negro que retine 23 povos indigenas (figura

5) com suas caracteristicas e especificidades diferentes de paisagens etnogréaficas.

ALTO E MEDIO RIO NEGRO:ETNIAS
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Figura 6 - Povos Indigenas Do Alto e Médio Rio Negro. Fonte: ISA, 2019.
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1.1 Regido do Alto Rio Negro

A regido do Rio Negro, no Noroeste amazonico, onde a linha fronteiri¢a entre o Brasil
e a Coldmbia faz um desenho que lembra uma cabeca de cachorro. E uma das regides com a
maior diversidade étnica linguistica da Amazo6nia. Popularmente, a regido do Rio Negro
abrange 3 municipios: S&o Gabriel da Cachoeira, Santa Isabel do Rio Negro e Barcelos, sendo
0 primeiro e o terceiro, com as maiores extensao territorial municipal do Brasil. Sdo Gabriel da
Cachoeira apresenta uma extensdo territorial de 109.185,00 kmz, 80% do qual constituido pelas
Terras Indigenas (Alto Rio Negro, Balaio, Médio Rio Negro I, parte da Médio Rio Il, Rio Tea,
Apoporis, Ineuxi, Cue-cué Marabitanas e parte da Yanomami).

Segundo ISA (2018), se contabilizarmos apenas 7 terras indigenas localizadas nessa
regido (Alto Rio Negro, Médio Rio Negro I, Médio Rio Negro 11, Balaio, Cué-Cué Marabitanas,
Rio Apaporis, Ineuxi. e Rio Tea) todas perfazem uma extensdo de mais de 11,5 milhdes de

hectares que juntas tem uma populacdo de 32.266 pessoas (Figura 6).
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Figura 7- Terras Indigenas na Microrregido do Rio Negro. fonte: VILAGELIM, 2019.
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Regido de terra firme, compreende a maior bacia de &guas pretas do mundo uma das
mais importantes da Amazoénia. A regido é constituida por um mosaico de formacgoes florestais
unicas, parcialmente protegidas por terras indigenas e unidades de conservacdo. Um grande
diferencial dessa regido € o relevo do macico das Guianas, caracterizado por séries de cadeias
montanhosas que conferem particular beleza a paisagem regional.

O Rio Negro se caracteriza pelo principal canal do sistema hidroldgico do territorio com
370 km aproximadamente. Porém destacam-se outros rios (todos afluentes do Rio Negro) de
grande importancia na regido. Em sua maioria, 0s rios que compdem o sistema médio e Alto
Rio Negro sdo caracterizados por rio com coloracdo escura como o proprio nome indica, € na
sua grande maioria com &guas acidas, deficiente em nutrientes, com valores de pH entre 3,8 e
4,9. Esta elevada acidez deve-se a presenca de grandes quantidades de substancias organicas
dissolvidas, provenientes da drenagem de solos arenosos. Por isso, do ponto de vista das
limitacdes ecoldgicas, as regiGes dos rios de agua preta sdo associadas, geralmente, a solos
podozélicos, os mais frageis da Amazonia.

No seu alto curso, o Rio Negro recebe, pela margem direita, os rios Icana e Uaupés.
Abrange também o Rio Apaporis e seus afluentes, tributario quase inteiramente do Rio Caqueta,
uma vez que desemboca neste Gltimo apds marcar um pequeno trecho da fronteira com o Brasil.
Dai para baixo, o Caqueta passa a denominar-se Japura. Depois do Rio Branco, o Uaupés é o
maior tributario do Rio Negro e, em seu curso, também recebe as aguas de outros grandes rios,
como o Tiquié, o Papuri, o Querari e 0 Cuduari. Acima da foz do Uaupés fica a area formada
pelo Rio Xié. Na regido do médio Rio Negro os principais rios sio: Demeni (Agua Branca),
Araca (Agua Preta), Padauiri (Agua Branca) e Jufaris (Agua Preta), na margem esquerda e
Quiuni (Agua Preta), Caurés (Agua Preta) e Unini (Agua Preta) na margem direita.

As terras banhadas pelo rio Uaupés e seus afluentes e pelo curso superior do rio Negro
sdo em zona equatorial, o clima é quente e imido, conforme enfatiza BuchilleT (1992), onde a
autora destaca que distingue-se quatro estacfes (duas secas e duas chuvosas) sobretudo sdo
diferenciaveis pelas flutuacdes dos niveis das aguas: uma estacdo uma estacdo seca no més de
setembro a janeiro, seguida de uma estagdo chuvosa que se estende do més fevereiro ao més de
abril, em seguida uma estacdo seca nos meses de abril e maio e por fim uma curta estacdo
chuvosa entre 0s meses de junho a setembro. Esta autora ressalta ainda que os meses de estacdo
seca sdo geralmente denominados de acordo com o periodo de maturacdo de alguma espécie de
planta, ou da estacdo Umida a partir das constelagdes.

A vegetacdo tem caracteristica da mata tropical densa, onde € possivel observar grande

quantidade de palmeira, essas palmeiras segundo Buchillet (1992) assumem um papel
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importante na vida dos povos indigenas devido seus multiplos usos, as frutas podem servir tanto
para alimentacdo quanto para confecgdo de bebidas fermentadas; assim também como muitos
indigenas utilizam as folhas e troncos das arvores para a construcdo de casas e canoas. A fauna
€ rica em numerosas espécies de animais.

O rio e a mata representam diferentes tipos de adaptacéo que fundamentam as relagdes
sua feicdo particular entre os povos indigenas. Os povos indigenas do Alto Rio Negro
representam 23 grupos etno-linguisticos, pertencente a trés familias linguisticas distintas:
Tukano oriental, Arawak e Hupudh ,A familia Aruak representada pelos povos Baré, Baniwa,
Kuripako, Tariano e Werekena; entre os que pertencem a familia Tukano Oriental estdo os
povos Arapaso, Bara, Barasana, Desana, Karapand, Kotiria/\Wanano, Kubeo, Miriti-tapuya,
Siriano, Taiwano, Tukano, Utapinopona/Tuyuka, Wa’ikhana/Piratapuya e Yuruti. E da familia
Os Hupdé da familia linguistica “Maku”, habitam tradicionalmente o territério da area
interfluvial do Rio Papuri e Rio Tiquié afluentes da margem direita do Rio Uaupés. Estdo
espalhados em mais de 35 aldeias (grupos locais) estimados em um total de 1300 individuos.

Existem outros grupos, conhecidos também, como "Maku™* na bacia hidrografica do
Rio Negro. Todos eles, com sua lingua propria, praticamente vivendo no interior da floresta nos
pequenos igarapés o qual muitos pesquisadores denominaram de Maku hoje conhecidos com
Hupda representados pelos povos Yuhup, Daw e Nadéb Hupda ou Huphdd, vivem em aldeias
dispersas ao longo dos rios os quais foram designados por pesquisadores e pelos povos da regido
como os “indigenas dos rio”, os Hupda geralmente habitam o interior da floresta, longe da
margem do rio, foram considerados como semi némades, cacadores- coletores e também
denominados na regido como “indigena do mato”. Segundo Nimuemdaju (1995), esses
representantes destas diversas familias linguisticas seriam os sobreviventes de grupos distintos
a origem, tanto no plano linguistico quanto cultural.

Vale ressaltar que existem ainda as linguas falados pelo povo Yanomami: Yanomami,
Yanomam, Ninam e Sanuma. Ha, ainda, um grande nimero de pessoas, de diversos povos, que
atualmente falam nheengatu (ou Lingua Geral Amazonica), lingua da familia Tupi-Guarani que
foi introduzida na regido no século dezoito (CABALZAR & RICARDO, 1998; LASMAR,
2005) como os Baré, Werekena e Baniwa habitantes do baixo rio Igcana (CABALZAR &

RICARDO, 2006). Essa imensa diversidade linguistica e cultural torna tanto a regido do Rio

4 Enfatizamos que a denominacdo Maku, foi dada perjorativamente por alguns pesquisadores, aos povos
Hupdha, Yuhupdhda, Daw e Nadéb, povos de origem Aruak. Portanto evitaremos usar essa denomicao.
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Negro como S&o Gabriel da Cachoeira o municipio mais multilingue do Brasil, na verdadeira
‘Terra das Linguas (ALMEIDA, 2007).

A historia do contato dos povos indigenas do Rio Negro com os nao indigenas comecgou
no século XVII, embora somente em 1639 a regido tenha sido pesquisada com mais
profundidade. Também nesse periodo os povos do Alto Rio Negro teriam entrado em contato,
via comércio intertribal com objetos da cultura europeia (facas, machados, etc.) ou seja,
significa que possivelmente j& sabiam da existéncia dos brancos mesmo antes de té-los visto
face a face (GOMES, 2013) principalmente liderados por portugueses que penetravam o rio
Negro a caga de escravos.

Segundo Cabalzar e Ricardo (2006) a primeira noticia sobre a existéncia da bacia do
Rio Negro aconteceu no século XVI dos relatos de Philip Von Hunthen e Hernan Perez de
Quesada (1538- 1541) que realizaram uma viagem pelo Rio Orinoco desde a Costa atlantica a
procura do El Dorado, ja mencionavam a existéncia do rio Waupés, afluente superior do rio
Negro.

Em 1639 a foz do rio Negro foi identificada e descrita com detalhes pela expedicao de
Pedro Teixeira, que subiu o Amazonas até Quito e voltou com o padre Jesuita Cristobal de
Acund (Padre da companhia de Jesus) sendo enviada para Belém com a misséo de relatar as
impressdes sobre a regido.

Com base nas fortalezas construidas em 1763 em Sdo Gabriel e em Séo José de
Marabitanas, exploradores militares portugueses fizeram exaustivas viagens pelos afluentes
superiores do Rio Negro, uma regido estratégica, por estar situada na faixa de fronteira entre os
impérios coloniais de Portugal e Espanha, sobretudo apds a assinatura, em 1750, do Tratado de
Madri. Para os povos indigenas, esse periodo significou o devassamento quase completo de seu
territorio pelos militares portugueses, e 0 aumento da populacao das aldeias em decorréncia dos
"descimentos”, uma forma de escravidao velada que levava os indigenas para trabalharem nas
embarcacdes e na agricultura dos brancos.

O comercio de escravos ficou tdo intenso que estima-se que nesse periodo cerca de 20
mil indigenas foram aprisionados e levados do Alto Rio Negro para trabalhar nas fazendas de
Belém e S&o Luis do Maranhéo.

Segundo Cabalzar (1999) a entrada de colonos e missionarios vindo de S&o Luiz e de
Belém em busca de capturar escravos indigenas e massacrando 0s que resistiram, resultou numa
dréstica reducdo da populagéo indigena no rio Negro ocasionando a fuga e a dispersdo daqueles
gue sobreviveram para locais distantes com o objetivo de evitar 0s massacres e violéncias dos

portugueses, alcancando a regido de seus afluentes, como o Waupés, Icana e Xié.
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Os primeiros missionarios a estabelecerem contato imediato com os indigenas no Alto
Rio Negro foram os Jesuitas que trabalhavam junto as tropas de resgate portugués durante o
apogeu da escraviddo indigena na primeira metade do século XVIII. Em seguida, os Carmelitas
que se inseriram a politica de descimento durante a segunda metade do mesmo século. No inicio
do século XIX, os frades capuchinhos - adotando o Regimento das missfes de 1845 e a politica
estatal de “civilizar e catequizar” os povos indigenas, e alguns franciscanos no ano de 1880
tentaram, mas com pouco éxito, introduzir mudancas radicais na cultura desses povos contra o
Xamanismo e rituais. Todo esse aparato contribuiu para que as diversidades culturais e
linguisticas dos povos fossem aos poucos sendo dominados e transformados (CABALZAR,
1999).

Cabalzar (1999) afirma que os salesianos agiram no rio Negro com o sentido de
territorializar os povos indigenas. Ele ressalta que nas primeiras décadas isso representou um
alivio para os indigenas, pois inibiu os abusos cometidos pelos comerciantes da borracha, que
disputavam entre si o controle do trabalho indigena. No entanto, os salesianos igualmente se
serviam do estado de submissdo e de temor no qual se encontravam os povos do rio Negro para
implementar seu “projeto civilizador”, ratificando o menosprezo e a abnegagao pelas formas de
organizacao, buscando desde o comeco dizimar as manifestacdes culturais e suas linguas.

Os salesianos foram se instalando em pontos estratégicos nas calhas dos rios conforme
podemos observar na figura (7), com o objetivo de manter o controle sobre de varios territorios
indigenas. Inicialmente em Sao Gabriel da Cachoeira (1914), Taracua (1923), no rio Waupés
junto a foz Tiquié, seguida de lauareté (1929), por ultimo Pari- Cachoeira (1940), (RIBEIRO,
1978). Os missionarios financiados pelo Estado se julgaram senhores absolutos no processo

civilizatdrio indigena.
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Na segunda metade do século XVIII, o governo portugués, sob a dire¢cdo do Marqués
de Pombal retirou o "poder temporal” dos missionérios. Eles perderam o controle da
administracdo das aldeias, que entdo passaram a ser dirigidas por colonos, civis ou militares,
que também ganharam o titulo de "diretores dos indigenas”. Nessa época as aldeias mais
prosperas foram elevadas a categoria de povoados ou de vilas, recebendo um nome portugués,
muitas vezes o de um santo.

O discurso ideoldgico dos missionarios salesianos se instituiu como peca- mestra no
processo de conquista do territorio colonial, mediante sua acdo em se apropriarem e destruirem
a cultura indigena (suas memorias, sua organizacao social, seus referenciais, inserindo novos
costumes, cultura, territorio, linguas e praticas educacionais.

Como descreve o Tukano Domingos Barreto:

Com a presenca dos salesianos aqui na regido acontece a instalacdo das
missdes em S&o Gabriel, Taracud, lauarete, Pari Cachoeira e Assuncao, com
a responsabilidade de integrar a populacdo indigena a sociedade nacional,
através do processo de civilizacdo e catequese. O gue se pode lembrar desse
processo? O que era da nossa cultura, o que possuiamos de valor, as nossas
linguas foram praticamente esquecidas e ouviamos: queremos salvar as almas
dos indigenas de qualquer jeito, através das escolas, internatos, catequeses,

tinhamos que virar gente para pertencer a sociedade brasileira. (BARRETO,
2015).

Além dos religiosos cat6licos os movimentos protestantes também foram se adentrando
em vaérios afluentes do Alto Rio Negro e do Orinoco ha mais ou menos meio século,
ocasionando também alteracdes no modo organizacdo dos povos indigenas.

A norte americana Sophie Miller, natural da cidade de Nova lorque veio para a regiao
em 1940 como missionaria da Missdo Novas Tribos, que com suas mensagens anti-catolicismo,
pregava a redencdo e o fim dos sofrimentos. Ndo somente converteu a fé de varios povos de
fala arawak do rio Igana, como também segundo Buchillet (1992), contribuiu para a ecloséo de
novos movimentos messianicos nos anos de 1950 e 1960, conforme descreve Wright:

Era conhecida na regido por ter seus discipulos cada vez mais numerosos, em
decorréncia da sua missdo de levar o evangelho atrelado o conhecimento das
linguas indigenas. Durante de 1948 a 1950 Sophia traduziu 0 novo testamento
Baniwa e Koripaco ensinando muitos de seus adeptos a ler e a escrever em suas
linguas indigenas. Foram construidas igrejas evangelicas em dezenas de
comunidades pela regido inteira mesmo nas areas que ela nunca mais visitou,
tais como o Igana, Cuiari e Aiari (WRIGHT, 1999, p.180).

Wright (1999) também afirma que Sophie Miller combatia e rejeitava os costumes, a
cosmologia, a cultura e os saberes dos povos indigenas, na qual segundo ela eram rodeados

pelos demdnios, bruxarias, xamanismo. Sua tarefa era liberta-los, ou seja, destruir a sua cultura
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usando como ferramenta a lingua indigena, a qual dominava para que eles pudessem assimilar
a fé evangélica. A mesma afirmava em seus discursos que as habitacfes comunais, festivais de
dancas e instrumentos musicais, tabaco, xamanismo, caxiri, ou seja, tudo dos ancestrais devia
ser deixado para tras.

Por ndo concordarem com as a¢des de Sophia Muller os Salesianos acionaram o Sistema
de Protecdo ao Indio (SPI) para intervir sobre as atividades da Missdo Novas Tribos no Brasil.
No entanto, o0 que se observa até os dias atuais € que existe uma competicdo entre evangélicos
e catolicos pela conquista das almas dos povos indigenas.

Nas décadas de 1970 e 1980 as liderancas do movimento indigena comecaram a discutir
a ideia de lutar pela demarcacdo nas terras indigenas. Neste mesmo periodo acontece a
implantacdo de um programa do governo brasileiro denominado Programa de Integracédo
Nacional, com a vinda dos militares e a instalacdo dos postos indigenas da FUNAI e
trabalhadores de empresas contratadas para a abertura da BR-307 (ligacdo entre Sdo Gabriel e
Cucui) e de um trecho da rodovia Perimetral Norte (BR-210), hoje abandonada. A partir dos
anos de1980, considerada fronteira geopolitica estratégica, a regido do Alto Rio Negro assistiu
a instalacdo progressiva de unidades de fronteira do Exército com a chegada de militares do
Batalhdo de Engenharia e Construcao que teve um grande impulso com o Programa Calha Norte
(Figura 9).
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Como reacdo a invasdo de seus territdrios tradicionais, na década de 1980, os povos
indigenas se organizaram para obter o seu controle e gerenciamento, reivindicando a
demarcacao continua e unica de terras indigenas.

Em 1985, acontece o langamento do Programa Calha Norte, que visava tirar os indigenas
de territorios que tradicionalmente ocupavam, para coloca-los em outros, se a comunidade
estivesse localizada em uma area com recursos naturais em potencial. Com isso, torna-se muito
forte a ideia de demarcacgédo e ha uma mobilizacdo nacional em torno da questao da terra nessa
regiao.

Na década de 1990, com a conquista dos direitos sobre a demarcacéo e regularizacéo
das terras indigenas, 0s povos indigenas se engajaram em projetos-pilotos com alto potencial
de demonstracao em varios aspectos de suas vidas diarias, como: saude, educacdo, organizacéo,
atividades produtivas sustentaveis, valorizacao cultural etc.

As Tls homologadas da regido do Rio Negro se estendem por parte dos municipios de
Sao Gabriel da Cachoeira, Santa Isabel do Rio Negro, Barcelos e o Estado de Roraima é o caso
da Terra Indigena Yanomami que foi demarcada em 1992. Faria (2003) ressalta que, embora
uma porcao do seu territorio esteja no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, faz parte de
outro processo de luta de Demarcagdo. Os Yanomami ndo tém parentesco com 0s 22 povos da
TI Alto Rio Negro, pois suas historias de origem e cultura séo diferentes de outros povos que

vivem nesta regiéo.

1.2- A Terra Indigena Alto Rio Negro

Atualmente, no Brasil, a maioria das terras indigenas estdo demarcadas. No entanto
ainda faltam muitas terras a serem regularizadas. Existem diversos povos indigenas que estdo
sem-terra, ou que estdo com terra insuficiente para garantir a sua sobrevivéncia. Ha ainda a
situacdo dos indigenas que residem no meio urbano, que sé muito recentemente comegam a ser
incluidos nas pautas de discuss@es e de interesse do movimento indigena e indigenista.

Antes da Constituicdo de 1988, os direitos dos povos indigenas sobre suas terras ndo
eram reconhecidos, 0 que permitia inUmeras interpretacdes, deixando nas maos dos
administradores publicos e dos dirigentes politicos a concessdo ou ndo dos direitos segundo
condicdes e critérios geralmente muito subjetivos e aleatorios. Deste modo, as terras indigenas

demarcadas antes de 1988 sdo muito reduzidas, insuficientes para garantir a sobrevivéncia
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minima dos povos indigenas, gerando uma crescente pressao por retomadas e ampliacOes de
terras em todo o pais. Mas, muito acentuada nas regides Nordeste, Centro-Oeste, Sul e Sudeste.

A demarcacdo de Terras segundo Faria (2007) é a primeira condicdo de sobrevivéncia,
no entanto o que se observa é que mesmo apds a demarcacao das terras e vivendo em condi¢des
socioambientais desfavoraveis, os povos indigenas do Alto Rio Negro vem resistindo e
necessitam de novas tecnologias sociais e econdmicas para sobreviverem.

No Alto Rio Negro, Faria (2007) afirma que a luta pela reconquista da Terra durou 498
anos, desde a chegada dos colonizadores nesse territorio. Aluta juridica teve inicio em 1970 e
s foi concluida em 1998 com a homologacéo e regularizacdo da T Alto Rio Negro (Figura
10), por meio dos esforcos de organizagdes como por exemplo FOIRN e COIAB e 6rgdos

indigenistas e ambientalistas.
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Durante este periodo de luta pela demarcacdo das terras, os territorios dos povos
indigenas do rio Negro passaram por varios processos de fragmentacdo, como divisdo em
colénias indigenas e depois a demarcacao das 14 terras indigenas e das 11 florestas nacionais,
no entanto o desejo destes povos era pela demarcacgéo do territorio Unico e continuo (FARIA
2007), quando a FOIRN teve papel fundamental nessa conquista e efetivacdo de um direito.

A Federacéo das Organizagdes Indigenas do Rio Negro (FOIRN), fundada no dia 30 de
abril de 1987, com sede na cidade de Séo Gabriel da Cachoeira, para buscar a unido dos povos,
fortalecer as politicas indigenas e lutar pela demarcacéo das terras, atualmente esta organizada
em cinco coordenadorias (figura 11), que reltine oitenta e sete organizacBes de base em toda
bacia do rio Negro. Sdo cerca de 750 comunidades, onde habitam mais de quarenta mil

indigenas de familias linguisticas Tukano, Aruak,e Yanomami: as coordenadorias sao:

e Coordenaria das Associagdes Indigenas Baniwa e Coripaco — CABC:abrange a Calha
do Rio Icana e seus afluentes, habitam povos Baniwa, Coripaco, Baré, Werekena e
Tariana. Cada povo fala sua lingua e Nheengatu.

e Coordenadoria das OrganizacGes Indigenas do Distrito de lauareté — COIDI: abrange
Calha do médio, alto Uaupés, Papuri e afluentes, habitam os povos Tukano, Kubeo,
Tariano, Piratapuia, Wanano, Karapand, Siriano, Hupda, Arapaso, Miriti-Tapuia,
Tuyuka, Desana e etc. Cada povo fala sua lingua e a mais falada é a Tukano.

e Coordenadoria das Associacdes Indigenas do alto Rio Negro e Xié —CAIARNX: abrange
Calha do alto rio Negro e Xié, habitam os povos Baré e Werekena, falam a lingua
Werekena e Nheengatu.

e Coordenadoria das Organizac¢des Indigenas do Tiquié, Uaupeés e Afluentes — COITUA:
abrange Calha do baixo Uaupés, Tiquié e afluentes, habitam os povos Tukano, Tuyuka,
Desano, Makuna, Hupda, Bara, Miriti-tapuia, Barasana e etc. Cada povo fala sua lingua.
A lingua mais comum entre todos é a Tukano.

e Coordenadoria das Associacfes Indigenas do Médio e Baixo Rio Negro — CAIMBRN:
abrange as regifes dos municipios de Santa Isabel do Rio Negro e Barcelos. Os povos
gue habitam a regido sdo: Baré, Baniwa, Tukano, Werekena, Desana, Dow, Nadéb,

Tuyuka, Pira-tapuia, Wanano e etc.
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De acordo com o os dados demograficos (SIASI/SESAI, 2013) aproximadamente
26.046 indigenas habitam a Terra Indigena Alto Rio Negro estando distribuidos conforme a

tabela abaixo:

Tabela 1- Povos que habitam na Terra Indigena Alto Rio Negro - Fonte: SIASI/SESAL.

Povos Fgmil[a . Lingua
Linguistica

Arapaso Tukano Arapaso
Baniwa Aruak Baniwa
Bard Tukano Bara
Barasana Tukano Barasana
Baré Aruak Yegatu
Desana Tukano Desana
Hupda Makd Hapda
Karapan3 Tukano Karapana
Koripako Aruak Kuripako
Kotiria Tukano Wanano
Kubeo Tukano Kubeo
Hupudhna Tukano

Hupudhna

Mirity-tapuya Tukano Miriti

Tapuia
Pira-tapuya Tukano Pira-

Tapuya
Siriano Tukano Siriano
Tariana Aruak Tariano
Tukano Tukano Tukano
Tuyuka Tukano Tuylca
Werekena Aruak Warekena

Yuhupde Maku Yuhup


http://pib.socioambiental.org/pt/povo/arapaso
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/baniwa
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/bara
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/barasana
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/bare
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/desana
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/hupda
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/karapana
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/koripako
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/kotiria
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/kubeo
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/makuna
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/mirity-tapuya
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/pira-tapuya
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/siriano
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/tariana
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/tukano
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/tuyuka
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/warekena
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/yuhupde
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Segundos dados da FOIRN (1998), no dia 23 de novembro de 1989, os decretos
presidenciais n’s 98.437, 98.438 e 98.439, homologaram a demarcacéo administrativa de trés
areas Indigenas em Pari Cachoeira (Pari-Cachoeira l, Il e I1l); e o decreto presidencial n° 98.440
criava as FLONAs Pari-Cachoeira I e I1. No dia 9 de marco de 1990, onze decretos presidenciais
(n°s 99.094 a 99.104) homologaram a demarcagdo administrativa de areas indigenas nas antigas
reservas de lauareté, Taracua, Icana-Xié, Icana-Aiari e Cubate. Como no caso de Pari-
Cachoeira, as Col6nias Indigenas foram transformadas em Areas Indigenas. Por fim, no mesmo
dia, nove decretos presidenciais (n°s 99.105 a 99.113) criaram as Florestas Nacionais Cubate,
Urucu, Xié, Icana-Aiari, Cuiari, Igana, Piraiauara, Taracua | e Taracua Il.

Dessa forma, a demarcacdo das terras indigenas do Alto Rio Negro®, empreendida no
tempo do PCN, resultou numa reducdo drastica dos direitos indigenas garantidos pela
Constituicdo Federal de 1988, pois somente reconheceu o usufruto exclusivo dos indigenas
sobre "ilhas" descontinuas as quais, somadas, totalizavam uma superficie de 2.600.594 ha, ou
seja, aproximadamente 32% das terras tradicionalmente ocupadas pelos indigenas do alto rio
Negro e ja reconhecidas pela FUNAI em 1985 e 1986.

As "ilhas" chegaram a ser demarcadas fisicamente, porém a maioria dos marcos de
concreto colocados pelo Exército foram arrancados pelos indios e jogados nos rios.

A reacdo indigena ndo se limitou a destruir os marcos das "ilhas". Através de suas
nascentes organizacfes, os povos indigenas foram reclamar na Justica, valendo-se dos
dispositivos da nova Constituicdo Federal em vigor.

De acordo com FOIRN (1998) e Faria (2003), em 1990, acolhendo os protestos e
reivindicagdes encaminhados pelas associacOes indigenas filiadas a FOIRN, e com base no
laudo antropoldgico de D. Buchillet, o Ministério Publico Federal propds uma Agéo
Declaratdria (n° 271 - AD 90.3970-3), perante a Justica Federal em Brasilia, contra a Unido
Federal, FUNAI e Ibama, com o objetivo de reconhecer a ocupacgéo tradicional dos indigenas
do alto rio Negro sobre uma area continua com 8.150.000 ha, de acordo com as propostas da
FUNAI (1985/86). Pedia-se também a revogagdo dos decretos que criaram as 14 Areas
Indigenas e as 11 FLONAS.

Em 1992, o juiz da 8 Vara Federal, dr. Iran Velasco, encarregado de julgar a Agéo
Declaratoria, requereu uma pericia antropologica, indagando sobre a época de ocupacgéo
indigena da regido, a populacdo indigena atual, o grau e as modalidades de relacionamento

entre as diferentes etnias, a importancia do habitat natural para a auto sustentacdo dos povos da

5 Informagdes obtidas através da publicagdo Povos Indigenas do Alto ¢ Médio Rio Negro: uma introdugio a
diversidade cultural e ambiental do noroeste da Amazonia brasileira. FOIRN/ISA 1998.
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regido, o impacto da presenca militar, dos garimpeiros e demais atividades econdémicas sobre
0s padrdes de vida e costumes tradicionais, e 0 impacto da criagdo das Florestas Nacionais. O
laudo final da antrop6loga da FUNAI Maria Auxiliadora Cruz de Sa Ledo, baseado numa
viagem realizada entre maio e junho de 1992, com a antropdloga D. Buchillet, incluia um mapa
demonstrativo da ocupacéo e utilizacdo socio-econdmica da area pela populacdo indigena, um
mapa da localizacéo dos povoados dos povos indigenas de fala Tukano Oriental, Aruak e Maku
e outro demonstrativo das areas de ocupacdo/moradia e de utilizacdo socioeconémica indigena
das areas denominadas pelo governo federal como FLONAS.

Em 1991, abriu-se um novo caminho legal para a revisao das "ilhas" demarcadas no alto
rio Negro até 1989, com a defini¢do de uma nova sistematica de demarcacao de terras indigenas
pelo governo do entdo presidente Fernando Collor de Mello. Entre os novos procedimentos
administrativos para as demarcacdes previstos pelo Decreto n° 22 (de 4 de fevereiro de 1991),
0 artigo 30 estabelecia que os trabalhos de identificacdo e demarcacdo realizados até entdo
poderiam ser considerados somente com a aprovacao dos povos indigenas interessados e, em
seu artigo 1°, facultava ao 6rgdo federal de assisténcia a revisio das terras indigenas aprovadas
ou demarcadas com base na legislacao anterior.

Desse modo, em maio de 1992, o entdo presidente da FUNAI, Sidney Possuelo,
assinaria um despacho aprovando as conclusdes de um novo parecer técnico preparado por
antrop6logos do 6rgdo que reunificava as Areas Indigenas descontinuas, bem como englobava
em sua superficie as areas das FLONAS, estabelecendo mais uma vez os limites. Em junho de
1992, liderancas indigenas do rio Negro estiveram na FUNAI e na Procuradoria Geral da
Republica buscando agilizar o processo de demarcacao da Al Alto Rio Negro.

Durante o encontro com o procurador da Republica Aristides Junqueira, o presidente
da Federacdo das OrganizacOes Indigenas do Rio Negro (FOIRN), Braz de Oliveira Franca,
entregou-lhe uma carta a ser encaminhada ao presidente da Republica, solicitando a demarcacao
imediata dos oito milhdes de hectares que compdem a area do Alto Rio Negro: "Nés nédo
queremos que os militares diminuam nossas terras e nos tratem como pessoas sem capacidade.
Nossa terra ndo se chama FLONA, é chamada Terra Indigena Alto Rio Negro, conforme nosso
desejo.”.

Em outubro de 1995, em passagem pela cidade de S&o Gabriel da Cachoeira para a
inauguracdo da unidade local do Sivam, o ministro da Justi¢ca do novo governo, Nelson Jobim,
acompanhado de Marcio Santilli, entdo presidente da FUNAI, reuniu-se com as liderangas
indigenas do rio Negro na sede da FOIRN. Nessa ocasido, o ministro ficou sabendo que, em

mar¢o, a FOIRN havia feito um acordo com o Ministério da Aeronautica/SAE e FUNAI,
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cedendo uma parcela a noroeste da Tl Médio Rio Negro Il para construgdo de uma mini
hidrelétrica, em troca de apoio para a demarcacédo das terras.
As decisbes do governo federal - Finalmente, entre dezembro de 1995 e maio de 1996,

0 ministro de Estado da Justica, Nelson Jobim, declarou de posse permanente dos indios e
determinou & FUNAI a demarcacdo administrativa de cinco Terras Indigenas contiguas na
regido do alto e médio rio Negro, situadas nos municipios amazonenses de S&o Gabriel da
Cachoeira, Japura e Santa Isabel:

e Terra Indigena Médio Rio Negro | (Portaria n° 1.558, de 13/12/95);

e Terra Indigena Médio Rio Negro Il (Portaria n® 1.559, de 13/12/95);

e Terra Indigena Rio Téa (Portaria n® 106, de 13/02/96);

e Terra Indigena Rio Apaporis (Portaria n® 313, de 17/05/96); e

e Terra Indigena Alto Rio Negro (Portaria n° 301, de 17/05/96).

O governo do Estado do Amazonas contestou judicialmente quatro das cinco Terras,
através de mandado de seguranca impetrado junto ao STJ, em 30/11/94, antes mesmo da edi¢édo
das portarias declaratdrias. O STJ concedeu liminar paralisando o processo, mas depois julgou
contra o pedido do Estado do Amazonas, liberando a demarcagdo. O Estado do Amazonas
recorreu da decisdo ao STF e obteve outra liminar. A Comunidade Indigena Curicuriari
habilitou-se nos autos, através dos advogados do ISA, solicitou e obteve uma decisdo judicial
liberando a demarcacao.

Depois do Decreto 1.775, apenas a Terra Médio Rio Negro | sofreu contestacdo da parte
da prefeitura de S&o Gabriel da Cachoeira, em 1996, considerada sem fundamento pelo
Ministério da Justica.

