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RESUMO

A etnia Wajapi do Amapari, situada na Amazonia Oriental, mais precisamente a noroeste do
Estado do Amapa, no municipio de Pedra Branca do Amapari, esta distribuida, segundo o
Plano de Gestdo Socioambiental de 2017, em 90 aldeias, todas localizadas na BR 210. De
maneira geral, objetivou-se examinar como as narrativas orais influenciam a identidade dos
Wajépi, e com isso promover uma construgdo de saberes a partir de pontos como a influéncia
da cosmologia na organizacdo politico- social dos Wajapi e a representatividade nas suas
narrativas ja documentadas pelos pesquisadores Wajapi e como esses conhecimentos podem
contribuir para o desenvolvimento politico-cultural dentro do estado do Amapa. Nesse
sentido, a importancia dessa etnia se da& pela riqueza cultural, pelo cuidado com o meio
ambiente e pelos lagos com a cosmologia que norteiam a vida Wajépi. Metodologicamente, a
pesquisa esteve ancorada em dois tipos de pesquisa: bibliografica e documental, considerando
a andlise de documentos oficiais, autores da &rea de estudos culturais, de linguagem e

identidade, bem como as narrativas produzidas pelos proprios pesquisadores Wajapi.

Palavras-chave: Wajapi. Narrativas orais documentadas. Identidade.



ABSTRACT

The Wajapi of Amapari ethnic group, located in the Eastern Amazon, more precisely in the
northwest of the State of Amapa, in the municipality of Pedra Branca do Amapari, is
distributed, according to the 2017 Social and Environmental Management Plan, in 90 villages,
all located on the BR 210 highway. In general, the objective of this work was to examine how
oral narratives influence the identity of the Wajdpi, and thereby promote the construction of
knowledge. It was examined from points such as the influence of cosmology in the political-
social organization of the Wajdpi and the representativeness in their narratives already
documented by Wajapi researchers, and how this knowledge can contribute to political and
cultural development within the state of Amapa. In this sense, the importance of this ethnic
group is given by the cultural wealth, by the care with the environment and by the ties with
the cosmology that guide Wajapi life. Methodologically, the research was anchored in two
types of research: bibliographic and documentary, considering the analysis of official
documents, authors in the area of cultural studies, language and identity, as well as the

narratives produced by the Wajapi researchers themselves.

Keywords: Wajapi. Documented oral narratives. Identity.
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1 INTRODUCAO

Os debates sobre identidade e representatividade sdo importantes para que entendamos
0 Outro e n6s mesmos como sujeitos dentro de uma sociedade inserida em diversos contextos.
Nesse sentido, consideramos que a reflexdo e a producdo de mais trabalhos a partir dos temas
elencados sdo necessarias para a desconstrucdo de discursos de 6dio e de preconceitos, que
carregam consigo um trago comum da ignorancia.

Por isso, quando decidimos falar sobre as narrativas da etnia Wajapi, sabiamos da
responsabilidade de se estudar e falar sobre o Outro, pois entender a historia de um povo é
compreender suas a¢des pessoais e sociais, bem como seu posicionamento ideoldgico. E isso é
natural a todo e qualquer grupo social, j& que cada em se organiza a partir de praticas
discursivas e considerando a realizacdo de atividades para si e em relacdo ao Outro, formando
assim as interagdes sociais.

Nesse viés, sabemos que a sociedade brasileira é formada por diversas culturas que a
influenciam — campo em que estd a cultura indigena, pilar de toda nossa miscigenacao,
juntamente com os africanos e europeus de todos 0s seguimentos sociais. Sabemos também de
toda repressao que povos como os indigenas sofreram e sofrem ao longo da histdria brasileira,
seja no que diz respeito a lingua, a religido e a sua producdo cultural. Desse modo,
compreender os séculos de repressao e negligéncia dos que aqui chegaram é entender a nossa
trajetéria, mas, sobretudo, saber o porqué da nossa construcdo identitaria ser tdo alheia aos
povos tradicionais.

E importante deixar claro que a populacdo indigena, assim como a negra, ndo foi
considerada agente social, ou seja, parte dessa construcdo identitaria. De acordo com Ortiz
(1985), os intelectuais trabalhavam os estudos sobre racas onde o negro e o indigena estavam,
a todo instante, atrapalhando o processo civilizatério do Brasil. Mas ai podiamos perguntar
por que esses povos ndo reagiram, ndo mudaram o percurso da historia. Afinal, ndo havia
possibilidade de mudar qualquer percurso, se nenhum deles tinha o poder politico de
intervencgdo; além disso, eles ndo estavam, nem de longe, em conformidade com o modelo de
civilidade que os europeus consideravam como modelo.

Nesse sentido, os estudos sociais e da linguagem se debrugam para mudar uma
historia tdo matizada como a dos indigenas. E assim que Bakhtin (2010) ressalta a necessidade
de tomar a ideologia um elemento fundamental para a construcdo de nossa identidade. Nesse
caso, precisamos atentar sobre a importancia do nosso deslocamento para fora de nosso grupo

social (alteridade), levando em conta, ainda segundo o mesmo autor, o fato de que é preciso
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ter consciéncia de que tal deslocamento para fora esta diretamente ligado aos encontros que
temos com o Outro, através do qual criamos uma imagem e decidimos como iremos nos
relacionar socialmente com ele (esse Outro, que ora se aproxima, ora se afasta na relagcédo
dialética que traca entre os elementos em contato).

Sendo assim, ressaltamos a relevancia de trabalhos sobre identidades dentro e fora do
contexto académico. Considerando que nossa problemaética estd em conviver com o diferente,
respeitar o diferente, por isso nossa pesquisa partiu de um objetivo basico: examinar como a
historia do povo Wajapi contribui para a formacéo identitaria do estado do Amapa. E hoje,
mais do que nunca, considerando a constante naturalizagdo do “politicamente incorreto”, dos
preconceitos sobre as minorias em direitos, por uma parte significativa da populagédo
brasileira, assistimos atonitos a uma escalada da violéncia contra grupos sociais minoritarios,
como as populacdes indigenas.

Quando pensamos num presidente escolhido recentemente por 57 milhdes de
brasileiros, que exalta discursos ofensivos aqueles que sdo diferentes dele, e recebe em troca o
apoio de seu publico, sabemos que a situacdo social brasileira esta comprometida, mas que
também revela a face mais retrograda de um pais e uma sociedade calcados no pensamento
elitista e escravagista, e que agora vé suas pautas segregacionistas avancando no préprio
discurso do presidente da Republica — saudoso das ditaduras no Brasil e na América latina e
que ndo consegue dialogar minimamente de forma civilizada com setores da populagdo que
Ihe fazem oposicdo, e isso vale para os grupos politicos de centro-esquerda no Congresso
Nacional.

Partindo disso, a primeira secdo é a introducdo onde se fara a apresentacdo de todo
trabalho. A segunda, denominada “Os indigenas no Brasil: a linha ténue entre o passado e 0
presente”, pretende debater 0 tratamento da sociedade e da constituigdo para com oS
indigenas, deixando claro que os recentes ataques do governo de Bolsonaro e de seus
comandados incitam o discurso colonialista sobre os indigenas.

Para corroborar a questao, o Instituto Socioambiental (ISA) repudia as declaracdes do
presidente e de sua equipe que atribuem a responsabilidade dos escandalos florestais aos
indigenas e as OnGs, e insistem em negar 0 compromisso do Estado Nacional na demarcagéo
das terras indigenas, bem como o respeito a cultura dos povos tradicionais da Amazonia. Por
fim, nessa secdo, fazemos um percurso da histéria indigena e como as leis, por meio das
Constitui¢Oes Federais, influenciam na vida desses povos.

J& na terceira se¢do, denominada de “Conhecendo o povo Wajapi”, trazemos uma

visdo geral da localizacdo da area de estudo; abordamos como um Wajapi vive e compreende
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a sociedade, bem como os métodos utilizados para esse trabalho. Nesse caminho, decidimos
provocar um breve debate sobre os saberes tradicionais Wajdpi e como a cosmologia
influencia na sua organizacdo politico-social, onde todas as questdes estdo alinhadas com
documentos escritos por entidades como Iphan, Conselho Apina e lepé, com auxilio,
sobretudo, dos prdprios Wajapi.

A quarta e Ultima secdo, “As narrativas Wajapi: desenvolvimento da liberdade,
organizagao e identidade”, apresenta aos leitores a importancia de se enxergar a cultura como
um desenvolvimento social, onde cada povo possa exercitar sua liberdade democratica
individual ou coletiva e ndo seja repreendido por isso. Essa secdo também deixa claro que,
para que uma sociedade avance em seus aspectos sociais, € preciso descontruir falas de
segregacdo e de superioridade. Tomando posse disso, trazemos ao final dela um conjunto de
narrativas Wajapi, mostrando como a documentacdo e a compreensdo desses saberes €
fundamental para o desenvolvimento do povoamazonida.

Por fim, por questdes éticas e por utilizarmos dados secundarios e de dominio publico,
ndo ha possibilidade de identificacdo dos sujeitos de pesquisa. Para isso, tomamos posse da lei
n°® 12.527, de 18 de novembro de 2011 (BRASIL, 2011) que versa sobre as informacdes de
dominio publico. No art. 8°, a referida lei diz que ¢ “dever dos 6rgdos e entidades publicas
promover, independentemente de requerimentos, a divulgacdo em local de facil acesso, no
ambito de suas competéncias, de informagGes de interesse coletivo ou geral por eles
produzidas ou custodiadas”, também tomamos posse do art.1° da Resolucdo do Conselho
Nacional de Saude, n° 510, inciso V, de 07 de abril de 2016 (BRASIL, 2016), onde se afirma
que pesquisas com banco de dados, cujas informacGes sdo agregadas, sem possibilidade de
identificacdo individual ndo s&o registrados e nem avaliados pelo sistema CEP/CONEP.
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2 OS INDIGENAS NO BRASIL: A LINHA TENUE ENTRE O PASSADO E O
PRESENTE

O mundo comum ¢é aquilo que adentramos ao nascer e que deixamos para tras
quando morremos. Transcende a duragdo de nossa vida tanto no passado quanto no
futuro, preexistia & nossa chegada e sobrevivera a nossa breve permanéncia nele. E
iSs0 0 que temos em comum ndo sé com aqueles que vivem conosco, mas também
com aqueles que aqui estiveram antes e com aqueles que virdo depois de nés. Mas
esse mundo comum s6 pode sobreviver ao vir e ir das geracGes na medida em que
aparece em publico. (ARENDT, 2016, p. 68).

A reflexdo de Arendt sustenta o entendimento de que o mundo é fabricado por nés,
humanos, e tudo posto por nds, por meio de agdes e palavras, que se realizam no tempo e séo
contados e recontados as novas geracfes. Em outras palavras, a Histdria é a arma do povo,
porque ela consegue explicar o presente. Assim, € preciso que compreendamos que o passado
nos prende de alguma forma e nos encaminha ao mesmo tempo, ja que tudo aquilo que
carregamos vem de nossa vivéncia nos grupos sociais, com nossos semelhantes nutrindo por
muitas vezes a forma como eles enxergam o mundo, e com isso formar nossa identidade. Mas
ndo somente isso, 0 passado nos faz desafiar o futuro, mudar nossa historia e os efeitos da
prépria tradicao.

Para isso precisamos de enfrentamento, a democracia ndo pode dormir. Porém, como
diz 0'Donnell (1991 apud PERALVA, 1997, p. 4), “a “democracia ¢ delegativa”, e tal
assertiva pode servir para falar sobre a inoperancia institucional que sempre foi a democracia
brasileira. Assim, essa ideia pode e explica a imensa desigualdade social e, a0 mesmo tempo,
pauta a luta pelo fim dos preconceitos de toda ordem — fruto da certa tradi¢do aristocratica e
atrasada de uma elite que a todo custo quer manter seu poder.

Isso é tdo urgente que hoje enfrentamos, de forma mais escancarada, um cenario
politico que tomou forma em 2018, com a presidéncia de Jair Bolsonaro. Ndo podemos
regredir, aceitando ataques do governo e de seus apoiadores mais “apaixonados”, saudosistas
da ditadura. A vigilancia sobre questdes de educacéo, cultura e diversidade ndo pode parar,
pois, de um lado, estdo as pessoas que se sentem ameacadas, a maioria mulheres, mulheres
negras, negros, LGBTI! e indigenas; do outro lado, um grupo que se considera conservador
nos costumes, que ignora completamente a diversidade da soceidade brasileira.

O grupo que se sente ameacado procura fortalecer os debates sobre direitos e

igualdade para todos os cidaddos; o grupo divergente (e ameagador também porque esta no

! Sigla para léshicas, gays, bissexuais, travestis, transexuais, pessoas trans e intersex.
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poder ou se sente parte dele) mal conhece a histéria de luta das minorias descritas em direitos,
¢ hoje se sente “legitimado” e sem pudor pra expressar opinides e discursos de édio contra 0s
diferentes, ja que um chefe de Estado ataca e/ou descredibiliza essas minorias.

Um exemplo recente foi a morte do cacique Emyra Wajapi, da etnia Wajapi,
localizada no municipio de Pedra Branca do Amapari, no Estado do Amapa. Ele fora atacado
por garimpeiros em um conflito por grilagem de terra. Em varios jornais impressos e digitais,
encontramos discursos que acreditam e sabem que houve ataque de ndo-indigenas ao Wajapi.
Nas mesmas paginas, encontramos discursos que acusam os proprios Wajapi. E prudente ter
duvidas quanto as interpretacdes do fato noticiado, ja que a maioria da populacédo é carente de
informacdes veridicas e por vezes ndo tem acesso a impressos ou digitais que trabalham com
honestidade. Mas quando um chefe de Estado (no caso, o presidente da Republica) fomenta
um debate negativo nessa questao, ele ampara os discursos de 6dio e legitima essas pessoas a
continuarem contra seus discursos e acgdes contra as minorias em direito, reproduzindo
inverdades.

Por isso, fazem-se necessarios debates sobre essas questfes, com novos estudos e
abordagens sobre cultura e identidade, que precisam sempre ser ressignificados, ja que as
pessoas e as coisas no mundo sdo mutéveis e dinamicas. Além disso, a modernidade, que veio
de méos dadas com a globalizagdo, mostra-nos um leque de identidades e diferencas que por
vezes ndo conhecemos ou ndo entendemos, mas que nos dao a oportunidade de néo repetir,
por meio do conhecimento, velhos paradigmas sobre o outro, que muitas vezes sao

preconceitos sobre aquele que € diferente.

21 A CULTURA INDIGENA NO BRASIL: UM BREVE PERCURSO SOBRE 0OS
INDIGENAS NO PERIODO COLONIAL

Os povos indigenas, ao longo da colonizacdo, foram obrigados, por forca da
repressdo 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 prépria. Os indios ndo tinham escolha: ou eram
exterminados fisicamente ou deveriam ser extintos por forca do chamado processo
forcado de integracdo e assimilagdo a sociedade nacional. Os indios que
sobrevivessem as guerras provocadas e aos massacres planejados e executados
deveriam compulsoriamente ser forcados a abdicar de seus modos de vida para
viverem iguais aos brancos. (BANIWA, 2006, p. 41).

Considerando toda a riqueza historica que envolve a presenca dos portugueses no
periodo colonial, e suas a¢Bes para com os indigenas, resolvemos, por este momento, abordar

apenas dois pontos que marcaram essa trajetdria: um é retratado pela chegada e presenca da
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Companhia de Jesus?, com os jesuitas, no século XVI; outro com Sebastido José de Carvalho
e Melo, o Marqués de Pombal. Podemos dizer que os indigenas, antes da chegada dos
portugueses, estavam organizados de forma politico-social de acordo com suas tradicdes.
Temos a figura da familia, que composta pelo patriarca e pela matriarca e os filhos — aqueles
eram encarregados do repasse cultural para estes, num ciclo que se repetia conforme a familia
fosse aumentando.

Para os indigenas, um item fundamental de sua relacdo com os demais era a
colaboracdo mutua. Sanchéz (2016, p. 48) explica que ndo havia competicdo nem
concorréncia, nos momentos de abundéncia todos se beneficiavam, e nos periodos de escassez
todos sofriam as consequéncias por igual.

Além disso, Baniwa (2006, p. 62) afirma que toda organizacéo politico-social, cultural
e econbmica dos indigenas estava (e estd) relacionada a uma concep¢do de mundo e de vida,
onde cada etnia difere umas das outras, ou seja, ndo existe um modelo Unico de pensar, agir, as
regras seguem o fluxo de cada localidade, permitindo uma dindmica maior e diversidade
cultural entre os grupos indigenas.

E tudo isso esta diretamente associado com a crenca de cada etnia, aos processos
cosmoldgicos organizados e expressados por meio de mitos e dos ritos. E importante dizer que
a relacdo dos indigenas com os seres sobrenaturais, os dono® do mundo e das coisas
existentes no mundo (fauna e flora) é muito forte, pois ndo ha qualquer caminho que eles
percorram ou qualquer forma de subsisténcia dos grupos sem que haja a permissdo de seus
donos.