Superadas todas as dificuldades politicas e administrativas, em junho de 1996 a FUNAI
convocou uma reunido, realizada na sede da FOIRN, em S&o Gabriel, para tratar de questdes
preliminares e do modelo de demarcacao das cinco Terras Indigenas reconhecidas oficialmente.

Nessa ocasido, algumas recomendagdes da FOIRN e do Instituto Socioambiental (ISA)
foram aceitas pela FUNALI: (1) como se trata de uma "area Unica" formada por terras contiguas,
a demarcacdo deveria ser feita considerando os limites externos do poligono formado pelas
cinco terras e o fato de que a maior parte desses limites coincide com a linha de fronteira
internacional Brasil/Colémbia, j& demarcada; (2) ndo havia necessidade de se abrir picadas nos
cerca de 238 km de linhas secas existentes nos limites internos entre as terras indigenas, como
também na &rea de superposicao e nas linhas limitrofes comuns, entre a Terra Indigena Médio

Rio Negro Il e o Parque Nacional do Pico da Neblina; (3) o processo de demarcacao deveria
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ser mobilizador e participativo em todos os niveis, incluindo reunibes nas comunidades,
producdo de material informativo e o aproveitamento de mao de obra indigena.

A demarcacéo das Terras Indigenas no Alto Rio Negro encerrou 30 anos de lutas dos
povos pela garantia de seus territorios e culturas. As cinco terras reconhecidas no final do século
passado (TI Médio Rio Negro 1, TI Médio Rio Negro Il, Tl Rio Téa, Tl Rio Apaporis e Tl Alto
Rio Negro) formam uma area Unica na faixa de fronteiracom Colémbia e Venezuela e sdo parte
de um complexo cultural e ecoldgico ainda mais amplo. Posteriormente, em 2009, a T1 Balaio
veio a se somar a estas areas homologadas pelo governo federal no Alto Rio Negro. E a
Terra Cue-cué Marabitanas se encontra em processo de regularizag&o.

Os povos indigenas dominam um imenso conhecimento tradicional associado a
biodiversidade existente em seus territdrios, que Ihes garantem a capacidade de explorar
sustentavelmente este territorio. A incorporacéo de tecnologias e ideias reinterpretadas a-luz de
uma dada cultura, assim como os mecanismos de protecdo dos conhecimentos tradicional
podem ser uteis no territorio. Por outro lado, a desestruturacdo cultural pode comprometer
irremediavelmente a forma como de como estas tecnologias sdo usadas, fazendo com que
percam o controle sobre o territorio.

Algumas iniciativas tém sido experimentadas no sentido de garantir que o0s
conhecimentos tradicionais sejam protegidos e as transformacdes culturais vivenciadas pelos
povos indigenas estejam sobre o seu controle. Muitas organizacdes indigenas formais foram
criadas nesse papel politico, desenvolvendo projetos que valorizem o conhecimento tradicional
e forma de como extrair 0s recursos naturais.

A formulacdo e implementacdo de projetos pela FOIRN, tem se constituido para 0s
povos indignas do Rio Negro uma alternativa importante para a construcao de iniciativas, varios
foram os projetos desenvolvidos pela FOIRN nas &reas como: educagdo, salde, protecdo e
fiscalizacdo das Terras Indigenas, geracdo de renda e desenvolvimento sustentavel, seguranca
alimentar, gestdo e manejo dos recursos naturais. No entanto, muitas dificuldades foram
enfrentadas no processo de transformacéo das ideias e necessidades identificadas em projetos
propostos também na implementagcdo e gestdo dos mesmos devido a falta de formacéo
especifica neste campo, pois ainda sdo poucos os indigenas na regido que sdo realmente
preparados para formular, propor e gerenciar a implementacdo de projetos.

De acordo com a FOIRN (2018), em resposta a necessidade de uma estratégia para a
Gestdo das Terra Indigenas, em 2009 a FUNAI, Ministério do Meio Ambiente e representantes
indigenas, formaram um grupo de trabalho ap6s consultas com os povos indigenas que resultou

na Politica Nacional de Gestdo Ambiental e Territorial das Terras Indigenas (PNGATI),
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publicada pela portaria nimero 7747 de junho de 2012, assinada pela presidéncia da republica
e pelos Ministérios da Justica e do Meio Ambiente. Seu objetivo é garantir a protecdo a
recuperacdo, a conservacdo e o uso sustentavel dos recursos naturais das terras e territdrios
indigenas, assegurando a integridade do patriménio indigena, a melhoria da qualidade de vida
e as condicdes plenas de reproducdo fisica e cultural das atuais e futuras gera¢fes dos povos
indigenas, respeitando sua autonomia sociocultural nos termos das legislacdes vigentes.

A participacdo indigena na elaboragdo e no controle social de politicas publicas é de
carater representativo, assim como a participacdo de qualquer outro sujeito social no processo
democrético. Desta forma, é preciso que os representantes indigenas que participam das
instancias deliberativas estejam sempre afinados e atualizados com as necessidades, a¢oes e as
aspiracdes dagueles que vivem nas aldeias e nas Terras indigenas.

Portanto, as instituicbes e a sociedade ocidental tem muito a aprender com o0s
conhecimentos tradicionais dos povos indigenas e as experiéncias na forma de organizar o
territorio, sem que contudo se estabeleca uma relacdo desigual pendendo para um dos lados.
Organizar o territorio requer um processo de dialogo entre as diferentes racionalidades. E
importante que os representantes indigenas se tornem visiveis e suas experiéncias e praticas

sejam desenvolvidas em escala local.
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CAPITULO 02 - OBEMVIVEREA ORGANIZAQAO TERRITORIAL DOS POVOS
INDIGENAS DA TERRA INDIGENA DO ALTO RIO NE

Pensar o bem, viver o bem
ndo é algo tdo inacessivel assim.
E contribuir para uma
existéncia mais solidaria e fraterna.
Cika Parolin

A cultura ocidental ndo consegue lidar com os problemas que ela cria. Na atualidade
testemunhamos as expressdes de um constante desiquilibrio no uso dos recursos naturais,
culturais e econémicos através do consumismo e da desigualdade social, em um modelo
capitalista que promove a concentracdo de bens e riquezas, que priorizam a competitividade,
valoriza as caracteristicas das elites, desrespeitando as diferencas e todos aqueles que possuem
maneiras distintas de viver e pensar.

O crescimento, a aceleracdo, desenvolvimento e a expansdo se tornaram palavras
comuns em nossos dias, apoiadas pelo uso de tecnologias cada vez mais sofisticadas. O projeto
de desenvolvimento, a aceleracdo da producao e a acumulacdo do capital se fundamentam em
relacfes sociais mediadas pela exploracdo e alienacdo, nas quais se estabelece uma logica
utilitarista de que tudo € avaliado por seu custo e beneficio.

Algumas consequéncias do desenvolvimento desenfreadas podem ser sentidas, tanto nas
grandes cidades como nas regiGes mais distantes e afastadas, por exemplo, quanto mais
producdo, maior é a quantidade de lixo acumulada sobre o planeta, mais poluicéo é despejada
nas aguas, e no ar, causando assim a contaminacao destes, destruindo, exterminando as formas
de vidas que ali habitam. Quanto mais cresce a economia, mais se consome e se descarta.

Observa-se que 0 aumento da producdo ndo tem gerado melhoria na condigéo de vida
da populacdo e nem maiores oportunidades para aqueles que mais precisam. Nota-se que 0
modelo desenvolvimentista apresenta muitas falhas e dificuldades entre as quais destacamos a
crenca de que os recursos do planeta sdo inesgotaveis, sejam eles mineral, animal ou vegetal,
aumentando a exploracdo e permitindo que uma pequena por¢ao da humanidade acumule as
riquezas produzidas com o trabalho, e também o risco, ameaca e morte de centenas de pessoas
e povos, principalmente indigenas devido a essas exploraces.

Para que se possa ter uma vida digna € preciso diminuir o consumo, especificamente do

gue é excessivo e supérfluo, e principalmente reduzir as desigualdades sociais. No entanto, este


https://www.pensador.com/autor/cika_parolin_13_de_setembro_de_2015/
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é um grande desafio quando se trata de desenvolvimento sustentavel, pois esse crescimento é
desigual e individualista devido ao sistema econdmico dominante. Além disso, 0 consumo
desenfreado promove a devastacdo de florestas e da biodiversidade e coloca em perigo a vida
de todos os seres, destruindo o modo de vida e suas praticas sociais politicos e culturais.

Nesse sentido, mesmo em uma viséo ocidental desenvolvimento sustentavel ndo tem o
mesmo sentido de sustentabilidade. Faria (2007) enfatiza que sustentabilidade, é entendida
como um processo integrado de auto sustentacdo que visa 0 uso dos recursos para garantir a
melhor condi¢do de vida dos povos € o caminho para alcancar a autonomia.

Em outra perspectiva, ndo ocidental, destacamos um termo usado pelos povos
originarios dos Andes que abarca a necessidade de resistir contra as praticas da colonizagdo e
0 modelo desenvolvimentista para bem existir, em relagdo com a Terra, com 0s COSMOS, com a
comunidade, com a sociedade e o direito da natureza de existir: trata-se do Buem Vivir (Suma
Quamand em aymara, Sumak Kawsay em quéchua), que pode ser traduzido como Bem Viver.

Segundo Davalos (2010) o Sumak Kawsay é a proposta para que a sociedade possa
recuperar as condi¢des de sua propria producdo e reproducdo material e espiritual”, ou seja,
“uma nova visdo da natureza, sem ignorar oS avancos tecnoldgicos nem 0s avangos em
produtividade, mas sim projetando-os no interior de um novo contrato com a natureza como
parte de sua propria dindmica, como fundamento e condicdo de possibilidade de sua existéncia
no futuro”.

Portando, objetivo deste capitulo € apresentar o a visdo de mundo proposta pelo Bem
viver frente ao modelo de desenvolvimento ocidental, o seu significado para os povos indigenas
e suas contribuicdes para a organizacdo territorial dos povos indigenas do Alto Rio Negro.

Um dos grandes problemas dos indigenas atualmente no Brasil € a questdo de terra e
territorio, pois com a chegada dos primeiros invasores ao longo do tempo, foram perdendo seu
templo ancestral, ou seja, seu territdrio.

Conforme afirma Oliveira sobre essa forma de entender a concepgao territorial:

Para entender a concepcdo territorial dos povos indigenas, é necessario se
depreender dos conceitos da sociedade ocidental sobre a terra, especialmente
da propriedade privada e buscar essa compreensdo a partir da cultura dos
povos indigenas, ou seja, a partir da visao dos indigenas. Uma concepcao que
tenha a propriedade privada como distorce o significado dos territorios
indigenas, que sdo, por exceléncia, direitos coletivos (OLIVEIRA, 2006,
p.12).
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Mesmo com a regularizagdo juridica das terras, os indigenas ainda ndo podem usufruir
por completo do seu territdrio e de seus recursos. Segundo a FUNAI grande parte das areas séo
invadidas por fazendeiros garimpeiros e madeireiros.

Destacamos aqui que as palavras: terra, territério e territorialidade e territorializacdo
possuem uma sonoridade parecidas, e podem causar certas confusfes. No entanto, seus
significados sdo diferentes, a qual destacaremos ao longo desta producao.

A luta dos povos indigenas do Alto Rio Negro tem trazido um grande desafio de romper
com os padrdes-conservadores e abrir um novo horizonte sobre a politica territorial.

A regido do Alto Rio Negro conhecida também como Cabeca do Cachorro, a qual foi
escolhida para desenvolver esta pesquisa, apresenta uma peculiaridade, € pioneira no processo
de reivindicacdo do territdrio continuo, possui uma diversidade étnica, no entanto, partilham de
uma certa interacdo cultural e apresenta um conceito de terra diferente da concepc¢éo ocidental.

As concepcdes de territorio para o indigena e para o ndo indigena foram analisadas a
partir de consultas bibliograficas, didlogos realizados com as liderancas, sabios durante os
trabalhos de campo no segundo semestre 2017.

O processo de territorializagdo ocorre quando um povo/nacdo ou uma sociedade ocupa
uma porc¢éo do espaco, delimitando-o por meio de seus usos conforme sua cultura e tradi¢éo
resultando na territorialidade que é uma identidade criada a partir da relacdo reciproca entre as
formas de usos culturais de um povo em um territorio. A cultura de um povo influencia na
organizacao do territdrio assim como o territorio influencia no modo de vida e na organizacao
sociocultural de um povonhagdo ou sociedade. As formas de cacar, pescar, coletar e cultivar e o
modo de vida, a organizagéo sociocultural estédo intrinsicamente relacionadas a cultura e a forma

de como um povo usa e ocupa o territorio (FARIA, 2007).

2.1 - O Territorio como poder e limites.

A questdo do territério € um tema importante a ser estudado pela geografia, no entanto,
e seu conceito ainda ndo foi desmistificado por completo. pretendemos incorporar o conceito
de territorio indigena para que possa resgatar a discussdo pelos gedgrafos.

Lefebvre (1978) define territorio como um espacgo onde se projetou um trabalho, seja
energia ou informacéo e que, por consequéncia, revela relagdes marcadas pelo poder. O espaco
é a prisdo original, o territorio € a prisdo que os homens constroem para si. Para o autor a

existéncia do territorio se da a partir do trabalho realizado nele.



52

O homem apropria-se do espago e o territorializa a partir das redes dos fluxos e circuitos,
é possivel afirmar dentro desta linha que através do seu trabalho é o homem quem constroi o
territorio.

A constituicdo de 1988, representou um avanco para a questdo indigena, em especial 0s
artigos 213 e 232. O Estado Brasileiro reconhece a diversidade sociocultural indigena e
estabelece uma serie de direitos e politicas especificas para 0s povos indigenas. Entre os direitos
dedicados aos povos indigenas, esta a garantia de territorio necessario para sua reproducao
fisica e cultural e que esteja relacionado a ocupacdo tradicional.

Haesbaert faz o alerta de que o territério ndo deve ser compreendido por nos apenas em
sua dimensdo fisica, como espagco geométrico, pois:

O territdrio envolve sempre, a0 mesmo tempo [...], uma dimensdo simbélica,
cultural, por meio de uma identidade territorial atribuida pelos grupos sociais,
como forma de controle simbolico sobre o0 espaco onde vivem (sendo também,
portanto, uma forma de apropriagdo), e uma dimensdo mais concreta, de
carter politico disciplinar: a apropriacdo e ordenacao do espaco como forma
de dominio e disciplinarizagdo dos individuos (HAESBAERT, 1997, p.42).

O mesmo autor explica que:

[...] todo territério é, a0 mesmo tempo e obrigatoriamente, em diferentes
combinagdes, funcional e simbdlico, pois exercemos dominio sobre 0 espaco
tanto para realizar “func¢des” quanto para produzir “significados”. O territorio
é funcional a comecar pelo territério como recurso, seja como protecao ou
abrigo (“lar” para o nosso repouso), seja como fonte de “recursos naturais” —
“matérias primas” que variam em importancia de acordo com o(s) modelo(s)
de sociedade(s) vigente(s) (HAESBAERT, 2004).

Santos (1996) enfatiza que as relacbes que os homens estabelecem com um territério
sdo constitutivas de sua identidade, assim como as relagdes sociais que 0s mesmos estabelecem

entre si:

O espaco se da ao conjunto de homens que nele se exercem como um conjunto
de virtualidades de valor desigual, cujo uso tem de ser disputado a cada
instante, em funcdo da forca de cada qual, mas a proximidade que interessa ao
geografo, ndo se limita a uma mera definicdo das instancias; ela tem a ver com
a contigliidade fisica entre as pessoas numa mesma extensdo, num mesmo
conjunto de pontos continuos, vivendo com a intensidade de suas relacdes. E
assim gue a proximidade pode criar lagos culturais e desse modo a identidade
(SANTOS, 1996, p. 254-255).

O territorio pode ser visto como um espaco que sintetiza e materializa num determinado
espaco geografico um processo social, econémico, ecoldgico e cultural complexo, em interacdo

com outros espacos diferenciados.
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“...0 territorio nao ¢ estatico, tudo de modifica e se transforma numa relagao dialética,
pois sdo frutos das continuidades e descontinuidades e processos historicos pelos quais passam
as sociedades” (FARIA, 2007).

Nas Ciéncias Politicas, o territdrio estd intimamente relacionado com a formacédo do
Estado Nacional, enquanto na antropologia, o conceito € muito utilizado em relacdo as
sociedades tradicionais, onde os vinculos espaciais sdo bastante pronunciados.

Na Geografia o territorio esta relacionado com o poder, que é fruto das rela¢cdes culturais
e 0 meio é definido pelos diferentes sujeitos sociais que dele se apropriam. Para Raffestin
(1993), o territorio estd ligado diretamente com as relagdes de poder, ou seja, com a sua
dimensdo politica. O mesmo afirma que o territorio é o resultado de uma agdo conduzida por
qualquer sujeito em qualquer nivel, e é por meio de um espaco concreto e abstrato que este
mesmo se territorializa. O territdrio se apoia no espaco, mas ndo é o espaco. E a partir do espaco
que as relacOes de poder sdo reveladas com as formas de como 0s sujeitos atuam sobre este.

Duncan (2003), considera o territorio como um determinado espago — n&o
necessariamente continuo — e a uma determinada concentracdo de populacdo, onde se
examinam as unidades ambientais, 0s recursos naturais, as atividades econdmicas, as
infraestruturas econémica e social, as relac@es sociais, 0s dominios institucionais, e os limites
politicos.

Segundo os conceitos de Haesbaert (2009), olhar um determinado espago que ndo pode
ser considerado nem estritamente natural, unicamente politico, econémico ou cultural. Este
poderia ser idealizado através das perspectivas integradoras entre as dimensdes sociais da
sociedade com a propria natureza. O autor trabalha com a ideia de territério a partir da
concepgdo do espaco como um hibrido, seja entre 0 mundo material e ideal, seja entre a
sociedade e a natureza, com suas multiplas esferas: econdmica, politica e cultural.

O territdrio ndo se limita apenas a simples demarcacdo geogréafica ou politica, tracada
como reflexo de interesses politicos. Os atores passam a ser sujeitos de seu proprio
desenvolvimento junto ao territdrio, se organizam e deixam de ser simples produtos das relagdes
sociais de producdo e se transformam em agente ou sujeito do seu proprio desenvolvimento.

Em relacdo a territorializacdo, Oliveira (2000) enfatiza que o0 processo de
territorializacdo ndo pode ser entendido como uma interagdo entre a administracdo colonial,
pois as transformacdes (territoriais, politicas, identitérias e culturais) ndo sdo somente impostas
aos indigenas, mas também possibilitam a tomada de determinadas iniciativas por estes grupos,
favorecendo certas estratégias no sentido de atualizagdo de sua cultura de reafirmacéo de sua
identidade.
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O territorio ndo consiste apenas em um meio de producédo. Ele é o espaco em que se
conformam modos de vida que ndo sdo baseados na ocupagdo intensiva e nao ¢ algo do qual se
possa desfazer em funcdo da recorréncia a alternativas. Oliveira (2006) descreve alguns
elementos pelos quais os indigenas conferem significacdo as relacbes que mantém com seu
territorio.

Os povos indigenas atribuem nomes aos lugares, aos rios, as plantas e aos
animais. Eles conhecem os mais diversos ecossistemas, classificam os lugares
para fins de moradia, realizacdo de atividades econémicas e praticas culturais,
bem como para a preservagéo do meio ambiente (OLIVEIRA, 2006, p.13).

ManifestacGes culturais e seu resgate sdo extremamente sensiveis no Territorio,
especialmente na regido do Alto Rio Negro. De modo geral, as pessoas avaliam que aquilo que
restou da “cultura” indigena da regido ap6s décadas de acdo missionaria salesiana corre o risco
de se perder. Contrariando as expectativas, ha uma imensa forca que reside na memdria dos
indigenas mais velhos de varios povos que insistem em narrar as historias, descrever os antigos
rituais e ensinar encantacbes para 0s mais jovens. No entanto, essa vasta gama de
conhecimentos, cuja integridade e transmisséo dependem hoje de novos meios, por exemplo, a
escrita, para serem socialmente recuperados.

Apesar de o termo terra indigena existir no Art. 231 da Constituicdo Federal e na lei
6001/73, todos os documentos oficiais, quer sejam da FUNAI, Ministério da Justica, Gabinete
da Previdéncia da Republica (Decretos, pareceres, Exposi¢fes de motivos etc.) fazem mencéo
sempre a area indigena e ndo a terra. Na visdo do Estado, o termo terra indigena é apenas uma
categoria juridica, uma porcdo superficial do territorio, cabendo as comunidades indigenas
apenas o direito & sua posse e nao a sua propriedade, sem a possibilidade de administra-la como
decidirem (FARIA, 2010).

Faria (2010) ressalta também, que o termo terra indigena vem substituir o termo
territorio, na tentativa de confundir como se ambos fossem sinonimicos. A mesma enfatiza que
tal defini¢do foi usada como estratégia para que os indigenas passassem a acreditar que mesmo
com dominagdes diferentes, o que estaria sendo demarcado seria o seu territorio.

Para os indigenas do Alto Rio Negro, como enfatiza Faria (2010), territorio significa
terra continua com autonomia e soberania onde vivem com seus costumes, historias e filosofias
diferentes. A autonomia e soberania referentes ao territorio consistem em um sistema de
autogoverno, em que o poder de decisdo e de planejar o futuro esta nas méos das préprias nacoes
indigenas.

O termo territorio ndo existia no vocabulo de nenhuma lingua indigena do
Alto Rio Negro e do Brasil. Por isso, quando o indigena fala de territério, a
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pronuncia é em portugués. Terra é Di’ita em Tukano e Hipai em Baniwa. A
leitura indigena do conceito de territdrio, é uma evolucdo do conceito de terra
gue adquiriu um cunho politico conjuntamente com a ideia de limite (FARIA,
2009).

No entanto, a partir das discussdes na Licenciatura Indigena Politica Educacionais e
Desenvolvimento Sustentavel sobre Gestdo do Territorio nas Turmas Tukano e Baniwa foram
criados os glossarios com o termo territorio que em Baniwa se pronuncia Baniwa Hipaite e em
Tukano Niri di’ta.

O espaco pode ser 0 ponto de partida para pensar o territorio, enquanto suporte fisico
que é territorializado. Neste espaco as relacdes sdo estabelecidas, criando limites, proximidades
e distancia, interdicBes, fronteiras seletivamente permeaveis conforme a logica territorial do
grupo que territorializa uma dada porgéo do espaco. As relacdes de apropriacdo do espaco sao
aspectos consideraveis na abordagem sobre o territdrio. Levam a considerar as articulacGes
entre as diversas possibilidades de relacdes de apropriacdo do espaco, com a organizacgéo social
e politica de um grupo a qual fornecem referencias para elaboracdo dos limites fisicos sociais e
culturais.

Todavia, entende-se também que o processo de formacao territorial nem sempre ocorre
por meios de expressdes concretas sobre o espaco, existem multiplas territorialidades como
podemos citar as das prostitutas, narcotrafico, comercio ambulantes, entre outras.

Portanto, o territorio estd diretamente relacionado aos processos de construcdo e
transformacédo do espaco geografico. A conceituacdo mais comumente adotada relaciona ao
espaco apropriado a partir de uma relacdo de poder.

O territorio pode ser expressado através das relacfes naturais, culturais politicas, sociais,
econdmicas, militares entre outras. Possui varios niveis, variando desde o local até o global,
pode ser concebido nas mais diversas analises de abordagem como um espago delimitado pelo
uso de fronteiras ndo necessariamente visiveis, se consolida a partir de uma expressao e
imposicdo de poder, ndo possuindo necessariamente um caréater politico.

Compreender o territorio nos traz um entendimento melhor para conhecer o espaco.
Durante nossos levantamentos bibliograficos, notamos que para alguns autores a analise do
territério estd diretamente vinculado ao poder e dominio exercido pelo Estado Nacional de
forma que o territério conforma uma identidade tal que o povo que nele vive ndo se imagina
sem sua expressao territorial.

A territorialidade pode ser entendida também como um sentimento de pertencer a um
territorio, a ligacdo entre ambos, sendo o conjunto de praticas e suas expressdes materiais

capazes de garantir a apropriacdo e permanéncia de um dado territério por um determinado
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agente social, tendo muitas caracteristicas com o espaco vivido, marcados por trocas de
experiéncias entre territério e o individuo por serem ambos dindmicos interagindo
reciprocamente.

FARIA (2009) enfatiza que a territorialidade € uma identidade criada a partir da relacéo
dialética entre territorio e sociedade. Tanto o territorio vai influenciar na organizacdo da
comunidade como a comunidade vai influenciar na organizacdo do territdrio de acordo com
interesses econdmicos, politicos, sociais coletivos ou pessoais.

Portanto a forma e a funcdo a ser adquirida pelo territorio dependerdo das formas e

amaneira de como os atores sociais se apropriam e de seus interesses.

2.2 Territdrio: cruzando os rios da interculturalidade e materializacdo da vida

Cada povo indigena constitui-se como uma sociedade Unica, na medida em que se
organiza a partir de uma cosmologia particular propria que baseia e fundamenta toda a vida
social, cultural, econémica e religiosa do grupo. Deste modo, a principal marca do mundo
indigena ¢ a diversidade de povos e suas culturas, enfim, uma multiplicidade de formas de vida
coletiva.

Os povos indigenas tém conservado a visao comunitéria e sagrada da natureza. Por isso,
as montanhas, os lagos, os rios, as pedras, as florestas, os animais e as arvores tém um alto
significado. Os acidentes geograficos e os fendmenos naturais sdo personificados e foram
criadas em torno deles narrativas orais e escritas.

Para o Baniwa Gersen Luciano (2006) Territorio é condi¢cdo para a vida dos povos
indigenas, ndo somente no sentido de um bem material ou fator de producdo, mas como o
ambiente em que se desenvolvem todas as formas de vida. Territorio, portanto, € o conjunto de
seres, espiritos, bens, valores, conhecimentos, tradicGes que garantem a possibilidade e o
sentido da vida individual e coletiva. A terra é também um fator fundamental de resisténcia dos
povos indigenas. E o tema que unifica, articula e mobiliza todos, as aldeias, os povos e as
organizagOes indigenas, em torno de uma bandeira de luta comum que é a defesa de seus
territorios. E interessante perceber como na luta pelo direito a terra, as liderancas locais e
tradicionais, mesmo sendo muitas vezes analfabetas, adquirem prestigio tanto no nivel interno
da comunidade, quanto na relacdo com a sociedade nacional e internacional. O territdrio
indigena é sempre a referéncia a ancestralidade e a toda a formagéo cdésmica do universo e da

humanidade. E nele que se encontram presentes e atuantes os herdis indigenas, vivos ou mortos.
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Para este mesmo autor, podemos definir terra como o espaco geogréfico que compde o
territorio, onde este é entendido como um espago do cosmos, mais abrangente e completo.

Para o Tuyuka Higino Tenorio (2015), o territério compreende a propria natureza dos
seres naturais e sobrenaturais, onde o rio ndo é simplesmente o rio, mas inclui todos os seres,
espiritos e deuses que nele habitam. No territério, uma montanha ndo é somente uma montanha,
ela tem significado e importancia cosmoldgica sagrada. Terra e territorio para os indigenas ndo
significam apenas o espaco fisico e geografico, mas sim toda a simbologia cosmoldgica que
carrega como espaco primordial do mundo humano e do mundo dos deuses que povoam a
natureza. Quando os indigenas se propdem a reflorestar uma area degradada, além de
recuperarem especies florestais, eles estdo trazendo de volta os espiritos e os deuses que foram
afugentados pela destruicdo. E esses espiritos e deuses sdo fundamentais para o equilibrio da
vida na terra, evitando doencas e outras desgracgas, como reacdo da propria natureza ameacada
ou destruida.

Os povos indigenas estabelecem um vinculo estreito e profundo com a terra, de forma
que o problema inerente a ela néo se resolve apenas com o aproveitamento do solo agrario, mas
também no sentido de territorialidade. Para eles, o territdrio € o habitat onde viveram e vivem
os antepassados. O territorio esta ligado as suas manifestagdes culturais e as tradi¢bes, as
relages familiares e sociais.

Para 0 Tuyuka Justino Sarmento (2018) area especifica ,cada povo tinha sua regido onde
morava ou mora onde desenvolve sua roca, sua pesca, suas capoeiras, o territorio esta ligado
aos lugares sagrados as casas de transformacao das origens dos saberes conhecimentos rituais,
nos territérios estdo os lugares que que tem origem dos nossos nomes, das dangas, territorio
esta entendido como lugar da vida, nossa Terra, territorio de cada povo o povo tem cilme de
seu territorio onde muitas vezes surgem as brigas por areas de pesca de roga. O territorio tem
muito a ver com cada povo e sua identidade, relacionada ao poder de um povo. Quando uma
lideranca esta fora de seu territdrio perde a sua forga, pois a forca esta quando o lider esta no
seu territorio. Territorio tem a ver com o0 povo que habita ali. Em tukano em se fala Niri di'ta
(nossa terra) quando é particular se fala minha roga minha capoeira, cada povo tem sua diviséo
de acordo com a direcdo onde ele habita. O termo territdrio comegou a existir com 0 movimento
indigena, antes disso so era usado terra, nossa terra.

Segundo o Baniwa Dario Casimiro (2018), Terra € como a mae natureza que da vida e
sustenta os seres que nela sobrevivem. Pois sem a terra ndo teria sentido da vida para as pessoas,

territorio € um espaco de dominio, controle e manejo sustentivel para a sobrevivéncia em
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harmonia com a comunidade de toda biodiversidade nela existente e todo seu desenvolvimento
para bem viver.

Com a integracao profunda e harménica com a natureza, os indigenas sentem-se parte
da natureza e ndo sdo nela estranhos. Por isso, em suas historias, seres humanos e outros seres
vivos convivem e se relacionam. Intuiram o que a ciéncia empirica descobriu: que todos
formamos uma cadeia Unica e sagrada de vida, por isso, a atitude de respeito em relagdo a
natureza. Tudo é vivo e tudo vem carregado de valor, de espirito e de mensagens sobre 0s
segredos da vida que os homens precisam decifrar para viver. Quando dancam e realizam seus
rituais, estdo fazendo uma experiéncia de encontro com a natureza, com o mundo dos anciéos
e dos sabios que estdo vivos no outro lado da vida. Para os indigenas, o invisivel faz parte do
visivel, assim como os ndo-humanos fazem parte dos humanos. O mundo dos mortos, dos
espiritos e dos deuses ndo estd em outra dimensdo césmica, estd na prépria natureza que
constitui o territorio indigena.

Luciano Baniwa (2006), afirma que é muito comum os sabios indigenas, ao serem
perguntados por jovens sobre 0s espiritos, 0s deuses e outros seres sobrenaturais que existiam
segundo as historias, responderem que foram destruidos juntos com a natureza. Em outras
palavras, os deuses indigenas ndo existem sem a natureza real e concreta. Assim, os indigenas
nunca buscam controlar e dominar a natureza, mas tdo-somente compreendé-la, para que se
sirvam dela com respeito para tirar o seu sustento e a cura para as doencas consideradas como
o0 resultado da transgressdo das leis da natureza e da vida. Para as comunidades indigenas, a
natureza ndo € um recurso manipulavel, mas um habitat, uma casa, um lugar em que se esta e
onde se vive. Para os indigenas, o territorio é um lugar sagrado, no sentido de que ele é o prdprio
gerador da vida.

A territorialidade, de acordo com Luciano Baniwa (2006), para os povos indigenas, ndo
deve ser entendida no mesmo sentido com que um Estado soberano impera e controla o seu
territorio, ja que a eles ndo interessa a ideia de Estado proprio. Pois séo sociedades sem Estado
ou até mesmo contra o Estado. Os chefes indigenas sdo chefes com muitas responsabilidades e
tarefas, mas sem nenhum poder de deciséo ou de mando. O poder de deciséo e de mando cabe
a coletividade, ou seja, ao conjunto das pessoas que compdem o grupo. A territorialidade
indigena ndo tem nada a ver com soberania politica, juridica e militar sobre um espaco
territorial, como existe em um Estado soberano. Tem a ver com um espacgo socionatural

necessario para se viver individual e coletivamente.
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A delimitacdo territorial supBe fixacdo de limites para que dentro deles os indigenas
desenvolvam seus costumes, culturas e seus modos de autogoverno e jurisdigéo. E isso que as
autoridades ndo-indias nao entendem quando repetem constantemente a ideia errada de que no
Brasil “hd muita terra para pouco indio”, como se aos indigenas tivessem que ser concedidas
terras, do mesmo modo que ha espagos necessarios para 0s que vivem em cidades ou no campo
guiados por outras formas de relacdo com a terra.

Os povos indigenas precisam de espacos suficientes de terras para cagar, pescar e
desenvolver suas tradicdes culturais e seus rituais sagrados que s6 podem ser praticados em
ambientes adequados — diferente dos ndo-indigenas ocidentais, que vivem em casas e
apartamentos patrimonialmente individualizadas e por meio de empregos, de comércio, de
bancos, de outras atividades que ndo exigem espaco territorial amplo e coletivo.

Os termos territorio, nacdo e autodeterminacdo foram absorvidos pelas comunidades
indigenas e foram utilizados como instrumentos de reivindicago dos direitos e autonomia.

Apenas depois do contato com a sociedade ocidental é que o termo territorio entrou no
vocabulario dos povos indigenas. Antes ndo se pensava e ndo se precisava pensar nestes termos.

Para o Baniwa Carlos Ricardo a concepcao mais apropriada de territdrio seria:

O territorio para o indigena é o seu espaco de existéncia, onde vivemos, onde
podemos praticar a cultura, desenvolver nossas politicas. Ndo € apenas o lugar
que serve para morar, fazer roga, cagar pescar. E o espago das construgdes das
relacdes sociais e lagos de parentesco. E o local onde os costumes estéo sendo
revividos, praticando os aspectos importantes da cultura. E o lugar também
gue possui seus significados e historias cosmolégicas que influencia nas
relacOes. E onde se tem as referéncias que ampara os valores e definem o modo

de ser, refletindo em todas as praticas diarias. O territ6rio assume as faces da
construcdo social e cultural do povo que nele vivem. (RICARDO, 2017).

O territdrio indigena compreende marcos de identificacdo fisica como os caminhos de
circulacdo, os lugares de moradias, cemitérios e os espacos de exploracdo da natureza como as
areas de caca, pesca, coleta, agricultura etc. No entanto este territorio também pode abranger
espacos valorizados por seus simbolos e qualidades historicas, como por exemplo a morada dos
espiritos antepassados, as histdrias etc.

A capacidade dos povos indigenas de resistir, exercer a sua autonomia e de fazer notar
a sua presenca ao questionar, planejar, buscar estratégias socio econdmicas no territorio e
buscar alternativas ndo reside apenas no aspecto econdmico, pois quando reclamam por escolas,
estradas e postos de salde, buscam a cidadania, fazendo-se respeitar pela sua existéncia,

respeitando sua identidade territorial e cultural, de modo a permitir a preservacao cultural.
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A territorialidade dos povos indigenas é pensada por meio de categorias de
representacédo diferente daquelas utilizadas pelos empreendedores capitalistas para estabelecer
a propriedade privada sobre territorio.

A luta do movimento indigena séo as reivindicacdes pela recuperacdo e regularizacao
de territdrios que lhes foram tomados. E assim estabelecer nesses territdrios e reconstruir a sua
forma de organizacdo social e politica conforme preconiza a Constituicdo Federal, visando
melhoria da qualidade de vida para as geracdes presentes e futuras. Ou seja, respeitar a
territorialidade estabelecida pelo préprio povo indigena, escapando assim das formas de
territorializacdo forcada as quais foram determinadas pela acdo do Estado e alguns segmentos
da sociedade ocidental.

O conceito de territdrio para os povos indigenas do Alto Rio Negro, vem desmistificar
a concepcao ocidentalizada de territorio. Pois a relacdo entre 0s povos indigenas e seus
territorios € ancestral envolve distintas representacdes culturais e simbolicas variados e
minuciosos conhecimentos sobre 0 espago que ocupam e a-biodiversidade, assim como as
diversas formas de manejar e explorar seus recursos naturais.

As formas de utilizacdo e organizacao do territério constituem os processos de defini¢do
daidentidade cultural indigena, isto envolve os conhecimentos proprios associados aos recursos
naturais das Terras 0s rituais que estruturam todas as atividades relacionadas a esses recursos e
as formas e concepcdes do territorio pelos povos indigenas.

As concepcdes de territdrio se modificaram ao longo da historia, no entanto as mudangas
ndo significam necessariamente a perda da identidade pois a cultura ndo € um conjunto de
caracteristicas estaticas e se constituiu num processo dinamico que esta sempre mudando. E
importante ressaltar que entre os povos indigenas ha alterac@es visiveis no seu modo de vida,
sem contudo, significar a perda da identidade e de sua l6gica prdpria de pensar 0 mundo.

Um dos exemplos concreto de resisténcia a colonizagéo é a transformagé&o cultural sem
a perda da identidade, da lingua e suas culturas, no entanto o uso tem se transformado com o
uso de novas tecnologias, porém para muitos indigenas da regido ndo se pode considerar a
transformacédo dos usos dos recursos naturais como um problema, pois ela em algumas vezes é
positivas, tanto para 0s povos indigenas quanto para a economia da regido, como por exemplo
a comunidade indigena decide vender seus produtos para um mercado mais exigente e com a
demanda maior, a tecnologia nova introduzida passa a ser importante para poupar a mao de
obra e para evitar o dano ambiental ao recurso explorado, por outro para a grande maioria das

pessoas com quem conversamos, em se tratando da mudanca cultural relacionada aos usos dos
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recursos pode ser negativa, havendo perda de conhecimentos tradicionais dos processos
utilizados para coleta, beneficiamento e consumo de um determinados recurso-

A estrutura social, bem como o fluxo das relagdes sociais e politicas internas a um povo
indigena determinam os principais elementos orientadores na organizacao e gestao do territorio.
E no conjunto das relagdes, acordos, compromissos e decisdes estabelecidas em meio a um
povo ou uma comunidade indigena que se da organizacao e a gestdo de seu territorio. Dentro
de uma estrutura social e politica de um povo indigena estdo definidos quais sdo os critérios e
as normas de acesso e organizacdo do territorio. A forma como deve ser organizado o territério

é definido a partir da estrutura social e politica dos povos indigenas.

2.3 - Iped®zoktti: quebrando fronteiras para a vida em plenitude

O conceito do Bem viver foi incorporado nas constituicdes de alguns paises latino
americanos, como Equador e Bolivia, que nas linguas dos povos originarios soa como Sumak
Kawsay (kichwa’), Suma Qamafia (Aymara), Teko Pora (guarani).

O Sumak Kawsay e o Suma Quamafa ndo passavam de realidades e praticas das
comunidades andinas da América do Sul em meados da década dos anos 1990. O soci6logo
Hidalgo Flor (2011), aponta que a proposta politica do Sumak Kawsay surgiu no final da década
de 1990, quando os povos Quechuas da regido da Amazonia equatoriana, buscavam sistematizar
uma proposta para organizar seu plano de vida e a gestdo de seu territorio a partir de sua
cosmoviséo.

A traducdo do Suma Quamana em Aymara e do Sumak Kawsay em Kichwa, ilustrada
abaixo: Vivir Bien e Buen Vivir. Para o povo Aymara, cujo territério se estende desde o norte
do Chile e da argentina até o Peru e Bolivia, um saber viver e saber conviver em equilibrio e

harmonia com a natureza.

® Traduc&o de Bem Viver em Baniwa
7 kichwa é a lingua indigena de alguns povos do equador, Bolivia, Peru Argentina.



Vivir Bien e

\Buen Vivir

Suma
Quamaia
poderia ser
traduzido
COMO Processo
de vida em

lenitude

JA—
Quamaiia
significa

habitar, viver

conviver,
cuidar dos
outros

Suma significa
bonito,
amavel,

agradavel,
excelente,
pleno.
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Para o Povo Quechua, Sumak significa Plenitude, sublime, excelente, magnifico, bonito,

superior, e Kawsay significa Vida, ser e estar. Portanto Sumak Kawsay poderia ser traduzido

como um viver bem/bem viver ou viver em plenitude, que significa, viver em harmonia e

equilibrio, em harmonia com os ciclos da Mée Terra, do cosmos, da vida e da historia, em

equilibro com toda forma de existéncia.

Sumak significa
Plenitude, sublime,

excelente,

magnifico, bonito,

superior

Sumak Kawsay
poderia ser
traduzido como um
viver bem/bem
Viver ou viver em
plenitude

Kawsay significa
Vida, ser e estar.
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Bem Viver e Bom Viver, sdo os termos mais difundidos no debate do novo movimento
da sociedade, sobretudo da populacéo indigenas na América Latina, para uma existéncia social
diferente da que nos foi imposta pela colonialidade do poder. Bem Viver é, provavelmente, a
formulacdo mais antiga da resisténcia indigena contra a colonialidade do poder (QUIJANO,
2010, p. 77).

De acordo com Davalos (2010), ndo é apenas um modo de vida pueril e harmdnica entre
0 ser humano e a natureza. A ética indigena do Bem Viver, na opinido deste economista
equatoriano € alternativa ao modo capitalista de producéo, distribui¢io e consumo. E, acima de
tudo, parte do “discurso das resisténcias e das mobilizagdes”. Por isso, o Bem Viver ¢ “uma
forma diferente de relagdo entre a sociedade e a natureza, ¢ a sociedade e suas diferencas”, na
qual “a individualidade egoista deve se submeter a um principio de responsabilidade social e
compromisso ético”, afirma. Nesse contexto, a natureza ¢ reconhecida como parte fundamental
da socialidade humana. Davalos ainda afirma que:

Sumak kawsay e Bem-Viver, enquanto a teoria econémica atual segue o
paradigma cartesiano do homem como “dono e senhor da natureza”, e
compreende a natureza como estando fora da histéria humana (um conceito
adotado inclusive pelo marxismo), o sumak kawsay (Bem-Viver) incorpora a
natureza na histéria. Trata-se de uma mudanca fundamental na ciéncia
moderna, porque se 0 pensamento moderno se gloriava de alguma coisa era,
precisamente, de ter conseguido expulsar a natureza da histéria. De todas as
sociedades humanas, a ciéncia moderna ¢ a Unica que produziu tal evento e as
consequéncias comegam a passar sua fatura. O sumak kawsay (Bem -Viver)
propde a incorporacdo da natureza na historia, ndo como fator produtivo nem
como forca produtiva, sendo como parte inerente ao ser social (DAVALOS,
2008).

Para Zaffaroni (2010) o Bem viver identifica-se com a ética que deve reger a acdo do
Estado, e que deve direcionar a relagdo das pessoas entre si com a natureza. O mesmo enfatiza
que ndo se trata do conceito de bem comum que é reduzido aos seres humanos, mas do bem de
todos os seres vivos, que exige complementaridade e equilibrio, por isso ndo pode ser alcancado
individualmente.

Falar de Bem viver também é falar de autonomia conforme enfatiza Ramirez (2010) o
mesmo destaca que o Bem Viver ou Sumak Kawsay sup0e ter tempo livre para a contemplacéo
e autonomia; que as liberdades, oportunidades, capacidades e potencialidades reais dos
individuos/coletivos se ampliem e florescam de maneira que permitam conseguir
simultaneamente aquilo que a sociedade, os territorios, as diversas identidades coletivas e cada

um visto como um ser humano/coletivo, universal e particular ao mesmo tempo — valoriza
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como objetivo de vida desejavel (tanto material como subjetivamente, sem produzir nenhum
tipo de dominacéo sobre o outro).

Bem Viver, de acordo com diversos autores, é experimentado por centenas de
comunidades e povos indigenas na América Latina, pode nos inspirar a repensar valores e
praticas da cultura contemporanea. O Bem Viver das culturas indigenas pode ser reinterpretado
para se tornar um projeto de vida concreto, capaz de revolucionar nossas maneiras de pensar,
nossas formas de interagir com a natureza e nossas relagdes humanas. O Bem Viver é
apresentado como parte das conquistas e lutas dos povos indigenas da América no sentido de
criar um desenvolvimento alternativo ao capitalismo, faz parte de um conjunto de
oportunidades que que pretende desenvolver praticas sociais que se aproximem das
caracteristicas indigenas de lidar com a vida e com 0 mundo.

Sabe-se que a autonomia e a liberdade desejada pelos povos que sofreram com o
processo mundial de colonizacdo, como indigenas por exemplo, passam pela necessidade de
preservar ndo so as suas culturas, mas também o territorio onde desenvolvem seus modos de
vida, criando uma forma de resisténcia , que Segundo Quijano (2010), tende a desenvolver-se
como um modo de producdo de um novo sentido da existéncia social, da vida mesma,
precisamente porque a vasta populacdo implicada percebe, com intensidade crescente, que o
que estd em jogo agora ndo é s sua pobreza, como sua eterna experiéncia, sendo, nada menos
que sua propria sobrevivéncia. Tal descoberta acarreta, necessariamente, que nao se pode
defender a vida humana na terra sem defender, ao mesmo tempo, no mesmo movimento, as
condicdes da vida nesta terra (QUIJANO, 2010, p. 84).

Acosta (2016), enfatiza que através de uma postura holistica, insiste que os bens
materiais ndo Unicos determinantes para compreender o bem viver, o autor afirma que:

H& outros valores em jogo: o conhecimento, o reconhecimento social e
cultural, os codigos de condutas éticas e inclusive espirituais na relacdo com
a sociedade e a Natureza, os valores humanos, a visao do futuro, entre outros
(ACOSTA, 2016).

Este mesmo autor também adverte que ha outras fontes de inspiracdo para essa proposta,
uma vez que dentro da cultura ocidental, inclusive, “se levantam cada vez mais vozes que
poderiam estar de alguma maneira em sintonia com esta visao indigena”. Ao nosso ver, poderia
ser a ideia do ecodesenvolvimento proposto pro Ignacy Sachs, mas esquecido pela alusdo do
desenvolvimento sustentavel.

Através da solidariedade, do compartilhamento, do trabalho coletivo séo fatores que
influenciam a harmonia dos seres humanos em sociedade, sendo esta a dimensdo comunitaria

do Bem Viver ou Buen Vivir. Estar em harmonia com todas as forcas de vida, com o tempo
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com o espaco, com ciclos, é a dimensdo cosmica do bem viver, pois trata-se de uma filosofia,
que possui reflexos concretos, que da sentido e sustenta as diferentes formas de organizacao
social dos povos e das culturas. Através dos principios da reciprocidade entre 0s povos, da
amizade, da forma de conviver com outros seres da natureza e do respeito que nutre pela terra,
0s povos indigenas tém construido experiéncias realmente sustentaveis que podem orientar as
escolhas das futuras geracGes e assegurar a existéncia humana.

Acosta (2016), afirma que, O Bem Viver, enquanto uma nova forma de organizacao da
sociedade, implica a expansdo das potencialidades individuais e coletivas — que devem ser
descobertas e fomentadas. Nao ha que desenvolver a pessoa: € a pessoa que deve desenvolver-
se. Para tanto, como condi¢do fundamental, qualquer pessoa tem de possuir as mesmas
possibilidades de escolha, ainda que ndo tenha os mesmos meios. Estes, alids, ndo poderdo estar
concentrados em poucas médos. A pessoa tem de fortalecer suas capacidades para viver em
comunidade e em harmonia social, como parte da Natureza.

Ressaltamos que as concepcdes do Bem Viver e do Viver Bem também estdo presentes
nas cosmovisdes de outros povos indigenas da regido andina e amazénica, mas com termos e
traducgdes ligeiramente distintas em virtude das diferencas proprias de cada cultura. No entanto,
seus significados sdo essencialmente parecidos, o que possibilita que sejam agrupados sob o
termo Bem Viver. A complexidade em relacdo a traducdo se da, porque parte dos povos
indigenas, possui certa dificuldade em explicar suas cosmovisdes em funcdo dos aspectos
abstratos presentes em suas linguas materna.

Para Dillenburg (2014) corrente indigenista pode ser caracterizada pela relevancia que
seus autores ddo a autodeterminacdo dos povos indigenas na construcdo do Bem Viver,
enfatizando a preservagéo e fortalecimento da identidade e da espiritualidade presentes na
cosmovisdo andina. Em outras palavras, a corrente interpretativa indigenista busca a
(re)afirmacdo da identidade indigena como reagéo a alienagdo imposta pelo colonialismo. A
mesma autora afirma o Bem viver como “paradigma comunitario da cultura da vida” como
paradigma comum, ou seja, visto dessa forma, existe um acordo minimo em entender 0 Bem
Viver ou Viver Bem como “uma utopia que pretende criar relagdes de convivéncia e
complementaridade entre os seres humanos, e entre eles e a natureza”

Para Leonardo Boff (2011), o Bem Viver andino visa uma ética da suficiéncia para toda
a comunidade e ndo apenas para a pessoa, e pressupde uma visdo holistica e integradora do ser

humano inserido na comunidade terrenal.
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Portanto, a construgdo do Bem Viver consiste e um duplo processo, primeiro o
descolonizar o saber para se desvencilhar da superioridade ocidental, e por outro lado, respeitar
a diversidade das demais culturas sem estabelecer hierarquia de uma sobre a outra, ou seja,
neste processo um conhecimento ndo pode se sobrepor a outro. A posicao mais adequada é uma
interculturalidade que inclui desmontar os fundamentos que justificam a superioridade de uma
cultura ou de um sujeito, frente a outras culturas e sujeitos. Que estes se expressem a partir da
critica em funcgéo da libertacdo como foi descrita por Estermam (2012) em seu trabalho sobre
coloniedade e descolonizacdo e interculturalidade.

E necessario enfatizar que o Bem Viver ndo deve ser confundido com viver bem, visto
eu o viver bem esté voltado para o desenvolvimento capital, mais para o bem viver individual
enguanto que o Bem viver é de forma coletiva, conforme destaca Mamani (2015):

O Viver Bem ndo pode ser equiparado com o desenvolvimento, ja que o
desenvolvimento é inapropriado e altamente perigoso de ser aplicado nas
sociedades indigenas, tal como é concebido no mundo ocidental. A introducédo
do desenvolvimento entre os povos indigenas aniquila lentamente nossa
filosofia prépria do Viver Bem, pois desintegra a vida comunal e cultural de
nossas comunidades ao liquidar as bases, tanto da subsisténcia como de nossas
capacidades e conhecimentos para satisfazer a nés mesmos e nossas
necessidades (MAMAMI, 2015).

Esperanza Martinez (2010), ressalta que a proposta do Bem Viver provém de um sujeito
historico, cujos vinculos com a terra e a natureza ndo estdo quebrados, mesmo apesar de todo o
sofrimento historico, do despojo e da destruicdo da natureza: os indigenas. O bem viver, para
eles, é mais do que viver melhor, ou viver bem: o bem viver € viver em plenitude. De fato, o
termo utilizado ndo ¢ alli kawsay (alli = bem; kawsani = viver), mas sim Sumak Kawsay (sumak
= plenitude; kawsani = viver) conforme ja esclarecemos inicio deste capitulo. A autora, assim
como para os indigenas, a natureza € um sujeito, ndo um objeto.

Afirma ainda que estes reconhecem que a natureza esta viva e tém um sentido de per-
tenga, reconhecem a si mesmos como filhos da Mae Terra (a Pachamama). Os povos indigenas,
tém uma maior compreensao sobre os ciclos da vida das diferentes espécies, e por isso aplicam
diferentes praticas e restricbes. Sua visio de longo prazo compreende o ciclo da vida. E
observado também nos relatos desta autora que a producdo de alimentos é a atividade prioritaria
dos povos e dos paises, e é verdade que a modernidade introduziu técnicas e produtos que
desempenharam um papel na alimentacdo e na agricultura. Na maioria dos casos, as
empobreceram, e principalmente perdeu-se o controle sobre o processo. As sementes hibridas,
0s agroquimicos, as monoculturas determinaram que se perdesse a soberania alimentar dos

povos indigenas, o qual trouxe muitos problemas de saude para 0s mesmos.
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Essa mesma autora ainda ressalta que o mais grave € que sdo desprezadas e
desconhecidas as tecnologias de culturas dos indigenas que fizeram avangos impressionantes
nessas questdes: 0 manejo da agua, os cultivos, a associacdo e a rotacdo de cultivos, a do-
mesticacao das plantas sdo técnicas de manejo geniais dos indigenas.

O Sumak Kawsay é conjugado no plural. Para os povos indigenas, a plenitude é
construida na comunidade, diferentemente do culto ao individualismo préprio do capitalismo.
A consciéncia da responsabilidade individual é importante, mas nao suficiente. Para que seja
realmente transcendente, requerem-se mudancas coletivas. Mudancgas que recuperem 0S
saberes, superem as desigualdades, construam-se na diversidade e no respeito. Que reco-
nhecam, por exemplo, que, na regeneracdo e na manuten¢do da vida, sdo as mulheres, as
agricultoras e as indigenas que mantém esses ciclos em condigdes de absoluta desigualdade. E
necessario também reconhecer que, mesmo quando o capitalismo esta globalizado, os povos
indigenas ndo vivem dele, mas se mantiveram gracas a suas praticas comunitarias e a relacdes
néo capitalistas de producdo e consumo. A mesma ressalta que “viver em e com o capitalismo

ndo significa viver para e pelo capitalismo”.

2.4 Dabukuri: das praticas, das sabedorias, das experiéncias e dos
conhecimentos

Antes da colonizacdo a dimensdo econémica, que 0s povos indigenas exerciam no seu
territorio, limitava-se as préaticas das atividades culturais préoprias e as relacfes que estes povos
mantinham com 0s povos vizinhos, ou seja a forma como utilizavam economicamente 0s
recursos naturais disponiveis tinha relagdo com as tecnologias que aquela determinada cultura
desenvolveu ou incorporou ao longo do tempo, as relagdes econdémicas que mantinham entre
si, haviam intensa troca de produtos e bens entre diferentes povos.

As principais atividades econdmicas eram a agricultura de subsisténcia, a caga, a pesca
e a coleta, com confeccdo de artefatos para os rituais, e aqueles necessarios para o seu cotidiano,
tais como armadilhas de pesca, armas de caca, ou rede para dormir, utensilios domésticos. Para
gue todas essas atividades fossem exercidas dependiam de um territério, que dominavam ou
disputavam com seus vizinhos. A expropriagdo do territorio indigena, a partir do processo
colonizador acarretou impactos significativos nas economias indigenas causando sua destruicdo

e desestruturagdo em alguns casos.
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Ressaltamos que a palavra economia vem da juncéo dos termos grego Oikos (casa) e
nomos (costume ou lei de administrar) significando a administracdo da casa ou lugar onde
vivemos. Desta maneira a economia pode ser interpretada como a forma em que os seres
humanos administram, utilizam e modificam o meio em que vivem e 0S recursos naturais em
seu favor. De forma mais simples, consiste de atividades e relagdes econdémicas dentro ou entre
a sociedade humana, a agricultura por exemplo, é uma atividade econdmica, pois por meio dela
0 homem age sobre as plantas para produzir alimentos, roupas, moradias e outros bens. A caca
a pesca ou o extrativismo também sdo atividades econémicas e podem ser voltadas para a
subsisténcia ou para gerar renda, por meio das relacdes de troca ou venda. Os povos indigenas
dependem de suas atividades econdmicas para sobreviverem, essas atividades sdo altamente
dependentes da disposicao de um espaco, e sdo fundamentais para caracterizar e manter o
territorio indigena.

Como jé foi ressaltado anteriormente, o0 Bem Viver esté vinculado as epistemologias e
as cosmovisdes indigenas, e isso tem inspirado os movimentos indigenas a lutar contra as
imposicdes da globalizacdo capitalista, em favor dos seus direitos e da sustentabilidade. O
movimento tem ganhado forca, como sujeitos e ndo como objetos da politica, pois séo
portadores de sua propria forma de ver o mundo.

O movimento indigena, segundo Sousa (2015) é definido como um conjunto de agdes,
atividades, eventos, estratégias e encontros entre os povos, comunidades e organizacGes
indigenas que se relinem e se articulam para defender seus interesses e seus direitos perante a
sociedade nacional, superando inclusive conflitos e tensdes anteriores, dentro do movimento
indigena articulam-se para a defesa de seus direitos perante a sociedade nacional. O maior
desafio para consolidacdo do movimento indigena é criar uma pauta comum e consensos entre
grupos de diferentes povos. Uma das lutas do movimento indigena é que as especificidades das
culturas indigenas devem ser respeitadas e consideradas na construcao da politica e das praticas
publicas voltadas para a gestéo do territorio.

De acordo com Luciano (2006), ao modelo de organizacédo indigena formal, um modelo
ocidental foi sendo apropriado pelos povos indigenas ao longo do tempo, da mesma forma que
eles foram se apoderando de outros instrumentos e novas tecnologias ndo indigenas para
defenderem seus direitos, fortalecerem seus modos préprios de vida e melhorarem suas
condicdes de vida, o que é desejo de qualquer sociedade humana. Isto ndo significa tornar-se
“branco” ou deixar de ser indigena. Ao contrario, quer dizer capacidade de resisténcia, de

sobrevivéncia e de apropriacdo de conhecimentos, tecnologias e valores de outras culturas, com
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o fim de enriquecer, fortalecer e garantir a continuidade de suas identidades, de seus valores e
de suas tradigOes culturais.

Luciano enfatiza também que a organizacdo indigena € a forma pela qual uma
comunidade ou povo indigena organiza seus trabalhos na luta, pela luta e sua vida coletiva o
seu Bem viver.

Diante da ampliagdo e intensificacdo das relagbes com a sociedade ocidental, as
principais transformac6es vividas pelos povos indigenas é a globalizacdo da economia de
mercado, que afetou o sistema de economia préopria dos povos indigenas, pois de um lado,
surgem as necessidades e o desejo pelo consumo de servigos e bens industrializados que sao
incorporados dentro das comunidades, mostrando diferentes habitos de consumo e praticas
econbmicas e isso tém demandado indistintamente a necessidade de geracdo de renda para as
aldeias.

Por outro lado, em muitas Terras indigenas, a extensdo territorial e as condi¢Ges
ambientais ndo sdo mais suficientes para a manutengéo de seu modo de vida conforme a cultura,
baseado na caca, pesca, coleta e uso de recursos naturais que garantiam sua seguranca e sua e
condicdo de vida em equilibrio com a natureza. Reducdo territorial das Terras, degradacao
ambiental, pressdo econémica dos agentes do entorno, sdo alguns problemas que dificultam a
sustentabilidade dos povos. Vale ressaltar que existe uma nova conjuntura econémica vivida
pelos povos indigenas, a qual demanda outras solugdes, novos arranjos e desafios no que diz
respeito a gestao de seus territérios.

Em se tratando de economia indigena muitas liderancas entre eles Fernando e Luciano
(2006) ambos do povo Baniwa a definem como:

Aquilo que se refere as questdes que envolvem a subsisténcia e o
desenvolvimento socioecondmico sustentdvel dos povos indigenas na
perspectiva da autonomia econdmica e significa promover iniciativas
produtivas ou exploratdrias dos recursos naturais de forma econémica, social,
cultural e politicamente sustentavel. As economias indigenas sempre
mostraram um alto grau de sustentabilidade, em grande parte pela capacidade
gue tem de estabelecer relacdo integrada da vida, em que formas especificas
de organizagdo social, das relagbes de parentesco, dos rituais sociais e
religiosos apresentam funcbes indispensaveis ao estabelecimento do
equilibrio. Este se d& ndo através do dominio da natureza, mas por meio da
compreensdo em relagéo e o respeito que este tem por ela, o que implica em
decifrar sua linguagem, seu funcionamento, suas forcas e seus mistérios, pois
a sobrevivéncia humana depende da sua capacidade de cooperar, respeitar e
integrar se a esta natureza. Garantindo assim o seu Bem Viver (LUCIANO
apud FERNANDO, 2006).

Luciano (2006), ainda explica as diferencas das economias indigenas: Economias

indigenas tradicionais, que sdo aquelas que privilegiavam os principios de reciprocidade, troca,
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intercambio solidariedade e autonomia produtivas. Economia Indigenas tradicionais em vias
de adaptacgéo, que séo as formas atuais de producdo capazes de darem contam das velhas e
novas necessidades do pos- contato. E por fim, a Economia Indigena segundo a logica de
mercado, é aquela que surge a partir de demandas do mercado, privilegiando formas produtivas
voltadas para suprirem as necessidades externas, seguindo as regras impostas pelo mercado. O
autor destaca que ndo se trata de escolher certa concepcéo, mas tratar as diferentes concepcoes
e formas de organizar as economias dos diversos povos indigenas, como forma de solucionar
velhos e novos problemas, em todas as dimensdes de vida individual e coletiva.

Em se tratando de economia indigena, os Baniwa produzem suas artes, entre elas a
cestaria de aruma para vender ou trocar por bens a décadas. Em 1998, depois da demarcacgao
das Terras indigenas na regido do Rio Negro, a FOIRN e associacdes em parceria com o ISA,
comecaram a implantar um conjunto de projetos pilotos para viabilizar algumas iniciativas
prioritarias das comunidades indigenas, na direcdo de um programa regional de
desenvolvimento sustentavel. Entre estas incentivar a produgdo sustentavel por encomenda de
cestaria de aruma para comercializacdo com a gestdo direta dos recursos das associacdes
Baniwa, agregando valor cultural e ambiental aos produtos

O principio da economia indigena esta associada e interdependente em relagdes as
dindmicas de organizacdo social, as dindmicas sociais regem o ritmo e o sentido das praticas
econdmicas. Outra questdo importante esta voltada para suprir as necessidades fisicas, sociais
e espirituais de forma coletiva, seja na moradia, na alimentacdo e na solidariedade, pois entre
0s povos indigenas, diferente da sociedade ocidental, sempre praticaram e praticam o excedente
produtivo ndo cumulativo. As economias indigenas representam uma enorme diversidade e
carregam riquezas de experiéncias, dindmicas, potencialidades, limitagfes, oportunidades e
perspectivas e essa diversidade é dada a partir das condi¢Ges naturais, culturais, sociais e
politicas dos povos indigenas.

Durante o trabalho de campo nas comunidades da Terra Indigena Alto rio Negro,
observamos, que mesmo 0 povo vivendo na mesma terra indigena, as comunidades possuem
realidades totalmente distintas, pois sao povos com culturas diferentes. Cada povo possui a sua
organizacao social e politica propria. Observamos, que a economia nao tem apenas a funcéo
material, mas tambem possui valor social, moral e espiritual, pois é possivel praticar o Bem
Viver por meio da generosidade, da partilha, da hospitalidade, o espirito comunitéario e a
reciprocidade como é o caso do ritual do Dabukuri que para os povos indigenas é a forma que

poderia representar o bem viver, na nossa concepgao.
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Acosta (2015) chama atencdo para as praticas de solidariedade relacionada ao Bem
Viver amazdnico. O mesmo enfatiza que, “Existem muitas formas de praticas de solidariedade
e correspondéncia no saber andino e amazbnico, e muitas se encontram vivas no
desenvolvimento social das comunidades”.

Algumas iniciativas tem sido experimentada no sentido de garantir que oS
conhecimentos culturais préprios sejam protegidos e que as transformagbes culturais
vivenciadas pelos povos indigenas estejam sob o seu controle. Tais iniciativas tentam atuar na
gestdo territorial das terras indigenas por meio da dimenséao cultural e podemos destacar que
uma das estratégias mais consolidada de protecdo do conhecimento dos povos indigenas é a
educacao diferenciada. Liderancas e 0 movimento indigena por muito tempo tem discutido e
lutado por uma educacdo diferenciada, de forma que os povos indigenas viessem a ter a
oportunidade de melhorar a sua vivencia em seus territérios na atualidade.

Ressaltamos que cada povo tem uma educacdo diferente porque tem culturas diferentes
e a educacdo deve servir para fortalecer as relagdes sociais, politicas e culturais de um povo e
aprender a viver em sociedade, a sua sociedade.

Com o passar do tempo muitos povos indigenas do Rio Negro perceberam que a
educacédo convencional® poderia continuar sendo uma forma de dominagdo da sociedade nédo
indigena, pois na educacdo convencional o que prevalece € o conhecimento da sociedade
ocidental, muitos costumes, conhecimentos e até mesmo a lingua materna sdo deixados de lado
na educacao convencional.

A partir dos anos 2000 no Alto Rio Negro, surge uma nova concepc¢do de educacao
indigena, diferenciada para cada povo, conforme a propria cultura, passou a ser defendida por
especialistas e liderancas indigenas como necessaria para a protecao de seus conhecimentos e
de suas culturas. Essa educagdo viabiliza que o didlogo inerente ao contato Inter- étnico seja
realizado sem a hegemonia de uma cultura sobre outra. Permite também que novas tecnologias
possam ser apropriadas e incorporadas sem acarretarem impactos culturais negativos, como a
descaracterizacdo da identidade.

A educacéo diferenciada é a base sobre a qual todas as demais iniciativas devem ser
alicercadas. A educacdo denominada diferenciada seria na verdade o cumprimento da legislagédo
em vigor da educacgéo escolar indigena, porém, nunca posta em pratica. As escolas indigenas,
so0 tem nome de indigenas, s@o figurativas, e ndo obedecem as regras e principios legais para

sua existéncia. O protagonismo indigena s6 pode ser alcancado se consideradas a l6gica propria

& Denominacdo dada pelos povos indigenas do rio negro para a educacao ocidental e instrucionista imposta a partir
da colonizacéo.



72

e as perspectivas culturais de cada povo no planejamento e na gestdo do seu territdrio e seus
conhecimentos sejam valorizados.

Também a gestdo do territdrio estd ligada ao Bem Viver dos povos indigenas o que
depende das muitas dimens@es que fazem parte da vida cotidiana desses povos, pois através
desta gestdo depende as atividades de producéo e distribuigcdo de alimentos e de outros bens e
servicos fundamentais para sua reproducéo fisica e cultural. Desta forma, os povos indigenas
dependem, dos resultados das suas atividades econdmicas, assim com as relacGes que
estabelecem com a sociedade envolvente.