Outro ponto referente a0 modo indigena é a educacdo repassada entre meninos e
meninas, a distribuicdo de tarefas ndo se difere muito da compreensdo de uma sociedade
patriarcal, isto é, “as meninas aprendiam (aprendem) a tecer, cozinhar e cuidar da casa, e 0s
meninos a cacar, pescar e proteger o ambiente em viviam (vivem), de acordo com Sanchéz
(2016, p. 49)”.

No mais, todos viviam com liberdade e direitos iguais sempre pensando no dominio e
na protecdo da terra. Quando os primeiros jesuitas chegaram, em 1549, com a missdo de

catequizar e civilizar os indigenas®, essas rotinas culturais foram se modificando

2 Que teve seu criador e primeiro lider, Inécio de Loyola. No Brasil tivemos Padre Manoel de Nobrega
¥ Na tradico Wajépi, sdo os ijara.

YA Companhia de Jesus e seus militantes obedientes do regime papal vieram em atengdo as decisfes
tomadas no Concilio de Trento, para responder as mudancas religiosas provocadas pela Reforma
protestante.
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paulatinamente. A Companhia de Jesus queria, primeiramente, “salvar” as almas indigenas e
depois implantar uma educacdo europeia. Sobre a evangelizacdo, Paiva (2012, p. 24-25)

ressalta que a:

Compreensdo que os portugueses tinham de sua realidade se expressava por meio de
marcos teologicos cristdos, sedimentados ao longo de pelo menos 13 séculos,
justificando a ordem social e o poder politico, modelando o discurso, os valores, 0s
comportamentos, 0s habitos, a etiqueta, a visdo de mundo, a relacdes interculturais,
modelando cada gesto da vida social. A literatura o confirma sobejamente. Ha que
se explicar qual era essa teologia, qual a espiritualidade; qual o entendimento que
delas tinha 0 homem comum. Embora distinguindo suas possiveis interpretacdes
préaticas, tem-se que afirmar a mesma qualidade de origem: a realidade era
compreendida religiosamente; os homens viviam no circulo de Deus, Deus
participando da vida dos homens.

Para a catequese, a virtude era fundamental, j& que na Europa tinha-se o entendimento
de que Deus era o centro de tudo e que o homem deveria ter conhecimento de suas palavras —
assim a Companhia de Jesus era incumbida de levar essa mensagem aos NOvVOS PoOvoS
conquistados. No outro ponto, a educacdo deveria ceder aos principios europeus, isto &,
deveriam ser ensinadas as oracOes, as vestimentas e 0 comportamento como o0 modelo
europeu. O comandante desse primeiro momento de expedicdo foi o Padre Manuel de
Nobrega, sacerdote jesuita escreveu algumas cartas aos seus superiores em Portugal relatando
o cotidiano com os indigenas, semelhante ao trabalho realizado por de Pero Vaz Caminha.

Num olhar inicial, no século XVI, Padre Manuel de Nobrega diz que a terra é calma e
cheia de acolhimento. Quando ele resolveu instalar dois dias depois a Companhia de Jesus, o
mesmo relatou em uma de suas cartas que 0s nativos estavam felizes com a intervencéo

jesuitica e que desejam ser como eles, como podemos verificar abaixo:

Todos estes que tratam comnosco, dizem que querem ser como nds, sendo que nom
tem com que se cubrdo como nds, e este soo inconveniente tem. [...] e j& hum dos
principaes delles aprende a ler e toma licdo cada dia com grande cuidado, e em dous
dias soube ho ABC todo, e ho indinamos a benzer, tomando tudo com grandes
desejos. Diz que quer ser christdio e nom comoer carne humana, nem ter mais de
huma molher e outras cousas (Carta de Pe. Manuel da Nébrega a Siméo Rodrigues —
Bahia, 10/4/1549).

Outra carta versa sobre a seguinte situacéo:

J4 tenho escripto por vezes a Vossa Reverendissima como nestas partes
pretendiamos criar meninos de Gentio, por ser elle muito, e nés poucos, e sabermos-
Ihe mal fallar em sua lingua, e elles de tantos mil annos criados e habituados em
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perversos costumes [...]: trabalhamos por dar principio a casas, que fiqguem para
emquanto o mundo durar, vendo que na india isso mesmo se pretende, e em outras
partes muitos collegios, em que se criem soldados para Christo (Carta de Pe.
Manuel da Nobrega a Pe. mestre Siméo — Bahia, 1552).

Ora, como Padre Manuel da Ndbrega ousa relatar aos seus superiores que os indigenas
desejavam ser como os colonizadores? Qual opcao os indigenas tinham? Quando eles foram
perguntados? N&o ha qualquer relato na histdria dos indigenas que eles queriam ser como 0s
portugueses. Nesse sentido, mediante as duas cartas apresentadas, percebemos que, na
concepcao portuguesa, os indigenas ndo passavam de meros selvagens que precisavam se
alinhar a doutrina cristd para receber o amor de Deus. Percebemos também que, para os
colonizadores portugueses, os indigenas ndo tinham uma cultura ou uma religiosidade, mas
sim a propria Companhia de Jesus, que, por sua vez, tinha a missdo de resolver os conflitos
nas comunidades indigenas onde a Ordem atuava.

Com isso, 0s jesuitas, talvez inadvertidamente, geravam mais conflitos, como pontua
Calhau (2010), a partir daqueles ensinamentos religiosos, os quais representavam a ideia do
colonizador sobre a memoria discursiva indigena, desconsiderada e apagada, instituindo-se
novas marcas, do ponto de vista do homem branco, europeu e civilizador.

Outra atividade realizada pela Companhia de Jesus foi a adocdo de uma lingua
especifica, de contato para com os indigenas, a chamada “lingua geral”. De acordo com
Barros-Mendes (2005, p. 6), a lingua portuguesa no século XV1 era reconhecida como oficial,
mas néo era a mais falada — condi¢do que pertencia justamente a “lingua geral” (advinda do
tronco tupi) e que foi sistematizada pelos jesuitas para a catequese e a comunicacao diaria.
Notamos que todo percurso jesuitico tinha como missdo “domesticar” os indigenas,
transforma-los em “bons homens” aos olhos de Deus, desnudé-los de sua cultura, costumes e
crencas, colocando-os frente ao desconhecido espaco europeu.

O que aconteceu com os indigenas, nesse periodo colonial, perpetuou-se ao longo dos
séculos, apds o século XVI com a chegada dos portugueses, da Companhia de Jesus, dos
dogmas, da imposigéo cultural europeia. Temos uma redefini¢cdo dos valores europeus a partir
do século XVIII — periodo em que o conceito de cultura se forma na Europa ocidental e os
antropologos se encarregaram de elaborar questfes para compreender como a sociedade
interage entre si, e como ela se organiza. No século XIX, os debates sobre cultura ganham
forca em diferentes lugares do mundo com a sistematizacdo do conhecimento. Essa
sistematizacdo trouxe, de forma global, a cultura como sinénimo de civilizagéo e de evolucéo.

Essa definicdo, ainda limitada, deixou mais clara a distancia do que se considerava civilizacéo
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e barbarie®.

A cultura associada a civilizagdo surgiu a partir do século XVII, pois as diversas
mudancas sociais ocorridas no continente europeu, no que diz respeito as ideias, a producdo
de ideias, de conhecimentos, de saberes, comecaram a refletir na vida da populacdo. Essas
mudancas conceituais e sua disseminagdo atingiram a economia, a ciéncia, a politica, a arte, a
religido e a filosofia, e com isso diversos eventos foram concretizados, tais como: a primeira
Revolucdo Industrial, iniciada na Inglaterra; A Revolucdo Francesa (1789-1799); a Reforma
Pombalina (1750 — 1777), em Portugal; e as Inconfidéncias, no Brasil (1789). Podemos
observar a seguir um exemplo de como funcionava esse processo de “civilizagao”.

Esses eventos tinham nome e eram norteados por um pensamento calcado na razéo e
na ciéncia: o lluminismo, que seria entdo uma espécie de libertacdo do senso comum, dos
achismos, das supersticdes para uma vida pautada na objetividade intelectual, social e politica.
Nesse contexto, havia uma série de criticas quanto ao modelo do Antigo Regime®, assim o
movimento iluminista — ancorado na triade: Liberté, Egalité e Fraternité e com o apoio da
burguesia — disseminou os ideais liberais rapidamente na Europa e os reis absolutistas, com
medo de perder seus postos, iniciaram uma conciliagdo com o0 movimento. Tal conciliacdo fez
com que eles fossem chamados de déspotas esclarecidos.

No Brasil, tivemos como representante o ministro Sebastido José de Carvalho e Melo,
mais conhecido como Marqués de Pombal, que, além de ministro, era um diplomata
reconhecido por ter modernizado a economia e a politica em Portugal, e uma de suas grandes
ambicOes era modernizar também a colnia Brasileira. Em sua trajetoria no Brasil, ttm-se na
histéria a elaboracdo do Diretério pombalino, em 1755, e sua publicacdo em 1757; a expulsao
dos jesuitas, e a modificacdo do cenario educacional brasileiro. O diplomata era
assumidamente positivista, e acreditava que para se concretizar o ideal iluminista seria
necessaria uma nova sociedade, e consequentemente, um novo homem. Mas, para que isso
ocorresse de forma eficiente, a educacéo deveria estar alinhada aos preceitos de Portugal.

O Diretorio pombalino, conforme pontua Garcia (2007), tinha como objetivo integrar a

populacdo indigena a sociedade portuguesa, tendo como uma das pautas principais a extin¢do

5 Segundo Mattéi (2002), com a ascensdo do lluminismo e de sua teoria sobre a racionalidade, tinha-se como
objetivo levar a civilizagéo a todos aqueles que estavam, de alguma forma, longe dela, neste caso, os barbaros.
Acreditava-se naquela época que por ndo compreender os preceitos da civilizagdo, eles simplesmente tinham
atitudes de saquear e destruir os lugares por onde passavam.

® Nesse tempo, 0 absolutismo monarquico imperava, a Igreja era a instituicdo mais poderosa e o mercado era
baseado no Mercantilismo.
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das diferencas sociais entre brancos e indigenas. Essa medida tinha como proposito
homogeneizar culturalmente todos os povos habitantes do Brasil. Mas vale lembrar que o
processo de homogeneizacdo era entendido como a transposi¢do dos costumes europeus, do
colonizador para os indigenas e para 0s demais povos minoritarios em direitos.

No documento do Diretério’, constavam 95 artigos, dentre os quais podemos destacar:
0 que pretendia acabar com a rusticidade dos indios (9) — entendia-se que o indigena
precisaria passar por um processo de civilizacdo profunda, e somente assim se diminuiria o
isolamento dos povos nativos em relacdo aos colonos; o que punia as discriminacdes étnicas
(84, 86); 0 que incentivava o casamento entre colonos e indigenas (88, 91); e o que substituia
a Lingua Geral® pela Lingua Portuguesa (6), devido s questdes politicas de soberania do
Estado-Nacdo. Todas as 95 medidas visavam a integracdo dos povos indigenas a nova
realidade social brasileira.

Para que possamos compreender esses pontos elencados no paragrafo anterior, é
necessario partir do pressuposto de que o indigena era visto como uma pessoa a ser
transformada culturalmente pelos colonos, pois eram estes que tinham a solucdo para a
insercdo daqueles povos a sociedade brasileira. Dois exemplos podem ratificar esta afirmacao:
no artigo 9 do Diretdrio, usa-se a o termo “persuadir”, no seguinte contexto: “depois que os
diretores tiverem persuadido aos indios estas solidas e interessantes maximas (de civilidade),
que eles percebam o quanto lhes serd atil o trabalho, e prejudicial a ociosidade”. O
interessante € que as formas de sobrevivéncia, adotadas pelos préprios indigenas, ndo séo
levadas em consideracdo no contexto politico-social da coldnia.

O segundo exemplo versa sobre o ndo desprezo, por parte dos brancos, em relagéo aos
indios por questdes raciais ou culturais. Assim, os artigos 88, 89, 90 e 91 amparam e
legitimam o casamento entre brancos e indios, meio pelo qual ndo deve mais haver distin¢des
étnicas. Quem se encarregaria do convencimento seriam o0s Diretores, quem diriam aos
brancos que os indios ndo eram inferiores e que a Corte estimaria a unido entre eles,
honrando, em seus respectivos postos de atuacdo, quem assim procedesse.

Outro aspecto importante do Diretério € a obrigatoriedade do uso da Lingua

" O redator dessas medidas foi 0 irm4o de Marqués de Pombal, Mendonca Furtado, que administrava, & época, 0
Grdo-Pard& e o0 Maranhdo. O documento pode ser encontrado na integra pelo site
https://www.nacaomestica.org/diretorio_dos_indios.htm. Acesso em 09/11/2019.

® De acordo com Soares (1996), essa lingua geral consistia na relagdo de outras linguas advindas do tronco Tupi
com o portugués. Por meio da lingua geral, os jesuitas evangelizavam e mantinham uma comunicagao diaria com
os indigenas; os referidos homens da Igreja também nomearam a fauna e a flora, os acidentes geogréficos e as
povoagdes, utilizando a lingua geral.


https://www.nacaomestica.org/diretorio_dos_indios.htm
https://www.nacaomestica.org/diretorio_dos_indios.htm
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Portuguesa em todo o territorio nacional. No art. 6, vemos que:

Sempre foi maxima inalteravelmente praticada em todas as Nacbes, que
conquistaram novos Dominios, introduzir logo nos povos conquistados 0 seu proprio
idioma, por ser indisputavel, que este € um dos meios mais eficazes para desterrar
dos Povos rusticos a barbaridade de seus antigos costumes™.

“A lingua do Principe”, como era conhecida, deveria prevalecer sobre o povo
conquistado, e este povo deveria ter veneracdo e obediéncia a ele. Até aqui sabemos que 0
Diretorio pombalino foi criado para integrar os indigenas a0 mundo dos brancos e dos
colonos. Em nosso trabalho, ja informamos que Sebastido José de Carvalho e Melo, o
Marqués de Pombal, além de ter criado do Diretorio, também decidiu pela expulsdo dos
jesuitas do Brasil.

A questdo era simples: para que as 95 medidas fossem executadas de maneira
agradavel, a Companhia de Jesus ndo poderia interferir na educacdo dos povos indigenas.
Assim, uma renovacao aconteceria quando o ensino religioso ofertado pelos jesuitas® deixasse
de existir para dar espaco a praxis pedagogica laica que Marqués de Pombal queria. Com isso,
a destituicdo da Companhia de Jesus traria 0 chamado progresso para o territorio brasileiro.

Assim, Pombal afirmou, segundo Soares (1996, p. 13), que:

Né&o seria consentido por modo algum que 0s meninos e meninas, que pertencessem
as escolas, e todos aqueles indios, que fossem capazes de instrucdo nesta matéria,
usassem da lingua prépria das suas nagdesou da chamada geral, mas deveriam
utilizar-se unicamente da Lingua Portuguesa.

Com isso, em 1759, os jesuitas foram desobrigados de suas tarefas de civilizacdo e da
catequese, e por fim expulsos. A historia registra diversos conflitos da Companhia de Jesus
com os colonos portugueses: uma das queixas dos jesuitas era a exposicao ao trabalho forcado
aos indigenas, juntamente com o uso da violéncia.

De acordo com Castelnau-L Estoile (2006), os jesuitas se autointitularam “protetores”
dos indios, fazendo frente as intengGes politico-administrativas da Coroa portuguesa. A
questdo aqui apontada trata, na verdade, de um interesse econdémico em relacdo a Companhia
de Jesus, que estava mais habituada aos indios e a dindmica do aldeamento, 0 que passou a
incomodar as estratégias politicas de Marqués de Pombal.

Partindo desse ponto, uma estratégia de Pombal partia de sua convicg¢do de que tornar

% sabemos que, na historia colonial brasileira, os jesuitas foram os primeiros designados a cuidar da civilizagao e
da catequese dos povos nativos no Brasil (O’MALLEY, 2004).
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a lingua portuguesa a lingua mais falada no Brasil seria uma demonstracdo de soberania do
Estado, e ele estava certo, pois a lingua € a identidade de um povo, instrumento pela qual a
linguagem funciona e com a qual se constroem as relagcdes sociais; e €, sobretudo, é pela
lingua em uso que as relacdes de poder sdo definidas. Bourdieu (1998, p. 11) afirmou que “as
relacfes de comunicacgdo sdo, de modo inseparavel, sempre, relagdes de poder que dependem,
na forma e no conteudo, do poder material e simbdlicos acumulados pelos seus agentes”.

Na mesma linha, Bakhtin (2010) pontua que a linguagem esta intimamente ligada as
relacGes de poder na sociedade, mas isso somente € eficiente quando alguma classe esta bem
definida, pois a linguagem ndo é uma entidade autbnoma, mas esté4 incorporada & dominagdo
de classes. Assim, as decisdes de Marqués de Pombal se organizam Unicas e exclusivamente
para simbolizar o poder da Corte e de seus interesses politicos, considerando que um novo
poder gera novas referéncias e, consequentemente, novas verdades a serem seguidas por
aqueles que séo dominados.