Em se tratando da gestdo do territério para o Bem Viver a Federacdo das Organizacoes
Indigenas do Rio Negro (FOIRN), em parceria com o Instituto Socioambiental (ISA) e
Fundacdo Nacional do indio (FUNALI) tem realizado o Plano de Gestdo Territorial e Ambiental
(PGTA). Nas oficinas de consultas as liderancas e coordenadores do PGTA discutem com 0s
moradores das diversas regides sobre o levantamento socioambiental e prioridades para gestéo
do territorio. E como resultado publica um editorial onde traz informacgdes sobre Governanca e
Bem Viver nas Terras Indigenas do Alto e Médio Rio Negro realizadas em 34 comunidades das
terras indigenas: Alto Rio Negro, Rio Apapdris, Balaio, Cué-Cué Marabitanas, Médio Rio
Negro | e Il e Rio Téa. Em um dos trabalhos de campo pude participar de uma das oficinas do
PGTA em lauarete.

Dentre os temas discutidos estdo acordos internos, migracdo, politicas publicas,
valorizacdo e fortalecimento cultural, manejo de pesca, caca e extrativismo, infraestrutura, lixo
e sustentabilidade e iniciativas produtivas. Além, é claro, dos macro-temas de educacao e salude
indigena. Alguns destaques foram: a questdo transfronteirica que precisa ter sua articulagdo
intensificada entre Brasil e Colémbia, acordos internos, intercomunitérios, sobre 0 manejo e
uso de recursos nos territérios que deve ser feito com o devido respeito.

As palavras proferidas pelo senhor Braz Franca (2018) lideranga do povo Baré, em um
dos editoriais do PGTA, o mesmo discorre que embora 0s processos de construcdo tanto da
PNGATI quanto dos planos tenham discutido bastante sobre os problemas das politicas
publicas que tratam diretamente da satde, educacdo e meio ambiente, no entanto, ainda ndo ha
consenso de como deve ser aplicada essa politica ou plano de gestdo nas terras indigenas,

Os mais novos ndo vivem mais 0S conhecimentos tradicionais, e no
entendimento dos mais velhos, a natureza é completa, e € onde o0s seres humanos
nas palavras do autor, “temos a obrigacao de cuidar, zelar e defender. Os nossos
ancestrais sempre nos ensinaram como devemos viver bem, em plena harmonia
com outros seres viventes dessa “terra mae” ...E preciso aliar isso as ferramentas
atuais sem deixar que estas desconsiderem esses ensinamentos. Temos que
pensar em economia do povo indigena, O tempo passa e 0 mundo se transforma,
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a sociedade se moderniza”, € necessario que os jovens conhecam a historia do
movimento indigena e que valorizem e pratiquem 0s conhecimentos de seus
ancestrais (FRANCA, 2018).

Nesta mesma edicdo do PGTA, André Fernando, lideranca Baniwa afirma, e descreve

que os principais principios de promoc¢do do Bem Viver para o povo Baniwa séo:

Desenvolver pesquisas e novos produtos para producdo e comercializagdo dos produtos
do Sistema Agricola Baniwa e Koripako Kaaly, incluindo cestarias, ceramicas e criacdo
de pequenos animais;

Implementacgdo de transporte comunitario no rio Ayari, médio Icana I e Il que possa
servir de mobilidade e escoamento da producao;

Instalar radiofonias, telefones publicos em todas as comunidades que ainda ndo tem, a
fim de garantir igualdade de acesso e oportunidade, internet em comunidades
estratégicas; OIBI/ CABC/ Foirn/ ISA/ FUNAI devem priorizar implantacéo de central
de abastecimento por meio de cooperativa com tecnologia de compra e pagamento de
mercadorias para facilitar recebimento de beneficios e salarios;

As terras indigenas do rio Negro devem ser um projeto onde o governo federal as
considere como unidades administrativas para garantia de direitos em politicas sociais

e servicos publicos, com autonomia de planejamento e orcamento anual.

Elisangela Silva (2018) do povo Baré lideranca das mulheres do Alto rio Negro descreve

no quarto editorial informativo do PGTA do Rio Negro que: “Para as mulheres indigenas do

rio Negro, o Bem viver inclui sair da invisibilidade e entrar de vez no imaginario e na agenda

do Brasil contemporaneo”. A mesma enfatiza:

Sabemos que conseguimos direitos indigenas na Constituicdo Federal, assim
como outras leis que nos amparam. Mas, para que essas leis saiam do papel
e sejam efetivamente cumpridas, precisamos ser vistas e reconhecidas pela
sociedade brasileira, tanto como mulher indigena, assim como cidadd
brasileira. ~ Educagdo diferenciada que valorizem a cultura e os
conhecimentos tradicionais e a Salide que sdo areas prioritarias e essencial
ao nosso Bem Viver (SILVA, 2018).

Paiva (2018), enfatiza que a elaboragdo de PGTA?®... tem a ver com a realidade local,

com politicas publicas, orgamento etc. Abarcar os desafios da sustentabilidade das terras, as

potencialidades, as ameagas, a situacdo socioambiental e cultural; manter e melhorar o que esta

dando certo e tentar resolver os problemas existentes para que o instrumento seja um apoio

eficiente para os indigenas com seus direitos plenos. Com isso vemos que o PGTA apoia a

% Informacdes obtidas através do 4° Editorial: Governanga e Bem Viver Indigena Planos de Gestdo

Territorial e Ambiental das Terras Indigenas do Alto e Médio Rio Negro elaborado pela FOIRN, FUNALI e ISA.
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implementacdo da PNGATI porque dialoga com todos os eixos da Politica.” Ademais, FUNAI
e MMA estdo em cooperagdo com FOIRN, ISA e demais atores em uma agenda inovadora para
gestdo e conservacao da bacia do rio Negro. Recentemente boa parte da regido foi reconhecida
como sitio Ramsar, o maior do mundo em area geogréafica (tamanho), e o primeiro a integrar
territorios indigenas.

Em resumo o PGTA é uma ferramenta de dialogo entre os povos que residem numa
mesma Terra indigena e regido. E o didlogo entre os povos indigenas e o estado que pode
regulamentar atividades econémicas, que pode ajustar acordos em populac¢des do entorno e com
areas protegidas e sobrepostas as Terras indigenas, que pode trazer dados atualizados da
populacéo, das associagdes e do sistema de governanca proprio daquela terra indigena, que ndo
pode registrar o que os povos indigenas decidirem que ndo deve ser de conhecimento publico.

O Bem Viver para os povos indigenas do Alto Rio Negro € algo que recolhe o melhor
das praticas, das sabedorias, das experiéncias e dos conhecimentos dos povos e nacionalidades
indigenas. O Bem Viver &, entdo, a esséncia da filosofia indigena ou milenar, em sentido amplo,
pois se aplica a tudo aquilo que é relativo a um povo originario no territério em que habita.

Para Domingos Barreto (2015) do povo Tukano, os povos indigenas realizam o Bem
Viver através da cultura. Cada cultura satisfaz parcialmente o Bem Viver que permite as
respectivas sociedades de se reproduzir fisica e espiritualmente. O sonho da plenitude do bem
viver e a vontade de uma aproximacao aquilo que falta para o bem viver fazem parte da histéria
das culturas dos povos indigenas. O gue ainda falta nos dias de hoje, é a distancia do Bem Viver
na realidade podem ser maiores ou menores, mas sempre fazem sentir, 0 que décadas atras
chamamos, genericamente, progresso. Sentimos que precisamos progredir, avancar, aproximar-
nos aos ideais e valores que, teoricamente, norteiam nosso projeto cultural de vida. Na “busca
do Bem Viver” ndo se trata da reconstru¢do de um passado perfeito, que perdemos ou de um
refugiar-se na modernidade que nos envolve, mas trata-se antes de buscar por um “vir a ser”,
pela constru¢do de um mundo novo e harmonico, pela realizagdo de um sonho ou de alguns
aspectos utopicos embutidos em nossa vida cotidiana.

Para Bonin (2015) um dos grandes ensinamentos que 0s povos indigenas tém nos
transmitido, desde tempos imemoriais, € o de saber conviver com a Mae Terra, dedicando-lhe
respeito, amor e profundo zelo. Na visdo desses povos, a terra € mais do que simplesmente o
lugar onde se vive. Ela é sagrada, é capaz de fazer germinar e de acolher plantas, animais e uma
infinidade de seres vivos, além dos humanos, compondo assim ambientes onde a vida frutifica

em todo o seu esplendor. Assim sendo, a terra esta na base do Bem Viver.
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No entanto, nem todas as aldeias indigenas brasileiras podem usufruir do direito de
viver em seus territorios tradicionais, ou seja, estdo sem possibilidade de vivenciar a condigéo
primordial do Bem Viver. A busca pelo bem viver, dentro e fora, com todos e para todos 0s

seres, em que trabalhar junto, experienciar e compartilhar € mais importante.

Davi Kopenawa (2010), lideranga Yanomami, afirma que:

Nossa vida e nossos costumes sdo diferentes dos do homem branco. Estamos
lutando para poder viver, defender nossos direitos, nossa salde, lingua e
comunidade. N6s, que moramos na floresta, tentamos explicar para nossos
filhos que os politicos estdo tentando acabar com nossa lingua e nossos
costumes. Por isso, queremos que nossas terras sejam demarcadas e
homologadas. O homem da cidade também precisa aprender a respeitar a vida
da natureza porque ela faz o bem, traz a salde, alegria e tudo que precisamos
para viver bem, sem brigas e sem doenga. Para vocés, floresta é meio
ambiente; para nds, ela € uma casa onde se guarda a alimentacéo e onde vivem
outros povos indigenas com seus costumes tradicionais, os homens da cidade
sdo loucos, cada vez querem ganhar mais dinheiro. Por isso, nds indigenas
falamos para preservar a vida da natureza porque ela é uma vida.
(KOPENAWA, 2010).

Segundo Maestri (2015) o Bem Viver é o ensinamento cultivado pelos indigenas e é
uma contraposicao ao sistema capitalista”, explica, destacando que a perspectiva do Bem Viver
é seguir um modelo de vida em harmonia com a sociedade e com a natureza.

Durante os dialogos com os povos no Alto Rio Negro, a grande maioria afirmou que o
Bem Viver é estar bem com sua comunidade, com sua familia, ter o sustento para sua familia
estar em harmonia. Estar e contato com a natureza desfrutar do ar puro, alimentagdo natural,
diferente da cidade, onde a rotina ¢ diferente das comunidades.

Para o professor Olinto Tukano (2018) morador da comunidade de Boa Vista: Os povos
indigenas tém sua maneira de conviver no mundo em que habitam. A forma como se transmite
0s conhecimentos aos mais jovens. Os saberes ancestrais sdo transmitidos oralmente de geracédo
em geracdo, permitindo a formacdo de musicos, pintores, artesdes, além de todos saberes
cultivar a terra e a arte de cagar e pescar. Os pais e 0S avos S80 0S responsaveis por transmitir
aos seus filhos ou netos, a sabedoria aprendida de seus ancestrais. Assim, as criancas desde
cedo véo aprendendo a assumir desafios e responsabilidades que lhes permitem, proporcionadas
por histdrias, festas, cerimonias e rituais realizados para tal fim.

Para o Elisio Baré (2017) o Bem viver é ter o suficiente que nos asseguram estar bem
na saude, ter uma boa educacgéo para nossos filhos, comprar coisas que precisamos, construir
as nossas coisas sem depredar o meio ambiente. Bem viver e como uma meta que buscamos
todo os dias, isso ndo significa que estamos livres de todos problemas, dificuldades, mas temos

gue pensar em alternativas nos inspira a buscar por harmonia enguanto vivemos na terra.



76

O sr. Artur, Werekena (2015) durante conversas dialogadas enfatiza que Bem Viver,
enfatiza que é melhor morar na comunidade, para 0 mesmo € estar na comunidade é o melhor
lugar para se estar, pois ha comunidade pode plantar, morar, pescar, a alimentacdo pode ser
compartilhada, a cultura e os costumes sdo preservados. Com todo a conforto na cidade néo se
pode Viver Bem, pois muitas sdo as dificuldades enfrentadas pelos povos indigenas.

Para Justino Rezende, Tuyuka (2015) padre salesiano, o bem viver é estar bem com
natureza e com a comunidade. E ter de onde tirar o sustento da familia e poder compartilhar
com 0s parentes, é ter 0 necessario para ter uma vida saudavel, pois muitos possuem muitos
bens e tecnologias, mas ndo vivem em paz com a natureza e consigo mesmo. Viver bem é poder
manter sua cultura e repassar de geracdo em geragdo. O mesmo, ainda enfatiza a importancia
que a aldeia tem:

Na aldeia moram o0s meus irmados e parentes. Faz muito tempo que eles
moram aqui. J& antes do meu nascimento estavam aqui. Os meus avos
construiram esta aldeia e todos os simbolismos que a envolve. A natureza
sustenta, protege, circunda, circula por baixo e por cima da aldeia. A natureza
ja existe antes da existéncia de meus av0s. Por isso, 0s meus avos diziam que
em cada parte da natureza estava presente a divindade que a criou. Diante da
crenca da existéncia da divindade os meus av6s demonstravam temor imenso!
Este temor levava-os a veneragao, respeito, ceriménias, ritos, dancas, cantos,
benzimentos (RESENDE, 2015).

Para o Baniwa Tadeu Américo (2018) morador da comunidade de Boa Vista, 0 Bem
Viver é ter harmonia com a natureza, pois somos filhos da Mée Terra, e temos que tomar
consciéncia de que somos parte dela, de que dela viemos e com ela nos complementamos”. E
um estilo de vida que nos ensina “nao a viver melhor, mas sim Viver Bem com menos € em
coletividade com nossos irmaos, ainda enfatiza que o bem viver é indigena estar bem com agua
meio ambiente, com a educacdo e saude, e com elementos que sdo bons da sociedade nédo
indigena. Nao estar preocupado com dinheiro, e sim ter o suficiente para o seu sustento. Ndo
criar conflito dentro de sua terra. E valorizar sua cultura, criar relages e viver em paz com 0s

parentes indigenas.

Para o professor Higino Tendrio (2015) Tuyuka, o Bem Viver é baseado na cultura de
troca e de parentesco, tudo que é produzido € compartilhado entre as familias pensando no Bem
Viver da comunidade, compartilhar a abundancia do que é produzido na comunidade para o
bem coletivo, com a educagéo recebida dos missionarios mudou-se o conceito de Bem Viver,
pois em vez de compartilhar passou-se a vender 0s produtos para o bem de uma Unica pessoa
ndo mais do coletivo. O mesmo, enfatiza que com a chegada dos colonizadores e a educacédo

convencional, o Bem Viver passou a ser individual, o indigena se sente isolado, o indigena se
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torna dependente do sistema, uma desestruturacdo que ocorreu devido a educacao convencional
que mudaram os costumes dos povos indigenas.

Maristela Silvano (2018), Baré, enfatiza que Bem Viver é compartilhar os
conhecimentos com os filhos, é ensinar os filhos a fazer roca, plantar, fazer farinha beiju,
construir canoas, confeccionar artesanatos, conhecer as plantas medicinais, respeitar o proximo
e ser exemplo na comunidade, vivendo em harmonia com a natureza e com as pessoas.

Luciano (2006) chama atencdo para o desenvolvimento dos projetos. Os projetos
modernos de desenvolvimento sustentavel sdo, dessa forma, um dos meios importantes
adotados e incorporados pelas liderancgas indigenas contemporaneas para responderem a uma
demanda apresentada pelos povos indigenas em relacdo ao processo de integracdo, e séo
processos didaticos e politicos que visam recuperar 0 que 0s anos de repressao e violéncia Ihes
roubaram: autonomia econdmica, politica, cultural e, mais do que tudo, de pensamento. Enfim,
autonomia que ndo seja sindbnimo de isolamento espacial, tecnoldgico e cognitivo, mas que
esteja pautada em uma relacdo inter societaria colaborativa, em termos de conhecimentos,
valores e formas diversas de pensar humano, pelo menos € isto 0 que pensam e desejam 0s
indigenas nas palavras do autor.

Um dos grandes desafios para os Povos indigenas do Alto Rio negro em relagdo ao Bem
viver, € para os indigenas que estdo na cidade, pois como pensar 0 Bem viver a partir da cidade?
Muitos que moram na cidade ainda mantém lacos estreitos com suas comunidades de origem.
E tudo isto parte do processo de reterritorializar o territorio como opgao de reencontrar uma
vida mais harmoniosa.

O conceito de Bem Viver para os indigenas sempre foi baseado no conhecimento
cultural préprio, antes da colonizagdo, ndo existia ninguém oprimindo e explorando servicos,
muitas cerimonias visavam o bem viver como o Dabukuri que é a forma de compartilhar a
abundancia, ndo é acumular riquezas, nao dividir em classes sociais. Duas coisas sdo centrais
no Bem Viver: o sentido de pertenga & natureza, o direito da natureza, e o sentido de
reciprocidade.

Portanto, uma das experiéncias que os povos indigenas do Alto Rio Negro tém desde os
tempos imemoriais, é 0 de saber conviver com a Mae Terra, dedicando-lhe respeito, amor e
profundo zelo. Na visdo desses povos, a terra € mais do que simplesmente o lugar onde se vive.
Ela é sagrada, é capaz de fazer germinar e de acolher plantas, animais e uma infinidade de seres
vivos, além dos humanos, compondo assim ambientes onde a vida frutifica em todo o seu

esplendor. Assim sendo, a base do Bem Viver esta na terra. No entanto, nem todos 0s povos
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indigenas no Brasil, podem usufruir do direito de viver em seus territdrios tradicionais, ou seja,
estdo sem possibilidade de vivenciar a condigdo primordial do Bem Viver.

Os povos indigenas do Alto Rio Negro sofreram grandes impactos com 0 processo
colonizador, no entanto, por meio de suas memdrias, e resisténcia, procuraram e procuram
apresentar outras narrativas, alternativas a aquelas que lhes foi e ainda lhes é imposta como
verdade pela sociedade envolvente. S&o nessas narrativas proferidas pelas culturas colonizadas
e em processo de descolonizacdo onde se relatam o processo de apropriacéo ilegal de seu
territorio, as vitdrias conquistadas pelos povos e também as recordacdes da discriminacdo, que
ainda se fazem presentes.

Diante disto, surge a perspectiva andina do Bem Viver, como uma oportunidade para
imaginarmos outros mundos possiveis através do processo da descolonizacdo. Pode -se pensar
uma nova alternativa que estejam fundamentados sobre os principios do cuidado, da
reciprocidade, do respeito, da equidade e de unido na busca por um mundo onde a convivéncia
seja mais digna e mais justa para todos os seres humanos. No entanto, o que se tem percebido
é que ainda nos falta uma-conscientizacdo de que essa logica é urgente e necessaria. SO a partir
dessa concepcdo é que poderemos dar inicio a ressignificacdo de nossas relagdes com o espaco
o0 tempo e com o territério, buscando um equilibrio e garantindo assim a vida para as geracoes
futuras.

Podemos destacar neste trabalho que, o Bem Viver Sumak Kawsay, € antes de tudo um
saber viver e conviver, desde uma perspectiva de reciprocidade, humana, natural, espiritual e
césmica. Baseia-se na busca de uma economia de producdo daquilo que € suficiente para todas
as pessoas, respeitando a natureza e as necessidades das futuras geragdes, anulando, com isso,
0 mito do progresso ilimitado. O Bem Viver nos encoraja e nos desafia a nos reencontrarmos
com a dimensdo utdpica da vida e fortalecermos a solidariedade, a igualdade e a liberdade,
valores bésicos da democracia na vida em e na comunidade.

Para os povos indigenas do Alto Rio Negro néo existe vida sem terra e territorio, pois o
bem viver tem como base fisica, cultural e espiritual os territorios dos povos indigenas. A
constante busca pela terra sem males é motivo que os impulsiona a continuar nesse dificil
caminho da luta pela terra.

Desta forma é possivel enfatizar que as proprias culturas indigenas séo o melhor
exemplo de que “outro mundo ¢ possivel”, porque conseguem ainda mesmo com O Processo
colonizador que afeta, marcado pela desigualdade e uniformizagdo das mercadorias, do
consumo e dos desejos, mesmo assim conseguem construir sociedades igualitarias, onde pode

exercer a coletividade e a harmonia entre os seres.
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Portanto, a concepgéo de Bem viver esta diretamente relacionada com as formas de uso
dos recursos naturais, relagdo com a sociedade e o respeito com a natureza e a Terra. A

organizacao espacial desses povos esta totalmente ligada as suas cosmovisdes.
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CAPITULO 03 - MALUKA SUI*®"WARA TAWA SAO GABRIEL KITI

A construcdo de nossas histérias € movida por ideologias
desde as nossas origens, momento das emergéncias até o
presente. As nossas politicas sdo construidas na tensdo entre
as forcas humanas e forcas da natureza. Nossas ideologias
indigenas sdo carregadas de humanismo, pensamentos,
filosofias, conceitos, preconceitos, disputas de espacos,
guerras etc. (REZENDE, 2016).

Saber quantos e quem eram e como se organizavam 0s povos indigenas antes da chegada
dos colonizadores € importante para conhecer o seu passado e entender o seu presente.
Entretanto, tudo que se sabe a respeito é fruto de pesquisas e reflexfes, que muitas vezes nos
levam a rever conceitos equivocados do passado.

A organizacdo social dos povos do Alto Rio Negro, localizado no Noroeste Amazénico,
se diferencia da maior parte das sociedades Amazonicas pela existéncia de grupos de
descendéncia patrilinear, nomeados, exogamicos e hierarquizados. Estes povos se organizam
nos quais a menor unidade é o sib, formado pelos descendentes de um mesmo ancestral e que
se consideram parentes proximos.

Cada povo indigena organiza a sua sociedade, sua economia, as aliangas com outros
povos. Segundo Rezende (2006) em geral estdo organizados por grupos familiares que facilitam
a convivéncia respeitosa entre 0s irmaos maiores e 0s irmaos menores, primeiros (chefes) e
ultimos (servos) na regido do Alto Rio Negro. Na diversidade cultural existem muitas
caracteristicas comuns entre os povos, principalmente no que diz respeito a origem, atividades
de subsisténcia, arquitetura propria e cultura material.

A maloca era o centro do convivio e aprendizagem dos valores e culturais onde o modo
de vida era organizado. Com a desestruturacdo das malocas parte desses valores e culturas
foram esquecidos ou perdidos. No entanto, 0 que se observou durante o convivio e estudos entre
0s povos indigenas do Alto Rio Negro, é que houve uma resisténcia. Mesmo com a colonizagéo,
0S povos continuam mantendo essa forma de organizacdo, porém, em uma outra unidade
territorial, que foi chamada de aldeia e depois comunidade pelos colonizadores.

Essa forma de (re) organizacdo que ocorreu da maloca a Cidade € o que discutiremos
neste capitulo visando discutir o que é maloca, qual seu significado no passado, como era

organizada, porque foram destruidas, seu significado para os indigenas do Alto Rio Negro.

10 Traducéo da maloca a cidade de S&o Gabriel da Cachoeira em Ygatu
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3.1 A maloca: relatos das impressées dos primeiros pesquisadores

Com o intuito de buscar as informaces a respeito das malocas, recorremos a literatura
existente para que pudessemos entender e compreender a organizacdo e sua estrutura, assim
COMO conversamos com 0s sabios e antigos moradores da regido.

O quadro abaixo, demonstra pesquisadores, viajantes e missionarios que passaram pela
regido entre 1890 a 1979, que relataram sobre a organizacao e estrutura das malocas.

Tabela 2: Pesquisadores, viajantes e missionarios que passaram pela regido do Alto Rio Negro
entre 1890 a 1979.

Autor Ano

Wallasse 1979

Straadelli 1890

Koch Grumberg 1909,
1910

O padre Jodo Balzola 1916

Monsenhor Pedro Massa 1928

Darcy Ribeiro 1977

Curt Nimuendaju 1959

Capitdo Boanerges Souza 1959

O Capitéo Frederico Rondon 1934
1945

O salesiano Miguel Blanco 1962

A primeira descricdo sobre a maloca encontra-se no livro de Wallasse (1979) que
percorreu a regido do Alto Rio Negro em 1850, o Conde Straadelli viajando em 1881-1882
descreveu a maloca em 1890. Koch Grumberg (1909, 1910) documenta ndo somente a
existéncia da maloca, com registros fotograficos e desenhos, tenta interpretar o significado das
pinturas encontradas entre 1903 a 1905. O padre Jodo Balzola em 1916 fez um relatorio
exprimindo suas impressdes sobre a maloca. Monsenhor Pedro Massa em 1928 traz
informacdes sobre a maloca comentado por Darcy Ribeiro em 1977. Curt Nimuendaju
menciona a maloca em seu relatério em 1959, resultado se sua viagem em 1927. Em 1928, o

Capitdo Boanerges percorreu 0 mesmo caminho por onde viajara Koch Grunberg, e
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documentou as malocas com fotos publicadas em 1959. O Capitdo Frederico Rondon em 1934
e1945 publicou o episddio da derrubada da maloca em lauarete. O salesiano Miguel Blanco,
1962, descreve as malocas no seu livro Inferno verde.

A maloca era uma casa grande de dimensdes que abrigava uma familia extensa e seus
agregados. Os habitantes pertencem a um cl& (grupo consanguineo de unilineares, descendentes
de um antepassado conforme histéria de origem) ou a uma linhagem (grupo de parentes
consanguineos com descendéncia de um antepassado historico).

Segundo Wallace (1979), a maloca era uma construcdo sélida e ampla. O mesmo relata
que por toda extensdo das paredes internas projetavam-se umas pequenas divisoes de folhas e
palmeiras, formando compartimentos em tudo semelhante aos reservados dos restaurantes
londrinos ou aos camarotes dos teatros.

Stradelli (1881) em sua viagem pelo Rio Negro descreve a maloca como uma choupana
grande, ao longo das paredes, como tantas baias na estrebaria, sdo divisdes oblongas de tamanho
e numero variados e cada uma destinada a uma familia.

Koch Grumberg (2005), o qual esteve entre os indigenas nos anos de 1903 a 1905,
descreve como uma casa grande e bem construida casa do cla: “todo esse edificio com sucesso
resiste ao vento e ao tempo, € construido com poderosos esteios e vigas travesseiras, sem uso
de ferro e pregos, ¢ mantido coeso somente por meio de amarras e cipos.

O Padre Jodo Balzola (1916) mostra sua admiracdo ao visitar uma maloca em
construcdo, afirmando que ndo imaginava que pudesse haver casas tdo grandes e tdo bem feitas
pelos indigenas.

Ao visitar Pari Cachoeira o0 Mons. Giordano descreveu:

O Tukano vive na maloca, que lhe serve de dormitério, de cozinha, de
refeitorio, de manh& a noite. A maloca lhe serve de oficina para trabalhos
domeésticos, lugar de reunido nos tempos chuvosos e sala de danca nas
grandes festas. E o lugar onde o Tukano vive, morre e é sepultado. Para o
Tukano a maloca € o seu mundo. E realmente muito espacosa, tem uma
superficie de 40 a 50 metros por 14 a 20, e 12 de altura na cumeeira e 2 nas
partes laterais. Parece com uma estagdo ferroviaria comério duas grandes
entradas sempre abertas e diversas saidas laterais que s6 abrem por
necessidades. (GIORDANO, 1979).

Nimuendaju (1950), afirma que a maloca € uma das mais importantes caracteristicas
instituicdes da cultura indigena, na maloca condensa-se a cultura prépria dos indigenas, ali tudo
se respira tradicdo e independéncia.

Para Miguel Blanco (1962) a maloca é o retrato da vida doméstica do indigena. Penetrar
nela, equivale a descobrir essa vida, porque tudo estdo presentes a vista.
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No entanto, os autores ndo descrevem a maloca como uma construgdo arquitetonica
admiravel em seus relatos??, existiam opiniGes divergentes.

Para Dom Jodo Marchesi (1945) era preciso transformar gradativamente as malocas:
primeiro em uma serie de choupanas e depois em casinhas de madeira. Para ele a maloca era
perigosa demais, tanto do lado moral, quanto do sanitério. A intencéo era retirar da maloca 0s
mais jovens para instrui-los no internato, pois este era o primeiro passo para influir sobre os
pais.

Dom Balzola (1916) referia-se a maloca como a “casa do diabo”, pois para o autor ali
se fazem as orgias infernais, maquinavam-se as mais atrozes vingangas contra os brancos e
contra outros indios, na maloca transmitem se os vicios de pais e filhos.

Silva (1977) menciona a maloca como um ambiente enegrecido pela fumaca e
impregnado de gas carbénico. O mesmo afirma que quanto mais bem-feita € a maloca, mais
fechada é, com apenas duas portas e sem janelas, com pouca ventilacdo e pouca luz. A fumaca
dos fogos acesso durante o dia e a noite enegrece e conserva as folhas de carand, no entanto,
essa fumaca prejudicaria os pulmdes sobretudo a noite.

Curt Nimuendaju, todavia, discorda da insalubridade da maloca e mostra o perigo maior
que hé nas casinhas modernas quentes e mal-acabadas:

Numa maloca de estilo antigo de seus 20 X 30 metros com 8 metros de
altura o numero de metros cubicos de ar cabe a cada habitante € mais
que suficiente, apesar da falta de janelas que alids também nas casinhas
modernas sdo de tamanhos ridiculos a ventilacdo ndo é ma devido as
duas grandes portas e altura consideravel. (NIMUENDAJU, 1959).

A primeira maloca registrada por Walace (1979) foi em Agai- Parana no rio Uaupés. O
mesmo descreve como uma construcdo sélida e ampla, de quase uma centena de pés de
comprimento, por cerca de 40 de largura e 30 de altura, bem reforcada, toda feita de troncos
cilindricos lisos, descascados e cobertas com as folhas em leque da palmeira carana. Uma de
suas extremidades era quadrada, tendo uma Unica empena. A outra era circular. Os beirais,
pendendo por sobre as paredes baixas, quase que tocavam o ch&o. No meio havia um amplo
corredor formado pelas duas fileiras de colunas principais que sustentavam o teto. Entre essas
colunas e as paredes havia outras fileiras de postes menores e mais finos. Todos esses postes
eram firmemente presos as vigas longitudinais e transversais que sustentavam os caibros sendo

amarrados com cip6s. O conjunto era inteiramente simétricos.

11 Relatos sobre a estrutura da maloca e divergias de opinides sobre a mesma, foram descritas pelo Pe. Casimiro
Beksta em seu livro a maloca Tukano- Desana e seu simbolismo no ano de 1988
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Por toda a extensdo das paredes internas projetavam-se umas pequenas divisoes de
palmeiras, formando compartimentos em tudo semelhantes aos reservados dos restaurantes
londrinos. Cada uma dessas divisdes constitui um apartamento privado sendo habitado por uma
familia separada.

O povo todo vive em uma espécie de comunidade patriarcal. Nos corredores laterais
ficavam os fornos para fazer farinha, os tipitis para espremer a mandioca, 0s paneldes e as
bacias para fazer o caxiri. J& nos quartos ficavam as panelas menores, 0s banquinhos, as cestas,
as redes, os cantaros, as armas e os enfeites de uso pessoal. O corredor principal fica
desocupado, permitindo a circulacdo de pessoas pela maloca. Na frente da casa hd uma grande
porta de entrada medindo 1,8 m de largura e 2,43 m de altura. A porta propriamente dita consiste
numa grande esteira presa apenas na parte de cima. De dia, a esteira fica levantada, mantendo
sua parte de baixo amarrada ao topo de uma estaca. A noite baixam-se. Na extremidade traseira
semicircular ha uma porta menor, que serve como entrada particular do tuxaua (chefe), que é
quem detém o uso exclusivo de toda essa parte da casa.

Em lauarete, Wallace também visitou uma maloca e relatou as como uma casa grande
gue media 115 pés de comprimento e 75 de largura e cerca de 30 de altura. O mesmo descreve
que esta maloca devia abrigar cerca de uma ddzia de familias. Totalizando aproximadamente
100 pessoas. Para o autor, os povos do rio Uaupes constroem suas malocas seguindo um plano
arquitetbnico bastante peculiar. Tem formato de um paralelogramo com extremidades
semicircular. Walace descreve que a constru¢do das malocas era muito trabalhosa e exigia
grande habilidade por parte dos indigenas.

Em viagem pelo rio Tiquié em 1904, Kock Guumberg faz um relato sobre a maloca de
Pindkoaliro (maloca dos Tuyuka) conforme demostrados na figuras 12 e 13 com 27 m de
comprimento e 17,80 de largura, e na frente 7,9 m de altura. Ela distinguia-se um pouco das
malocas retangulares que até entdo o mesmo tinha visto. Na extremidade posterior ela tinha um
acréscimo semicircular, o qual servia como moradia do tuxaua e estava separada do espaco
principal por uma parede um tanto alta. Ambas as partes estavam ligadas por uma passagem
muito larga. Essa maloca tinha na fachada da frente uma parede que acabava em triangulo alto,
mas na parte traseira o teto descia em cobertura arredondada e repousava imediatamente sobre
a parede de apenas um metro de altura. A saida estreita e baixa, conduzia para fora da casa
(GRUNBERG, 2005, p.329).

Grunberg (2005) também fez varios relatos sobre a variedade de malocas retangulares

na regido do Ayari conforme a figura 14, sem a parte semicircular, 0 mesmo enfatiza que a
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construcdo dessas malocas em toda a parte tirando a diferenca do tamanho, é idéntica, como
segue: a planta baixa é retangular, ou quadrada. Ha seis esteios verticais, sendo cada dois deles
ligados entre si por uma viga horizontal. Os esteios sustentam assim o alto do teto, que desce
até o chdo. O teto esta suportado por caibros. Do meio de cada viga horizontal ergue-se
frequentemente em forma de forquilha, repousa a cumeeira do teto, apoiada por vérias vigas,
normalmente quatro, curtas, horizontais. Duas fileiras de cinco ou seis menores esteios verticais
estdo mais perto das paredes laterais, que sdo baixas. Os esteios do mesmo tamanho estdo
ligados entre si por vigas horizontais, nas quis se apoiam aos caibros do teto. Do lado da frente,
0 teto projeta-se muito adiante, dando assim um certo abrigo da chuva (de costume, quatro)
vigas curtas horizontais (GRUNBERG, 2005, p.95).

©,TheodorKoch-GrinbErs i

Figura 12 - Maloca pindkaliaro vista de frente. Fonte: Koch Grumberg, 1909.
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Figura 13 - Maloca Pin6koaliaro vista de tras. Fonte: koch Grunberg 1909.
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Figura 14 - maloca surubirica. maloca dos kubeo. Fonte: Koch Grunberg, 1909.
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Conforme a figuras 15, 16 e 17, Koch Grunberg descreve a constru¢do da maloca no
Ayari: “Duas fileiras, cada uma de cinco ou seis esteios menores, estdo mais proximas das
paredes que sdo baixas. Os esteios do mesmo tamanho estédo ligados entre si por meio de vigas
horizontais, nas quais se apoiam os caibros do teto. Do lado da frente o teto projeta-se muito
adiante, dando assim um certo abrigo da chuva (2005, p, 95).

Figura 15 - construcéo da maloca do rio Ayari., onde se observa a disposi¢do dos esteios centrais e laterais.
Fonte: Koch Grumberg 1909.
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Figura 16 - armag8o da maloca Yutica. Fonte: Koch Grunberg 1909.
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Figura 17 - maloca cururu -cuara- rio Aaiary. fonte: Koch Grumberg 1909.

Bekasta (1988) em seus relatos sobre a maloca Tukano, descreve trés tipos de malocas,

obtidas através da memoria dos indigenas, as quais sdo: a de quatro esteios centrais, a de seis

esteios centrais e a de oito esteios centrais, que serdo descritas conforme a observagéo do autor.

A maloca com quatro esteios centrais: a maloca possui aspectos caracteristicos, eram
habitadas por mais de 300 pessoas, todos consideravam-se como irmdos, na frente ha
um portdo para os homens, no fundo ha uma porta para as mulheres. Ao lado das
malocas ha duas portas pequenas.

A maloca com seis esteios centrais: é o tipo de maloca mais frequente, tendo seu espaco
central trés partes de esteios. A porta da maloca estd sempre dirigida para o rio,
entretanto pela porta da frente, o esteio a esquerda e o da direita sdo chamados em
Desana Baya wiriri bord, em tukano Baxsa wihari- boxta, que significa esteio de onde
parte a danca, o segundo par de esteios em Desana tem 0 nome de Dexko6-m, ha borari,
em tukano dexkokha boxta, isto é esteios do centro (do meio). E o par de esteios do
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fundo da maloca em Desana sdao wi“igoro fiamu-m h& borari, sendo tukano dudkarokha
boxta, quer dizer, esteios da cozinha.

e A maloca com oito esteios, cada esteio possui um nome sagrado (baxsekeamé) que séo
dados aos filhos de uma familia, lembram os antepassados do cl&, ou seja, cada esteio

possui seu simbolismo.

Silva (1977), em sua visita pelo rio Ualpés, descreve que a cobertura das malocas, é
sempre de duas aguas e com grande inclinacéo, de sorte que o beiral do telhado fica distante do
solo apenas um metro ou um pouco mais. Geralmente a cobertura é feita da palha da carana,
pois além de abrigar bem das chuvas, dura muito mais, outros utilizam o bucu, trangado ou
costurado, ou sejam cosem um amarrado de folhas, prendem algumas palmas entre duas talas
de sorte que constituam um pano retangular de dois por trés metros. das paredes sao
preferivelmente de palma trancada, encontram-se paredes com dois a trés metros de
comprimento. As paredes principais, no estilo classico das malocas sdo ao inves de casca de
arvores até a altura, é complementada até o telhado por palma de acai. Ou em outros lugares
existem paredes de troncos de paxiuba.

3.2 significados do espaco da vida: a casa da sabedoria

O lugar da vida, da harmonia, onde os conhecimentos eram repassados, onde 0s rituais
eram realizados onde a tradicao era fortalecida, com a chegada do colonizador, foi denominado
de maloca. Segundo relatos dos entrevistados, este termo foi utilizado pelos povos do Alto Rio
Negro até o ano 2000 quando a FOIRN decidiu utilizar o termo casa dos saberes.

Estudiosos que estiveram no Alto Rio Negro relataram sobre a maloca e como estas era
organizada, entre eles podemos citar Koch Grumberg (2005), que descreve em seus relatos, que
a maloca esta sempre colocada na margem alta do rio, que néo fica atingida pela enchente
anual, fica proximo de um riacho afluente que garante o e terreno fértil para extensas rogas,
cuja frente esta sempre dirigida para o rio...atras da casa apenas uma estreita faixa de terreno
desbravado ou uma plantacdo de mandioca, de milho, ou cana de aglcar que separa a residéncia
da mata virgem.

Os habitantes pertencem a uma sé familia extensa. O mais idoso da familia é o chefe.

O espaco longitudinal livre no meio da casa serve como saldo festivo e lugar de danga. Nos
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espacos laterais estdo as residéncias de cada uma das familias, que ficam separadas por paredes
feitas de esteiras a entrada e oposta saida da casa sdo altas e largas. Para fecha-las, usam uma
espécie de portas que se dobram do alto a baixo, cada casa possui seu préprio nome. A
construcdo da maloca é tarefa exclusivamente dos homens, cada um executa um trabalho de
acordo com a indicacdo do chefe. O nimero de habitantes varia, entretanto estes convivem em
harmonia neste grande espago. As refei¢es sdo feitas coletivamente. Nas paredes das casas
encontram-se pendurados adornos de dancas e musicas que sdo usados nas festas.

Nos espacos das malocas eram realizadas atividades cotidianas, espago de trabalho,
deposito de alimentos, cerimonias do dabukuri e dancas. Os objetos encontrados nas malocas
eram as redes de dormir, os bancos, cocho para caxiri, forno de farinha, deposito de farinha,
ralo de mandioca, lareiras com trempe, bancos, jiraus.

Nas malocas existia uma reparticdo de valoriza¢do do espaco, vinculado ndo somente
ao uso, mas também a tradicdo e a historia de origem. Os valores crescem transversalmente da
frente ao fundo. Assim na parte mais profunda da maloca se encontra o chefe, enquanto, as
partes anteriores estdo dedicadas aos visitantes.

Beksta (1998) afirma que a maloca também tem seus simbolismos. O Desana Antonio
Vaz, descreve a maloca como o esqueleto da cobra. A cumeeira € a espinha dorsal, 0s caibros
sdo as costelas da cobra. Para este Desana o corpo humano também tem esse modelo de
interpretacdo. A coluna vertebral é como a cumeeira da casa, e os caibros do teto seriam as
costelas. A caixa toracica € como a sala da maloca, onde realizam as cerimonias da vida. A
boca e a garganta correspondem a porta e o0 ventre a abside da maloca onde esta a cozinha. Em
relatos dos indigenas Desana, quando eram feitos rituais de consagracdo na maloca, 0 pajé
conversava com 0s esteios, pois representavam personagens vivas dos antepassados, 0s esteios
da esquerda de quem entra na maloca recebem os nomes dos trés irmdos principais dos
ancestrais Desana: Wali esteio da esquerda, tdrdmé- esteio de meio, da esquerda e Kisibi — do
fundo da esquerda. Os esteios da direita de quem entra recebem os nomes dos irméos menores
da hierarquia inicial dos Desana: Mirapu - primeiro esteio da direita, diakar a- esteio do meio
da direita, umusi — do fundo da direita. (BEKSTA, 1988, p. 50).

As pinturas nas paredes das malocas, frequentemente séo apenas tragos de carvéo que
caracterizam umas figuras humanas, animais ou instrumentos de uso diario, ou motivo trancado.
Muitas dessas paredes séo enfeitadas com rica ornamentacdo com cores variadas de preto,
vermelho, amarelo e branco. Os esteios estdo frequente ornados com pinturas em amarelo e
branco, sobre o fundo vermelho escuro. Grunberg chama a atencdo para uma figura que se

repete com as mais diversas variacdes de 1 a ¥2 metro de altura. Representa o dorso humano
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com pleno ornato de danca. A cabega estd adornada com faixa de penas amarelas de arara sob
0s quais se eleva um conjunto de penas finas de da garca branca, mesmo o pequeno triangulo
de pena vermelha se destaca do amarelo alaranjado. Algumas pinturas mostram pinturas nas
bochechas, com perfuracdes do labio inferior que antes era praticado pelos povos do Caiari.

Grumberg (2005) também relata ter encontrado nas malocas Uanano, nos dois esteios
centrais, encontrou pintadas a figura de um homem dancarino, com todos os atributos
caracteristicos. Assim também como a pintura da cobra grande nas malocas de matapi e Carurd,
gue em tukano se fala Maxka-piro.

A vida em uma dessas grandes casas comunitarias, nos dias comuns*?, desenrola-se com
uniformidade idilica. Muito antes do raiar do dia, os habitantes j& estdo acordados e conversam
nas redes atraves da maloca inteira. Ao primeiro clarear de manha pelas cinco horas todos véo
tomar banho proximo do rio, as mulheres chamam para a primeira refei¢do, cada uma coloca
no meio da casa panelas de barro com refei¢des, peixe ou caga, com muita pimenta e um balaio
com beiju de mandioca. Os homens sentam-se de cdcoras em circulos ao redor das comidas
para pegarem com as maos. Depois de comer cada um lava a mdo, com agua fresca, para
receberem a sobremesa.

Grandes cabacas circulam de mao em mao cheias de caldo de manicuera, que refresca
e alimenta a0 mesmo tempo. Depois 0s homen, comem as mulheres conforme os bons
costumes. Entdo cada um sai para suas ocupac@es, 0s homens para a caca e pesca, as mulheres
para trabalhar na roca. Apenas os velhos ficam nas casas. Quando o sol sobe mais alto, as
mulheres voltam com seus grandes aturas pesados, cheios de tubérculos de mandioca, logo que
voltam as mulheres as mulheres passam a elaborar os recursos elaborados, assim que os homens
voltam, as mulheres cozinham os peixes com pimenta para a refeicdo vespertina que tomam
pelas seis horas. Depois das refei¢es ainda ficam sentados juntos, fumando seus cigarros,
contam suas aventuras de caca e outras historias. Depois do p6r do sol véo se reclinar em suas
redes.

Grumberg (2005) também relata que nas malocas eram realizadas os rituais de cura, o
pajé local e outro pajé da maloca vizinha ficavam diante do enfermo, o autor relata que um dos
curandeiros deu para o doente cheirar uma casca de caracol que continha um pd amarelo,
provavelmente seria pé de paricé, os pajes faziam o tratamento tradicional sopro sem fumaca

de tabaco e massagem no corpo, cantavam uma melodia, o ajudante movimentava o chocalho

12 Koch-Grunberg (2005, p. 99)
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do pajé, o pajé da maloca movimentava uma pedra de quartzo. Aos poucos o doente voltava a
si e era conduzido a sua rede para dormir.

Beksta (1988) descreve que, quando o KUMU ou pajée constata que a pessoa ndo tem
mais condicdo de viver, procede a cerimdnia do envio da alma, heripo’ra 0" 0sé. Recita 0 mito
e conduz a alma do moribundo para a maloca dos antepassados. O kumu, recita uma ladainha
com as coisas do moribundo, como seu banquinho, sua cuia de ipadu, e a caixa de acangatara.
Ao terminar a cerimonia no entender dos Tukano o moribundo ja esta falecido. Os finados eram
enterrados no espaco central ou no quarto onde vivera. O lugar do enterro do tuxaua era no
meio, junto dos esteios centrais. Os colares e toda a riqueza dele acompanham o dono. A esposa
do chefe era enterrada no lugar de destaque como o dono da casa, mas no espago Vvisto da porta
de uso feminino.

Para o Tuyuka Higino Tendrio (2005)*, as casas de transformacdo surgiram, pois, 0
Deus da origem viu a Terra cheia de maldades e tristeza, assim fez as casas de transformagéo
com coisas boas onde pudesse benzer a alma de todas as criangas. Para Pimentel, a estrutura da
casa ritual e moradia representa 0s 0ss0s que sustentam o corpo, por isso ela é incorporada ao
espirito do recém-nascido na cerimdnia de escolha do nome de benzimentos. O mesmo ocorre
nas cerimonias de iniciagdo masculina ou feminina. As cerimonias de dancgas e entoacgdes
lembram da terra de transformacéo e da origem das malocas.

O mesmo enfatiza que por isso a casa de ritual e de moradia é muito importante, pois
reflete a ligacdo entre o contexto cultural e cerimonial de um povo, quando se faz um
benzimento em pessoas doentes sdo lembradas todas as partes da maloca associada a seu préprio
corpo. Sao varios os tipos de caibros usados na construcdo desta Casa Ritual ou maloca
(aktyuku, kikaseriyuku, kapoyuku, yepoa yuku, tataboa wasort). Os caibros de envira séo
vulneraveis as brocas que destroem a madeira, ndo servem. Somente caibros compridos sdo
usados na construcdo da Casa Ritual e de Moradia. Terminando de construir a estrutura da Casa,
ela é coberta com carand, ubim de espinho, palha branca grande.

A cobertura de palhas da casa representa as plumas da arara das quais se confecciona
adornos cerimoniais como as faixas de plumas, mapoari. Quando bem colocada, numa
cobertura bem densa, pode durar até oito anos. A porta dianteira tem uma corda de algcapao que
é o corddo umbilical do Filho-da-Cobra-de-Pedra. No patio frontal da casa quando vao oferecer
peixe na ceriménia do dabukuri é o lugar do fogo é o lugar onde os convidados ficam acampados

13 Higino Pimentel Tendrio Wiseri Makafie Niromakafie — Casa de Transformagio: origem da vida ritual
Utapinopona Tuyuka. Instituto Socioambiental, 2005
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durante as cerimdnias. Este lugar é a Fogueira de Urumd. Ele comeu os filhos da Gente da
Transformacao, por isso foi queimado e, com sua morte, surgem as Flautas Sagradas.

O patio frontal da Casa Ritual e de Moradia tem grande sentido no benzimento feito
qguando a doenca ataca as pessoas. A terra € protegida e limpa por meio da reza de todas
maldades, doencas, tristezas. A Casa é cercada com esteiras purificadoras para que as tristezas
nunca causem mal as pessoas que vao viver nela. O travessao que sustenta a porta de entrada é
o0 travessdo onde o bicho preguica se pendura. Por tradi¢do, é sob este travessao o espaco e
assento dos velhos. Esta Casa sao 0s Ossos de Sustentacdo (Waikodri) dos benzedores. Da porta
da entrada os conhecedores atribuem sentido aos esteios. Esteios que sustentam o mundo, a
vida, a Humanidade. Incorpora os travessdes como Travessdes de Adornos

Os esteios também serviam como Adornos Cerimoniais. Perto destes esteios comegcam
as dancas. Ai se senta 0 mestre de cerimdnias de canto e danca, o baya. Esteios e Travessoes
iniciais da danga, Esteios e Travessoes de Flauta Sagrada, Esteios e Travessdes de Toko. Esteios
que ajudam na miracdo do kahpii, quando os desenhos comegam a se formar nos esteios,
fazendo com que todo o repertorio cantado e dancado se torne harmonioso e melddico,
repertorio de todas as cangbes dancadas. Durante a cerimonia de dar nome ao recém-nascido,
esses esteios laterais séo Esteios de Leite e Travessdes de Leite. Esteios Laterais de Banco de
Toko, de coisas boas. S6 sdo chamados assim pelos benzedores ou entoadores. TravessGes
laterais sdo Travessdes de Adornos Rituais, Travessdes de Penugem de Papagaio, Travessoes
de Pena de Arara e de Garca. Sdo Esteios e Travessdes de Sustentacdo, por isso chamados de
Esteios e Travessdes de Adornos Rituais.

Foi na Casa de Transformago chamada Okodiawi (Casa Rio de Agua) que eles criaram
estes esteios e atribuiram seus nomes: Poste de Ralar Mandioca, Travessdo do Preguica, Esteios
de Sustentagédo. Estes Esteios sustentam a estrutura da Casa de ambos os lados. Quando os
benzedores rezam o kahpii, ipadu4, fumo ou breu, eles atribuem muito valor a estes esteios
centrais. Os esteios traseiros foram designados atraves dos benzimentos como lugar apropriado
para a mulher ralar mandioca. E um espago separado daquele onde os homens (benzedores,
entoadores e dancadores) ficam e onde ela jamais ird ralar mandioca. A porta traseira da maloca
é uma porta central, em dire¢do ao por-do-sol. Contra as doencas que emergem desta porta, 0s
benzedores cercam a Casa com uma esteira de protecdo. Esta € também uma Porta de

Transformacao, de Tdko, de coisas boas, por onde a Gente da Transformacao se transformou

14 Plantas alucindgenas usadas nos rituais também conhecidas como plantas mégicas no rio Negro
(FARIA ET ALL, 2015).
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em humanos. Através desta mesma porta o benzedor reza o nome da crianca, para que ela ndo
estranhe 0 espaco em que comeca a Vviver.

Na porta traseira esta todo o espaco de producéo e trabalhos da mulher, o poste de ralar
mandioca onde elas se rednem, cada uma trazendo seu ralo de pedra perto de seu forno de
ceramica, suas tigelas, potes e vasos de barro, usados no preparo das tintas para pintura corporal.
E o espaco onde s6 as mulheres elaboram a pintura corporal, seu espago de sentar e conversar.
A cumeeira da maloca é a coluna vertebral do Filho-da-Cobra-de- Pedra.

Gabriel Gentil (2007) enfatiza que Maloca original da regido dos rios Tiquié, Papuri e Uaupés,
A estrutura da maloca é feita e construida simbolicamente como se fosse um Deus Lua Yepa Oakhg, o
criador dos Tukano deitado de costas para cima olhando para direcdo do rio para baixo. Por
exemplo, as malocas que os primeiros Tukano Pamérri Mahsa que vieram do Lago de Leite,
com a Canoa de Cobra Grande. Eram da familia do Chefe geral dos Tukano. Depois de
chegarem em Ipanoré Cachoeira, rio Uaupés, construiram estas malocas no rio Papuri, na aldeia
Waiperi. O tuxaua Yupuri Wadro construiu com a estrutura Maloca Lua, Yepa Oakhéwii. No
comeco do Mundo, quando os Tukano moravam na Casa de Terra Yepawii, os Tukano
construiram a maloca com a estrutura do corpo da Criadora Deusa Terra Yepa e seu esposo
primeiro avo do Mundo.

As primeiras malocas Tukano descritas por Gabriel Gentil (2007) sdo as seguintes: Na
aldeia Serra de Porcos, 0 Tuxaua YUpuri construiu a Maloca Jacaré, Ehsowii. Esta maloca foi
construida no pé da serra, isto significa que era a inica Maloca que foi construida com estrutura
imitando a maloca da Casa da Noite Namiriwii, que existia nos Andes da Colémbia. No rio
Tiquié, na aldeia Pari-Cachoeira, 0 Tuxaua Yepa suri José Demétrio Silgueira (José Metri)
construiu Maloca Lua Yepa Oakhéwii. A maloca foi sucessora da maloca dos Aruak, do rio
Guainia, da Venezuela. A maloca da aldeia Cachoeira Acariquara Suhpisapoea, no afluente rio
Papuri, foi construida com estrutura de Deus Pedra Ehtd Oakhé. Estas malocas dos Tukano
foram construidas originalmente com suas pinturas, verdadeiros simbolismos antigos. Assim,
o0s primeiros humanos Tukano eram chamados Yepa Mahsa, significa Gentes da Terra, porque
os Tukano trabalhavam, adoravam a Criadora Yepa. A palavra Yepa quer dizer Deusa Terra,
na primeira lingua antiga dos Aruak, Gente tribo Pedra, a mesma gente Jurupari Miridpdra
Mahsa.

Os povos da familia linguistica Aruak, do rio Guainia, da Venezuela, vieram da
Cordilheira dos Andes, da América do Sul. Assim, estendendo em toda parte da Terra.
Moravam na beira, nos pés das serras, nas malocas de Pedra, de grandes blocos de marmore,

granitos. La era o maior Centro de Culturas, a Casa de Deus Pedra Quartzo Branco, do Sol. Um
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Chefe Pajé humano vivia o mais sabio. Este era quem mandava nas malocas. Os movimentos
da Lua e eclipse eram mais festejados nas malocas. Organizavam em sociedades tradicionais
festas de dabukuri oferecendo frutos, cacas, ervas medicinais, ceramicas, mandiocas, milhos,
ipadu, tabaco, parica, bananas. Foi o Deus Criador Napirikoli que veio trazendo estas
sabedorias, que trouxe ou criou 0s povos indigenas de Vvérias etnias: Baniwa, Werekena,
Tariano, Kuripako, Baré, Hohodene, Uinuma, Kuati, Kampa, Apurind, Mandawaka, Moliwene,

Suruahé, Desano.

3.3 Bahsariwii :casa dos rituais e das Dancas

A casa da transformacdo, casa da sabedoria, casa da vida, casa do ritual, casa da danca
tem sua histéria de origem pelos povos indigenas do Alto Rio Negro. Conforme Lana (1995)
em seu livro Antes do mundo Existir, traz um relato de como se originou essas casas na historia
de origem dos Desana, O mesmo relata que:

No principio o0 mundo ndo existia. As trevas cobriam tudo. Enquanto

ndo havia nada, apareceu uma mulher por si mesma. sustentando se

sobre o seu banco de quartzo branco. Ela se chamava Yeba Buro, a

"AvO do Mundo" ou, também "Avo da Terra". Ela criou um grande

baldo como se fosse uma maloca e chamou de baldo Bmttkowi ‘i,

"Maloca do Universo". Este € o nome que ainda hoje é o mais

mencionado nas ceriménias. Depois ela pensou em colocar pessoas

nesta grande Maloca do Universo. Voltou a mascar ipadu e a fumar o

cigarro. Ela tirou entdo o ipadu da boca e o fez transformar em homens,

0s" Avos do Mundo" Que que eram os cinco trovBes (LANA, 1995).

Cada um destes recebeu uma maloca do mundo, as malocas dos cinco Trovdes tinham
nomes. A do primeiro-chama-se Didahpikdwi'i *Maloca de Leite" e fica no sul. A do segundo
chama-se Diagahsirutthtdmiiwi'i "Maloca da Cachoeira da Casca" e fica no Leste, em Tunui
cachoeira, no rio Igana. A maloca do terceiro chama-se Bmttsiwi 'i "Maloca de Cima" é fica no
alto. Esta € a que tinha as riquezas: diversos adornos usados nas dancgas rituais. Todas estas
coisas eram especiais, "magicas"”. Tudo isto viria a formar a futura humanidade. Foi ao terceiro
Trovédo que a Avo do Mundo deu todas essas riquezas, assim como o poder de guarda-las. A
maloca do quarto Trovdo chama-se Diapasarowi'i e fica no Oeste, no rio Apaporis, na
Colémbia. a maloca do quinto chama-se iadihpamahawi'i "Maloca da Cabeceira” e fica no

Norte. O Trovédo desta maloca era o Gltimo e se chamava Abepdwehktt "Anta do Brinco do
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Sol". Ele brilhava por si mesmo. O autor narra em seu livro que destas malocas surgiram tantas
outras que deram origem ao universo e 0s povos, 0os Desana ficaram divididos em varias
malocas onde viviam sossegados. Trabalhavam e faziam grandes festas, como a festa de oferta
de bens.

O Tuyuka Justino Rezende (2016), afirma que Bahsariwi (casa do ritual) € o lugar da
vida, da festa, dos estudos, das meditacOes, narrativas de historias, escolhas e decisdes politicas
diante dos desafios internos e externos. As festas rituais mexem com vida, sentimentos, sentidos
de pertenca a um determinado povo. Na casa do ritual os benzimentos séo recebidos ao longo
da vida. Existe a espiritualidade, cura, dangas e rituais. Na casa do ritual se ouvi as historias
sagradas, realizam se as festas. As mulheres oferecem o caxiri*® onde séo preparados 0s
ornamentos para serem colocados na cabeca, nas cinturas, bracos e pernas, sao realizadas
pinturas com jenipapo, ouve-se 0s sons dos instrumentos, ritmos, chocalhos, musicas dancadas
que enchem a casa do ritual e alegram toda a aldeia. E também o lugar onde as decisbes sdo
tomadas, sejam questdes de trabalho ou politica.

Para o Tukano Gabriel Gentil (2007) a maloca na lingua Tukano é chamada de
Bahsauriwi, significa Casa das Dancas. A maloca € construida semelhante a estrutura do corpo
do criador Deus Pedra Ehtd Oakhé, na maloca existe estrutura simbolicamente do mundo e do
universo, é a cultura dos Aruak do Icana e dos povos baniwa, tariano, werekena, coripaco que
sdo culturas maiores. Gentil descreve que:

Desde o comego do Mundo, foi a criadora Deusa da Terra Yepa, que construiu
a primeira Maloca, local na Casa de Terra, Yepawii. Este lugar é mais antigo da
Terra. Assim no comecgo do Mundo este lugar era a Casa do Céu, Emésewii, era
a moradia da criadora. Assim a Maloca é Centro de Culturas e representa o
simbolo do Mundo e do Universo, especialmente a origem do Mundo e
evolugdo do Universo. Ensina como o Mundo originou-se sem habitantes e se
tornou povoado. O Mundo uma parte, gente, materiais, seres vivos aumentaram
de tamanho e com o tempo separaram-se. Explodiram em forma de grande fogo
redemoinho. Para nds, humanos de hoje, a explosdo é fogo e morte, para eles
era outra forma de surgir novas vidas e outros novos Mundos. Como 0s
primeiros humanos imortais se tornaram mortais, como apareceram estagoes,
para substituir um clima sem estagdes, a origem das primeiras humanidades da
Terra, como eles se desenvolveram, tornando-se homens e mulheres. Era uma
s0 tribo, falava sé uma lingua, casavam- se com as mulheres da mesma tribo.
Depois como se tornou uma pluralidade de varias tribos, falando muitos idiomas
diferentes (GENTIL 2007).

Gentil (2007), enfatiza ainda que a palavra Bahsariwii na lingua d Tukano tem varios

significados: — Bahsariwii: E a Casa de Dancas, é Centro Cultura, onde os velhos Pajés, com

1> Bebida fermentada a base de mandioca, nos dias de festa de danca ou nos dias de trabalhos coletivos
ou wayuri. Desde 0s primeiros tempos as Casas tinham potes de ceramica para fazer caxiri.
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os Chefes, com suas trés esposas cada um, é que comandam a Maloca. Fazem as cangdes e
melodias rituais, curam as doencas materiais e espirituais. E um lugar onde fazem varias artes,
varios tipos de rituais. E trocam de sabedorias, fazem ritos secretos. Realizam as festas de
dabukuri oferecendo os frutos e peixes.

Usavam as mascaras dos Jurupari, mascaras de animais e herdis humanos. E tocavam
as musicas lembrando as historias de nascimento de Jurupari Miri. Todos pintados e dangavam
com suas esposas, filhas, sobrinhas, cunhadas e outras. Com o Chefe moram os melhores, 0s
mais fortes Pajés que pertencem a mesma hierarquia, velhos ancidos e suas esposas, cantores,
curadores, serventes, guerreiros, pescadores, cacadores, agricultores, filhos e criangas. Portanto
para este autor a maloca é um Mundo simbdlico Mitolégico, é onde revive todo momento seus
antepassados.

Nas malocas Aruak as pinturas nas paredes tém seus significados. Na frente os simbolos
do Deus Pedra, o Sol. Sdo desenhos, simbolos, seres vivos invisiveis que existem e sdo
moradores na Casa do Céu. As cores possuem significados, sdo nas cores da Casa do Céu,
especialmente as cores do Deus Sol (amarelo). Os desenhos simbolos que existem por tras da
Maloca sdo simbolos da Deusa Terra Yepa. Os desenhos no lado de dentro, nas paredes, sdo
simbolos de visBes, sonhos, imagens que foram vistos pelos Pajés, Chefes antigos. Tinham
essa visdo quando bebiam as bebidas alucinégenas de Kahpi, cheiravam parica, fumavam
tabaco, comiam ipadd, durante grandes rituais. Depois 0s Pajés pintavam estes desenhos nas
malocas, nos corpos, nos artesanatos e ceramicas.

Para construir a estrutura das malocas existia uma hierarquia dos Pajés e dos Chefes,
havia grande distin¢do ou classificacdo para obedecer as regras.

Cada povo construia a maloca de acordo com sua origem e grau de hierarquia por
exemplo: Os Tukano, quando construiam a maloca, sempre construiam estruturas do corpo do
pai criador 0 Deus Lua Yepa Oakhé. Depois completavam com os simbolos de animais, e
outros. Outros povos também seguiam a mesma regra, construiam conforme estruturas do Deus
deles. Outra importancia da Maloca para os Pajés e Chefes & porque 1a é onde eles praticavam
rituais através de discursos em poesias nas cerimonias. Depois convocavam rituais de
casamentos. Onde faziam o batismo indigena para os filhos deles. Na maloca os pajés junto
com os chefes eram representantes dos deuses.

Na descricao de Gentil (2007), cada pajé representava o sol humano:

Um chefe com cinco pajés representa um Sol humano, um Chefe com
trés pajés, ele representa um Sol fisico. Um Chefe com dois pajés, ele
representa Sol espirito. Um Chefe com dez Pajés e mais dez mulheres
guerreiras, ele representa Sol Pajé Chefe da tribo. Um Chefe com mais de 50
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pajés, com mais de 50 mulheres guerreiras, este sim que era da tribo Gente
Pedra. Pajé fazendo ritual representava Sol, Deus de Pedra Quartzo Branco.
Curavam as doencas através de palavras e pensamentos sem usar as ervas
medicinais. Curavam o corpo, mente e a alma. Diziam que 0 corpo é um
escudo, vestido, servo da alma. Nao ha outro deus sendo ele, o curador e sabio
... Sem Maloca ndo existia Cultura, Ciéncias e Curas. (GENTIL, 2007).

Nas malocas existia um calendario de rituais que aconteciam ao longo do ano, esse
calendario mostrava complementaridade entre baya (cantor/mestre de danca), basegu
(benzedor, rezador).

Eram realizadas grandes festas de dabukuri, oferecimento de frutos, peixes, carnes na
qual foi descrita por Hugh (1993), nas festas com consumo de caxiri, 0s dabukuris ocorre a
reunido do aglomerado de malocas vizinhas sob um mesmo teto, colocando-se como uma
mesma comunidade, de modo que, a progressao destas festas indica o ideal de integracéo entre
0s grupos das diferentes malocas. No inicio do dabukuri, anfitrides e hospedes permanecem
separados e suas relacdes sdo marcadas por cantos formais, enfatizando, sobretudo, as
diferengas entre eles. Esta formalidade é gradativamente diluida no decorrer da festa, ao passo
que, ao final, todos estdo dancando juntos; a diferenca que marca as atitudes iniciais é
substituida pela jocosidade entre os homens. O apice da integracdo se da na refeicdo comunal
gue encerra a festa, momento maximo em que o grupo territorial formado pelo conjunto de
malocas, os visitantes provendo carne, os anfitrides beiju e caxiri (HUGH-JONES, 1993, p.
101).

Para Hugh- Jones (1993), o principio da reciprocidade é articulado através das relacdes
entre anfitriGes e visitantes através das trocas, que aconteciam durante o ritual do dabukuri. Para
este, a conceituacdo de sociedade por meio do ritual do dabukuri, articula-se mais fortemente
com a vida cotidiana da maloca e do aglomerado de malocas considerando as diferencas entre
membros de um mesmo grupo exogamico e afinidade marcando relagbes entre grupos
exogamicos distintos, porem espacialmente préximos por intermédio do parentesco da lingua.
Assim, a hierarquia e principios fundamentalmente diferenciados séo englobados pelo ideal da
consanguinidade de forma que as relagdes tendem a ser formais e igualitarias atraves da
prevaléncia da ideologia do parentesco.