Partindo desses pressupostos, na tradi¢do historica brasileira, a cultura indigena e o
préprio indigena sempre foram questionados, confrontados e alterados conforme os preceitos
de quem os colonizou, gerando marcas que os dias atuais ainda ndo apagaram. Analisamos até
aqui genericamente a cultura indigena como simbolo de resisténcia, num contexto que aponta
para o indigena enquanto objeto de controle e depois tutela por parte de ndo indigenas. Por
isso decidimos por pesquisar e conhecer algumas narrativas escritas em Wajapi, pois
acreditamos, assim como Burke (1995), que uma das manifestacdes mais importantes da
identidade coletiva € a lingua, e a mesma tem a missdo de contar histdrias sobre pessoas.

Acreditamos também que existe um caminho longo de aprendizagem e construcdo de
sentidos sobre o tema, pois ha ainda diversas e complexas barreiras para desconstruir um
discurso colonial e ocidental. Bhabha (1998) ja dizia que o discurso colonial € um aparato de
poder, e sua finalidade é construir um colonizado como alguém degenerado, com base na sua
raca, justificando a sua conquista pela depreciagdo do outro e assim estabelecer processos
administrativos e culturais de controle e manutencéo do poder nas méos das elites intelectuais,
politicas e econémicas. Em consonancia com Bhabha, Said (2007) afirma que a fixacdo do
Outro, com uma carga nociva de esteredtipos, promove a manutengdo do poder do
colonizador sobre o colonizado.

Isso foi feito com a cultura indigena no Brasil, pois ndo houve qualquer espécie de
flexibilidade na tomada de decisdes entre 0s povos residentes, ou seja, no periodo colonial, 0s
povos indigenas do Brasil ndo foram consultados sobre suas proprias demandas, ja que o

discurso era impositivo e com pouco espaco para acordos. O projeto de Pombal era claro:
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aplicar as ideias positivistas para tirar os povos indigenas da situacéo de barbérie® — isso
explica a imposicéo do uso da lingua portuguesa, a criagdo de escolas e o ensino formal com
vistas aos conteudos europeizados, ja que, na visao da Corte, para haver um Estado Moderno,
deveria surgir uma educacdo publica sob o dominio de um poder moderno, o qual se
encarregaria de construir centros de conhecimentos baseados num curriculo europeu.

E mais, o Artigo 7 do Diretorio pombalino dizia que a base fundamental da civilidade
era a criacdo de duas escolas publicas, separadas por géneros: numa ingressariam 0s meninos,
que aprenderiam a doutrina cristd, a ler e a contar nimeros, noutra, as meninas seriam
instruidas na fé cristd, aprenderiam a ler, a fiar, a fazer renda, a costurar e teriam todos 0s
requisitos para “dar conta do lar”. O que podemos achar a ndo ser que a monarquia portuguesa
queria transformar os indigenas em suditos da corte?

Esse era um dos propdsitos do Diretdrio, no qual se tentava demonizar a cultura
indigena e forca-los a abdicar de seus costumes, tradicdes, ja que eles eram considerados
atrasados, inferiores, barbaros para os colonos. Dessa forma, Marqués de Pombal considerava
gue o apagamento cultural e uma homogeneizacdo dos povos era fundamental para o controle
social dos indigenas, esse pensamento era bem similar ao da Companhia de Jesus.

Nesse interim, ainda vivemos um conjunto de conflitos com diferentes grupos étnicos,
uma grande parte dos brasileiros enxerga-se na figura do colonizador, nas feigcdes, nos
costumes e na heranca eurocéntrica e hoje norte-americana. A questdo indigena € muito
delicada, eles suportam discursos sobre ser civilizado, entenda-se ndo ser um barbaro,
conflitando-se com a permanéncia nas aldeias e com o isolamento. Todos esses discursos €
parte integrante de uma sociedade brasileira que ainda ndo conseguiu aceitar sua identidade
mestica, diversa, que ainda ndo conseguiu aceitar o lugar de fala do outro e sua luta por

direitos sociais basicos.

2.2 POLITICAS PUBLICAS PARA OS INDIGENAS NAS CONSTITUICOES
BRASILEIRAS.

No tdpico anterior, vimos que a chegada da Companhia de Jesus, no século XVI,
procurou modificar os ritos culturais dos indigenas. Mais adiante, no século XVIII, a partir de

uma linha voltada para a laicidade, Marqués de Pombal criou o Diretdrio que colocava no

10 Segundo Mattéi (2002) seria um bérbaro aquele que ndo estava de acordo com os preceitos da civilizagdo. Era
uma pessoa bruta, ndo tinha modos e nao respeitava as leis.
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papel como deveria ser o comportamento indigena na sociedade brasileira.

Neste tdpico, veremos que, mesmo com a independéncia do Brasil, na primeira metade
do século XIX, os povos nativos continuaram sob a marca estereotipada conferida pelo
colonizador portugués e suas acOes. Partindo desse contexto, analisamos as Constituicdes
Federais como forma de apresentar nessa pesquisa como o Estado enxergou/enxerga oS
indigenas e quais a¢des vém sendo realizadas (QUADRO 1).

Quadro 1 — Perfil das Constitui¢fes Federais no Brasil (continua)
L . Momento
Constituicéo Art. e AgOes o
historico
1824 - Constituicao
» . Outorgada por
Politica do Império
) Dom Pedro |
do Brazil.
L Inicio do
1891 - Constituicdo da .
o predominio da
Republica dos Estados i .
) Oligarquia
Unidos do .
_ cafeicultora no
Brasil.
poder.
- Art. 5: Incorporacdo dos silvicolas &
comunh&o nacional.
- Art. 113 Todos séo iguais perante a lei.
N&o havera privilégios, nem distin¢des, por
motivo de nascimento, sexo, raca,

1934 profissdes proprias ou dos pais, classe | Governo Getulio
social, riqueza, crencas religiosas ou ideias Vargas
politicas.

- Art. 129: Sera respeitada a posse de terras

de silvicolas que nelas se achem

permanentemente localizados, sendo-lhes,

no entanto, vedado aliena- las.

- Art. 154: “Seré respeitada aos silvicolas a

posse das terras em que se achem .
. ) Governo Getulio

1937 localizados em carater permanente, sendo-

) . . Vargas
Ihes, porém, vedada a alienacdo das
mesmas”.
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(concluséo)

Constituicéo

Art. e Agoes

Momento
historico

1946

- Art. 216: “Sera respeitada aos silvicolas a
posse das terras onde se achem
permanentemente localizados, com a
condicdo de nédo atransferirem.

Governo Getulio
Vargas

1967

- Art. 186: “¢é assegurada aos silvicolas a
posse permanente das terras que habitam e
reconhecido o seu direito ao usufruto
exclusivo dos recursos naturais e de todas

as utilidades nelas existentes”.

Ditadura Militar

1988

- Art. 20, XI: “Incluem-se dentre os bens da
Uniao”

- Art. 129, paragrafo V, diz que é uma das
fungbes institucionais do  Ministério
Publico defender os direitos e os interesses
das populac@es indigenas.

- Art. 210 8 2: Utilizagdo de suas linguas
maternas e  processos  proprios  de
aprendizagem

- Art. 215: garantia dos direitos culturais e 0
acesso as fontes de cultura nacional aos
indigenas.

- Art. 231. S&o reconhecidos aos indios sua
organizacdo social, costumes, linguas,
crencas e tradicOes, e os direitos originarios
sobre as terras que tradicionalmente
ocupam, competindo a Unido demarcé-las,
proteger e fazer respeitar todos 0s seus
bens.

- Art. 231, § 4: “As Terras Indigenas sdo
inaliendveis e indisponiveis, e o direito

sobre elas ¢ imprescritivel”.

Redemocratizacao

Fonte: Adaptado das Constituicdes Brasileiras por Juliana Castro (2020).
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Podemos perceber, no Quadro 1, que as Constituicdes Federais de 1824 e 1891 ndo
abrigaram qualquer discurso a respeito dos povos indigenas — sequer mencionados nesses
documentos. Podemos considerar que a Constituicdo de 1891 inicia o periodo republicano no
Brasil, que ainda em 1900 mostra a posicdo dos republicanos positivistas em relacdo aos
povos indigenas. Bessa (2009, p. 107) publica um discurso de André Gustavo Paulo Frontin,
na recepcdo do Quarto Centenario do Descobrimento do Brasil:

O Brasil ndo é o indio; este, onde a civilizacdo ainda ndo se estendeu perdura com os
seus costumes primitivos, sem adiamento nem progresso. Descoberto em 1500 pela
frota portuguesa ao mando de Pedro Alvares Cabral, o Brasil é a resultante direta da
civilizagdo ocidental, trazida pela imigracdo, que lenta, mas continuadamente, foi
povoando o solo. [...] Os silvicolas, esparsos, ainda abundam nas nossas majestosas
florestas e em nada diferem dos seus antecedentes de 500 anos atrés; ndo sdo nem
podem ser considerados parte integrante de nossa nacionalidade; a esta cabe
assimila-los e, ndo conseguindo, elimina-los.

Percebemos claramente a rejeicdo de Frontin quanto aos povos indigenas. Esse
discurso foi proferido um ano depois da publicacdo do Decreto n.7°, § 12, 20 de novembro de
1889, no qual questdo indigena passou a ser responsabilidade dos estados* (ALMEIDA;
NOTZOLD, 2013). Em 1906, os indigenas passam a ser tutelados e de interesse do governo
federal, poréem nenhuma acdo pratica era voltada para os interesses indigenas, ou seja,
politicas publicas.

Ja em 1910, cria-se o Servico de Protecdo aos indios (SPI), no governo de Nilo
Pecanha. O primeiro diretor do SPI foi Candido Mariano da Silva, mais conhecido como
Marechal Rondon — um militar, de origem miscigenad™a e adepto dos ideais positivistas. Ele
trabalhou por anos com linhas telegréficas, na construcdo de estradas no centro-oeste
brasileiro, considerando a densidade da mata que dificultava o acesso de um estado para o
outro. Um exemplo de seu trabalho foi a construcdo de uma estrada que ligava a entdo capital
do Brasil (Rio de Janeiro) a Cuiabd/MT.

Como o militar estava sempre em expedigdes, isso 0 possibilitou um contato mais

1 http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/constituicao/constituicao24.htm

12 http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/constituicao/constituicao91.htm

13 Conhecido como Conde Frontin. Nasceu no Rio de Janeiro, em 17 de setembro de 1860, e faleceu em 15 de
fevereiro de 1933, na mesma cidade. Foi professor catedratico e diretor da Escola Politécnica, lecionando
também no Colégio Pedro Il. Em seu curriculo ainda consta um periodo como senador e prefeito, no Rio de
Janeiro.

Y Ccom a criagdo do Ministério da Agricultura em 1906, os indigenas passaram a ser de
responsabilidade do Governo Federal.

> A mée era indigena, de familia Terena e Bororo.


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao24.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao91.htm
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proximo com os povos indigenas do Centro-Oeste brasileiro. Por essa razdo, Nilo Pecanha
achou coerente que ele mediasse os conflitos — que se davam pela atuacdo de fazendeiros em
terras indigenas dentro das terras indigenas — sobretudo nas proximidades do Estado do Mato
Grosso. Assim, a missdo do SPI com Marechal Rondon era de controlar a situacdo, mas
também, como pontuam Almeida e Notzold (2013), transformar os indigenas em
trabalhadores agricolas.

Rondon acreditava que a luta por terra, e sua consequente grilagem®®, ndo ajudava o
desenvolvimento social no Brasil. Para amenizar a questdo, ele criou uma politica de
pacificidade, na qual os indigenas e os ndo-indigenas trabalhariam em prol do Brasil. Mas,
para que isso ocorresse de forma significativa, seria importante instrumentalizar as terras
indigenas para a agricultura e para pecuaria, a fim de beneficiar o mercado brasileiro.

Devermos esclarecer que a contribuicdo de Marechal Rondon foi importante, pois o
mesmo criou um ambiente menos austero e conflitante no trato com os indigenas; no entanto,
a ideia de transformé-los em trabalhadores rurais, conforme os preceitos ocidentais de
trabalho, era uma tentativa clara de submeter os indigenas a tarefas forcadas com a
justificativa de integracdo e civilidade. Assim, integrar os indigenas a condicao
contemporanea, onde a superioridade cultural ocidental se colocaria a frente da barbérie e da
selvageria, seria a estratégia de pacificacdo de Rondon.

Assim, quando se concorda com essa politica, ignoram-se caracteristicas basicas dos
indigenas, como o (semi)nomadismo, o cuidado com a caca, a pesca e a preservacdo do meio
ambiente, a ligacdo estreita e essencial com a cosmologia’’. Nessa linha, emerge a crenca de
que o aldeamento e o trabalho sistematico sdo solugdes para esses povos. Para corroborar essa
questdo, Ribeiro (1970, p. 187) diz que a:

Nova politica, de protecdo, coube aos positivistas da turma de Rondon que
acreditavam que com o0s meios certos proporcionados os indigenas evoluiriam e se
integrariam a nacdo. O exército entdo cumpria a funcao de, pacificamente, atrair 0s
povos origindrios e ao mesmo tempo ir abrindo as fronteiras para a entrada da
“civilizagdo”. O SPI buscava juntar o indio com o branco, mas garantindo a eles o
direito de viverem a sua cultura, diferenciando-se assim dos padres que impunham
sua fé a ferro e fogo, como ja fora no comego da invasdo. Assim, com a chegada de
Rondon e sua forma pacifica de trazer os indigenas para os aldeamentos, as terras
foram sendo “limpas” e as fronteiras agricolas foram se expandindo. O que num
primeiro momento parecia ser uma coisa boa, acabou mostrando-se igualmente
nocivo, pois, ainda que aldeados sem violéncia, as comunidades, subtraidas de seu

% De acordo com Motta (2002) grilagem diz respeito & ocupagéo irregular de terras. Seu nome nasceu da pratica
de se colocar documentos dentro de uma caixa com grilos para envelhecer os papéis, na intencdo de fraudar
titulos de propriedade.

17 Iremos detalhar essa questdo na secdo 3
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territorio e de sua forma original de viver iam perdendo a alegria e definhavam, pela
fome, doenca e desengano.

Esse trecho reforca nossa discussdo até o presente momento. Mas também permite
analisar a seguinte questdo: por que essa insisténcia nos povos indigena? A resposta seria: a
ocupacdo das areas interioranas para a exploracdo de recursos, plantio e pecuaria. Havia
amistosidade nas atitudes de Marechal Rondon, algum cuidado para com as questdes
indigenas; mas o0 seu compromisso era com o Estado, apesar da sua descendéncia indigena,
Rondon néo se comportava como um na condi¢éo de agente do Estado.

Antes de apresentar a Constituicdo de 1934, falaremos do governo de Getdlio Vargas,
que durou 15 anos e foi marcado pela construcdo ndo somente da CF 1934, mas também das
de 1937 e 1946. A primeira Constituicdo fez parte do governo provisorio, a segunda do
governo constitucional e a terceira do chamado Estado Novo. Respectivamente, na
Constituicdo Federal de 1934 tém-se os artigos 5, 113 e 129, no qual sua redacdo apresenta a
incorporagdo dos silvicolas & sociedade brasileira'®; esse artigo quinto é acompanhando do
art.113'° que promove um discurso de igualdade entre as pessoas sem que haja discriminagéo
por raga ou etnia; por Gltimo, o art.129% versa sobre atender os silvicolas quanto ao direito a
terra.

Em seguida, a Constituicdo Federal de 1937 apenas frisa o art.129 da Constitui¢éo
Federal de 1934. Apesar dos avancos e de uma visao mais humanista do governo Getulio
Vargas, ainda nao existia uma compreensao do papel e do lugar dos indigenas no Brasil pelos
ndo-indigenas, mesmo que, de forma mais velada, Getulio ainda repetisse 0s mesmos
equivocos das politicas de integracdo ja expostas neste trabalho. Bulos (2009) afirma que a
Constituicdo de 1934, em seu Art.1, novamente versa sobre a necessidade de civilizar os
indigenas. Porém, uma questdo ndo se pode negar: Vargas deu inicio a um ponto fundamental
representado no Art.113 — o respeito a todos, sem qualquer distingéo.

Mais adiante, em 1943, Vargas instituiu o 19 de abril como “Dia do fndio?!, fazendo
com gue, nos anos posteriores, diversos eventos culturais fossem organizados em torno dessa
data. A inten¢do era comemorar o “ser indio”, mas antes de qualquer questdo, era para

caracterizar, personificar a imagem do indigena no Brasil. Como ja dissemos, a atitude de

18 “Incorporagio dos silvicolas 2 comunhéo nacional”.

“Todos sdo iguais perante a lei. Nao havera privilégios, nem distingdes, por motivo de nascimento,
sexo, raga, profissdes proprias ou dos pais, classe social, riqueza, crengas religiosas ou ideias
}Zt)ooliticas”. . .