Foram narrados pelo Tuyuka Higino Pimentel varios tipos de cerimonias de dabukuri, e
as dancas que eram especificas para cada cerimoénia, entre as quais podemos destacar:

e Dabukuri de frutas (acai, inga, japura, qualquer fruta do mato), essas ceriménias podem

ser cantadas e dancadas da seguinte forma: danca de lugar cerrado; danca macaco-da-



99

noite; danga do bicho preguica; danca abelha grande preta; danca de wapiri; danca da

sorva; danca do chocalho-pequeno; danca da envira-da-sombra-do-mato.

e Dabukuri de peixe, caca ou tapioca eram realizadas as seguintes dancas: danca do
cacho-de-inaja, danca de cacho-de-inaja meio depenado, danca das folhas de inaja,
danca do bastdo de ritmo. Estas dancas sdo feitas quando recebem os cunhados e outros.

e Dabukuri de oferecimento para as oncas de dente grande que eram inimigos, pois estas
tinham matado os pais dos Diroa. Por isso eles ofereceram peixes estragados em
vinganga. Vinganca dos filhos, pela morte dos pais deles. Ao amanhecer no final da
festa de dabukuri, os Diroa trovejaram as Oncas, matando todas. Depois subiram no
Universo, que € o seu lugar. Hoje em dia, no verdo quando os indigenas ouvem o
barulho de trovéo 1& sabem que sdo os Diroa.

e Dabukuri de oferecimento para os cunhados distantes, pois segundo Higino Tendrio,
um Tuyuka sempre se casa com moga de fora, de outra comunidade e outra etnia falante
de outra lingua. Ou vem de uma comunidade bem distante. Entre aqueles que receberdo
o dabukuri, estdo os parentes do marido, e benzedores. O benzedor, ao receber esse
dabukuri, sabe que esta sendo feito de boa ou ma intencdo, assim ele ja transforma os
alimentos estragados em coisa boa. O benzedor é importante no dia de dabukuri. Ele
reza ipadu (cigarro, cera de abelha) para proteger. Quando entra na maloca, 0s
alimentos ja estdo transformados em coisa boa, 0 pensamento e intencdo ruins daquelas
pessoas ja estdo transformados em coisa boa. Até as intencdes dos cunhados sdo
transformadas. Os benzedores, assim como os Diroa, podem tanto ter ideias da
vinganca como de transformacdo em coisa boa. Na cerimonia de iniciacdo, danga-se
uma semana direto sé com Flauta Sagrada. Em um dabukuri comum pode-se dancar
dois dias com Flautas Sagradas. Quando termina, o benzedor reza pimenta e 0s mais
jovens comem beiju normal. Os mais velhos ndo comem, pois estdo acostumados com
0 ipadu. Nao sentem fome.

As cerimonias de dabukuri eram anuais, como ja mencionado acima eram oferecidos,
frutos, peixes, cacas, as vestimentas e pinturas, acangataras, tambor, as musicas simbolos das
malocas, as bebidas de kahpi, as medicinas parica, usavam as mascaras do Jurupari, de animais
como paca, tucano, usavam instrumentos como maraca, mawaco, entre outros.

Os cantores chamados de Bayaroa cantavam as melhores musicas e manifestavam o0s
melhores rituais, dangcavam com as mocas virgens, tocavam as musicas de jurupari com as

flautas de paxiubas.
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O ritual secreto de iniciagdo masculina, ou jurupari, o qual esta vetado para as mulheres
e criancas. E, por esse fato obtive pouca informagdo sobre este ritual com os sabios a quem
conversei, 0 que pude obter foram os dados secundarios através das analises bibliogréaficas.
Hugh- Jones (1993), em seu trabalho com os Tukano discorre sobre o ritual do Jurupari. o autor
enfatiza que, este ritual funciona como a antitese dos dabukuris, as rela¢cdes cotidianas e 0s
rituais que congregam os grupos territoriais, 0 jurupari, envolve justamente a marcacdo das
diferencas dadas na historia de origem enfatizando sua relagdo complementar e correspondéncia
com os modelos antropoldgicos da descendéncia e da consanguinidade.

Através das cerimonias que aconteciam nas malocas, 0s deuses e deusas comandavam
por igual, nos esteios das malocas segundo dados secundarios obtidos, eram registrados alguns
nomes masculinos e femininos como: os nomes masculinos Tukano: Doétiro, Yupuri, Ahkéto,
Buu, Kémard, Eremiri, Suegé, Séribhi, Yepésuri, Wehsemi, Nari, Doe, Ahusuri, Dia Wahsomi,
Ahusiri yiaro, Yai, Yepa bairi, Nuhird, Yepasui, Yepasiri, Yeparé, Ahu, Yepa, Surié, Suusi,
Sui, Nahori, Nami. Os nomes completos das mulheres Tukano desde principio do Mundo,
quando ndo existiam as brigas com os homens: Wihdmahs , Nuhkuadiardgd, Ohpekd, Ehtibhoa
Oakhd, E6romahsd, Bahsabusa pahko, Keeri, Ohko Oakhd, Yeparad, Karako, Ehtd Oakhd,
Omé mahsd, Mirio, Uhpi mahsd, Buhtuyari mahsd, Wirdrd, Yepa Oakhd, Yaio, Yéhégo.
Segundo descricao bibliografica, os nomes das mulheres atualmente sdo somente oito nomes,
pois outros nomes foram esquecidos por causa de brigas entre os homens e mulheres: Duhigo,
Yepario, YUsio, Yuu pahko, Piro duhigo, Déhpoti, Diatho, Nigé.

De acordo com Hug- Jhones (1993); Grumberg (2005) os Hupda é que trabalhavam,
cacavam, pescavam, eram a médo de obra para os Tukano. Pois estes sdo servidores, melhores
conhecedores da mata, eram os guardides da mata, terra, maloca, lugares de rocas, das cacas e
pescas. Eram os hupda que tiravam 0s materiais para construir as malocas, recebiam as
orientacbes do chefe Tukano. A preferéncia na regido do Uaupés e seus afluentes, era pelo
terreno escolhido era o solo de cor preta, no morro alto, onde tem arvores grandes ou no pe da
montanha alta plana, ou ainda perto do rio, onde existem as cachoeiras, que sdo lugares de
historias mitoldgicas e sagradas.

Um dos rituais que aconteciam nas malocas que foram registrados, eram os funerais.
Quando morria um chefe, os pajés, os cantores, ficavam no meio da maloca em pé, pintavam -
se com simbolos de animais, que chamavam de os monstros do morto, usavam mascaras de
choros de animais, cuia, veado, onca pintada, coruja, faziam discursos lembrando a vida do
morto e a origem da humanidade. Havia choro, dancas e canto no ritual funerario. Enterravam

com 0s objetos que pertenciam aos mortos, pedras preciosas, pedras de quartzo branco, pedra
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machado, colares de ouro e brincos, objetos de pratas que lembravam borboletas, besouros e
passaros. Os timulos eram no meio da maloca, construidos de pedras com liquidos chamados
wayuko pelos tukano, que era um liquido trazido do rio subterraneo Wamédia. Com esse liquido
riscavam nas pedras os simbolos que marcavam o periodo da morte, esses simbolos eram
entendidos somente pelos pajés. Quando os Tukano mudavam a maloca de lugar eles
desenterravam 0ssos humanos e guardavam nas urnas de ceramicas. E levavam com eles para
o lugar da nova maloca e enterravam no meio da nova maloca.

E importante ressaltar que para os Tukano, somente um chefe de um grupo, justamente
com o0s pajés, € que podiam consagrar, autorizar, legalizar e reconhecer a existéncia, a

construcdo da maloca.

Dentro das malocas eram encontrados Instrumentos espirituais que possuiam e seus
simbolismos e significados:

o Kumuro

Figura 18 - Kumoro Tukano. Fonte FOIRN 2018.

Kumurd, (banco) significa: kumu (iniciado, sabio), ro (lugar), lugar do sabio iniciado.
Mulher ndo deve sentar-se nesse tipo de banco. E esculpido em uma peca de madeira branca,
recebe sua pintura de tinta preta sobre o fundo vermelho, na placa bi- curvada do assento. E o
banquinho e mais outras coisas sagradas que se formou o avé do universo. Logo ao banquinho
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se atribuiu uma origem mitica e sagrada. O pajé, antes de fazer uma cerimdnia, senta-se no
banquinho. O desenho do banco é préprio, apresenta um desenho proprio que é um tragado
chamado KUMU- HOLLI, representa as escamas do fruto de miritizeiro. Conforme outra
cerimonia o desenho fica interpretado como tracado do tipiti. E o desenho de cobra que pode
esticar e encolher. A cor vermelha, é em lembranga da cobra que era o primeiro pajé. Com
cerimonia propria o banquinho fica consagrado.

O banquinho préprio do Kumu é chamado de KUMU- PA’"TARO. O Kumu senta-se
do lado esquerdo, virado para a porta principal, de costas para as nascentes do rio, olhando para
o oriente. Em um banquinho normal senta-se s6 uma pessoa, no banco grande senta-se trés
pessoas: 0 dono da casa, ladeado por seus irmdos (maior e menor), ou ladeado por KUMU
(iniciado) e Yai (pajé). No caso de cantoria no meio fica sentado o Baya (cantor, mestre de
cerimonias) e aos seus lados ficam os cantores secundarios, Yé'tird (respondedores) que
sustentam a voz do cantor.

As pernas dos bancos representas as serras que Sao:

» Amdgé que ficaa direita do rio Tiquié, na altura do povoado de Iraiti.

A\

Buxpukhé, localizado a direita do rio Tiquie na altura do Castanha Igarape

> Numugg, situado na cabeceira do rio Cabari igarapé que desemboca no Tiquié, na
margem direita

» Yexs~éi, Serra dos Porcos, localizadas uns 40 km da Boca da estrada, na margem

esquerda do rio Tiquié.

e Acigarreira

E uma grande forquilha com cabo pontiagudo, entre os bragos da forquilha coloca-se o
cigarro cerimonial: u’tikaro, a cigarreira é chamada de u'tika-yaxpu, ou Kumudli-o"d@ na

linguagem do cerimonial.

A cigarreira era usada nas cerimonias do dabukuri, ou fora dele, quando se consumia
ipadu e se tomava caxiri. Em respeito aos presentes passava-se 0 cigarro ao outro participante

da cerimonia. Cada curvatura da cigarreira tem em significado especial.

e A peneira
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Peneira (sé"dwa) ¢é objeto de uso caseiro (figura 19). Seu simbolismo é uma autentica
profissdo de fé da religido Tukano. Ao comeco de trangar cruzam-se trés talas verticais com
trés horizontais. O ponto do seu cruzamento representa a casa do centro. Did-Wi, mencionada
no mito das viagens dos antepassados. Onde as talas do cruzamento inicial tocam o aro de
reforco da peneira, estdo representadas as casas dos 4 trovoes: a casa das Cabeceiras, a casa da
Boca do Rio, com a peneira mais proximo do corpo, no aro esta representada a casa do trovéo
a direita e no lado oposto mais longe do corpo a casa do trovao a esquerda. A feicdo chata da
peneira significa o nivel do nosso mundo e cada cruzamento das talas representa uma pessoa
do povo Tukano. As talas pretas representam os individuos iniciados (kumud) as talas
vermelhas- os pajés (Yaiwa) e as talas sem tinta representam o povo ndo iniciado (axsd mehd
nird). Cada encostamento da tala sobreposta no tracado significa um nome sagrado e representa
uma memoria de um tukano. O aro da peneira representa a bola da defesa, (wetiro) que é o

corpo da cobra grande.

Figura 19 - Peneira Tukano. Fonte ISA 2018.

e A caixa com adornos cerimoniais

O conjunto de adornos usados em dabukuri, em tukano recebe o nome de mahé&-poali
(penas de araras), em lingua geral é falado acangatara, adorno de cabeca. Os adornos ficam

guardados na caixa, na viga. Os adornos distribuem se antes da festividade e logo depois dela
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sdo recolhidos e cuidadosamente guardados na caixa. O Diadema dos velhos é uma faixa de
tucum, com penas amarelas e vermelhas de arara e penugem de urubutinga, é a coroa de luz do
mundo. Os pingentes longos que caem da nuca até a cintura, nas costas, representam as linhas
de comunicacéo. O cinto de dentes de onca € a seguranca do mundo, s6 é usado pelo tuxaua e
seu auxiliar. As joelheiras, devido ser amarela significa a lua, a pintura é somética de quem usa
0s adornos de acangatara, feita com tinta de jenipapo, representa a cor da canoa com que eles

vieram. O pingente do braco direito é o sopro do boto.

e A lanca ritual

Em uma ponta superior munida de pontas dsseas, ou de ferrdo de arraia, e na outra um
maraca, aberto na propria madeira com auxilio do fogo, para introduzir nele pedrinhas de
chocalho e termina em ponta fincada no chdo, para marcar o ponto inicial e final de uma danca.
O adorno na extremidade superior representa o sol. O adorno abaixo representa a lua. Perto do
entumecimento do chocalho, coloca-se o adorno chamado miri-yari-soriro que em Desana
significa saquinho para abrir a noite. A fenda do chocalho representa a separagéo da claridade
e da escuriddo e a ponta inferior representa as chaves da mala onde a escuriddo veio conduzida
pelos primeiros homens. A mesma lanca € considerada bastdo de transformacédo do pajé. E é
por isso que € chamado em Desano yearige e em tukano yayakhe. O chocalho foi que anunciou
ao mundo que iria amanhecer estabelecendo a divisdo entre o dia e a noite.

Nas malocas aconteciam as festas e cerimonias de canto e dangas, benzimentos e
entoacOes, essas cerimonias eram fundamentais. Cada cerimonia, corresponde a um ciclo de
canto e danca, que pode durar um dia, um dia e uma noite, ou ainda invadir a manhd seguinte.
Higino Tenorio enfatiza que os cantos e dancas devem ser cantados como foram criados. Cada
baya tem seu estilo e repertorio um pouco diferenciado. O baya é conhecedor de todas as
estrofes do canto, e também dos passos da danca. Apenas uma mulher canta, geralmente a
esposa do baya. Ela, a yugo, fica no centro do espaco de danga, acompanha o movimento do
grupo e deve ter muito félego e voz bonita. Uma caracteristica que diferencia as festas, é que
umas sao muito longas (basamoriyoare), enquanto outras sdo sempre mais curtas (basamori
akarp). O baya respeita isso na performance.

Os instrumentos musicais que mais eram utilizados nas festas e rituais eram:

Flauta- P& (cari¢o) Estas tabocas sdo 0ssos de morcego. Quando usa sem benzer, fica

gorduroso (usesari). Conhecemos o cari¢co fino (osso de mulher), o carigo grosso (0sso de
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homem) e o pequeno colorido (wekd@ pakatd), apenas estes.os velhos ja tiravam taboca,
preparavam e tocavam em dias de caxiri, dabukuri de frutas e dangas dos velhos, para alegrar e
dancar com as mulheres. Existem varios toques de cari¢o, diferentes uns dos outros,
acompanhados de algumas coreografias que também podem variar. Quase sempre a mulher
segura sua mao direita na mao esquerda do homem, um casal seguindo atras do outro; as vezes
abraga a mulher; as vezes abracam lado a lado de dois em dois (ou dois casais); alguns dancam
‘colocar quinhampira’, com toda uma representacdo do oferecimento deste alimento; alguns
dancam de méaos dadas com a mulher. H4 muito conhecimento sobre os diferentes toques e

coreografias do carigo.

Flauta de taquara (tor6riwu) os velhos tocavam qualquer dia ao acordar, ou de noite
ao comer ipadu; jovens, velhos ou quem quisesse, nos dias de caxiri. Essa flauta é o 0sso de
morcego.

Flauta de osso de veado com 4 orificios. Essa flauta era e ainda é tocada nos dias de
caxiri, durante a miracdo do kahpii.

Flauta ‘weru weru’ Essa flauta também é feita de osso de veado, mas tem trés furos.
era tocada durante o caxiri, na miragdo do kahpii e na hora de abrir a Caixa de Adornos, que
era usados na danga dos velhos.

Casco de jabuti, originado com o kahpii e com a Gente da Transformacdo. Naquele
tempo, quando Kapisuniamakd vinha trazendo seu filho Kahpii para a maloca, ao mesmo tempo
0 Jabuti vinha fazendo sua musica. Por isso ele zoa muito bem durante a miragdo do kahpii,
quando tocavam ou esfregavam esse casco com a méao.

Cabeca de veado e a flauta era tocada nos dias de caxiri. Tocavam e dangavam como
uma brincadeira engracada, boa para acabar com a pregui¢ca no meio da noite e da madrugada,
para afastar o sono quando ele chegava.

Cabeca de tatu, também tocavam em dias de festa pra espantar o sono que chegava de
madrugada.

Tamborina em dias de caxiri. Essa tamborina, tocada nos dias em que se manda fazer
0 caxiri e nos dias de caxiri, é feita da seguinte maneira. Todos 0s povos da regido tém essa
tamborina, feita da mesma maneira, tocada nos dias de caxiri, nos dabukuris de carne e peixe.
Quem escuta o toque da tamborina ja sabe que tem caxiri.

Trompete de cerdmica Estes trompetes ou ‘buzinas’ eram tocados durante o
oferecimento de carne ou peixe para outra comunidade, no dabukuri. Feitos de ceramica, eles

zoavam muito longe. Os moradores de comunidades distantes escutavam seu toque. Para
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fabricar esse trompete usa-se uma argila temperada com nudgu, uma casca de arvore que €
queimada, pilada ou socada no pil&o e, depois de esfriar um pouco, peneirada e misturada com
a argila. Entdo comeca-se a moldar o trompete.

Japurutu nos dabukuris de oferecimento de alimentos era usado em dia de dabukuri
de carne ou peixe. Uma dupla entrava na maloca na frente dos outros, tocando japurutu. Eles
costumavam amarrar na ponta do instrumento um pedaco de peixe ou carne. As mulheres que
recebiam, dangavam com estes tocadores. Terminada a danca, elas pegavam o pedaco de carne
ou peixe. S&o fabricados com paxilba pequena, oca. Tiram a paxitba, medem o tamanho dos
dois japurutus (no par, sempre um deve ser maior que o outro), depois tiram o miolo com ajuda
do talo espinhoso da propria folha da paxitba. Depois leva-se ao porto para lavar e tirar o resto
da carne. De volta em casa, deixa secando no sol. Seco, faz o orificio superior da embocadura
e o fecha parcialmente com cera de abelha. Por fim, amarravam uma folha de sororoca, com a
qual regulam o tamanho do orificio. Usavam chocalho em fieira amarrado no tornozelo.

Portanto, a maloca foi a primeira unidade espacial dos povos indigenas da regido do
Alto Rio negro, o lugar da vida, a casa da sabedoria, onde 0s conhecimentos eram
compartilhados, onde a organizacdo social e politica era estruturada. Depois que estas foram
destruidas, os povos passaram se organizar através de outras unidades territoriais, como

veremos no decorrer deste capitulo.

3.4 Da aldeia a comunidade a (re)organizacao espacial

Na maloca condensava-se a cultura prdpria, espaco da vida e sabedoria. Tudo ali
respirava tradicdo e independéncia, troca de experiencias e conhecimentos, eram habitadas por
moradores que possuiam um parentesco entre si. Estes viviam em harmonia, praticando, seus
costumes e rituais. No entanto, com a chegada do colonizador, os missionarios, achavam que
era um lugar de promiscuidade, insalubre onde as doencas poderiam ser proliferadas,
principalmente por causa da fumaca que era inalada. Com a desculpa de “salvar” as almas, os
padres comecaram a convencer os indigenas a viverem sozinhos isolados, incentivava a
construcao de casas pequenas, para a familia nuclear. Com a destruicdo das malocas destrui -se
o0 principio da coletividade que existia e os pajés foram expulsos.

Segundo os relatos de Gregdrio Soares, apud Andrello (2004)

Quando os missionarios chegaram, eles ndo puderam compreender nossos
dabukuris e festas com mirid (flautas sagradas). Comecaram entdo a perseguir
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essas coisas, dizendo que eram coisas do diabo. Os padres disseram também
gue era melhor morar em uma casa diferente, em casas separadas. Os velhos
tiveram entdo um primeiro choque, porque deixaram de ter gquem o0s
orientasse. E logo deixaram de contar para os filhos como essas coisas eram
feitas. Quando eles comecaram a fazer casas particulares, usaram palha branca
e casca de arvores. Mas logo os padres disseram que o melhor era com barro.
Entéo alguns comegaram a usar assim, mas nédo foi de uma hora para outra.
As portas eram trangadas com palha, com ainda se fazia na maloca. Depois de
algum tempo os padres mostraram como se fazia uma porta com tabuas e

dobradigas. Passaram a ter que comprar dobradigas dos missiondrios”.
(GREGORIO SOARES; Apud ANDRELLO, 2004.)

Para assegurar o processo colonial, foi necessario promover o aldeamento dos povos
indigenas pelos missionarios como forma de acabar com as malocas, cultura e organizacdo
politica e social a0 mesmo tempo que permitia um maior controle sobre 0s mesmos imponde-
Ihes uma nova ordem civilizatéria e uma lingua exdgena para conquista do territério pela coroa
portuguesa na Amazonia.

A maloca foi destruida e uma outra unidade territorial foi construida sob a égide do
processo civilizatdrio agora denominada aldeia. Muitos indigenas ainda usam o termo aldeia
como referéncia aos lugares que habitam.

Béksta (1988), em seus relatos aponta que a Gltima maloca foi extinta por iniciativa do
padre Marchesi em agosto de 1958, que pertencia ao povo Desana do Urucu- igarapé afluente
do rio Papuri. Os missionarios estimulavam os habitantes de casas pequenas a se unirem em
comunidades de base. A lideranca tradicional, religiosa e social, foi substituida com imposicao
de novos chefes e catequistas, 0 que resultou em muitas brigas. Ndo existia mais o convivio
pacifico e respeitoso como havia na época das malocas. Do ponto de vista higiénico e moral, 0s
religiosos estimularam os indigenas a organizar povoados compostos por casas enfileiradas a serem
ocupadas por familias nucleares, incialmente aldeias e mais recentemente, sob a denominacéao de
comunidades.

Muitos velhos resistiam em sair de suas malocas pois & estavam enterrados seus
antepassados. Para estes existisse uma harmonia entre os vivos e os falecidos, por imposi¢édo
dos colonizadores, comecaram a construir 0 cemitério cristdo, onde se separava 0s mortos dos
vivos, onde ficou conhecido como lugar de fantasmas, onde apenas uma vez ao ano era possivel
homenagear seus entes queridos.

Os indigenas comegaram a vender seus objetos sagrados devido a insisténcia dos
missionarios, ou trocar por espingardas ou outros objetos. Muitos enfeites foram doados aos
turistas, o que provocava indignacao entre os velhos. A perda da acangatara e outros adornos,

provocou um etnocidio entre 0s povos.
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Em contraposicdo a imposicdo dos colonizadores, em nossos didlogos com os mais
antigos moradores das aldeias onde realizamos trabalho de campo especificamente em Juruti,
Nova Vida e Boa Vista, nos foi relatado que, comecaram a morar em um sitio*¢, levando apenas
a familia nuclear e conforme seus filhos iam casando aumentavam o tamanho da casa ou
construiram outra casa ao lado da sua. Quando comegaram a surgir as necessidades de ter
escolas e outros beneficios deu-se inicio ao que hoje conhecemos como aldeia e mais tarde
comunidade. As aldeias inicialmente foram construidas de forma imposta pelos missionarios
como ja relatado acima. Todavia, observamos que mais tarde essas aldeias se transformaram
em comunidades que podem ser definidas a partir da forma como foram originadas.

Nessa perspectiva, as comunidades ora denominadas na regido do alto Rio Negro,
surgiram de formas: espontaneas, as criadas pelos proprios indigenas, frente a resisténcias ao
modelo aldeia; as impostas pelas missées, onde incialmente foram aldeias e com a construcédo
das missdes se tornaram comunidades; e aquelas de forma mista, que foram criadas tanto por
imposicdo das missdes quanto pelos proprios indigenas como podemos citar o caso de lauarete.

Luciano (2006) descreve que a imposicdo dos colonizadores e 0s impactos sobre 0s
povos indigenas do Alto Rio Negro, as praticas, 0s costumes, os habitos, os valores e 0s
conhecimentos proprios foram sendo aos poucos substituidos no coletivo por costumes, valores
e conhecimentos dos brancos, na medida em que o novo ideal de vida dos indigenas passa a ser
0 modo de vida dos brancos.

Abriu-se, assim, espaco para maneiras muitas vezes artificiais de organizacéo social,
politica, econdmica e religiosa. As liderancas locais deixam de ser os Tuxaua, substituidos pelos
“capitaes” do modelo ocidental devido a presenca das for¢as militares na fronteira; as malocas
coletivas sdo trocadas por casas individuais; as aldeias sdo transformadas em comunidades
como inicio da escalada rumo a vila, ao distrito e a cidade; os grupos de parentescos e as familias
extensas sdo transmudadas em associagdes na forma de pessoas juridicas impessoais e
categorias profissionais distintivas, hierarquizadas e concorrentes. As forcas inspiradoras de
vida deixam de ser as referéncias culturais de origem, sendo substituidas pelas promessas de
bem estar e de viver melhor do mundo ndo indigena, além de uma promessa irrecusavel além

da vida, o céu.

16 Segundo Andrello (2004) e dos proprios entrevistados nas comunidades, os sitios sdo as unidades de residéncia
isoladas, compostas por uma ou duas casas ocupadas pelos membros de uma mesma familia. As ‘comunidades’
foram criadas por influéncia dos missionarios e constituem vilas ou povoados que chegam a agrupar varias familias
e tém servicos basicos em termos de educacdo e salde.
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O termo comunidade desde os meados do século XIX, constitui-se como uma espécie
de contraponto societdrio a modernizacdo. Na sociologia, varios autores analisavam a
comunidade sob uma tipologia social marcada em geral por grupos de pequenas escalas, que
estabeleceriam relacdes de solidariedade cotidianas, pessoais, espontaneas e permanentes no
qual seriam configuradas identidades comuns, propicias a pratica da vida comum.

Segundo a definicdo de alguns autores analisados (BHABHA 1998, FERNANDES,
1973), o termo comunidade é traduzido como o lugar humano da vida, pois estes séo os lugares
sociais arrancados da natureza ou que esto nela encravado. E o lugar onde a pessoas, familias,
parentes se relinem para dar tratar assuntos de suas vidas, ou dar um sentido a ela. E o lugar
também das escolhas, onde elas escolhem o que desejam ser nela ou por imposicéo a ela. A
comunidade € o lugar humano, onde se cria um espaco de vida quando ali se vive, quando ali
se chega ou até mesmo quando se vai para ali de maneira imposta ou arbitraria.

Segundo Bhrabha (1998) a comunidade perturba a grande narrativa globalizadora do
capital, desloca a énfase dada a produgdo na coletividade “de classe” e rompe a homogeneidade
da comunidade imaginada da nacéo.

Com o intuito de verificar a (re) organizacdo do territério, buscamos observar, 0 modo
de como as comunidades estdo organizadas. Para isto escolheu-se duas comunidades em cada
calha de rio. Na calha do Rio Negro: Nova Vida e Juruti; na calha do I¢ana: Boa Vista e Nazaré;
e no rio Waupes, Cunuri e lauarete. Descreveremos a seguir como estas estdo organizadas e

suas origens segundo os relatos dos moradores mais antigos.

¢ Isana Rumasa (Boa Vista)
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Figura 20 - Cartograma participante da comunidade de Boa Vista. Boa Vista, 2018

A comunidade de Boa vista (figura 20) esta localizada na margem direita do rio Icana
afluente do rio Negro no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira. Segundo informagdes obtidas
através de conversa com o0 agente de salde o Baniwa Wilson Silva, na comunidade residem
aproximadamente 400 pessoas e mais de 60 familias. Atualmente vivem os povos das etnias,
Baniwa, Bare, Kuripaco, Tukano, Tariano, a lingua mais falada no cotidiano é o yegatu, porém
os mais velhos sdo falantes da lingua baniwa e estes conversam entre si na sua lingua materna.
Os fundadores da comunidade s&o os senhores, Roberto Euzébio, Julio Américo, Alberto
Evaristo e Augustinho Videira, a religido predominante na comunidade € a evangélica.

Segundo relatos dos mais idosos entre eles o senhor Moisés Americo (2018) do povo
Baniwa, os primeiros moradores da etnia Baré moravam em um sitio chamado Tarakua, Wirari
Ponta, com o passar do tempo mudaram para o sitio chamado Estacamento, e esse sitio deu
origem a comunidade ao qual deram o nome de Boa Vista que em Yegatu é falado Isana
Rumasa. A comunidade esta dividida em vilas, conforme foi descrita no cartograma participante
(figura 19) que que séo os seguintes: Vila do Centro, Vila Boa Esperanca, Vila Areal, Vila Sdo
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Tomé, Vila Wirapuku, Vila da Paz, Vila Bagda, Vila Nova. Tem na sua infraestrutura, escola
de nivel fundamental e médio, Pélo base de Salde, igreja, centro comunitario. Nos momentos
de lazer os moradores dessa comunidade praticam esportes, realizam feiras de ciéncias na escola
e realizam algumas atragdes culturais promovidas pela escola.

No final da década de 1940, Sofia Muller, iniciou a evangelizacdo dos Koripaco na
Colémbia, entendendo esse trabalho entre os Baniwa do I¢ana entre os anos de 1949 e 1950.
Atualmente a comunidade de Boa Vista ainda persevera na doutrina da Missionaria Sofia
Muller e de outros pastores que vieram depois e se instalaram nas comunidades do Icana. a
Igreja € administrada por ancifes, diaconos e pastores moradores da comunidade. Que sdo
encarregados que levar o evangelho aos comunitarios, por este motivo é raro ver na comunidade
comemoracdes e festas tradicionais, ndo se praticam, mais 0s rituais dos antepassados.
Semestralmente ocorrem as conferéncias, que sdo eventos evangélicos promovidos pelas
comunidades abertas a todos que desejam ouvir o evangelho de Cristo. As dancas tradicionais
sdo apresentadas apenas na escola, onde os professores tém buscado revitalizar e valorizar a
cultura.

Em conversa com o senhor Moisés Américo (2018) Baniwa, 0 mesmo afirma que, antes
da chegada dos colonizadores os indigenas viviam em paz sem se preocupar com as outras
coisas, porque antes 0s povos viviam em suas malocas, com a chegada dos missionarios
passaram a se organizar em aldeias e depois passaram a chamar de comunidades. Viviam de
fazer suas rocas, plantavam e colhiam frutas e algumas vezes vendiam ou trocavam para obter
seus mantimentos. Eles ndo se preocupavam com a educagdo como atualmente, ficavam
satisfeitos com poucas coisas, ndo dependiam, tanto das coisas dos brancos.

Com a chegada dos colonizadores e missionarios pregadores do evangelho, 0s povos
comecaram a se dividir, pois muitos ndo aceitavam a religido. Por imposi¢do das igrejas
comegaram a construir novas comunidades, com isso tiveram muitas divisdes, e alguns povos
deixaram de falar suas linguas, perderam sua identidade cultural pois ja ndo praticavam mais
suas culturas como antes, pois 0s ndo indigenas queriam que praticassem a cultura deles.

A fonte de renda da comunidade € a agricultura, a maior parte dos moradores trabalham
na roca, alguns vendem seus produtos para comprar outros produtos. Porem existem
professores, aposentados e agentes de salde.

Por ser uma comunidade de extensdo maior do que as outras ao redor, 0os moradores
estdo reivindicando junto a prefeitura do municipio que a mesma seja transformada em distrito,
as ruas sdo pavimentadas e asfaltadas, as casas sdo construidas de madeira cobertas com telhas

de aluminios, algumas ja estdo sendo construidas em alvenaria, existe na comunidade uma
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pequena fabrica de tijolos a qual vende para os parentes da comunidade. As casas possuem
energia elétrica ligada através do gerador comunitario, porem alguns moradores possuem
gerador proprio, e segundo moradores ja foi solicitado para a Prefeitura do municipio um
gerador maior pois a comunidade esta em processo de crescimento.

A Comunidade € liderada por um capitdo que é escolhido através de eleicdo. Quando
estive na comunidade fui recebida pelo capitdo o Sr. Wilson Silva (2018) o qual pertence a
familia de um dos fundadores da comunidade, o0 mesmo relatou que na sua familia, sempre
foram liderancas da comunidade, agentes de salde e professores. Sempre realizam atividades
no centro comunitarios, quando estive na comunidade participei do café da manha/ mingau
chamado por eles, no centro comunitario, onde 0s moradores se as 7:00 da manhd, cada um traz
algum alimento para ser compartilhado entre os mesmos, depois de servido o alimento o capitdo
anuncia os avisos e informacdes para 0s comunitarios, € um momento de partilha e de troca de
informacoes.

O Baniwa Emenegildo Silva (2018) morador da comunidade, enfatiza que Boa Vista é
uma comunidade grande, e que 0 povo procura cada vez mais a melhoria de vida lutando pela
autébnima com os governantes em busca de seus interesses para exercer a sua cidadania.

A Comunidade de Boa Vista foi criada de forma espontanea pois as familias foram
crescendo e se via necessidade de ter servicos basicos como salde e educacdo. No entanto, pode
se observar que existe atualmente também, a imposicéao da religido evangélica, onde a 99% dos
moradores sdo evangélicos, e podemos afirmar que esta comunidade é mista pois tem origem

espontanea e imposta pela religido.

e Teda Wasu Yuruti
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Figura 21 - cartograma Participante de Juruti: comunidade de Juruti ,2018.