“Sera respeitada a posse de terras de silvicolas que nelas se achem. permanentemente
localizados, sendo-lhes, no entanto, vedado aliena-las”.

?! Decreto-Lei 5540 de 1943
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Vargas é semelhante & de antecessores politicos, bem como & de escritores como José de
Alencar. De uma forma breve, podemos dizer que o autor de O Guarani®® se nutriu do
sentimento nacionalista que surgiu com a independéncia do Brasil, em 1822, e se engajou ha
causa indigenista.

A necessidade da construcdo de um her6i da nacdo — sujeito destemido projetado na
trilogia O Guarani (1857), Iracema® (1865) e Ubirajara** (1875), onde a primeira narrativa
cumpre as no¢des de disputas setecentistas entre os indigenas e colonizadores — evoca, de
certa forma, o indigena “manso” e o indigena “bravo”. Na segunda narrativa, ha um elo
sentimental no encontro entre uma indigena e um colonizador, com uma mistura
mitica/romantica dos papéis ali desempenhados. No ultimo texto, podemos perceber o
enfoque antes da chegada dos portugueses, considerando o modo de vida e a organizacdo da
sociedade indigena.

Assim, Alencar difunde uma imagem idealizada do indigena brasileiro. Por isso séo
importantes as criticas de autores como Cunha (1992) — que versou sobre a politica
indigenista no século X1X, descrevendo uma série de criticas sobre o papel do indigena para a
nacao brasileira, suas terras e sua relacdo com a oligarquia agraria — e Mota (1998), debatendo
sobre a integracdo do indigena aos estados brasileiros. A questdo que queremos tratar é que de
um lado se tem um romancista que fomentou uma imagem romantica dos indigenas, sem
qualquer reflexao aprofundada da cultura desses nativos, e isso foi acolhido e perpetuado por

gestores nacionais, como Getulio, e pela elite brasileira. De acordo com Garfield (2000, s/p):

[a]o difamar o europeu e consagrar o indigena, os ide6logos e intelectuais brasileiros
da Era Vargas inverteram ou subverteram a concep¢do eurocéntrica da histéria da
cultura e do destino nacional, vigente na elite brasileira. A esséncia da brasilidade
havia sido redefinida por membros da elite e da intelligentsia: ela ndo atravessou
mais o Atlantico, mas brotou do solo da nagdo, da sua fauna, flora e de seus
primeiros habitantes.

Assim, a vontade de Vargas de consolidar o indigena na historia do territério brasileiro
provocou, a época, curiosidade e preocupacao por parte da elite quando o questionamento
estava voltado para a origem do povo brasileiro. Porém, Vargas estava obstinado a

22 A personagem principal era Peri, um indigena destemido e chefe da nag&o goitaca.

A personagem Iracema era conhecida no romance por ser a “virgem dos labios de mel”, de origem
tabajara, ela escondia um segredo sobre a planta jurema. No mesmo romance temos também a figura de
Poti, um guerreiro e heroi indigena.

Neste romance temos Ubirajara, também conhecido como Jaguaré, um guerreiro e heroi da tribo dos
araguaias; Jandira da tribo jaguaré, que é prometida a Ubirajara; Araci (paixdo de Ubirajara) da tribo
Itaqué e Pojucd, irmdo de Araci. S80 as personagens principais.
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transformar o indio “na cara do Brasil” e, com ele, trazer o viés ideoldgico de amor a nagao.
Assim, para dar credibilidade a sua vontade, Vargas contou com o apoio de Marechal Rondon,
que antes era o diretor da SPI, mas, a pedido do presidente, tornar-se-ia diretor do Conselho
Nacional de Protec&o aos indios, fundado em 1939, durante o Estado Novo.

Mesmo assim, Vargas continuou apresentando o indigena como uma figura da
literatura brasileira, mesmo quando tentava integra-los as questbes econdmicas, sociais e
politicas. Nesse sentido, entendemos que o esforco de Vargas para dar espaco a alteridade
indigena fazia parte da pressdo de movimentos sociais que estavam se organizando na
América Latina®®. Com isso, compreendemos que as medidas inéditas de Vargas ndo eram
benevoléncia, mas uma demonstracdo para 0 mundo de civilidade e inteligéncia de seu
governo, onde apresentar uma postura pro-indigena confirmaria sua preocupacdo e seu
cuidado com um povo tradicionalmente excluido pela sociedade brasileira.

Seguindo o quadro sobre as Cartas Magnas do Brasil, a Constituicdo Federal de 1967
nasce na ditadura militar (1964-1985), na qual ainda se mantém os direitos descritos nas
Constituicdes de 1934, 1937 e 1946. Na Carta Magna de 1967, o Art.186 frisa que as terras
indigenas sdo bens da Unido, mas que serd assegurada aos silvicolas a posse permanente das
terras e o usufruto exclusivo dos recursos naturais e de todas as utilidades nela existentes.
Quando os militarem frisaram o referido artigo, foi na tentativa de evitar a venda de terras e 0
possivel loteamento das mesmas, isto é, a terra é dos indigenas, mas ndo para eles
empreenderem ou deixarem terceiros ocuparem.

Em 1967, foi criada também a Fundacéo Nacional do indio (FUNAI), por meio da Lei
n. 5.371, de 5 de dezembro de 1967. A FUNAI substituiu o SPI (Servigo de Protecdo ao
indio), ndo mais sob 0 Ministério da Agricultura, mas agora era o Ministério da Justica que
tomaria conta dos assuntos indigenas, com a justificativa de que o SPI abrigava diversas
dendncias de corrupcdo. No mesmo periodo militar, Castelo Branco (1964-1967) criou o
Plano de Integracdo Nacional (PIN)*® com o intuito de ocupar as fronteiras e o interior
brasileiro; esse processo foi conflituoso para os indigenas da Amazonia, e também abrigou

casos de corrupcéo

%% Na histéria temos datado o movimento indigena de 1940, no Mexico, onde o primeiro Congresso Indigenista
Americano (Convencdo de Patzcuaro) fora realizado, com o objetivo de criar e discutir politicas que pudessem
zelar pelos indios na América.

% De acordo com Kohlhepp (2002), o programa de desenvolvimento infraestrutural foi baseado no conceito de
planejamento de eixos de desenvolvimento, realizado por construcdo de numerosas estradas de longa distancia,
como a Transamazonica e a Perimetral Norte, a Cuiabd-Santarém e também a Cuiaba- Porto Velho-Manaus. As
estradas pioneiras serviram de roteiros de migracéo para a Amazonia e foram planejadas para o estabelecimento
de &reas de atividades econdmicas na forma dos chamados “corredores de desenvolvimento".
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Em relacdo aos casos de corrupgdo, nesse periodo houve um aumento significativo da
atuacdo madeireira e extracao ilegal, as superintendéncias criadas: Superintendéncia do Plano
de Valorizacdo da Amazonia (SPVEA), em Superintendéncia do Desenvolvimento da
Amazonia (SUDAM), ndo conseguiram resolver os problemas da Amazonia e foram extintas
por atuacdo irrisoria nas grilagens de terra, ou seja, a intencdo do governo militar em ocupar?’
e “valorizar” o que ele chamava de periferia amazodnica resultou na descrebilidade do
Programa de Integracdo Nacional (PIN), que como bem pontua Becker (2005) esse discurso
de integracdo e seguranga nacional para o desenvolvimento de regides “ndo ocupadas” foi
retratado por uma politica agressiva de desapropriacdo dos indigenas, desmatamentos na
regido e construgdo de rodovias como a Transamazonica®, inaugurada em 1972, mas que
jamais seria concluida.

Preti (1993) relata que Transamazoénica é mais um projeto de ocupacdo desordenada
com a justificativa de seguranca nacional contra possiveis invasdes ou organizagdes politicas
contrarias ao governo — contexto que levou os indigenas a uma articulagdo mais organica em
busca de uma saida para esse problema.

Assim, em 1970, surge um novo periodo na luta dos povos indigenas do Brasil, que
comegam a se articular por meio de assembleias, inicialmente nos Estados de Mato Grosso e
Mato Grosso do Sul; posteriormente, em Estados do Norte do Brasil, como no Amazonas,
organizados pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI), a fim de forcarem o governo a
conduzir politicas publicas de interesse dos povos indigenas, e ndo de interesse dos
latifundiarios para a ocupacdo e a exploracdo da terra.

Nesse periodo, constatamos que foram necessarios quase cinco séculos de ocupacéo
do territdrio brasileiro, por parte dos colonizadores, dos ndo-indigenas brasileiros para que 0s
povos nativos pudessem se articular e negociar de maneira mais efetiva com o governo
federal. Munduruku (2012) afirma que o movimento indigena brasileiro, apesar de ter iniciado
na década de 70, se organiza, de fato, na década de 1980, num momento histérico na politica
brasileira que marcou a eclosdo dos movimentos sociais pos-ditadura, como os “indigenas em

9929

movimento””, que, em sua maioria, eram de jovens estudantes.

27 . x
O slogan dessa época era: “Integrar para ndo entregar”.

%8 A rodovia federal Transamazonica tem extensio de 5 662,60 quilémetros e corta de leste a oeste a
parte norte do Brasil, iniciando em Cabedelo, na Paraiba, a mesma passa pelos estados do Piaui,
Maranhdo, Para e termina em L&brea, no Amazonas.

2 Indigenas em Movimento € uma expressdo mais plural acordada entre os préprios indigenas, como 0s
mesmaos se referem as conquistas no contexto brasileiro.
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Foi nesse contexto que a Constituicdo Federal de 1988 foi criada e consagrou artigos
inéditos para a populacdo indigena, had um topico exclusivo para assuntos indigenas: “Dos
indios”. No referido quadro das Cartas Magnas no Brasil, percebemos a inser¢ao de artigos
com temas politico-culturais como plurietnicidade; direito aos seus proprios processos de
educacao, amparado no Art. 210; garantia dos direitos culturais e acesso as fontes de cultura
nacional aos indigenas (Art. 215); reconhecimento da organizacdo social dos indigenas, de
seus costumes, linguas, crencas e tradi¢des; e os direitos originarios sobre a terra ocupada por
essas populacdes tradicionais; as Terras Indigenas sdo inalienaveis e indisponiveis, e o direito
sobre elas é imprescritivel (art. 231, § 4).

Esses direitos nasceram de lutas intermitentes dos povos nativos, que tiveram que
acompanhar as constituicdes anteriores com um progresso minimo, no qual a delegacéo de
terras parecia ser a unica preocupacao dos gestores que antecederam a CF 1988. A
Constituicdo atual conduziu a um avanco sociopolitico e cultural significativo, considerando a
ampliacdo do debate sobre os povos indigenas e, consequentemente, a problematizacdo em
relacdo a diversidade étnica no Brasil.

Em sintese, os direitos apresentados pela CF de 1988 estdo de acordo com que
preconiza a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos (1948), na qual os Estados devem
respeitar os cidadaos nas mais variadas esferas de atuacdo da sociedade. A constituicdo de
1988 traz uma sensacao de progresso, se nds pararmos para analisa-la em conformidade com
as demais Constituicdes Federais. Por exemplo, o art.231 amplia a posse das terras indigenas,
isto €, o documento trata do direito origindrio as terras tradicionalmente ocupadas,
apresentando seus titulares e suas respectivas propriedades,

O mesmo artigo contempla o paragrafo que diz que: “o aproveitamento dos seus
recursos hidricos, ai incluidos os potenciais energéticos, a pesquisa e a lavra das riquezas
minerais, sO pode ser efetivado com a autorizacdo do Congresso Nacional, ouvidas as
comunidades afetadas, ficando-lhes assegurada a participa¢do nos resultados da lavra” (art.
231, 8 3, art. 49, XVI). Percebe-se que 0s avangos ainda sdo restritos, mas, em comparacao as
Cartas Magnas anteriores, podem-se traduzir em vitéria.

Mesmo reconhecendo alguns avancos, a aplicabilidade dessas leis ainda esta distante
dos anseios dos povos nativos e do que foi acordado por escrito. Assim, a luta continua de
diversas formas, inclusive neste ano de 2019, onde o ataque as minorias voltou a fazer parte
da pauta do proprio governo federal, ente que deveria ser o principal defensor dos direitos
indigenas.

O plano de gestdo socioambiental dos Wajapi (2017) é claro ao dizer que agdes do
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governo federal ainda excluem o povo indigena das decisdes impostas pelo governo. Dessa
forma, como decidir o que é bom para o indigena, se ele é retirado de seu lugar de fala? O
lugar de fala € muito importante para a formacdo de identidade, de qualquer etnia, género.
Tomamos posse do pensamento da ativista feminista e do movimento da mulher negra,

Djamila Ribeiro (2017, p. 29), para esclarecer a questao:

Para descolonizarmos o conhecimento, precisamos nos ater a identidade social, ndo
somente para evidenciar como o projeto de colonizacdo tem criado essas
identidades, mas para mostrar como certas identidades tém sido historicamente
silenciadas e desautorizadas no sentido epistémico, ao passo que outras sdo
fortalecidas.

Parece um tanto ébvia a fala da ativista, mas nossa patria foi construida por vias
coloniais, e a consciéncia da maioria da populacdo brasileira é renegar o passado de origem e
ancestralidade com os indigenas, negros, isto é, negar a heterogeneidade étnico-cultural. Isto
nos faz compreender que a independéncia do Brasil ndo foi suficiente para arrancar a maioria
da populacéo brasileira das amarras da metrépole colonial para a abertura de espaco a novos
discursos e saberes pluriculturais.

Sabemos que ndo é facil deixar para tras discursos carregados de preconceitos,
considerando os séculos de exploracdo, escraviddo. Todos os paises que sofreram o que 0
Brasil sofreu tem sérias dificuldades de reconhecimento de sua origem. Porém, é necessaria a
articulacdo dos movimentos sociais para o esclarecimento das questdes de fala e do respeito a
heterogeneidade. Nao basta apenas ter a independéncia politica de Portugal, é necessaria uma

educacdo continua para o entendimento do mosaico cultural que é o Brasil.



35

3 CONHECENDO O POVO WAJAPI DO AMAPARI

Cada Wajdpi tem um grupo de origem dele, seu wana. Os antepassados de cada
wana sao diferentes. Wand ndo € a mesma coisa que aldeia, € um grupo de pessoas
que ndo moram todas juntas, mas em diferentes aldeias. Mas todas as pessoas do de
um mesmo wand conhecem sua regido e seus caminhos. Reconhecemos as pessoas
dos outros wan pelo sotague (APINA; AWATAC; IEPE, 2014).

No comeco, quando decidi trabalhar com o povo Wajépi, ancorei-me nos livros
cedidos pela organizacdo comunitaria Apina, sede localizada na cidade de Macapa, e percebi
0 pouco que conhecia do meu Estado de origem, o Amapa, e dos povos nativos aqui
residentes. O primeiro contato que tive com os povos indigenas foi em uma viagem em 2013
ao Oiapoque, quando ainda cursava Letras/Inglés na Universidade Federal do Amapéa
(UNIFAP) — na ocasido, fui aplicar um material didatico na aldeia do Manga®. Dois anos
depois, mudei-me para Oiapoque, pois havia passado no concurso publico para professor da
UNIFAP naquele campus.

E importante deixar registrado isso, pois Oiapoque ensinou-me a ver a vida com
amplitude e ser mais humana, mais paciente. Foi la que eu me deparei com pessoas e culturas
que até entdo ndo havia tido oportunidade de conhecer na vida privada, tampouco na vida
profissional. Assim, foi nesse caminho que eu escolhi pedir permisséo para falar do povo
Wajépi e com isso tomar posse de conhecimentos sobre essa cultura.

A escolha pelo povo Wajdpi se deu também pela quantidade de trabalhos que os
mesmos conseguiram documentar ao longo das duas Ultimas décadas em parceria com a
Universidade de Sdo Paulo (USP), através de Dominique Gallois. Esses trabalhos resultaram o
titulo a Arte Kusiwa de Patriménio Cultural do Brasil, em 2002. E em um processo iniciado
em 2013,0s Wajapi obtiveram a revalidacdo da obra-prima, em 2017 (ANEXO A). Mais
adiante, a obra Kusiwa recebeu da UNESCO o titulo de Patriménio Imaterial da
Humanidade™. Assim, meu olhar curioso incialmente queria responder esta quest&o: como se
deu o processo de documentacdo dos Wajapi e como eles se tornaram a etnia com o maior
namero de registro cultural indigena no Estado do Amapa? Tais questdes sdo respondidas no
decorrer desta secdo.

Portanto, esta secdo esta dividida em trés subsecBes: na primeira, apresentamos area

%0 Aldeia do Manga estd localizada as margens do rio Curupi, afluente do rio Uaga, ao norte do Estado do
Amapa, no municipio de Oiapoque, bem nas proximidades do cabo Orange. A etnia residente é a Karipuna.

3! podemos verificar um breve percurso através do site: http://www.unesco.org/new/pt/brasilia/culture/world-
heritage/intangible-cultural-heritage-list-brazil/


http://www.unesco.org/new/pt/brasilia/culture/world-heritage/intangible-cultural-heritage-list-brazil/
http://www.unesco.org/new/pt/brasilia/culture/world-heritage/intangible-cultural-heritage-list-brazil/
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estudo e uma abordagem sobre as préticas tradicionais Wajapi e sua relagdo intrinseca com a
natureza, na segunda apresentamos o0s procedimentos metodoldgicos, e, por Ultimo,
mostramos o conceito de narrativas e de sua importancia para o fortalecimento da identidade
de um povo. Nesse caminho, buscamos fazer com que o leitor compreenda no¢Ges como
cosmologia, mobilidade e o funcionamento da linguagem como manuteng&o cultural para uma
desconstrucéo colonialista por meio de narrativas Wajapi.

Por fim, sabemos que a vida dos indigenas ndo foi tranquila desde a chegada dos
portugueses, considerando 0s processos de escraviddo, epidemias como a variola, em 1563,
expulsdo de seus territorios de origem, aldeamentos forcados e integracdo a outra localidades,
fazendo com que seus costumes fossem dispersados e repreendidos, como podemos verificar
na fala de Baniwa (2006, p. 41):

Os povos indigenas, ao longo dos 500 anos de colonizacéo, foram obrigados, por
forga da represséo 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 prépria. Os indios ndo tinham escolha: ou eram
exterminados fisicamente ou deveriam ser extintos por forca do chamado processo
forcado de integracdo e assimilagdo a sociedade nacional. Os indios que
sobrevivessem as guerras provocadas e aos massacres planejados e executados
deveriam compulsoriamente ser forcados a abdicar de seus modos de vida para
viverem iguais aos brancos. No fundo, era obriga-los a abandonarem suas terras,
abrindo caminho para a expansdo das fronteiras agricolas do pais.

Nesses termos, entendemos que a realidade é urgente e que o discurso de 6dio contra
as populacdes tradicionais e diversas comunidades minoritarias rapidamente tem se alastrado
e concretizado em nosso pais, € um assunto antigo, porém atual, e assim esse paradoxo se
entrelaca nos indignando nesse estudo. Com isso, entendemos também sobre a necessidade de
falar sobre o outro sem lhe tirar a voz, tentando desconstruir a mentalidade colonial que ainda
nos segue cotidianamente. Assim, acreditamos que a narrativa de um povo e fortalecimento de

sua cultura sdo os caminhos a serem percorridos.
3.1 LOCALIZACAO E CARACTERIZACAO DA AREA DE ESTUDO
De acordo com Gallois e Vidal (1988), a primeira vez que se ouviu a respeito dos

Wajapi foi no século XVII, época em que eles viviam na regido do baixo rio Xingu, préximo
a cidade de Altamira, no Estado do Para. Em outro trabalho, Gallois e Grupioni (2003) dizem
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gue nessa época em que eles ocupavam a regido do baixo do rio Xingu®? eles empreenderam
sucessivas migracOes mais ao norte do Brasil, fixando-se nas redondezas dos rios Jari,
Araguari e Oiapoque. As migracdes sdo justificadas pela fuga dos aldeamentos e das praticas
de colonizacdo as quais eram submetidos.

Partindo desse ponto, o povo Wajdpi do Amapari, nosso objeto de estudo, esta
localizado no municipio de Pedra Branca do Amapari**, no Estado do Amapa, com um espaco
de 607 hectares. Para chegar a aldeia mais préxima, denominada Aramird, é necessario sair da
capital Macapa e seguir em direcdo a BR-210. Os Wajdpi do Amapari, COmo 0S mesmos se
denominam, possuem uma populacdo aproximadamente de 900 habitantes, distribuidos em 48
aldeias (APINA, AWATAC E IEPE, 2017).

A Terra Indigena Wajapi do Amapari faz divisa com o Parque Nacional Montanhas do
Tumucumaque, a Reserva do Rio Iratapuru, a Reserva Extrativista Beija-Flor Brilho de Fogo
e a Flota** do Amapa. No Mapa 1, podemos verificar as divisas, bem como o municipio de
Pedra Branca do Amapari®®, marcado com a cor amarela.

Uma particularidade dos Wajdpi, mas ndo somente dessa etnia indigena, € a
mobilidade. De acordo com o Plano de gestio Wajapi (2017), eles ndo gostam de se fixar
em uma localidade, nem de morar todos juntos, e relatam que essa estratégia serve para que
eles ocupem o maior nimero possivel de terras, e com isso possam cagar, rocar, viver com
certa abundancia e cuidar do espaco que eles retiram os recursos. Por conta disso, eles ndo
possuem apenas um chefe (cacique), mas varias liderancas que atuam em diversos grupos, que
eles denominam de iwandkd. Tais liderangas se organizam por meio do conselho de aldeias

Wajépi — Apina.

E aquele que tem mais experiéncia, tem mais conhecimento, é sabido e é fundador
da aldeia. Quando querem resolver alguma coisa, os chefes se relinem para
decidirem juntos, entdo ndo existe um chefe mandando no outro. Uma pessoa nédo
pode decidir sozinha por outras pessoas. Ninguém manda no chefe, ele tem
autonomia. JAWARUWA, 2014, p. 11).

Como podemos perceber, para os Wajapi, uma aldeia predominante e nuclear nao é

%2 Ainda de acordo com as autoras, até hoje grupos Tupi guarani ocupam a localidade do baixo Xingu, a
exemplos dos grupos Araweté e Asurini.

% A terra em questdo foi demarcada e homologada pelo Governo Federal, no ano de 1996. De acordo com o
censo de 2010, Pedra Branca do Amapari possui 10.773 habitantes em uma area de 9495 kmz.

% A Floresta Estadual do Amapa é uma érea de floresta nativa.

®0 municipio citado exerce uma influéncia econdmica mais direta com os Wajapi.

% Manual escrito pelos préprios Wajapi do Amapari.
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necessaria, pois cada wana tem seu chefe e o chefe cuida de seu grupo e de sua localidade,
mas vez ou outra o conselho se retne para definir as estratégias de bem comum relativas a
economia, mobilidade, aldeias e festividades. Tudo é decidido em conjunto — essa pesquisa e
sua aprovacao € um exemplo disso: para que nés pudéssemos falar sobre esses indigenas,

passamos por uma longa triagem de todos os membros do conselho Wajapi.

Mapa 1 — Localizagéo da aldeia Wajapi
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Ainda na questdo, as estratégias citadas funcionam em diversas frentes sociais; por

exemplo, segundo o Gallois (2006), os Wajdpi do Amapari consideram de extrema

importancia ter autonomia econémica e politica em cada grupo familiar. Essa é uma das

razBes para 0 casamento entre eles: manter uma organizagdo sociopolitica tradicional, visando
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um fortalecimento cultural dentro de grupo em mobilidade. Assim, 0 que caracteriza essa
organizacdo sociopolitica é o valor dado a dispersdo das familias e a ocupacéo de terras. 1sso
Ihes permite também uma recuperacdo ambiental das areas ocupadas. Sobre essas questdes,
Gallois (1995, p. 383) diz que:

As habitagdes dos indios Waidpi variam porque o tipo de exploragdo do meio
ambiente efetuado pelo grupo caracteriza-se por uma grande mobilidade dentro do
territério tribal. A existéncia de uma aldeia central ndo é necessaria para que defina
um grupo local, podendo este existir, mesmo se seus membros vivem dispersos em
nacleos proximos, conservando, entretanto, lagos suficientemente estreitos, para que
se concretize a cooperacdo em nivel de certas atividades econdmicas e cerimoniais.
A mobilidade das aglomeragdes dos Waidpi acompanha o ciclo agricola.Na
concepgdo ideal de suas habitagdes, consideram primordial uma curta distancia entre
casa, residéncia e rocado; as casas e, portanto, as aldeias, seguem as rogas.

Outro ponto é que essa dispersdo e mobilidade dentro das terras Wajapi ndo sao vistas
por eles como um isolamento®’. Gallois (1995) enfatiza que a visdo de isolamento era
unanime até a década de 1970, mas que na verdade ndo passa de uma visdo romantica sobre
os indigenas, onde eles permaneceriam isolados para manter intacta a sua cultura, sem
influéncia dos ndo-indigenas. Porém, sabemos que cada vez mais 0s indigenas tomam espacos
dentro ou fora da sua localidade de origem, apesar de os Wajapi do Amapari Serem
considerados mais “reservados” com os nao-indigenas, isso ndo os coloca num estado de
isolamento.

Tem também a mobilidade que gerencia as praticas de ocupacdo, bem como o modo
de organizacao politico social dos Wajapi, estando ligado a sustentabilidade ambiental, ja eles
entendem que os ciclos do ano (estacdes) interferem nos recursos; ou seja, pode haver
abundancia ou ndo em determinadas épocas do ano. Isso justifica a luta incessante contra a
grilagem de terras, os garimpos ilegais e o extrativismo predatorio de ndo-indigenas. Os
Wajdpi ndo enxergam a natureza como um grande mercado, sua cultura econémica €
diretamente relacionada com as praticas de subsisténcia.

Assim, um ponto importante é que os Wajapi entendem que ndo se pode exigir demais
dos recursos da natureza, que o tempo de espera dos ciclos de agricultura, da caga e da
floresta precisam ser respeitados para que haja uma renovacdo ambiental. Hoje, os Wajapi
criticam que se gasta muito tempo na recuperacdo do solo, na despoluicdo dos rios e na

recuperacdo da reproducdo animal do que ha 40 anos, e que isso compromete a qualidade de

37 . . - . .
Antonella Tassinari faz uma abordagem sobre a questdo do “isolamento” no texto: Sociedades

indigenas:Introducdo ao tema da diversidade cultural, de 1995.
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vida nas aldeias, dos grupos familiares ali residentes.

3.2 PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS: TECNICAS E INSTRUMENTOS DE
PESQUISA

Antes de iniciar propriamente a descricdo desta subsecdo, vale pontuar um aspecto
importante em relacdo a pesquisa cientifica. Considerando o nosso papel como professores
atuantes em sala de aula, ndo podemos esquecer a funcao primordial de ser um pesquisador. A
pesquisa cientifica abre caminhos tedrico-metodoldgicos carregados de uma percepcao mais
nitida da realidade que nos cerca, de nossa linguagem, dos diferentes grupos sociais, Ou seja,
tudo estd imbricado de certa forma numa espécie de comparacdes e confrontos diarios dentro
de qualquer sociedade onde a diversidade é respeitada.

A pesquisa cientifica trabalha com a verdade, e se encarrega de elaborar conceitos
sobre uma determinada realidade sempre de forma imparcial, por isso é imprescindivel que o
pesquisador se utilize de recursos metodologicos coerentes ao espaco ou material a serem
analisados. Desse modo, é preferivel dialogar sempre com o objeto de pesquisa, considerando
que Bakhtin (2010), nesse aspecto, afirmou que a dialética se faz por meio dos fenémenos
observaveis na préxis cotidiana dos homens, isto é, as relacbes tanto objetivas quanto
subjetivas refletem quem podemos ser ou quem pode ser 0 outro.

Partindo desses pressupostos, julgamos coerente a adocdo da abordagem qualitativa,
considerando que nosso objeto de estudo, os documentos escritos pelos Wajdpi do Amapari,
carregam uma série de contextos socio-historicos especificos. Sendo assim, é fundamental que
se compreenda a etnia Wajapi e a importancia de seu acervo cultural.

Por meio da abordagem qualitativa®, este estudo sobre as narrativas Wajépi tomara
posse de dois tipos de pesquisa: bibliografica (ANDRE, 2005) e documental (SEVERINO,
2008). Esses procedimentos metodologicos nos ajudardo a sistematizar e analisar os dados
obtidos, que devem estar diretamente relacionados aos objetivos deste trabalho de pesquisa:
Refletir como as questbes de identidade indigena sdo tratadas nos documentos oficiais
brasileiros; Compreender a organizacdo politico-social dos Wajdpi do Amapari; Apresentar o
percurso da representatividade identitaria Wajapi por meio das narrativas documentadas pelos

proprios Wajapi.

% A abordagem qualitativa, de acordo com Trivifios (1987), compreende atividades ou investigacdes especificas,
onde se buscam significados por meio da percepcao de diversos fendmenos dentro da sociedade.
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Nesse sentido, falar sobre a cultura indigena é um desafio, porém necessério, para que
possamos entender como essa etnia se organiza politica, social e culturalmente. Sabemos que
nesses 14 anos, com auxilio de pesquisadores ndo-indigenas, os Wajapi tém se articulado na
divulgacdo de seus conhecimentos via materiais de formacgdo. Esses pesquisadores néo-
indigenas se ocupam da traducao e da formacé&o cientifica de alguns Wajapi.

Por isso, 0 processo de formagdo continuada, nesse caso o mestrado, é fundamental
para que novos olhares e novos discursos sejam apresentados, abrindo novas portas de
conhecimentos, considerando que a busca de conhecimento e suas ressignificacfes € um dos
principios da pesquisa cientifica, assim como entender o espagco em que Vivemos e 0S grupos
que nos cercam é um dever para mudancgas de posturas e descolamento de preconceitos.
Assim, espera-se, com esta pesquisa, também contribuir para outros estudos, olhares e criticas

em relacdo a area.

3.3 SABERES TRADICIONAIS WAJAPI E SUA RELACAO COM A COSMOLOGIA

Este topico esta alinhado com pesquisas em documentos escritos por entidades como
Iphan, lepé e Conselho Apina, além dos livros de narrativas escolhidos para essa pesquisa que
sdo abordados na secdo 4. Nesse caminho, a intencdo neste momento € apresentar praticas
tradicionais relacionadas com o povo Wajépi, como eles enxergam a natureza e auxiliam na
qualidade de vida dos grupos sociais. Nesse viés, os Wajapi percebem que precisam da
modernidade e dos produtos ofertados por ela, mas também compreendem a necessidade do
tratamento diferenciado e adequado para tais produtos, visando a preservacdo do espago em
que moram.

Com isso, os Wajapi do Amapari procuram aperfeicoar o uso dos recursos disponiveis
dentro e fora da aldeia, visando a qualidade de vida de seus habitantes, como ja citamos.
Muito embora esses habitantes ainda sofram com os impactos socioambientais no entorno da
aldeia, pelo uso indiscriminado da terra e da caca predatoria praticados por ndo-indigenas, que
desvalorizam sua cultura Wajapi, e consequentemente, geram um desordenamento ambiental.
No entanto, mesmo com tais problematicas, os Wajapi, de acordo com o plano de gestdo dos
Wajapi (2017), exercem atividade pesqueira, cultivo de rocas, agricultura, producgdes de
artefatos para casas e utensilios do lar, que sdo praticas comuns e necessarias naquela
localidade.

Por exemplo, a pesca é realizada tanto por homens quanto por mulheres da aldeia, mas

com algumas particularidades: enquanto as mulheres pescam préximo a aldeia e ao rio, com



43

anzéis pequenos, os homens j& podem ir para localidades mais distantes e utilizar anzois
maiores ou malhadeiras (tarrafas). Outra situacdo diz respeito a caca, apesar da tradicdo do
arco e flecha ainda ser uma realidade (manuseados pelos mais antigos da comunidade), 0s
instrumentos frequentemente utilizados sdo as armas de fogo para a captura de animais de
grande ou pequeno porte, demonstrando assim a adequacdo dos Wajdpi com que a
modernidade oferece.

No Quadro 2 temos exemplos de algumas praticas tradicionais realizadas pelos
Wajapi, as quais serdo explicadas e alinhadas no decorrer deste topico com a nocdo de

cosmologia.

Quadro 2 — Atividades sustentaveis dos Wajapi do Amapa
ATIVIDADES PRATICAS TRADICIONAIS

eN&o se pesca ou se caga qualquer animal ou em
qualquer época;

L ¢Os Wajapi esperam um tempo para que OS

Pesca e caca (Mijara) o _
animais cagados possam se reproduzir;

e Ainda hé territério Wajapi livre de ocupacgdo, onde

0s animais se reproduzem em maior quantidade.

e Deslocamento para a regeneracdo das fibras e
Aurtefatos para casas e palhas (mobilidade);
utensilios domésticos e Manejo e plantio das palhas para localidades onde

0 recurso é escasso.

o Materiais inorganicos sdo queimados e 0s que ndo podem
) ser queimados ou tratados nas aldeias sao enviados para a
Tratamento do Lixo ) _ _
cidade de Pedra Branca do Amapari. A prefeitura da

cidade disponibiliza um caminh&o para as coletas.

Fonte: Adaptado a partir do Plano de Gestdo Socioambiental dos Wajapi (2017).