Estd localizada na margem esquerda do rio Negro na Terra indigena Cue-cue/
Marabitanas, no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira e foi criada de forma espontanea
(figura 21). Segundo relatos do senhor Raul Aleméo do povo Baré um dos fundadores da
comunidade. Iniciou se apenas como um sitio que tinha uma casa, comecaram a fazer varias
rocas ao redor. E quando se viu a necessidade de ter escolas para seus filhos, comecaram a
construir casas, desta forma a comunidade foi crescendo, o povo predominante na comunidade
é Baré, e a lingua falada é o Yegatu. Segundo relatos do agente de Saude Indigena (AIS), o
Baré Alexandre Alemdo (2018) na comunidade de Juruti existem cerca de 143 pessoas,
pertencentes as familias, Alemao, Garrido,Henrique, Miranda, Camico, Gomes e Cordeiro,
conforme foi descrito no cartograma participante (figura 20), onde os indigenas representaram
cada casa de uma familia com uma cor diferente. O capitdo da Comunidade é o senhor Gilson
Alemdo filho de um dos fundadores da comunidade.

A comunidade possui escola de nivel fundamental, polo base de saide conforme
demostrado na figura 20. As casas sdo construidas em madeira e cobertas com telhas de
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aluminio, apenas as casas de farinha sdo cobertas com folhas de karand, na comunidade existe
também igreja catolica que é a religido predominante, sede da CAIARNIX onde séo realizados
0s eventos da associacgdo, assim também como o centro comunitario que é construido em forma
de palhoca que faz lembrar do formato das malocas.

A economia da comunidade gira em torno dos produtos da rocga, pois possui um solo
bastante fértil, os moradores relataram que tudo o que plantam é possivel colher com éxito, os
moradores vendem os produtos da roca na cidade onde se destaca a farinha, o beijd, e o tucupi
preto, pois € uma das comunidades pioneiras na fabricacdo deste tucupi. Alguns artesanatos
também sdo produzidos na comunidade. Existem também os professores, AlS, aposentados e
outros que recebem alguns beneficios do governo como bolsa familia.

Segundo relato do senhor Raul Alem&o Baré (2018), com o passar do tempo muitas
coisas mudaram, algumas familias ja migraram para a cidade, em busca de escola para seus
filhos, a forma de obediéncia aos lideres também mudaram, muitos ndo obedecem mais ao
chamado do lider.

No centro comunitario sdo realizados o almogo comunitério, onde o capitdo toca o sino
e convoca a comunidade, e estes trazem os alimentos que tem em suas casas para serem
compartilhados de forma coletiva. Neste momento de partilha e comunhdo também séo
passadas 0s avisos e informacgdes para a comunidade. As reunides também sdo realizadas nos

centros comunitarios, onde as decisdes sdo tomadas de forma coletiva.

e Téda Wasu Mewati

A comunidade Nova Vida (figura 22) esté localizada na margem esquerda do Rio Negro
a 80 km em linha curvada e 60 km em linha reta do Municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira
estado do Amazonas. Foi fundada em 1979, as primeiras familias dessa comunidade foram,
(Frederico Gomes e Utilia Barnabé, Tuli Barreto e Vicentina Barnabé). O Baré Cirilo Peinaldo
(2018), relata que a comunidade iniciou com apenas essas duas familias, com o passar do tempo
os filhos as filhas foram casando, depois 0s sobrinhos e sobrinhas, netos e netas. E hoje temos
11 familias, totalizando aproximadamente 50 pessoas conforme foi representado atraves do
cartograma participante (figura 22), onde os indigenas registraram as casas das familias, o

centro comunitério e os espagos de uso coletivo.
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Os povos existentes nessa comunidade sdo Baré, Tukano e Tariano. Nessa comunidade
se falam yégatu, portugués. Atualmente nessa comunidade as pessoas que ndo sdo professores
(as) ou Ais, trabalham na agricultura, caca e pesca. Produzem os produtos derivados da roca
como: farinha. Tapioca, beiju, massoca, curada, goma, tucupi. Recebem também beneficios do
governo como aposentadoria, seguro desemprego, bolsa familia e auxilio maternidade.

A maioria das casas sdo construidas de madeira, cobertas com telha de zinco, porem
existem ainda algumas casas cobertas de palha de carana, mas é muito raro. A comunidade
possui escola de nivel fundamental, pequenas palhogas que servem como centro comunitario,
igreja e local de espaco de lanche da escola. A religido predominante na comunidade é a
catélica. O capitdo da Comunidade é o senhor Jander Gomes do povo Baré o qual pertence a
familia de um dos fundadores da comunidade. Em alguns momentos os moradores se reinem

nos centros comunitarios para 0 momento de partilha e de informacdes.

Figura 22 - cartograma da comunidade de Nova Vida realizado com a participagdo dos moradores da
comunidade Nova Vida, 2018.



116

Kamokodemi

Figura 23 - Cartograma participante da comunidade de Nazaré do Rio Icana. Nazaré, 2018.

A comunidade de Nazaré (figura 23) esta localizada na margem direita do Médio Rio
Icana, no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/AM, em uma &rea de Terra Indigena
demarcada com caracteristica propria e diferenciada. Fundada de forma esponténea, no dia 18
de outubro em 1942, pelo senhor Liberato Garrido, da etnia Coripaco cla ADZANENI, (tatu
tapuia). Antes da fundacdo da comunidade, o senhor Liberato Garrido, percorreu os paises
vizinhos como: Venezuela e Coldmbia, finalmente resolveu permanecer e comecou abrir o
primeiro sitio chamada KAMOKODEMI, onde comecgaram a rocar o local, as 10h30min da
manha, juntamente com seus cinco (05) filhos: Mario, Guilherme, José Garrido, Erminia e
Otilia. O sitio recebeu 0 nome de Kamokodemi na lingua Baniwa, por motivo de que no local
h& um poco no formato de panela, onde os peixes se ajuntavam para festejar em cada ano.

Com passar do tempo as duas filhas do senhor Liberato comegaram formar familias,

apos vieram outras familias. Em 1948 com a chegada da missionaria protestante chamada
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Sophia Muller, aconteceu o primeiro contato com os colonizadores. Na mesma década
também entraram outros missionarios com a intencdo de catequizar o povo indigena.

Em 1955 o sitio j& possuia 16 familias no total de 70 pessoas, com o passar do tempo
0 numero de populacgéo foi crescendo. Nessa década sitio Kamokodemi passou a ser chamado
de comunidade indigena. A partir desse momento, a comunidade passou a receber o nome de
Nazaré, nome dado pelos missionarios cat6licos, nome que vem de uma santa na religido
catélica. Também surge a necessidade de indicar uma pessoa para liderar a comunidade,
segundo a orientacao feita pelos missionarios religiosos. Onde o indicado foi senhor Mario
Benjamim, segundo filho do senhor Liberato. Ao mesmo tempo comegaram a se reunir para
escolher uma pessoa da comunidade para ser o professor, o senhor Eduardo Cardoso ja havia
um pouco mais de conhecimento na parte da escrita e leitura foi indicado para ser primeiro
professor voluntario. No mesmo ano, 0s missionarios vieram chegando cada vez mais na
regido com objetivo de evangelizar e da assisténcia a salde e educacdo para a populacdo
indigena.

Atualmente na comunidade de Nazaré do Médio Rio Igcana vivem o0 povo Baniwa,
Coripaco e alguns Tukano, que se organizam em comunidade conforme estabelece o estado
brasileiro. Que se encontram subdivididos em clas que s&o: Adzaneni, Waliperedakenai,
Kotteroeni, Dzawinai, Hohodeni, Kapittiminai, Parattana, likewitakhe (mesti¢os), conforme
demostrado no cartograma participante (figura 23).

A comunidade é formada por diversos clds, onde algumas pessoas hoje sdo casadas
com os Coripaco e Tukano que também hoje residem nesta comunidade. Com essa
caracteristica a comunidade possui 41 familias. Atualmente residem no total de 220 pessoas
na comunidade indigena de Nazaré do Médio Rio Igana, na lideranga sempre de um lider
indicado pela decisdo comunitaria.

O povo Baniwa e Koripako possui uma organizacao politica tradicional propria. Desde
a sua histéria de origem viviam subdividas em malocas conforme seus clds e dominavam seus
territorios. Todos os clds possuiam suas malocas e dentro de cada maloca ou cl&, entre eles
existia uma pessoa com sabedoria para ser lideranca do seu povo. Possuia conhecimento
tradicional para liderar, defender, cuidar e repassar conhecimento ao seu povo durante: trabalho,
cerimonia de festa tradicional, caca, pesca, na guerra contra 0s seus inimigos e nas tomadas de
decisbes importantes. Por isso hoje a escola EENAWI representa a maloca que € um lugar de
producdo de conhecimento para formagao de pessoas intelectuais como Baniwa e Koripako. As
construcdes das casas sdo de madeira e cobertas com telha de aluminio, apenas as casas de

farinha sdo cobertas de palha.
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No cartograma participante é possivel observar que a comunidade esta dividida através
dos cl&s, como era subdividido dentro das malocas. A comunidade de Nazaré, é a unidade
territorial que mais nos lembra a organizacdo das malocas, mesmo pertencendo a uma religido
evangélica, os indigenas da comunidade continuam praticando sua cultura e tradicdo dos

artesanatos, mantem sua Iingua e Seus costumes.

e Wahpu Noa

A comunidade de Cunuri esta localizada na margem direita do baixo rio Uaupés, ndo
muito distante de sua foz. O primeiro habitante de Cunuri foi o senhor Raimundo da Silva, da
etnia Desano, do cld Puhpia Phe Poru. Ele veio do igarapé Turi, afluente do curso baixo do rio
Papuri, era préatico da canoa do correio comandada pelos missionarios salesianos. VVeio para o
baixo Uaupés trabalhar e aqui ficou. O primeiro sitio fundado por ele foi Ahpl Wii (Casa do
Carangueijo), em 1912, localizado no igarapé Sewa. Morou um longo tempo nesse local e ai
nasceram seus trés filhos: José Raimundo, Antonio Raimundo da Silva e Jodo Raimundo da
Silva. Depois de um tempo mudou-se para a foz do igarapé Piramiri e fundou um outro sitio.
Por isso ele ficou conhecido como Raimundo Piramiri. Nesse lugar recebeu seus cunhados e
construiu uma grande maloca, bahsari wii. Viveram ai por algum tempo. Depois houve conflito

e 0s moradores se dividiram.

Uns permaneceram ai e outros fundaram outro sitio no local da atual comunidade. Em
1945 os moradores dos sitios vizinhos, Seafia pi'to e Cor6-coro, se juntaram todos em Cunuri,
fato que originou a atual comunidade. Em 2015, segundo levantamento que realizado pelo
DSEI, 13 familias viviam em Cunuri e mais 1 familia no sitio Nossa Senhora Aparecida (antigo
sitio Seafia pi’to), na outra margem do rio. Era no total 76 pessoas. A maioria das familias
pertence ao grupo Tukano, mas ha também trés familias Desano. Existe ainda mulheres que

pertencem a outros grupos, como Piratapuya e Tariano.

A lingua falada na comunidade € o tukano, e para algumas situa¢ées usam também o
portugués. Em Cunuri se vive sobretudo da pesca e da roga. Algumas poucas familias também
cacam. Além da pesca para o proprio sustento, todos trocam ou vendem peixes para obter
alguma renda e mercadorias de que necessitam. A &rea de Cunuri é boa para a pesca. E uma
regido com bastante igap6 e muitos igarapés onde pescam o ano todo. Por outro lado, contam
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com pouca terra firme e solos férteis para a agricultura, j& que grande parte do territério é
constituido por &reas alagadicas e caatinga. As &reas boas para a roga mais proximas a
comunidade sdo muito pequenas, o que leva muitas familias a abrirem rocados distantes, sendo
necessario horas de rabeta e caminhada.

Na area existem também outros recursos que utilizam conforme as épocas e a
necessidade, seja para alimentacdo ou para construgdo de casas e artesanato, como acai, buriti,
carana, madeira e outros. Um problema que enfrentados ja ha algum tempo, mas que tem se
intensificado nos ultimos anos, é a entrada de pescadores de fora da area, como acontece em
quase todo o Baixo Uaupés. Sdo tanto pescadores ndo indigenas que vém da cidade pescar de
arrastéo e praticar pesca de mergulho com careta para vender o peixe na cidade, quanto alguns
parentes indigenas de outras regides que utilizam os locais de pesca sem permissdo. Além disso,
ha ainda alguns problemas internos de desrespeito as areas de pesca das comunidades e uso
excessivo de malhadeiras por pescadores da propria regido. Atualmente segundo informacGes
do DSEI (2018), em Cunuri residem apenas 5 familias, pois a maioria das familias migraram

para a cidade ou para outros lugares devido conflitos e busca de melhoria de vida.
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Figura 24 - Distrito de lauareté. Fonte: VILAGELIM 20109.
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O Distrito de lauareté (figura 24) € o maior nlcleo populacional da Terra Indigena Alto
Rio Negro, a qual abrange uma area de cerca de 8 milhGes de hectares e esta localizada dentro
dos limites do municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/AM. A Terra Indigena Alto Rio Negro
foi demarcada na década de 90, depois de muita luta da populacdo e do movimento indigena
por seus direitos territoriais.

Até a década de 1920, lauareté abrigava apenas algumas malocas tariano localizadas
dos dois lados do rio Uaupés, onde hoje estdo os bairros Santa Maria e Sdo Pedro, na margem
direita, e Dom Bosco, Sdo Miguel e Domingos Savio, na margem esquerda. Com a implantacao
da misséo salesiana em 1930 e a abertura do internato, lauareté comecou a crescer e a ocupar
uma posicao cada vez mais central na geopolitica regional. De la para ca muitas transformacoes
ocorreram, alterando significativamente a paisagem local e 0 modo de vida das familias.

O marco do crescimento foi na década de 80, periodo em gue o internato salesiano foi
desativado, dando lugar ao atual Colégio Estadual Sdo Miguel. Com o intuito de manter os
filhos na escola, e ndo podendo mais contar com a estrutura do internato, muitas familias
comecaram a abandonar suas comunidades para viver em lauareté. Assim, 0 que era um sitio
de ocupacdo tradicional, com uma populac¢do relativamente pequena e pertencente a um Gnico
grupo étnico, conforme os padrBes regionais, se transformou num povoado populoso e
multiétnico, e de fei¢cdes cada vez mais urbanas. Com isso, lauareté foi se expandindo e dando
lugar a novos bairros/comunidades, além daqueles que foram fundados no periodo da
implantagdo da misséo.

A populacdo de lauareté hoje é constituida por familias pertencentes a diversos grupos
étnicos e oriundas de diversas partes da bacia do rio Uaupés e do rio Negro como um todo. Por
isso se diz que este é um povoado multiétnico, apesar de, como ja dissemos, lauareté ser
tradicionalmente territorio de ocupacao tariano, em especial de alguns de seus clés.

Segundo Andrello (2004) grande parte da populacdo de lauareté ndo é nascida no
povoado. Tendo migrado para a sede do distrito no decorrer das trés ou quatro Gltimas décadas
em busca de educacdo escolar para os filhos, postos de trabalho, assisténcia médica, dentre
outros motivos. A maioria das familias hoje residentes sdo originarias de comunidades
localizadas em outros trechos do rio Uaupés, acima e abaixo de lauareté, e também no rio
Papuri. Ha ainda grupos domésticos provenientes de regifes mais afastadas, como rio Negro,

rio Japurd, rio Tiquié, dentre outras, mas estes representam casos minoritarios.
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E importante enfatizar que a regido de origem dos grupos domésticos foi considerada a
partir do local de nascimento do chefe da casa e que esta ndo necessariamente coincide com a
regido de origem da esposa. Isso se justifica pelo padrao de casamento que, via de regra, vigora
na regido de lauareté e no alto rio Negro como um todo, segundo o qual as mulheres, ap0s o
casamento, passam a viver na comunidade do marido — é o que os antrop6logos chamam de
patrilocalidade.

As vilas de lauarete atualmente sdo; Aparecida, Cruzeiro, Dom Bosco, Sagrado
Coracdo, Domingos Savio, Fatima, Santa Maria, Sdo José, Sdo Miguel, Sdo Pedro, com uma
populagéo de aproximadamente 2450 moradres, sendo o bairro de aparecida o mais populoso
com 21% da populacdo. Segundo dados obtidos durante trabalho de campo as etnias de lauareté
sdo: Tariano, Tukano, Piratapuia, Dessana, Wanano, Arapasso, Hupda, Baré, Tuyuka, Cubeo,
Miriti- Tapuia, Carapand, Curipaco, Baniwa, Sriana, Yanomami. Sendo que a etnia com 0 grupo
mais numeroso é a Tariano, seguidos pelos Tukano e Pira- Tapuia, os Hupda formam uma
comunidade Unica e mais afastada do centro de lauraté chamada Fatima.

laurete € um distrito bem estruturado, com escolas de ensino fundamental e medio,
hospital, pelotdo do exército, prefeitura, correios, aeroporto, bancos, comércios bastante
aquecidos, CEAM que fornece energia elétrica 24horas, dgua encanada, a maioria das ruas sao
asfaltadas. As casas sdo construidas de madeira e de alvenaria, cada vila possui seus centros
comunitarios onde os moradores se reinem para realizar reunides, ter seus momentos de
partilha e realizar festas e cerimonias.

E assim com a observacdo nas comunidades em que realizamos trabalho de campo, foi
constado que as comunidades que nasceram de forma espontanea foram Juruti, Nova Vida e
Nazaré, Boa Vista foi por imposicédo religiosa e lauarete foi de forma mista, pois foi a partir da
imposicdo das missdes, e também de forma espontanea devido as necessidades que eram
apresentadas. No entanto, em lauarete, Nazaré, Juruti e Nova vida, ainda é possivel observar a

cultura, as partilhas e trocas de conhecimento.

3.5 Sao Gabriel Cachoeira a Cidade mais Indigena do pais e seu processo de
territorializacéo

Com a destruicdo das malocas houveram muitas mudancas na vida e no cotidiano das

pessoas, muitos acreditavam numa espécie de perda da cultura, costumes, conhecimentos e da
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lingua, nessa nova forma de organizacdo social muitos eram os desafios a serem enfrentados
pelos povos. Andrello (2004) afirma que o principal dilema que haveria de ser enfrentado seria
como garantir o regime geral da partilha que reinava na maloca néo se desarticulasse totalmente.
Pois com a criacdo das comunidades, as familias passaram a morar em casas separadas, cada
familia passou a ter seus utensilios domésticos, a familia que apresentasse dificuldade, ndo
poderia recorrer tdo facilmente a um parente. O autor descreve que:
Na maloca, tudo isso era mais facil, pois tanto os objetos domésticos como
os alimentos ficavam acessiveis a todos os co-residentes. Esse livre acesso
aquilo que pertencia a outro era garantido pelo imperativo de ndo negar
empréstimos, traducdo para o termo tukano wasosehé (o verbo é waso,
“emprestar”). Fora da maloca, isso ficou mais dificil, além do que a pregacao
dos padres insistia em uma maxima que chegava a causar certo estranhamento
entre os indios: “quem trabalhasse comia, quem ndo trabalhasse ndo comia”.
Embora essa exortagdo soasse estranha, ela incidia principalmente sobre um

fato bem conhecido, isto é, a relacdo hierarquica existente entre 0s membros
de uma mesma maloca (ANDRELLO, 2004. p.181).

Com esta nova forma de organizacéo veio a introducédo do sistema eletivo para a escolha
do chefe da comunidade, que sdo chamados de capitdes. Na maloca a chefia era naturalmente
ocupada pelo irmdo maior, aquele que detinha o conhecimento e capacidades préprias a ele
nomeado pela descendéncia, nas atuais comunidades os irm&os menores puderam se tornar
capitdes, bastaria que este dominasse a lingua dos colonizadores ditos civilizados e seus
conhecimentos. Com a interferéncia dos missionarios, um dos requisitos para ser eleito para o
cargo, era ter a maior desenvoltura no que se tratasse das missdes como em alguns lugares
citados por Andrello (2004).

Gentil (2009) afirma que a como consequéncia dessa nova forma de organizacdo as
comunidades indigenas fazem mais eleic6es, s6 se preocupam com as elei¢cdes. O mesmo afirma
que ndo estdo mais gerando 0s novos pajés, nao existem as mulheres indigenas parteiras como
existiam antigamente. Ressalta ainda que o governo brasileiro criou a educagdo escolar
indigena, mas s6 ensinam como na cultura dos brancos. Assim nas palavras do autor, as escolas
indigenas formam indigenas como brancos, que depois s6 ddo aulas sobre as culturas dos
brancos. Estéo praticando os rituais do calendario solar, cumprindo rituais da Igreja Catolica.
Os rituais dos indigenas andam esquecidos. A educacédo indigena nas escolas indigenas deve
ensinar a sabedoria indigena, fazer os rituais indigenas.

A acdo colonialista para a constituicdo das novas relagdes entre os povos foi realizada
de maneira impositiva, sendo que as populacdes que viviam na regido sofreram as piores

consequéncias. As formas e o nivel de desenvolvimento politico e cultural de cada regido foram
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também fundamentais para a insercdo neste processo colonizador, de caracteristica
eurocentrista e capitalista como enfatiza Anibal Quijano:

Os colonizadores exerceram diversas operacGes que dao conta das condigdes
que levaram a configuracdo de um novo universo de relagdes intersubjetivas
de dominacdo entre a Europa e o0 europeu e as demais regides e populagdes do
mundo, as quais estavam sendo atribuidas, no mesmo processo, novas
identidades geoculturais. Todo esse acidentado processo implicou no longo
prazo uma colonizacdo das perspectivas cognitivas, dos modos de produzir ou
outorgar sentido aos resultados da experiéncia material ou intersubjetiva, do
imaginario, do universo de relagdes intersubjetivas do mundo; em suma, da
cultura. (QUIJANO, 2005, p.231).

Nas comunidades que realizamos trabalhos de campo, pode-se observar que a escolha
dos capitdes das comunidades esta relacionada com as familias que fundaram as comunidades,
ou do cld maior no caso da comunidade de Nazaré do rio Igcana, ou até mesmo aquele que se
destaca, que possui o perfil de lideranca, que pode representar a comunidade nas assembleias,
nas reunides com a prefeitura. No entanto € comum ouvir relatos, estes afirmam que nem
sempre 0s comunitarios atendem o chamado e as ordens dos capitées, principalmente quando
estes sdo jovens. O papel de acolher bem as pessoas veio a ser o atributo do capitéo, o que foi
constato durante as atividades de campo. Em todas as comunidades fui recebida pelo capitdo
da comunidade, que me acolheu e sempre me hospedou em casas que ficasse proximos ao rio
para facilitar a locomocdo, e era quem me apresentava a comunidade e reunia 0s demais
comunitarios para as atividades.

Sahlins (1997) afirma que a continuidade das culturas indigenas consiste na forma de
como elas se transformam. E o que podemos observar é que através dessa nova (re)organizacao
social e politica, povos indigenas foram capazes de se reconstruir como sociedades e assim
transformando ou dando continuidades em suas culturas.

Portanto, a reconstrucdo simbolica de um suposto passado perdido tem se mantido
recorrente até o presente obviamente sob distintas sinteses e ressignificagfes tanto no campo
das representacdes sociais, como nas formas concretas com que certos grupos buscam se situar
e se organizar dentro do territorio. E possivel observar nas comunidades estudadas que algumas
praticas da maloca ainda sdo realizadas, o fato do lider convocar os moradores para o café da
manh& ou almogo e estes partilharem seus alimentos com os demais de forma coletiva, trocarem
informacdes e conhecimentos, tomar decisdo de forma coletiva para o bem estar dos povos é
algo que resistiu a anos de colonizagéo.

Por mais que alguns povos ndo falem mais a lingua materna, mas procuram manter a
cultura falando a lingua geral ou Yegatu como é caso do povo Baré que mora ao longo da

margem do rio Negro, mesmo muitos ndo sabendo mais a sua origem, eles procuram manter 0s
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conhecimentos culturais e principalmente a forma da partilha coletiva. No entanto, muitas
consequéncias dessa nova forma de organizacdo também foram percebidas em algumas, a
religido influenciou de forma com que muitos conhecimentos foram deixados de lado, onde as
atividades culturais sdo apresentadas em algumas ocasides nas escolas, mas a comunidade em
sim n&o realiza mais os rituais e dancas como eram realizados por seus antepassados.

Uma outra observacdo é a forma de como estdo se organizando e em algumas
comunidades perdendo a forma coletiva e muitos ja vivem de forma individual, preferem ter a
propriedade privada e ndo dividir mais nem a roca nem as plantacbes com seus parentes, as
coisas passaram a ter valor de mercadoria, ndo existe a partilha e sim a venda de produtos. O
que antes era realizado como forma de ajuri, hoje é feito através de pagamento, seja na
construcdo de rocas ou de casas. Os conhecimentos culturais ndo sdo mais valorizados, o que

prevalece é o conhecimento ocidental.

3.6 Conhecendo Sao Gabriel da Cachoeira

“Ser indigena é muito  bom! E ser pessoa
especial e unica no mundo. Com a gente o
mundo fica mais bonito. O nosso carinho e
amor deixam o mundo mais sorridente. Nossos
saberes e conhecimentos, Nossas culturas
enriquecem o mundo”

(Justino Sarmento Rezende, do povo
UGtdpinopona-Tuyuka. Padre Salesiano)

Séo Gabriel da Cachoeira esta localizado no noroeste do estado do Amazonas, na regiao
do Alto Rio Negro Situado a 93 metros de altitude, com Latitude: 0° 7' 48" Norte e Longitude:
67° 5' 20" Oeste, o clima predominante é quente e imido. Fazendo limites com 0s municipios
de Santa Isabel do Rio Negro e Japura, além de fazer fronteira com os paises, Colédmbia e
Venezuela (IBGE, 2014).

Segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) 0o municipio possui
Area da unidade territorial 109.183,434 km2, com uma populacdo residente de
aproximadamente 40.000 pessoas, sendo que 80% dessa populacdo se consideram indigena e
suas terras ocupam de Sdo Gabriel da Cachoeira, onde estdo distribuidas em 750 comunidades
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nas seguintes areas regulamentadas: Alto Rio Negro (I e Il), Yanomami, Uneiuxi, Tea,
Apaporis, Marabitanas/ Cué- Cué. (GOMES, 2013 apud FARIA, 2007).

Essa area ¢ maior do que os estados de Alagoas (27.767,66 km?2), Rio de Janeiro
(43.910,01 km?), Espirito Santo (46.077,52 km?), Paraiba (56.439,84 km?2), Pernambuco
(98.311,62 km?), Rio Grande do Norte (52.796,79 km?), Santa Catarina (95.346,18 km?) e
Sergipe (21.910,52 km?).

E a cidade com a maior presenca indigena do pais e da América ficando apenas atras de
Oaxaca, no México. Segundo levantamentos da FOIRN, cerca de 50% dos moradores da cidade
sdo originarios das comunidades localizadas nas Terras indigenas deste municipio.

Em 1759, nas Gltimas &guas navegaveis do rio Negro foi construido um forte militar a
partir do qual comecou a se desenvolver a cidade de Sdo Gabriel. Somente em 1891 foi criado
0 municipio de sdo Gabriel da Cachoeira.

Em 1913, o cientista brasileiro Carlos Chagas fez uma visita a localidade do Alto Rio
Negro, o qual se referiu a Cidade de Sao Gabriel diz: “Atualmente ¢ uma cidade abandonada,
na qual € possivel encontrar apenas 15 a 20 pessoas habitando em permanéncia”

Nos anos de 1930, a crise da exploracdo da borracha desencadeou em toda a regido
amazOnica ondas migratdrias que modificaram a paisagem sociocultural da regido, e em Sao
Gabriel da Cachoeira néo foi diferente, contudo tendo em vista a distancia da capital do Estado
e as dificuldades de comunicacdo, antes dos anos 1960 Sdo Gabriel da Cachoeira manteve
proporcoes reduzidas

A cidade conhece a fase de desenvolvimento mais importante a partir do lancamento
dos programas implementados pela ditadura militar para assegurar a presenga do Estado central
da Amazonia. Em 1968, pela Lei Federal n.°5.449, o municipio é declarado Zona de Seguranca
Nacional. Em 1975, inicia-se a construcdo da estrada BR-307, a instalagdo do primeiro Batalh&o
de inteligéncia e de todas as agéncias governamentais que essas obras implicavam. Além desse
grande contingente de pessoal oficial a Sdo Gabriel da Cachoeira chegaram os deslocados dos
seus territdrios ancestrais pelo avango das zonas de exploracao, as pessoas marginalizadas pelo
fracasso do projeto econdmico da borracha, os que se beneficiavam do comércio entre o interior
e as capitais extras- regionais, e finalmente os que ndo podiam se estabelecer no interior,
acabando por encher os cinturdes de miseria na periferia.

Foi o primeiro municipio brasileiro a escolher prefeito e vice-prefeito indigenas, em
outubro de 2008. Foram eleitos Pedro Garcia, da etnia Tariano para prefeito, e André Baniwa,
da Etnia Baniwa para vice-prefeito. O Atual prefeito eleito em outubro de 2016 pertence a etnia

Tariano.
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Foi primeiro municipio a reconhecer e Co-oficializar as linguas, foi aprovada na lei
municipal 145 de 22 de novembro de 2002, o Yegatu, o Tukano e o Baniwa como as linguas
oficiais do municipio. No entanto, segundo Gomes (2013) na sede do municipio prevalece a
forca da lingua dos ndo indigenas (dos falantes da lingua portuguesa, representados
principalmente pela presenca de militares e imigrantes nordestinos) e poder publico por meio
de seus dirigentes. Porém é possivel observar e ouvir seja na comunicagdo entre parentes, nas
reunides das organizacdes indigenas, nos centros comerciais como feiras e mercados, nas
periferias dos bairros as vozes indigenas expressando-se através da lingua materna.

A economia do municipio baseia-se na agricultura de subsisténcia, nomeadamente a
mandioca, a banana, o abacaxi, 0 abacate, a batata-doce e o limdo. No municipio encontra-se
sediada atualmente a 22 Brigada de Infantaria de Selva do Exército Brasileiro, o 5° Batalhdo de
Infantaria de Selva - 5° BIS; e o Destacamento do Controle do Espaco Aéreo de Sdo Gabriel da

Cachoeira.
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A cidade, segundo a Secretaria Municipal de Administracdo (2018), esta dividida em
12 bairros oficiais que sdo: Areal, Boa Esperanca, Centro, Dabaru, Fortaleza, Graciliano
Ramos, Nova Esperanca, Padre Cicero, Praia Sdo Jorge, Thiago Montalvo, Miguel Quirino.
Sendo que o mais populoso segundo levantamentos do Instituto Socioambiental em parceria
com a FOIRN, seria 0 bairro de Dabart com cerca de 3.435 pessoas, no qual a maioria se
identificava como Baré.

As mineradoras, Golden Amazon e Paranapanema, obtiveram do governo a permissao
de explorar 120.000 hectares atingindo os territérios indigenas. A instalacdo dessas duas
empresas em Sdo Gabriel da Cachoeira trouxe consigo além de funcionarios, uma onda de
garimpeiros avidos de sucesso econémico. Sdo Gabriel se tornou em 1980 um lugar importante
do comercio de ouro. Negociagdes realizadas entre os dirigentes desses projetos e alguns
dirigentes indigenas da regido provocaram grandes tensdes e divisdes ainda presentes nas
comunidades indigenas entre seus dirigentes.

O ultimo censo indica que existem 7.500 domicilios entre os quais apenas 61, ou seja
1,1% possuem esgoto sanitario, 26,2% dispde de dgua encanada ndo potéavel, e apenas33,3%
tem servico de coleta de lixo. O maior empregador da cidade é a prefeitura, absorve a maior
parte das pessoas como sendo ativas ou legalmente empregadas. Existe um hospital militar,
possui atendimento ambulatorial com atendimento médico em especialidades basicas. Séo
Gabriel da Cachoeira possui paisagens deslumbrantes, possui praias de areia branca, rodeada
por serras € morros, no entanto apesar de ter um grande potencial turistico, muitos sdo 0s
problemas de infra- estrutura encontrados na cidade.

Durante as pesquisas em campo observou-se a falta de infraestrutura na cidade, como
iluminacdo publica, limpeza nas ruas, pois com o crescimento desordenado surgem uma série
de problemas sociais, econdmicos e ambientais, que atinge em especial a populagdo indigena.

Um dos grandes problemas sociais observados, é a questdo do alcoolismo, pois é notorio
a presenca de indigenas alcoolizados nas ruas da cidade. Cenas lamentaveis recorrentes
envolvendo a populagéo indigena,-a falta de emprego e de melhores condigdes de vidas levam
o0 indigena a consumir bebidas alcodlicas e muitas vezes ao suicidio. S&o Gabriel da Cachoeira
apresenta um grande indice de suicidio do pais principalmente em relacéo aos jovens. Segundo
levantamento do mapa da violéncia do pais em 2014, entre 2008 e 2012 ocorreram 75 suicidios
na cidade e destes 75% eram jovens indigenas.