Seguindo o Quadro 2 a primeira atividade referente a caca e a pesca tem aspectos
interessantes, de acordo com o Plano de agdo Wajapi, que aponta animais (cagas) que podem
ser consumidas ou ndo. Os que podem ser consumidas sdo: anta, caititu, queixada, veado,
tamandua, cutia, macacos; as aves que podem ser consumidas sdo mutum, arara, jacu, tucano,
jacamim; e os peixes surubim, pacu, piranha, trairdo. As cagas que ndo podem ser consumidas

sdo: quantu (porco-espinho), mucura, cobras, tamandua mirim, garca, sucuri; seguindo de
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aves como corujas, algumas garcas e urubus.

Essa relacdo de consumir ou ndo é justificada pela relagdo cosmolégica® entre os
Wajapi, indicando que na natureza cada ser tem um dono (jard)*, esse sufixo sempre vem
acompanhado de um determinante, isto €, 0 nome de seu dono, por exemplo: Yy jara € o dono
das &guas, e assim por diante. Seguindo a questdo, se algo for retirado sem a permisséo de um
dos donos ou se ndo for obedecido algum resguardo, o filho pequeno do Wajépi pode vir a
falecer ou ficar doente. A natureza para os Wajapi possui, sobretudo, alma (i"a), e a mesma
reage conforme a acdo humana, tanto positivamente quanto negativamente. Por isso eles ndo
podem nem devem colher, cacar, pescar em qualquer época ou lugar, ja que todo consumo
tem seu tempo para ser adquirido.

Além disso, é importante saber que quando os donos da terra permitem a retirada de
quaisquer recursos, torna-se imprescindivel plantar o que foi colhido, deixar um tempo habil
para a reproducdo das espécies. Isso justifica a reserva de um espago coerente para
reproducdo, sugerindo a promogdo do desenvolvimento naquela regido, ja que é dela que se
constroem relacfes de consumo e afetividade.

Duas préticas bastante comuns na aldeia sdo: evitar matar uma fémea e nunca matar a
primeira caca avistada — esta Ultima se justifica pelo fato de eles ndo saberem se naquela
regido tal espécie estd ameacada de extin¢do por alguma acdo dos ndo- indigenas. Como ja
mencionado, sabemos que o crescimento econdmico € uma realidade e a modernidade
impulsiona isso e mesmo que se pense gque os indigenas estdo alheios as mudancas sociais e
econbmicas, eles ndo estdo. A diferenca entre um pensamento indigena e de um nao-indigena
que vé a natureza como um campo de atuacdo exclusivo para a exploracdo, o indigena
enxerga a natureza como um bem a ser cuidado para o futuro, se pensa, sobretudo, nas
préximas geracdes.

Em resumo, esses donos denominados jara cuidam de todas as coisas pertencentes a
natureza e dos préprios Wajépi na figura do lanejar (dono da humanidade), ou seja, aquilo que
nos, nao-indigenas entendemos apenas como recursos da natureza (APINA; AWATAC;
IEPE, 2017; GALLOIS, 2012), eles entendem como modo de vida. A cosmologia indigena
representa, assim, a criagdo do universo e de tudo que faz parte dele. Nesse sentido, 0s mitos,

em sua grande maioria oralizados, contam como o homem, a natureza e 0S animais se

% para os indigenas, a cosmologia representa a origem do universo e das coisas, assim como a relagido do homem
com 0s aspectos ecoldgicos entre 0s animais € as plantas, e como isso pode influenciar na sua vida na terra. Para
os indigenas, hd uma divindade para tudo, cada aspecto da natureza tem seu dono que decide o que pode ser
consumido ou retirado do local; e dependendo dessa atitude, coisas boas podem acontecer ou néo.

“0 1sso sera explicado com mais detalhes na se¢éo 4.
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relacionam, assim como retratam o nascimento da agricultura e seu manejo. Nesse contexto, 0
cosmo é a divindade indigena, por meio da qual toda e qualquer explicagcdo sobre o povo
indigena faz sentido.

A segunda atividade diz respeito as palhas e as fibras recursos utilizados pelos Wajapi
para a confeccdo de artefatos caseiros e para a cobertura das casas. Um dado interessante
observado nessa segunda atividade é como a conscientizacdo ambiental comegou a ser
aplicada mais fortemente dentro da aldeia. De acordo com o Plano de Gestdo Sociambiental
dos Wajapi (2017), em algumas areas, esses recursos ja estavam comecando a faltar,
sobretudo nas aldeias centrais e mais antigas como a Aramird. Esse fato estd diretamente
ligado com a mobilidade dos moradores dessas aldeias centrais e mais antigas, pois se ndo ha
saida deles da regido explorada ndo havera tempo habil para a regeneracdo dos recursos.

A justificativa dessas aldeias centrais e mais antigas é que nos locais mais longinquos
as assisténcias com saude e educacdo formal sdo mais dificeis, além da distancia da estrada
que os liga ao municipio de Pedra Branca do Amapari. Essas familias acabam por
comprometer todo um ordenamento cultural dos Wajapi e, para dificultar essa questdo, essas
familias acabam consumindo muitos produtos que vém de fora da terra Wajapi, ou seja,
produtos industrializados. Esses novos produtos também sdo desafios para a maioria dos
indigenas Wajapi, ja que o tratamento dos industrializados ultrapassa as possibilidades de
cuidado por eles.

Este ultimo ponto diz respeito ao tratamento de lixo na terra indigena, pois os Wajapi
entendem a necessidade das familias ndo se concentrarem por muito tempo em um local
especifico, o que dificulta a organizacdo de suas praticas sustentaveis. Eles compreendem
também que politicas governamentais do Estado do Amapa precisam ser postas em pratica
para o tratamento do lixo industrializado nas aldeias.

Enquanto ndo ha essa eficiéncia, lixos considerados ndo organicos sdo queimados
(papéis e sacolas plasticas) nas diferentes aldeias espalhadas; aqueles que ndo sdo queimados
(latas, qualquer objeto de metal, vidros, isopor, material de borracha) sdo enviados em
caminhdes de lixo para 0 municipio de Pedra Branca do Amapari; porém essa coleta ndo
atinge locais mais distantes da BR como as aldeias Akusiwa e Warapirera.

O lixo é um dos problemas dos Wajépi, 0s quais entendem que 0 governo precisa
dialogar e efetuar politicas publicas adequadas a populacdo. Em campo, um dos indigenas
relatou que eles estdo diminuindo a entrada de produtos industrializados nas aldeias porque
ndo conseguem tratar com eficiéncia os mesmos. Além desses lixos mais comuns, outros,

como os relativos a saude (agulhas, material de curativo, laminas), precisam de uma
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assisténcia adequada para evitar acidentes e doengas.

Partindo desse pressuposto, a organizacdo politico-social dos Wajapi ndo quer ter
atritos com os ndo-indigenas, mas o que se pede em todos os planos de gestdo € um olhar mais
atento as aldeias, onde se possa ter uma capacitacdo administrativa entre o Estado e eles,
buscando préticas sustentaveis indigenas alinhadas com a cultural local. Isso, também nos
chamou atencdo, pois todo Wajapi tem responsabilidade com o futuro, e uma das estratégias
que eles encontraram foi a divulgacéo de seus costumes e modo de vida.

Sabemos que praticas sustentaveis ndo sao facies, esse € um debate muito complexo se
tomarmos como ponto de partida os avangos tecnoldgicos e as facilidades de exploragdo de
recursos naturais, por outro lado a tecnologia pode e deve ser utilizada a favor pelos
indigenas, como ja vem sendo feito, exemplo disso é a utilizacdo de equipamentos para a
roca, os aparelhos de telefonia e internet implementados nas aldeias. Entretanto, o debate
central precisa ser entorno da ideia de uma natureza amazOnica com recursos inesgotaveis,
onde se discuta uma gestdo territorial holistica do meio ambiente, bem como a protecdo de
areas e cuidado com as mesmas, e que isso nao esta diretamente relacionado com a ideia de
impedimentos econdmicos na regido, e sim uma utilizacdo responsavel do meio ambiente,

onde essa responsabilidade ndo seja apenas atribuida aos povos tradicionais.

3.4 AS NARRATIVAS INDIGENAS: ALGUMAS REFLEXOES

Podemos comecar esta subsecao dizendo que toda e qualquer narrativa é um dialogo
que compreende um passado, um presente e tenta manter-se vivo para um futuro. As histdrias
de vida, as trajetorias, fazendo parte de uma historiografia ou de uma ficcdo, sdo importantes
para entendermos um mundo pessoal ou coletivo; dai surge a importancia do tempo, da
memoria e da representatividade. Pelas narrativas percebemos emocdes, fatos e experiéncias
que se justificam por meio do modo de viver de cada grupo social.

Nesse sentido, fizemos aqui uma visdao geral do que seriam as narrativas e sua
importancia para quem narra e para ouve (I€), seja um narrador indigena ou ndo. N0sso
interesse foi mostrar, de forma clara e breve, o processo narrativo para a informagdo sobre um
povo, bem como mostrar a linguagem como um instrumento de convencimento, de controle
social e de definicdo do papel do locutor. A linguagem é, dessa forma, o elemento de
identificacdo de toda e qualquer comunidade; é pela linguagem que o agente enunciador se
apresenta, mas também ¢é através dela (linguagem) que ele constroi as narrativas de sua vida

particular e social.
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Bakhtin (2012) afirma que a linguagem se constitui como modo real da lingua, onde 0s
discursos sdo dotados de sentido, tornando-se compreensiveis para os interlocutores. A
linguagem precisa ser entendida na integra, como uma relacao de dialogo em que os lacos que
unem: o narrador e o interlocutor ndo podem se “soltar” um do outro durante a leitura. E
necessario que se compreenda também que, durante o processo dialégico, hd um movimento
reciproco por meio de falas e objetivos em comum, por meio do qual podemos afirmar que
dominar a linguagem é dominar o saber.

Por isso, Bakhtin (2011) elege a alteridade como parte fundamental do dialogo, pois é
através dela que os individuos se constituem socio-historicamente, e a relagdo com o outro
forma-se no que o citado autor define como “eu e o outro”. Essa relagdo, por vezes complexa,
é capaz de ampliar contextos historico-culturais, multiplicar vozes, e por fim, por meio de
uma acao responsiva onde se ouve, concorda, discorda, complementa, podemos nos
reconhecer, mas, sobretudo, reconhecer o outro como parte primordial do contato em
sociedade. Dito de outra forma, eu s existo enquanto sujeito ativo porque o outro existe, e é
por meio de relacGes pessoais que eu saio do meu processo individual para o coletivo e,
assim, me torno capaz de entender a historia e suas contradicGes.

Bauman (2001), em certa medida, acaba retomando Bakhtin quando trata da
modernidade liquida, na qual a individualizacdo é uma via compulsoria e fatal, onde a maioria
das pessoas ndao consegue escapar. Ha muita preocupacdo com o sucesso individual, com sua
prépria existéncia, e urgéncias coletivas, como o diadlogo e a compreensao para com outro, sao
negligenciadas.

Por isso, a decisdo de entender o outro nesse trabalho, de examinar sua linguagem por
meio das narrativas, entender como se constroi a identidade indigena Wajapi, significa uma
forma de comecar a mudar nosso pensamento e acfes em prol de todos, sem pré-conceitos.
Partindo desse pressuposto, eu, Juliana, peco licenca para contar uma parte pessoal de minha
vida, sem que isso fuja da finalidade e compromisso cientifico deste trabalho.

Eu lembro com certa nitidez, em casa, quando crianga meu av0 contava-me de sua
infancia no interior do Estado do Amap4, na localidade do Sucuriju, de como a vida era facil e
de como era preciso de tdo pouco para se viver. Ele contava das pescarias, das cacas, do
contato com outros ribeirinhos, dos bisavds que nunca conheci, da vontade de ir pro exército
que nunca foi realizada, do tiro no proprio pé (literalmente) quando se assustou com uma
caca, mas em cada historia contada ndo tenho sequer alguma recordacdo sobre historias,
lendas indigenas.

Meu avo6 € um grande contador de historias. Com 78 anos de idade, e pouco estudo, ele
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possui uma sabedoria que eu ndo tenho, e talvez esteja longe disso. Nas historias de meu avd
em nenhum momento ele mencionava qualquer contato com indigenas, mesmo sendo um
homem “viajado” dentro do Amapa. Assim, eu cresci pouco sabendo dos indigenas que
habitam meu Estado, na verdade, uma parte da minha familia tinha a opinido que esses povos
tradicionais eram isolados porque ndo conseguiam viver em sociedade.

Na escola, por meio dos livros didaticos, também ndo me lembro de qualquer aula que
tratasse especificamente dos indigenas, mas uma data me seguiu até a 8° série (hoje 9° ano), o
dia 19 de abril — dia do indio. lamos caracterizados até a cantina de a escola dancar ou cantar
ou ficcionalizar uma peca e logo apoés tirar fotos. Mas eu ndo entendia o porqué daquilo,
considerava até sacal, algumas vezes me permiti ficar doente, segundo o relato de minha avé.
Para ndo me delongar nessa pequena narra¢do de minha vida, digo, com toda certeza que a
primeira vez que eu prestei atencdo na cultura indigena foi por meio de um trabalho ja no
ensino médio quando comecei a estudar literatura, na época falamos sobre mitos, lendas,
sobre autores como Gongalves Dias e, depois, José de Alencar — sobre o Gltimo, ainda lembro
de Iracema.

Mas isso é apenas uma pequena parte, uma pequena participagdo por meio dos
conhecimentos sobre narrativas e sobre 0s povos tradicionais, porque na maior parte de minha
existéncia, a cultura indigena estava distante do meu dia-a-dia, por isso afirmo que quase nada
eu sabia. Uma vez, ja na faculdade, fui prestigiar um evento atrds da igreja de Sdo José, e la
estavam alguns indigenas bebendo, sentamos ao lado deles, e eles falavam a lingua de sua
etnia, e claro que eu ndo sabia de qual lingua se tratava, e por meio de um conhecimento raso
e obtuso, disse a um de meus colegas, por que eles insistem em se comunicar numa lingua que
ndo entendemos? Se eles estdo na cidade eles deveriam falar como nés falamos, todos
concordaram.

Como eu disse no inicio desta secdo, eu fui ter contato com indigenas em 2013, em
uma viagem a cidade do Oiapoque, e dois anos depois acabei por me tornar professora nessa
cidade. Em um periodo de um ano eu me senti triste, estranha, passava horas tentando
entender meus alunos indigenas e questionando se eu estava atendendo as suas necessidades.
Por isso eu digo que esta pesquisa é a retribuicdo do que aprendi com os indigenas do
Oiapoque e de Pedra Branca do Amapari, foi quando eu nasci para o outro, foi quando eu de
fato entendi o que é diversidade na cultura, e que eu estava repleta de preconceitos.

Bakhtin (2012) diz que diante de um encontro dialégico (a qual me encontrei), duas
culturas ndo se fundem, nem se misturam, pois cada uma conserva a sua unidade e sua

totalidade aberta, mas ambas se enriqguecem mutuamente, isso € a diversidade.
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Mas ndo somente isso, precisamos pensar e unir isso as palavras de Tadeu (2000)
quando disse que devemos partir do ponto da compreensdo diversidade na cultura estd
alinhada com os processos de identidade e de diferenca, assim visualizamos como nasce 0
outro, a alteridade. Nesse sentido, a identidade se justifica pela esséncia de quem vocé é, de
como vocé se percebe no mundo, de suas vontades, e de possiveis mudancas; ja a diferenca é
aquilo que vocé ndo €, e aponta para o Outro numa linha de comparagdo com Vvoce.

E interessante entendermos a questo, pois o objeto dessa pesquisa retrata exatamente
como as narrativas sdo carregadas de identidade e de representatividade; mas, para que isso
ocorra efetivamente, € necessario entender como se constroem os dialogos pelas narrativas.
Os indigenas se preocupam muito com a memoria e com as formas de transmissdo de suas
historias. Quando falamos em memdria estamos falando também de processos cognitivos,
onde se existe uma estrutura cerebral, como o hipocampo, que funciona como uma sede de
armazenamento e resgate de informacBes. Mas a memoria também estd diretamente

relacionada com a identidade de grupo, de um povo. De acordo com lIzquierdo (2011, p. 89):

Meméria sdo as ruinas de Roma e as ruinas de nosso passado; meméria tem o
sistema imunol6gico, uma mola e um computador. Meméria € nosso senso histdrico
e nosso senso de identidade pessoal (sou quem sou porque me lembro quem sou). Ha
algo em comum entre todas essas memarias: a conservagdo do passado através de
imagens ou representacdes que podem ser evocadas.

Os Wajapi levam isso muito a sério, 0s mais antigos se preocupam com o0 repasse de
informacdes, de conhecimentos para 0s mais jovens, existem reunides sistematicas para troca
de saberes, as festas como o Turé também sdo exemplos de manter a cultura viva. No Plano de
Gestdo Socioambiental (2017), isso é tratado e com certa preocupacdo que as novas
tecnologias (celulares, tablets) “afastem” o jovem Wajdpi de suas origens, por isso a
vigilancia eterna. Percebemos nessas leituras a real luta contra um possivel esquecimento, por
isso verificamos o empenho deles para documentar suas historias, suas memarias.

Risério (1993) pontua que a tradigdo oral ndo era muito aceita pelos colonizadores, e
gue a poesia, 0s mitos indigenas ndo considerados pelos europeus deram inicio ao preconceito
sobre os indigenas vividos até hoje. Nesse viés, os Wajapi entendem que a documentacao
além de um caminho para 0 ndo esquecimento, é uma expressdo de liberdade, de vivéncias,
onde sentidos s&o costurados e desenhados.

Nesse caminho, Polkinghorne (1988) afirma que relatar experiéncias € uma das formas
basilares de comunicagdo com outras pessoas; Bakhtin (2012; 2003), por sua vez, acredita que

a narrativa, assim como a linguagem nos prepara para a consciéncia domundo e das coisas,
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entendendo assim a realidade, onde o homem néo vive apenas no tempo, e sim num tempo
que é compartilhado com as culturas e as civilizagbes. Podemos perguntar agora como 0s
indigenas fazem isso? Pelos mitos*, pelas lendas? O indigena Daniel Munduruku apresenta
como isso pode funcionar. Ele tem legado de histdrias infantis para indigenas de todo o Brasil,

e em uma de suas falas 0 mesmo disse que:

Gosto muito de contar histdrias. Histérias moram dentro da gente, 14 bem no fundo
do coracdo. Elas ficam quietinhas num canto. Parecem um pouco com areia no
fundo do rio: estéo 14, bem tranquilas, e s6 deixam sua tranquilidade quando alguém
as revolve. (Munduruku, 2001, p. 7)*.

E isso que fica dentro da gente, esse autor consegue traduzir o que de fato é uma
narrativa, um dialogo, um contar de histérias, uma vida. As histdrias indigenas retratadas
pelos mitos e lendas sdo a realidade dos indigenas, dos Wajapi, isto &, essa cultura milenar,
ancestral se mantem viva pela luta da representatividade. Na mesma linha, Levi Strauss
(2010) afirma que o mito € a histéria de um povo, € a identidade primeira e mais profunda
de uma coletividade.

Por fim Bruner (1997) diz que a cultura se tornou o fator principal para dar forma as
mentes daqueles que viviam sob sua influéncia (de alguém), é um produto da historia,
daquilo que somos. Isso nos leva a refletir por que entdo o indigena sempre foi questionado?
Por gque o espaco brasileiro que se construiu sob a égide cultural diversificada ndo entende
os indigenas até hoje? A resposta € simples e clara, pois ha muito de colonialismo no povo
brasileiro, assim como h& uma repulsa aos povos tradicionais, ndo se identifica
primeiramente com os tracos indigenas e negros, se quer e se espera, a braquitude, e isso ndo
é fugir do assunto, isso é constatar que se hoje a representatividade indigena ndo se deixa
vencer, sob nenhum aspecto, € porque sua historia esta exausta de nédo ter voz.

Um fato recente, ocorrido no dia 26 de novembro de 2019, retrata bem o que trazemos
aqui. Um procurador denominado Ricardo Albuquerque, do Ministério Publico do Estado do
Para, disse em uma palestra que “o problema da escraviddo no Brasil foi porque o indio ndo
gosta de trabalhar, e que eles preferiam morrer do que trabalhar para os portugueses”, ele
ainda afirmou que “ndo temos qualquer divida com os quilombolas, nenhum de nos aqui

temos navio negreiro™**.

4 https://www.contioutra.com/mitos-indigenas-para-criancas-daniel-munduruku/
2 Pertence a obra “Meu avé Apolinario: um mergulho no rio da (minha) meméria”, de 2001.

3 Noticia com audio publicada no site o liberal, em 26 de novembro de 2019.


https://www.contioutra.com/mitos-indigenas-para-criancas-daniel-munduruku/
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O que seria isso exatamente? Se ndo, um discurso colonial totalmente enraizado que
descrebiliza qualquer luta das minorias. Até aqui, quando estavamos falando nas narrativas e
de seu papel de representatividade na sociedade, faldvamos de sua importancia para quebra de
preconceitos. As narrativas indigenas (e das demais minorias) desestabilizam as raizes do
discurso colonial, uma vez que sdo abertos novos espacos de debate e reflex&o, quando os
discursos sobre o Outro*, antes proferidos na visdo do colonizador, sdo falados por seus
préprios donos, abrindo uma fresta para novas narrativas, novos espacos e fomentando o
deslocamento do imaginario para o real.

Isso ocorre com a cultura indigena, que, infelizmente, ainda estd presa a uma teia de
vozes que ndo pertence originalmente a ela, justamente pelo carater de dominacdo de quem
colonizou aquela cultura. Tal esforco reflexivo emerge com a pergunta de Spivak (2014), que
intitula seu ensaio Can the Subaltern speak? Podemos perceber, devido um recurso
gramatical, que a autora propositalmente nos leva a duas reflexdes: seré que o subaterno pode
falar? Ter poder e lugar de na sociedade? Ou, num tom de surpresa, o subalterno fala? Mas
como?®

Para argumentar essa questdo, é importante considerar que, apesar de o colonialismo
ter terminado politicamente, os discursos coloniais séo atuais, e isso é facil de compreender, ja
que se o discurso hegemdnico e ocidental se mantiver, mais controle e perpetuagdo do poder
pesa sobre aquele que ndo faz parte do grupo hegemonico, nesse caso, 0 subalterno, de
Spivak. Quando o discurso hegemonico inferioriza o Outro, ele retira o lugar/poder de fala
desse Outro, impedindo-o de contar sua histéria e de mostra sua cultura e seus
conhecimentos®.

Para sintetizar a questdo, Spivak, no decorrer do ensaio, explica que o subalterno é
aquele que ndo tem voz politica, que ndo é ouvido dentro de uma determinada sociedade,
mostrando que é fundamental o estudo e a pesquisa com a atuacao do intelectual na abertura

de fala a estes sujeitos, os quais sempre sofreram com discursos hegemdénicos/imperialistas,

* 0 Outro, de acordo com Bhabha (1998), é aquele sujeito descrito pelos olhos de quem o coloniza como
alguém degenerado e incapaz, tendo como base uma origem racial para justificar a conquista e estabelecer
dominios administrativos e culturais sobre esse sujeito colonizado. Essa pratica discursiva colonial visa a
manutenc¢do do poder sobre o Outro.

* 1550 6 possivel porque, diferentemente do termo may (em inglés), can (em inglés) remete a mais de uma
possibilidade, além de denotar uma pergunta.

*® para Bhabha (1998), é na margem colonial que a cultura do ocidente revela a sua diferenca e seu texto limite,
assim como sua préatica de autoridade, deslocando uma ambivaléncia que representa uma das mais significativas
estratégias discursivas e fisicas do poder discriminatdrio.
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esse nédo foi o caso do senhor procurador? Fatos como esses acontecem a todo 0 momento.

Por isso o exercicio da alteridade deve ser colocado em pauta todos os dias. No
contexto dialdgico de Bakhtin para entender como o ser humano se constroi socialmente nos
remete que nem todos encaram a diferenca como um aprendizado, como expressividade, e
sim, como uma tentativa de apagamento justificado pela presa ao discurso colonial. . Em
resumo, somos apenas intermediarios dos discursos, mas ndo a sua fonte, pois tudo que
sabemos provém de outras vozes e do hibridismo das relacGes, o que ajuda na construcéo da
nossa identidade e da do Outro. Para fomentar essa questdo, Bhabha (1998, p. 31), com base

em Bakhtin, considera que uma:

Perspectiva “hibrida” ndo tolera mitos de hegemonia nacionalista ou imperialista
usados para justificar a dominacdo ou a discriminacdo cultural. Estas ideias
justificam préticas oportunistas de expansdo politica e territorial... A hibridez ndo ¢é
menos critica quando se trata de grupos e comunidades que reclamam a sua propria
autoridade social ou espiritual com o0s argumentos de que seus valores sao
fundacionais — verdadeiros para todos os tempos e lugares — e de que as suas crencas
sdo fundamentais — ndo passiveis de interpretacdo e intolerantes para com o dialogo
e adissensdo.

Assim, mesmo com as palavras de Bakhtin e Bhabha esbarramos em situacdo que
tentam anular a luta do outro pela justifica de unido, de igualdade, uma igualdade que jamais
existira, uma igualdade que € tdo ilusoria quando ao fato que nao ha preconceitos no Brasil e
gue toda a luta das minorias é um atraso para a sociedade. Nesse sentido, sempre percebemos
o desafio a qual nos direcionamos, falar sobre o outro, “dar voz” a ele, mas eles ndo precisam,
eles ja falam muito bem por si s6, e vivem (sobrevivem) nesse mundo imperialista que pouco

se importam com a sua representatividade.
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4 AS NARRATIVAS WAJAPI: DESENVOLVIMENTO DA CULTURA,
ORGANIZACAO SOCIAL E IDENTIDADE

Nesta Ultima secdo, abordaremos questbes basilares de nossa pesquisa como a
compreensdo do Outro e de sua cultura, a urgéncia de um debate sobre o seu desenvolvimento
em sociedade, onde se possa exercitar a liberdade democratica individual e de cada grupo ou
grupos. Enfatizamos a importancia da pesquisa na area das Ciéncias Humanas para que
possamos desconstruir valores herdados de um continente colonizador (europeu) e, mais
contemporaneamente, de nossos vizinhos norte-americanos.

N&o esquecamos que estamos ha trés anos vivendo uma forte crise ideoldgica, onde se
naturalizou mais ainda o “politicamente incorreto”, ¢ iSS0 vem gerando uma serie de ataques
as minorias em direitos com uma politica de segregacdo, preconceitos e a exposicdo de
inverdades (as famosas fake news), sobretudo, nas midias sociais.

Esses grupos minoritarios em direitos sofrem ataques fisicos e morais, s&o
marginalizados e carregam o estigma do vitimismo®*’, e nesse caminho estdo os indigenas,
nosso objeto de estudo de estudo, um recente ataque nos permite enxergar que grupos que nao
simpatizam com essas minorias sdo capazes de fazer, o ataque que nos referimos é de um
Wajapi, ano passado®, quer por uma disputa histérica de apropriacéo de terras foi morto em
uma invasao.

Nossa intencdo, por meio desse trabalho, é fazer com que o interlocutor perceba que a
voz do indigena é a forca indigena, e a voz se organiza por meio dos processos de linguagem,
onde se constroem as narrativas desses povos, sendo assim, compreendemos as narrativas
como um processo de inter-relagdes, onde nada esta situado isoladamente. Para isso, Bakhtin
(2010) afirma que a linguagem € um processo dialdgico que esta situado hum contexto social,
historico e cultural sempre de forma imbricada.

Antunes (2012, p. 15) diz que “ndo podemos, ndo devemos, pois adiar a compreensao
de que a participacdo efetiva da sociedade acontece, também, e muito especialmente pela voz,

pela interagdo verbal, pela linguagem”. Assim, considerando os trés autores, SO podemos

*" palavra muito utilizada pelos adeptos da politica de direita no Brasil para dizer que as minorias se fazem de
vitima para conseguir mais direitos, ou “super direitos”. Sabemos quio perigoso ¢ esse discurso que estd pautado
na producdo de inverdades.

*® De acordo a revista digital G1, o povo Wajdpi afirma que a morte do lider indigena Emyra Wajapi
aconteceu durante uma invasdo de garimpeiros na regido, o corpo do indigena foi encontrado perto de um rio
(nome ndo divulgado) com perfurac@es de arma branca.
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concluir que a linguagem envolve relagdes interpessoais, e depende de um contexto de
atuacdo, logo a linguagem é o alicerce para a construcdo de toda e qualquer identidade.

Para além dessas consideracfes, a linguagem evoca uma relacdo de poder e de
negociacdo dentro da sociedade também. Assim, Foucault (1979) afirma que o poder vem da
luta, e que 0 mesmo esté intimamente ligado ao saber. Ora, se o0 poder esta imbricado com o
saber, € pertinente considerarmos a linguagem como forma de organizacdo do discurso de
poder, seja ele qual for e em qual lugar se produz.

Nesse contexto, consideramos que, para falar de narrativas Wajapi devemos tomar
posse de conceitos que circundam essas narrativas, isto é, a linguagem, a organizacdo do
poder na linguagem, a luta, a resisténcia dos povos tradicionais e, por ultimo, a compreensao
de que, para se ter qualquer forma de desenvolvimento na sociedade, é preciso que o Estado,
por meio de suas instituicbes, promova a equidade entre 0s povos e a liberdade de expressar
livremente sua cultura e suas crencas. Temos ciéncia que, mesmo com os direitos
conquistados na Constituicdo Federal de 1988, ainda estamos distantes da desconstrucdo de
valores coloniais; sabemos que o Brasil e sua populacdo ndo-indigena ainda nao
compensaram 0s séculos de perda indigena nos mais variados campos de atuacdo dentro da
sociedade brasileira.

E quando o Estado ndo promove uma conscientizacdo em seu povo, ele acaba por
colaborar para a permanéncia do discurso e da pratica colonial em nosso pais, jA que
ignoramos, em diversas situacbes, a nossa propria historia, deixando que culturas
hegeménicas falem por nds, e com isso acabamos por negligenciar nosso préprio povo. Por
isso a construcdo deste trabalho é importante, para que possamos apresentar e debater a
riqueza cultural Wajépi, sendo ela um Patrimonio Cultural da Humanidade, e, sobretudo,

sendo ela uma parte necessaria da histéria do Amapa e da identidade de seu povo.

4.1 O PODER DA LINGUAGEM E O TRATAMENTO DA LIBERDADE COMO FORMA
DE DESENVOLVIMENTO

Nesta subsecdo, iremos apresentar, de forma breve, como a linguagem pode servir
como instrumento de poder, convencimento e, consequentemente, resisténcia, considerando
como o Estado deve amparar todos os cidaddos, independentemente de sua cultura. Nesse
caminho, a linguagem acaba por funcionar também como instrumento de luta e resisténcia,
propiciando a conquista de anseios de determinados grupos sociais. Assim, em geral, os

Wajapi utilizam a linguagem para a conquista de direitos, manutencdo de sua cultura e
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producdo de materiais culturais. Ao Estado democratico de direito cabe fornecer a todos a
liberdade de expressdo, e quando o mesmo faz, tal acdo tende a se alinhar com o
desenvolvimento da sociedade.

Sabemos que o Estado ndo tem garantido a liberdade de expressédo da cultura indigena,
o0s ataques fisicos e morais sdo exemplos disso. Mas, apesar das barreiras, concordamos com
os indigenas quando eles afirmam que as suas narrativas sdo a principal forma para a
desconstrucdo das raizes coloniais. Sendo assim, se falamos em narrativas, falamos em
linguagem, e claro, cada povo utiliza a linguagem de acordo com as suas necessidades, de
acordo com seus interesses sociais. Quando assumimos isso concordamos com Foucault
(1988, p. 105) quando diz que pela linguagem se constroem poderes, ¢ que “onde ha poder, ha
resisténcia, e que sem duvida, esta nunca ¢ exterior ao proprio poder.”.

Também concordamos com Dijk (2008) que ressaltou que o poder significa a presenca
de um controle que age numa espécie de poder social, onde hd um grupo ou grupos mais
fortes que controlam outros grupos contrariando 0s interesses desses grupos sem poder ou
com menos poder social. Nesse caso, Djik desenha o0 que chamamos de minorias em direitos.

No caso dos indigenas, o controle social funciona quando os ndo-indigenas tratam 0s
indigenas como incapazes, alienados e praticantes do vitimismo, isto é, sobressai a ideia de
que eles ndo conseguem se adaptar e por isso devem permanecer isolados, com isso se produz
a ideia de que o governo ndo precisa destinar oS recursos necessarios para a manutencao
social desses povos. Gallois (2006) ja havia ressaltado que esta é uma visdo simplista,
romantica e preconceituosa sobre os indigenas.

Nesse sentido, o trabalho que vem sendo realizado h& duas décadas pelo grupo de
pesquisa de Dominique Gallois é fundamental para a promoc¢do da cultura indigena, em
especial, da cultura Wajapi. A documentacao das narrativas (historias de vida) tem gerado
bons resultados no ambiente académico de diversas formas como a participacdo dos Wajapi
na confeccdo dos livros, no exercicio na segunda lingua (lingua portuguesa), na entrada de
Wajapi nas universidades publicas tanto na graduacdo quanto na pds- graduacdo, bem como
no reconhecimento de suas histérias que lhes renderam o titulo de Patrimoénio Cultural
Imaterial da Humanidade, dado pela UNESCO, por suas pinturas corporais e artes gréaficas.