Segundo o Plano Diretor de Sdo Gabriel da Cachoeira em seu Paragrafo 1°. Os usos,

costumes e tradi¢cbes das comunidades que vivem em S&o Gabriel da Cachoeira devem ser
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respeitados em virtude da importancia da diversidade dos grupos étnicos que formam a
sociedade local, cada qual com seus proprios valores culturais, relagdes socioambientais,
territorialidades e formas de organizacao coletiva.

No entanto, com a expansao da cidade, surgem os bairros miseraveis e violentos na
periferia da cidade. Esse fator é detectado pelo elevado éxodo da populagéo indigena de suas

comunidades para morar na sede do municipio.

3.7 ~Perambulagéo e mobilidade territorial dos povos: a construcgédo de outro
territorio

Quando se fala em migracao, refere-se a uma mudanca voluntaria de residéncia principal
e de ponto de referéncia existencial, por parte de uma ou véarias pessoas. Ela pode se tornar
premente por conta de determinadas condi¢cOes externas (BERNAL 2009).

Ao longo das ultimas décadas muito esforco foi empreendido na tentativa de
compreender quais mecanismos sociais atuam para estimular a migracdo. Compreende-se
migracdo como uma mudanca permanente de residéncia entre duas unidades geogréficas
distintas e em um periodo de tempo estabelecido.

A histéria da humanidade é marcada decisivamente pela mobilidade de individuos e
coletividades no espaco e no tempo. De fato, as migracGes sdo determinantes para o
desenvolvimento de diversos eventos de natureza econdémica, social e demografica que
definiram a ocupacédo e domesticagdo do espaco.

A mobilidade das pessoas permite aos imigrados manter ou recuperar os lagos que 0s
unem coma tradi¢éo, os migrantes oferecem aos que se mobilizam a possibilidade de encontrar
uma espécie de embaixada étnica nos lugares estrangeiros, para muitos a mobilidade é sua
estabilidade.

A migracdo é um fenbmeno social multidisciplinar. Sua dinamica e implicacGes
certamente ultrapassam e sobrepdem-se no alvo de interesse dos demdgrafos, gedgrafos,
economistas, socidlogos e demais cientistas sociais.

Entre as abordagens que tratam a migracdo como um ato pessoal e deliberado até
aquelas que a compreendem como um fenémeno coletivo, ou como resultado de pressoes

sociais, ou mesmo como uma opc¢ao para individuos e comunidades dotadas de conexdes, ha
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uma rica profusdo de interpretagdes resultantes das varia¢des tedricas e das diferentes escalas
em que se da o fendmeno.

Segundo Bernal (2009) em toda a regido do Amazonas, tanto os fendmenos de
mobilidades quanto aos relativos a emigracdo tém uma histéria longa, e ndo correspondem
apenas e exclusivamente a consideragbes econémicas ou a modelos de desenvolvimento
caracteristicos de dindmicas expansionistas. Ou seja, duas dindmicas com profundas raizes
historicas, sociologicas e culturais, as quais conseguem distinguir analiticamente, interagem e
se entrecruzam, influenciando-se e transformando-se uma a outra.

Para os indigenas do Alto Rio Negro, muitos sdo os fatores que os levam a migrarem
para a sede do Municipio, dentre os quais podemos destacar:

e Precariedade das possibilidades agricolas, por conta das condi¢Ges geoldgicas e ecologias
da regiéo.

e Auséncia de possibilidade de estudos para as criangas e jovens pois em algumas aldeias o
ensino na escola so vai ateé o ensino fundamental, como foi observado na comunidade de
Nova vida.

e Dificuldade de acesso aos servicos publicos de salde, pois mesmo com a implantacao dos
polos base de salde, o atendimento ainda é precario.

e Dificuldade de encontrar servicos e produtos de necessidades basicas nas comunidades,
pois para muitos indigenas necessitam ir na cidade comprar alimentos, roupas, calcados,
precisam receber seus beneficios como aposentaria, bolsa familia.

e Atracdo pelos centros urbanos, pois muitos indigenas imaginam que morar no centro
urbano € muito melhor do que morar na aldeia.

e Parentes proximos ja acostumados a vida urbana

e Contato com os 6rgdos oficiais

e Busca por emprego e melhores condigdes de vida, com o processo colonizador, muitos
acreditam que precisam de um emprego e um bom salario para viver bem, e por este
motivo acabam migrando para a cidade.

Bernal (2009) relata que os religiosos Salesianos instalaram em toda a regiéo do Alto
rio Negro, postos missionarios nos quais a educacdo se constituia um elemento fundamental.
No entanto, com o passar do tempo os internatos Salesianos tiveram fim, o que levou varias
familias a migrarem para a cidade, com o objetivo de colocar os filhos na escola, pelo fato da
escolarizacéo ter se tornado um fator importante na definig&o do estado de civilizado. Mesmo
que com o internato a lingua e a cultura de alguns povos tenham enfraquecido.

Quando se trata de migracédo a educacgéo é uma prioridade. Muitos jovens indigenas ao
sairem de suas aldeias para estudar na cidade, pensam em retornar com uma profissdo para
ajudar em suas comunidades, no entanto, ao chegarem a cidade se deparam com outra realidade

e depois de formados acabam nédo voltando mais para suas comunidades.
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A busca por emprego também é uma das razdes pelo qual o indigena sai de sua
comunidade e vai para a cidade. As mulheres vdo trabalhar nas casas de familia como
domésticas, os homens para o servi¢o militar, na construcao civil, estivador, como praticos nas
embarcacdes, no artesanato, ou até mesmo em Orgdos municipais e o0rgaos indigenistas. No
entanto muitos por ndo terem nenhuma qualificagdo para as ocupacdes urbanas voltam
rapidamente para suas comunidades de origem, para outros a vida na cidade é muito diferente
da comunidade.

Para o baniwa Gilberto Cordeiro (2018), os jovens saem das comunidades por falta de
oportunidade de trabalho, pois quando terminam o ensino médio, migram para a cidade para
tentar outros cursos, procurar meios de sobrevivéncia, pois a comunidade é esquecida pelos
poderes municipais e estaduais. E isto foi imposto aos indigenas pelo colonizador, que o0 jovem
precisa sair de sua aldeia, viver de forma diferente, pois viver na aldeia é sinal de atraso, ou seja
os valores e conhecimentos proprios séo deixados de lado em busca de algo que foi imposta
pela sociedade ocidental.

Nas palavras do Sr. Artur, Werekena (2015) a vida na cidade é muito diferente do que
é vivido na comunidade. O mesmo ressalta que “Na cidade ndo podemos compartilhar com os
parentes a alimentacao, ndo vivemos unidos como na comunidade. A vida é muito mais dificil,
os costumes nao sdo preservados”.

Sabemos que um dos fendbmenos mais importantes no mundo contemporaneo € o
processo de mobilidade humana, em sua dupla expressdo de migracao e itinerancia, em que
milhGes de pessoas migram ou se veem forcadas a migrar dentro e fora de seus respectivos
paises por diversos motivos e razdes.

O migrante ao sair de seu espaco em busca de melhores condicdes de vida, sejam elas
econbmicas pessoais ou profissionais levam consigo a ideia de retorno; retorno este que, em
suas fantasias representaria ganhos, descobertas, vitdria; um regresso em melhores condicGes
de vidas.

Segundo André Baniwa (2015) a auséncia de politicas publicas, falta de assisténcia,
traz um desanimo para os indigenas na comunidade. Os politicos criam falsas expectativas para
os indigenas sairem de suas comunidades para a cidade, no entanto, ao chegarem a cidade se
deparam com uma realidade totalmente diferente, acabam ficando como se estivessem na
comunidade, acabam trabalhando nas rocas na cidade, e muito ndo tem acesso a educacao e a
salde, vivendo pior do que viviam na comunidade, passando por inimeras dificuldades.

Por limitac&o de recursos, ndo consigo voltar sempre para o lugar de onde sai,
mas tento reproduzir da melhor maneira possivel a vida da comunidade em
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Sdo Gabriel. Onde fazemos as nossas rogas néo tem rio, o lago que tinha antes.
Mas é possivel que a familia toda volte para a comunidade. Eu converso
bastante com eles, ndo seria dificil para nés voltarmos. Vai chegar um
momento em que eu ndo vou mais precisar ser lideranga, entdo poderei voltar
para a aldeia. Para mim, a vida na cidade é uma coisa temporaria. Por isso, 0
gue eu recomendaria aos meus filhos é que eles continuem a luta pela nossa
regido sem ter que sair da comunidade. Se um de meus filhos resolver voltar
para a comunidade e continuar essa luta, eu ficarei feliz. (ANDRE BANIWA,
2015).

Muitas sdo as causas que precedem os deslocamento dos indigenas em direcao a cidade
de Séo Gabriel da Cachoeira a Cidade a cidade Mais indigena do pais, onde seu processo de
territorializacdo se da a partir da migracado e das dindmicas seculares de mobilidades, num vasto
territério concebido como um espaco préprio, uma concepc¢do humana e social devido crescente
geoestratégica da regido.

Na cidade os indigenas conseguem realizar o processo de reconformacgdo étnica
enfatizada por Bernal (2009), assegurando a continuidade de suas identidades indigenas.
Atraveés de suas associacOes e organizagdes, como por exemplo os Tuyuka que se relnem nos
finais de semana na sede de sua associacdo no bairro Thiago Montalvo, para comer Kinhapira
com beiju, tomar caxiri, vender seus artesanatos e compartilhar experiéncias.

Podemos observar que Sao Gabriel da Cachoeira é a cidade onde vive uma populacéo
com diferentes origens e culturas, e o processo de apropriacéo e construcdo do espago urbano
pelos povos indigenas que la vivem esta acontecendo constantemente, e isso chama atencédo
para o tema da urbanizacdo da regido norte do ponto de vista geografico, econémico, cultural e
social.

No entanto, em Sdo Gabriel da Cachoeira a sua territorializacdo ndo se da apenas por
indigenas, mas também por militares, garimpeiros, missionarios de diversas igrejas e religides,
seringueiros, comerciantes, colonos, empreendedores extrativistas e por representantes da
industria e do ecoturismo.

De acordo com Gomes (2013) Para os povos indigenas, é fundamental permanecer em
seus territorios tradicionais, para que possam garantir a sobrevivéncia de suas culturas. Mas a
reducdo das areas disponiveis para os povos indigenas gera uma limitacéo de recursos naturais
para eles. Este problema, aliado as novas necessidades de bens industriais advindas do contato
com 0s ndo indigenas, obriga-os a buscarem novas formas de sustentabilidade, combinando
suas atividades econémicas tradicionais com a producdo de bens voltados para o mercado

externo.
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Ao se depararem com a realidade da cidade, os indigenas tentam buscar forma de se
organizar, para que sua cultura possa ser mantida, algumas manifestagcbes culturais séo
apresentadas na cidade, todavia, ndo € da mesma forma como nas comunidades. As familias
tentam construir suas casas em ruas ou bairros proximos a de seus parentes para que possa
facilitar o convivio e contato entre eles. A vida € diferente, a lingua materna é usada apenas na
comunicagdo entre os parentes, na escola e no trabalho a lingua usada é o portugués.

Segundo Faria (2009) a identidade de um povo vai com ele onde ele estiver. E isso
podemos constatar ao visitarmos a Maloca de Itacoatiara Mirim que esta localizada na estrada
que liga Sao Gabriel da Cachoeira ao porto de Camanaus, construida pelo Mestre Baniwa Luiz
Laureano, onde o mesmo enfatiza que:

A maloca ¢ a casa do conhecimento, casa do pajé, casa de respeito, casa
da sabedoria, onde se da os conselhos, onde se toca o carigo, 0 japurutu, 0
mesmo fala eu sou indio, nascido na maloca, cacique nascido no buraco
tatu, a maloca é minha aldeia, minha casa, onde Deus colocou no meu
coracdo de construir a maloca € importante por que € minha cultura, pois
o maloca vem da maloca, a maloca é a casa grande do rei, é nossa criagdo
nossa raga nossa cultura onde realizamos nosso dabukuri, fazemos oferta
grande para o indigena. Quem vive na maloca vive no respeito e respeita
as regras (LAUREANO, 2018).

Mestre Luiz, como é conhecido pertence ao cld Hohodene, nasceu e viveu no rio Ayari,
migrou para a sede do municipio em 1978, seu pai foi o fundador da comunidade de Itacoatiara
mirim, onde vivem as etnias, Baniwa, Tukano, Tuyuka e Desana, 0 mesmo relata que nasceu
em uma maloca que foi destruida pelos missionarios pois 0s mesmos a consideravam como
casa do diabo.

A primeira maloca foi erguida no ano de 2005. Devido alguns fenbmenos da natureza
veio a se destruir, mas em 2018 o mestre Luiz conseguiu reerguer sua maloca, onde realiza seus
eventos culturais, faz benzimentos e outros rituais de cura. Mesmo pertencendo a religido
evangélica, o mestre Luiz nunca deixou de praticar sua a cultura, e concilia a religido cristd com

os rituais indigenas, conforme a figura (26) baixo:



135

Nesta pesquisa com as informacdes obtidas e observadas, € possivel constatar que,
mesmo com as destrui¢do das grandes malocas, 0s povos indigenas foram criando e recriando
seus territorios, seja nas comunidades ou na cidade, 0s povos vem desenvolvendo sua cultura,
praticando alguns de seus rituais, mantendo a sua lingua, embora muitas linguas tenham sido
extintas devido o contato com o colonizador, mas o povos buscaram formas de manter sua
cultura, valorizar seus conhecimentos proprios e repassar seus conhecimentos para as geracoes.

A diversidade dos povos indigenas da regido Alto Rio Negro e Terra Indigena Alto Rio
Negro e a diversidade das comunidades ocupadas d&o origem a um conjunto muito variado de
concepcoes e formas de uso da terra. A biodiversidade e as necessidades associadas aos recursos
também sdo muito especificas e fazem partes dos aspectos definidores da identidade cultural.
No entanto para compreender de forma ampla a relagéo entre as culturas dos povos indigenas e
suas terras deve-se levar em consideragdo os processos historicos de colonizagéo que atuaram
na regido do Alto Rio Negro e que influenciaram os povos indigenas das mais variadas
maneiras.

A regido do Alto Rio Negro € um extenso territorio, possui povos indigenas diferentes,
cada um com sua propria historia, por isso a realidade é diferente, considerar essa diversidade
é chave para explicar, a forma como 0s povos se organizavam e se organizam nos dias atuais,

os desafios enfrentados, e os processos de gestdo territorial. E sabido que existem realidades
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diferentes na regido, muitas tém abundancia de caca e peixe e terras cultivaveis, outras regifes
sd0 mais escassas, tornando a realidade mais dificil.

O processo historico de colonizacdo no Alto Rio Negro estd em curso até os dias de
hoje. Os povos indigenas tiveram destinos diferentes frente aos colonizadores, muitos
resistiram, muitos se deslocaram para o interior das florestas, muitos desapareceram por causa
de mortes e doencas, muitos se adaptaram ao convivio desigual com os colonizadores,
convertendo-se a suas religifes, deixaram de lado suas culturas e suas linguas.

E esse contato intenso com os colonizadores e com as frentes extrativistas, modificou
drasticamente seu estilo de vida. Um dos exemplos é a exploracdo da borracha e da piacava,
onde a mao de obra indigena era explorada, surge o regime de barracdo onde os trabalhadores
ficavam ligados a um patrdo por dividas contraidas para obterem bens que passaram a
necessitar.

Por isso alguns povos sofreram influéncias maiores do colonizador. Muitos povos
indigenas passaram por transformacgdes radicais em relacdo ao seu modo de vida, de
organizacdo social e de sua lingua materna. Alguns chegaram a perder sua lingua materna, ou
até mesmo a negar ou esconder sua identidade étnica, para poderem se adaptar as pressoes
colonizadoras e sobreviver fisicamente aos processos de ocupacdo de seus territorios como foi
0 caso do povo Baré.

Segundo Meira (1991), os termos Baré e Uaupés podem ter sido, dessa maneira, duas
categorias opostas, cujo conteudo era dado atraves da relacdo que os distintos grupos assim
classificados mantinham com a “civilizacdo dos brancos”, os primeiros incluidos, os segundos
excluidos. Esses termos desapareceram historicamente. Os Baré vieram a se transformar em
caboclos, e hoje avaliam que vale a pena voltar a ser Baré (etnogénese).

Ao longo da década de 1980 passaram, assim, a novamente se assumir como indigenas,
em um processo de retomada da identidade indigena articulada a luta pelo conhecimento das
Terras Indigenas situadas no rio Negro abaixo da cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira. Em nossa
vivéncia na regido podemos constatar que o povo que se auto declara Baré ndo fala a lingua
baré, a maioria fala o yegatu ou lingua geral como é chamado, observamos também que muitos
se declaram Baré por falar a lingua yegatu, e muitos destes ndo sabem a sua histéria de origem

e nem de onde vieram, isso é o resultado do violento processo colonizador na regiéo.
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CONSIDERACOES

Os povos indigenas, ao longo do processo de colonizagéo, foram obrigados, por forca
da repressao fisica e cultural, a reprimir e a negar suas culturas e identidades como forma de
sobrevivéncia diante da sociedade colonial que lhes negava qualquer direito e possibilidade de
vida propria. Os indigenas ndo tinham escolha: ou eram exterminados fisicamente ou deveriam
ser extintos por forca do chamado processo forcado de integracdo e assimilacdo a sociedade
nacional.

Os povos indigenas que sobrevivessem as guerras provocadas € aos massacres
planejados e executados deveriam compulsoriamente ser forcados a abdicar de seus modos de
vida para viverem iguais sob a égide dos valores cultuais e sociais da sociedade colonizadora.
No fundo, era obriga-los a abandonarem suas terras, abrindo caminho para a expansao das
fronteiras agricolas do pais. O objetivo desta acéo colonizadora, portanto, ndo era tanto cultural
ou racial, mas sobretudo econémico, guiando toda a politica e as praticas adotadas pelos
colonizadores.

Com a colonizacdo, as terras que inicialmente pertenciam aos povos indigenas foram
usurpadas. A historia € testemunha de que varias tragédias ocasionadas pelos colonizadores
aconteceram na vida dos povos dessas terras: escraviddo, guerras, doengas, massacres,
genocidios, etnocidios e outros males que por pouco ndo eliminaram por completo os seus
habitantes.

Estas acdes violentas de ocupacdo mudaram a forma como os povos indigenas se
organizavam. O proprio Estado brasileiro, através de suas politicas desenvolvimentistas
colaborou nos processos de desterritorializacdo dos povos indigenas, desrespeitando suas
territorialidades.

Os povos indigenas constituem-se como sociedades altamente organizadas. Suas
organizagOes sociais seguem principios e orientacbes cosmologicas e ancestrais fortemente
marcadas por funcbes de subgrupos sociais (clas, fratrias, sibs) grupos etarios, especialistas
como pajés, benzedores, etc.), que articulados entre si conformam a possibilidade de existéncia
do grupo étnico. Cada subgrupo exerce func¢des primordiais para a existéncia do grupo como
tal, ou seja, cultural e etnicamente distinto de outros. As mulheres tém fung¢Ges socioeducativas
fundamentais para a continuidade do grupo, razéo pela qual sdo geralmente a causa das guerras
intra ou intertribais. As criancgas, 0s jovens, 0s adultos, os velhos, 0s pajés, cada um tem sua

importancia e sua funcdo no grupo.
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A partir do contato cada vez mais intenso e permanente com a sociedade nédo indigena,
0s povos indigenas consciente ou inconscientemente tendem a incorporar padres de
relacionamentos que se impdem a eles como melhores, superiores e universais. E assim que 0s
povos indigenas, a imagem e a semelhanca dos néo indigenas, tém sido pressionados a instituir
dentro de suas comunidades novas categorias sociais e politicas antes ndo existentes, como as
associacOes de mulheres, de professores, de agentes indigenas de salde, de agentes indigenas
de manejo ambiental, de estudantes, de jovens, de comerciantes indigenas e assim por diante.

Essa nova configuracao dos povos indigenas se por um lado trouxe avanc¢os na luta por
demarcacdo de terras, educagdo e salde, no entanto, por outro, acarretou sérios desafios na
implementacdo de politicas publicas e problemas para o0 modo de vida conforme suas culturas.

Os conhecimentos proprios, 0s costumes, as praticas, os habitos e os valores foram
sendo aos poucos substituidos no imaginario coletivo por costumes, valores e conhecimentos
dos ndo indigenas. Para alguns indigenas que foram cooptados ou assimilados pelo pensamento
colonizador, o novo ideal de vida passa a ser o modo de vida dos ndo indigenas.

Portanto, abriu-se desta forma, espaco para maneiras muitas vezes artificiais de
organizacdo social, politica, econdmica e religiosa. As liderancas locais deixam de ser 0s
caciques, substituidos pelos “capitdes” do modelo ndo indigena, as malocas coletivas sdo
trocadas por casas individuais, organizadas em aldeias; as aldeias sdo transformadas em
comunidades como inicio da escalada rumo a vila, ao distrito e a cidade; os grupos de
parentescos e as familias extensas sao convertidas em associa¢@es na forma de pessoas juridicas
impessoais e categorias profissionais distintivas, hierarquizadas e concorrentes. As forcas
inspiradoras de vida deixam de ser as referéncias, sendo substituidas pelas promessas de bem-
estar do mundo ocidental.

Muitas acOes apoiadas ou praticadas pelo proprio Estado Nacional, violentaram e
vitimaram varios povos, usurpando seus territorios, em determinados casos, o0 Estado fazia
vistas grossas sobre as perseguicdes e expropriacdes aos povos indigenas, se omitindo das
responsabilidades e coibir essas praticas.

No entanto, observa-se que houve uma resisténcia na organizagéo territorial. Primeiro,
porque o abandono do modo de pensar e de viver dos povos indigenas nao se da de forma
automatica nem téo pouco pacifica, e ndo é uma unanimidade nos povos. Os povos indigenas
possuem um conhecimento genuino de sua realidade, o que lhes possibilitou viverem e
desenvolverem no seu territorio. Os saberes indigenas respondem as suas necessidades e
desejos. Suas crencas, valores, tecnologias etc. provém de um conhecimento coletivo, pratico,

concreto e profundo gerado a partir de milhares de anos de observacbes e experiéncias
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empiricas que sdo compartilhadas e orientadas para garantir a manutencdo de um modo de vida
especifico.

Os principais conhecimentos indigenas estdo ligados a compreensdo que eles tém da
natureza, e se manifestam no trabalho, nas festas cerimonias, na arte, na medicina tradicional,
nas construcdes das casas, na alimentacéo e na lingua, que tem sempre um significado proprio.
Podemos enfatizar que cada cultura tem forma prépria de organizar, produzir e aplicar
conhecimentos sempre na coletividade.

Segundo as observacBes e registros historicos observa-se que em e quem dita as
possibilidades de brusca transformacéo territorial ndo séo os indigenas, mas os colonizadores.
Portanto, se alguns povos indigenas na atualidade de fato passaram a depender da tutela
assistencial do Estado para sobreviver, é porque foram conduzidos a essa situacao pelo processo
violento de colonizacdo, principalmente pela expropriacdo de seus territorios e saberes e suas
culturas.

A organizagdo indigena tradicional respondia as necessidades e as demandas internas
da maloca, como: a organizacdo didria dos trabalhos coletivos, das rituais ceriménias, e a
representacdo étnica diante dos outros povos, segundo a tradicdo do povo indigena. A
organizacao da maloca era uma organizacdo cultural, propria. Nela, as liderancas exerciam suas
funcbes de acordo com as orientacOes das tradi¢oes herdadas dos seus antepassados. A lideranca
de cacique era geralmente herdado de pai para filho entre os pertencentes a clés ou a linhagens
superiores, ou de uma combinacdo entre estes e seus afins.

A organizacdo cosmoldgica orienta a vida social, politica e espiritual das pessoas e
grupos, na medida em que define quais sdo os valores a serem observados e as consequéncias
que podem gerar quando ndo sdo obedecidos. Entre os Baniwa, por exemplo, o valor da
generosidade est4 referendado na histdria de origem, quando o criador (Napirikuri) distribuiu
as ferramentas de trabalho para cada grupo social criado e definiu que as ferramentas seriam
mais eficazes se 0s produtos produzidos nunca fossem negados a alguém necessitado.

Pode-se afirmar que os modos de vida dos povos indigenas variam de povo para povo
conforme o tipo de relagdes que € estabelecido com a terra, o territorio e o espiritual, que ndo
séo separados. Em razdo disso, os tipos de habitacdo variam de povo para povo.

A coletividade era uma caracteristica marcante entre os indigenas. As malocas eram
divididas entre varios casais e seus filhos, como ndo havia classes sociais, at¢é mesmo o chefe
dividia sua casa.

Tradicionalmente, os povos indigenas tinham apenas liderangas denominadas

tradicionais, ou seja, 0s caciques ou tuxauas, que tinham a funcéo de liderar, organizar, articular
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e representar a aldeia ou o povo diante de outros povos. S&o denominados lideres tradicionais
porque seguem ou cumprem as condicOes e as regras herdadas dos seus pais ou ancestrais e
considerados pelo grupo. O surgimento de organizacbes indigenas veio modificar a
configuracdo dos espacos de poder presentes nas comunidades e nos povos indigenas, pois
surgiram novas pessoas que passaram a ter fungdes importantes na vida coletiva, como é o caso
das liderancas de organizagdes indigenas, dos professores, dos agentes indigenas de saude e de
outros profissionais indigenas

As organizacg6es indigenas do Alto rio Negro sempre lutaram pelo seu territorio, pois
sabem que é a Unica maneira possivel de sobrevivéncia fisica e cultural. E o futuro de suas
geragdes que estd em jogo. Parte da luta ja foi alcancada com a homologac&o da terra continua
e unica. No entanto, ainda existem outros desafios, como por exemplo criar projetos
sustentaveis de gestdo territorial para as terras demarcadas que priorizem a identidade territorial
e cultural em bases comunitarias e participantes.

E necessario romper com o pensamento colonizador, descolonizar o saber para
reinventar novas formas de gestao do territorio, levando em consideracéo a cultura dos povos
indigenas do Alto Rio Negro.

A sabedoria dos povos indigenas, construida ao longo dos milhares de anos de luta pela
sobrevivéncia, esta em saber reagir de forma diferenciada as situacGes socioeconémicas que
enfrentam e que geram as diferentes economias indigenas, as experiéncias vividas, as
caracteristicas naturais dos territorios e as pressdes sofridas.

Outra forma na organizacdo social que observamos nos dias atuais, € a nomeacao.
Nomear um novo integrante do grupo, ou nomear uma lideranca da aldeia que pode ser alguém
estava na aldeia deste a fundacdo. Ou fazer parte da familia que fundou a aldeia, chamado de
lider tradicional. O lider tradicional é uma pessoa que vive na comunidade, os filhos
primogénitos eram liderancas natas, outros atributos dos chefes, foram a capacidade de orientar,
realizar atos que encaminhem as pessoas rumo a realizacdo de um ideal, manutencgéo pacifica
da convivéncia, ajudam na realidade local.

Com a chegada do colonizador destaque a figura do capitdo, onde atualmente este é
escolhido através de eleicdo. Oque em alguns casos geram alguns conflitos, pois o capitdo pode
pertencer a algum grupo da mais baixa hierarquia. Ou ser alguém jovem, que ndo faz parte da
familia tradicional da aldeia. Portando, Se a hierarquia é um dos preceitos marcantes no alto rio
negro como afirmam alguns autores, podemos constatar que nem todos 0s povos assim a

consideram.
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No entanto observa-se que a comunidade se relne para votar na lideranca, e a decisdo é
tomada sempre pelo povo de forma coletiva ndo de forma individua.

Cada comunidade possui sua forma de se organizar através, da escola, igreja, saude,
encontros, a escola passa a realizar um grande movimento dentro da comunidade, através do
esporte e das conferencias religiosas podemos ver a configuragdo do dabukuri, pois nestes
encontros existem as partilhas e as trocas entre os convidados e a comunidades que os recebem.

Nesta nova forma de organizacdo do territério as comunidades tém sua area de
abrangéncia onde fazer suas rogas, cacar pescar, onde alguns desses lugares sdo delimitados
onde n&o é possivel entrar sem pedir autorizagdo das liderangas.

A presenca do ndo indigena também tem influenciado na organizacdo do territorio,
através das realizacbes das assembleias, gestdo da saude, observa-se que muitas coisas
mudaram por causa da tecnologia, como a radiofonia e outros meios de comunicacao, a
presenca de pesquisadores, das ONGS, muitas vezes também trazem influéncia na forma de
organizar o territorio. Pois em algumas comunidades observadas os indigenas recebem grande
influéncia do ndo indigena mudando alguns de seus costumes e adotando os padrdes ocidentais,
como por exemplo na comunidade de Boa Vista, por influéncia do ocidental, as liderancas
exigiram que a prefeitura do municipio asfaltasse as ruas da comunidade o que fez com que a
comunidade perdesse alguns de seus tragos tradicionais.

No entanto, mesmo diante de muita imposi¢do do colonizador, 0s povos continuam
mantendo alguns de seus costumes e tradi¢cdes, mesmo nos grandes distritos e na cidade ainda
é possivel ver algumas préaticas que eram realizadas na época das malocas como por exemplos
0s momentos de partilha tanto nos centros comunitarios como nos centros das organizagdes na
cidade de S&o Gabriel da Cachoeira.

Sabe-se que 0s povos indigenas constituem parte importante na construcéo da nagdo. O
movimento indigena tem lutado em prol da autonomia, pela emancipagdo social, politica e
econdmica dos povos indigenas, e essas lutas sdo capazes de tira-los das péssimas condicdes de
vida que foram submetidos como processo de dominacdo e exploracdo colonizadora. Vale
ressaltar que a autodeterminacdo indigena, consiste no respeito aos direitos indigenas, no
desenvolvimento de suas culturas, linguas, medicinas e o reconhecimento dos seus territorios
COmo espago étnico.

A metodologia da observagao participante direta, conversas dialogadas, e a constru¢ao
dos cartogramas participantes, utilizadas nesta pesquisa foram de extrema importancia para as
andlises e evidenciaram as formas de organizacdo social, estrutural e espacial. Através destes

procedimentos percebemos como as comunidades estdo organizadas e seu uso e ocupacéo é de
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base coletiva ndo existe uma diviséo interna ou demarcagoes, isso foi percebido até mesmo em
lauareté considerada maior comunidade/ distrito do Alto Rio negro. Os centros comunitarios,
os campos de futebol, as sedes das associacGes sdo espacos que representam a coletividade,
pois sdo espacos onde ocorre a socializacdo entre as pessoas das comunidades, seja de
informacoes, seja de alimentacdo, sdo locais de partilha.

Portanto, a territorilizacdo dos povos indigenas do Alto Rio Negro depois do contato
com os colonizadores ocorre com a imposi¢do da criacdo de comunidades para atender assim
as demandas de educacdo e saude, pois segundo relatos dos mais idosos, sO poderia ter escola
para as criangas se 0s povos tivessem organizados em comunidade, e para que pudessem ter um
bom convivio com o0s parentes é preciso obedecer as regas da comunidade. E a falta dessa
obediéncia seja por brigas pessoais ou por religido tem gerado conflitos e isso tem divido
algumas comunidades ou mesmo dando origem a outras, pois como podemos constatar através
da pesquisa participante. Observou-se também que na cidade a partir da migracdo destes povos
em busca de emprego, continuacdo dos estudos. Os indigenas buscam se reorganizar trazendo
elementos de suas culturas dos territdrios originarios, construindo uma nova territorialidade na
cidade, desta forma reterritorializando produzindo assim novos territérios, por ora denominado
de territério indigena urbano, pois o territdrio é uma construcdo de uma sociedade e de suas
relagGes culturais.

A construcdo de malocas foi e ainda é um costume compartilhado entre as sociedades
indigenas do Alto Rio Negro. Depois da destruicao pelos missionarios, algumas liderancas tem
construidos malocas como no Alto Tiquié, Alto Uaupés, no ambito de um processo de
recuperacdo de tradigdes e como marca da identidade pelo movimento indigena como é o caso
da maloca da FOIRN na cidade de S&o Gabriel e da maloca do Mestre Luiz em Itacoatiara
Mirin.

O Bem Viver esta intimamente ligado com a organizacao do territdrio, pois para 0s
povos indigenas a Terra simboliza a vida, € preciso estar em harmonia com a Terra, pois sem
Terra, ndo ha territorio. O Bem viver sdo acOes de reciprocidades praticadas no dia a dia, nas
comunidades respeitando-se entre si culturalmente, religiosamente e economicamente,
valorizando os conhecimentos proprios e a cultura.

Portanto, todas as formas de organizacéo sejam em sitios, em comunidades, em escolas
igrejas, em associagdes € visando o bem viver. O Bem Viver traz o equilibrio, o Dabukuri é a
esséncia fundamental para o Bem Viver. Pois para realizar o ritual € necessario que se tenha o
territorio para cacar ou pescar e seus conhecimentos ancestrais, pois através do dabukuri os

conhecimentos sdo compartilhados. Este fundamenta a organizacao pois atraves da partilha e
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da reciprocidade os povos vém organizando e (re) organizando seus territorios. Assim toda
autonomia, autodeterminacéo, os direitos e a organizacdo do territorio estdo relacionados ao
bem viver. Precisamos aprender com o0s povos indigenas a respeitar e viver em harmonia com

a Terra e o territorio.
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