Essa visibilidade por meio da linguagem contribui para a formacao social dos Wajapi.
O poder que a linguagem tem de quebrar paradigmas, de lutar contra uma configuracéao
cultural da hegemonia ocidental, que tende, lamentavelmente, a universalizar os saberes e 0
comportamento das pessoas dentro daquelas sociedades anteriormente conquistadas. Porém,

entendemos que num pais como o Brasil, que ainda carrega uma forte heranga colonial e
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escravagista, seja um caminho ainda dificil para a desconstrugdo de discursos tradicionais,
pois ainda ndo temos um Estado que ampare as minorias em direito em sua plenitude, o que
contribui para a continuacéo de preconceitos contra os indigenas. De forma instigante, Santos

(2007, p. 1-5) resume esse debate:

O pensamento moderno ocidental ¢ um pensamento abissal. Consiste num sistema
de distingbes visiveis e invisiveis, sendo que estas Ultimas fundamentam as
primeiras. As distingdes invisiveis sdo estabelecidas por meio de linhas radicais que
dividem a realidade social em dois universos distintos: o "deste lado da linha" e o
"do outro lado da linha". A divisdo é tal que "o outro lado da linha" desaparece
como realidade, torna-se inexistente e € mesmo produzido como inexistente.
Inexisténcia significa ndo existir sob qualquer modo de ser relevante ou
compreensivel [...]. Meu argumento é que essa realidade é tdo verdadeira hoje
quanto era no periodo colonial. O pensamento moderno ocidental continua a operar
mediante linhas abissais que separam o mundo humano do mundo subumano, de tal
modo que principios de humanidade ndo sdo postos em causa por préticas
desumanas. As coldnias representam um modelo de exclusdo radical que permanece
no pensamento e nas praticas modernas ocidentais tal como no ciclo colonial. Hoje,
como entdo, a criacdo e a negacdo do outro lado da linha fazem parte de principios e
préticas hegemonicos.

Essa fala é pontual para a situacdo que ainda vivemos no Brasil, que € propicio a uma
distancia gigantesca entre 0 seu e 0 meu; entre a sua cultura e a minha; o pior e o melhor,
dando mais folego a esse binarismo que sO faz crescer e nos separa de um verdadeiro
desenvolvimento social.

Quando eu ndo entendo que a cultura indigena tem uma conexdo espiritual com a terra
e com a natureza, e que isso diferencia aquela populacdo nas atitudes e no pensamento,
estamos invadindo e desrespeitando a cultura indigena. Quando eu nego a importancia das
organizagdes sociais*® espalhadas pelo mundo, eu continuo néo respeitado a cultura do Outro.
E enquanto o brasileiro ndo entender que a inclinagdo para a cultura hegemonica nédo fortalece
nossas identidades, ndo havera uma concretizacdo do desenvolvimento social, nem a sensacdo
de liberdade para expressar suas crencas.

E com isso continuaremos a amparar discursos e a¢des de pessoas que ndo respeitam o
espaco das minorias em direito. Ou seja, jamais iremos compreender a luta dos indigenas
contra fazendeiros e grileiros, ou sua defesa da terra sem a retirada predatoria de seus
recursos. Por esse motivo, enxergamos a linguagem como ponto fundamental para a quebra de
paradigmas e a conquista de direitos, pois é ela que faz a manutencéo da identidade de um
povo, e pela qual se identificam os processos de alteridade em que “a troca de saberes entre

grupos diferentes permite que haja uma relacdo entre eles, seja implicitamente ou

* https://www.survivalinternational.org/tribes/brazilian. Acesso no dia 29 de dezembro de 2019.
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explicitamente” (MAINGUENEAU; CHARAUDEAU, 2004, p. 286), sem que uma cultura
precise se sobrepor a outra.

Em vista disso, os indigenas sabem que suas historias ndo sobreviverdo se ndo houver
resisténcia. Assim, a linguagem, para eles, € uma forca para alcancar direitos e,
consequentemente, desmitificar qualquer visdo hegemaonica sobre eles.

Para corroborar tal pensamento, Sen (2000) diz que a linguagem é necessaria para a
construcdo de uma liberdade substantiva, a qual diz respeito ao lugar de fala, onde o seu
exercicio evita alguma especie de privacdo a liberdade de expressédo para 0 Outro e para nos.
Isso se refere a posicionamentos politicos, participacdo dentro de questdes de bem comum ou
de direitos conquistados, além do respeito as diferentes crencas, onde tudo isso funciona de
forma coerente visando encorajar a participacdo de todos no momento de construcdo de
melhorias na sociedade.

Essa melhoria, para o autor acima, diz respeito a autonomia de agir em sociedade, ter
poder e voz para ser ouvido e respeitado, bem como participar das escolhas sociais. Nesse
sentido, sabemos da necessidade de abrir espacos de dialogos onde culturas tradicionalmente
marginalizadas™ exercam sua identidade, como a indigena, onde possa ser ampliado seu
campo de expressdo. Como pontua Candau (2008), precisamos pensar nos processos de
identidade como uma construcdo ndo apenas individual, mas coletiva.

Candau, aliés, tem um histdrico de luta pelo direito a diversidade, pelo respeito as
diferencas, sobretudo na area educacional. Ela, no mesmo texto, afirma que se devem ter
direitos iguais para pessoas diferentes, ou seja, é necessario desestabilizar todo e qualquer
conceito sobre universalidade de valores e de culturas para que se possa pensar em alguma
espécie de emancipacao, seja de liberdade coletiva ou individual.

Partindo disso, temos ciéncia que tanto a linguagem quanto o desenvolvimento da

liberdade promovem a manutencdo do desenvolvimento cultural®™

, que tem por objetivo
permitir que povos vivam de acordo com suas tradi¢cdes, como € o caso da etnia Wajapi.
Quando falamos, ainda na primeira se¢do desta pesquisa, sobre o avanco da Constituicao
Federal de 1988 oportunizando, ap6s muita luta, o direito dos indigenas utilizarem a sua
lingua materna, seus modos de ensinamentos, cuidado com a terra, esse panorama nada mais

fez do que amparar esses povos juridicamente.

* Tomamos posse da reflexdo de Bhabha (1998), que fala que as culturas marginalizadas ndo sdo somente
aquelas dos chamados paises de “terceiro mundo”, mas em relacdo a mulheres, negros, homossexuais, ciganos
etc. Nesse contexto, inserimos os indigenas, que também carregam tal estigma.

>! Essa expressdo se consagrou numa Conferéncia Mundial sobre Politicas Culturais, realizada no México em
1982 (UNESCO).
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No mais, apesar de sabermos que a seara da palavra desenvolvimento é vasta, ndo
pretendemos aprofundar uma analise sobre o termo, visto que nossa intencdo é explicar
porque as narrativas sdo importantes para a construcdo da identidade de um povo, e,
consequentemente, para o desenvolvimento da sociedade. Para que isso ocorra de forma

eficiente, Botelho (2001, p.76) afirma que:

Na dimensdo antropoldgica, a cultura se produz através da interacdo social dos
individuos, que elaboram seus modos de pensar e sentir, constroem seus valores,
manejam suas identidades e diferencas e estabelecem suas rotinas (...) Os fatores que
presidem a construcdo desse universo protegido podem ser determinados pelas
origens regionais de cada um, em fung&o de interesses profissionais ou econdmicos,
esportivos ou culturais, de sexo, de origens étnicas, de geracao, etc. (grifos nossos).

Se a cultura se produz na interagdo social assim como a linguagem, é relevante afirmar
que elas estdo imbricadas na constituicdo das diversas identidades. Sendo assim, cada povo
estabelece suas narrativas. Mas a questdo € como colocar em pratica isso sem que haja a
sobreposicdo de uma cultura em relacdo a outra. Primeiramente, é fundamental um processo
de desconstrucdo, de saida de uma cultura hegemdnica, herdada da Europa, tida como o
“berco da civilizagdo” para o exercicio da cultura local, regional, do respeito aos habitantes e
de suas particularidades sociais.

Sabemos que em tempos de odio e de globalizacdo hegeménica ho campo midiético,
parece impossivel desconstruir certos preconceitos, pois acabamos por negligenciar um debate
mais profundo sobre os conflitos ideoldgicos que nos cercam, tanto nacional quanto
internacionalmente. E é nesse meio que o0 espaco para opinides de defesa a uma
homogeneizacdo cultural surge, com um discurso de que todos somos iguais, mas ndo somos.
Porém, quando repetimos que somos iguais, independentemente de qualquer situacao,
acabamos por naturalizar um pensamento de uma suposta universalidade de valores. Portanto,
preferimos o caminho tedrico da pluralidade cultural.

Sendo assim, queremos terminar esta subse¢do em um processo de dialogo com nossos
interlocutores a partir do pensamento do poder da linguagem para a desconstrucdo de uma
identidade colonial que ainda persiste, sempre deixando claro que ndo estamos tentando
usurpar a voz dos Wajépi, muito menos tomar o seu lugar de discurso, mas refletir sobre as
tensdes ideoldgicas que nos cercam e sobre a importancia de se conhecer a cultura do Outro, a
fim de quebrar paradigmas herdados da cultura hegeménica. E tudo isso perpassa pela
linguagem, considerando a compreensdo das narrativas criadas pelos Wajapi, onde eles

oportunizam materiais de dominio publico para que nés, ndo-indigenas, ndo mais
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reproduzamos equivocos e retalhos de suas histdrias.
4.2 AS NARRATIVAS WAJAPI: UMA ANALISE SOBRE SUAS VOZES E IDENTIDADE

Nesta Ultima subsecdo, traremos um conjunto de narrativas que estdo distribuidas em
quatro livros: Jane rekoa werd; Jimotekokuwa; Jane reko mokasia e ljamaeko, que
respectivamente significam, nossa historia; resguardo e cuidados; fortalecimento de nossa
cultura; os donos. Os livros estdo escritos, em partes, na lingua Wajapi e outras em lingua
portuguesa. Mas ha um comum uma linha convergente: a visdo cosmoldgica Wajdpi de
compreensdo do mundo e seus fendmenos.

Para conseguir os livros, entramos em contato com o Conselho Apina®?, localizado na
cidade de Macapa, e obtivemos a permissdo de retirada, j& que se trata de documentos
publicos e de distribuicdo gratuita, mas também tivemos acesso a varios materiais disponiveis
na internet como o Plano de Gestdo Socioambiental Terra Indigena Wajapi (APINA;
AWATAC; IEPE, 2014); o Patriménio imaterial cultural e povos indigenas (IEPE); a
Expressdo gréafica e oralidade entre os Wajdpi do Amapa (IPHAN); e as pesquisas de
Dominique Gallois sobre os Wajapi desde a década de 70.

Optamos por ndo ter nenhum contato com os indigenas, ou seja, ndo realizamos
pesquisa etnogréfica, ndo entrevistamos e ndo aplicamos questionarios, como estava previsto
no projeto de Qualificacio desta pesquisa. E valido ressaltar isso porque desde o comeco
houve a intencdo de determinada metodologia, mas alguns contratempos fizeram com que nos
apenas trabalhassemos com materiais de dominio publico, evitando assim qualquer atraso
para a finalizacdo desta dissertacdo de Mestrado, vinculada ao Programa de Pds Graduagédo
em Desenvolvimento Regional, pela UNIFAP.

Partindo disso, nos paragrafos posteriores, iremos apresentar um conjunto de 14
narrativas sobre os Wajépi do Amapari, onde se podem enxergar 0s processos de organizacao
politico-social e suas crencas. Ainda deixamos claro que a traducao de algumas narrativas nao
pode e nem deve ser feita de maneira literal; assim, com a ajuda de um professor particular®,

tivemos a oportunidade de traduzir esse conjunto de narrativas, que foram se imbricando com

°2 Este conselho é a entidade maior ndo governamental que auxiliou os Wajapi na producdo dos materiais
didaticos e ndo didaticos sobre esse povo. Desse modo, as narrativas aqui pesquisadas tiveram a participacao,
além dos préprios Wajapi, de integrantes do Conselho e da Universidade de S&o Paulo/USP na figura maior de
Dominique Gallois.

>3 Essa pessoa prefere ndo ser identificada por se tratar de um missionario atuante nas localidades

de posse Wajapi, e por ter conflitos ideoldgicos com o lepé.
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os demais materiais escritos em portugués.

Diga-se ainda que nosso trabalho ndo é sobre descri¢do de narrativas. Assim, tdo logo
chegamos a um caminho de compreensdo, onde mesmo com um numero consideravel de
materiais disponiveis em midia e de forma impressa, procuramos colocar nosso entendimento
sobre a identidade Wajapi.

E fundamental deixar claro que todas as narrativas estio disponiveis nos anexos, e que
de forma alguma tentamos tomar posse da “voz Wajapi”, mas tentamos analisar e
compreender como se dao suas a¢des na aldeia e sua visdo do mundo e seus fenémenos pelos
materiais escritos por eles (Wajapi) em parceria com as pesquisadoras Dominique Gallois e
Catherine Gallois. Portanto, para melhor organizar essa subsec¢do, iremos dividi-lo em trés
partes: Organizacdo Politico-Social; a importancia do resguardo e o dono das coisas do

mundo para os Wajapi.

4.2.1 A organizacao politico-social dos Wajapi (Wanéa Kd)

Na organizacao politico-social Wajépi, eles sdo divididos por grupos. Cada grupo tem
seu Wanad que é uma maneira de dizer: habitante de algum lugar. Assim, se eu sou de
Aramira, eu sou “Aramird Wana”; assim como posso ser “Inipuku wana”; “Kumakary wana”;
ou “Aruwaity wand”. Cada wana tem suas particularidades conforme a terra habitada, seu
grupo familiar e sotaque®*, mas todos os wanas partilham de caracteristicas culturais comuns
como crencas e lutas por direitos sociais; razao pela qual o conselho dos Wajépi é sélido.

Cada grupo desenvolve atividades socioecondmicas que, de acordo com Gallois
(2009), diferem de homens para mulheres. Os homens acendem o fogo, limpam e preparam a
roca; em seguida, o terreno é exclusivo das mulheres, que se ocupam do plantio e da colheita,
enguanto os homens saem para a caca e a pesca, onde a preparacdo dos alimentos é das
mulheres. Podemos perceber, inicialmente, que a estrutura familiar dos Wajapi segue o
modelo patriarcal. As tarefas sdo destinadas para os homens pela forca e habilidade, e para as

mulheres pelo cuidado nos afazeres domésticos.

> E assim que eles se diferenciam, ou seja, sabem que aquele wana é de outra localidade. Porém, neste trabalho,
optamos por ndo escolher um wand, mas por falar dos Wajapi de forma geral e apontar onde eles estdo em

convergéncia.
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Um Wajapi “ndo vive tudo igual” e “ndo mora tudo junto”. Cada grupo ou familia
precisa ter sua organizagdo e seu lider, isto é, os Wajapi precisam se dispersar e se dividir
geograficamente. Isso é contado na narrativa denominada de Taa kara Moe Wara (aldeias da
antiguidade): Wajapi kb ojimoe’yi oji wyi (os Wajapi se dividiram), contida no livro Jane
rekoa werd (nossa historia), de autoria de Jawapuku. Essa narrativa descreve a ocupacao de
varios grupos de Wajapi nos limites territoriais da Tribo Indigena Wajapi (TIW). Wajapi
Jawapuku explica que, mesmo sendo de uma mesma regido, grupos ndo podem se aparelhar,
ficar no mesmo local. Por exemplo, se um Wajapi nasce numa regido, ele ndo é obrigado a
ficar 14 o resto da vida, e nem deve®.

Dois pontos precisam ser comentados. O primeiro diz respeito ao paradigma de que “todo
indigena ¢ igual”, essa frase & constantemente repreendida pelos Wajapi, ja que se trata de um
termo equivocado de origem colonizadora, de uma cultura hegemonica e eurocéntrica, que
tenta insistentemente homogeneizar aqueles que um dia foram suas “propriedades” — tal visdo
se estendeu temporalmente e hoje é mais viva do que nunca entre os brasileiros ndo-indigenas.
Por isso que a narrativa de Jawapuku insiste em dizer que cada wana tem suas familias, e que
cada wand se diferencia, entdo cada wand vive de forma autbnoma, isto é, ndo ha um unico
lider/chefe dos Wajapi, essa figura vai mudando conforme a formacao dos grupos (wana)>®.

O segundo ponto é a dispersao, sobre a qual Gallois (2009) argumenta que se trata de
uma estratégia Wajapi, que quando percebe que sua roca esta dando sinais de desgaste, se
muda para uma mais distante, e nela recomeca todo o processo de limpeza, preparacao e
plantio. A mesma autora informa que essa estratégia ¢ chamada de “agriculturas

itinerantes™’

, com mais chances de sucesso devido as condi¢des climaticas da Amazonia.
Assim, é importante que cada familia tenha mais de uma roga por ano.

Cada familia nasce com a chegada do primeiro filho. Quando isso acontece, 0 Wajapi
precisa construir sua oka (casa), onde abrigara uma familia nuclear. Mas antes disso, ele, 0
pai, mora com a familia da esposa. Gallois (2009) diz que uma oka pode ser feita por mais de

20 espécies vegetais (QUADRO 3).

% Quem nasce em Inipuku®®, da regi&o do Mariry, mora em Mariry, mas, por exemplo, 0s grupos de Kumakary e
Aruwaity também sédo da regido de Mariry, mas ndo moram em Mariry, eles preferem se dividir pelas demais
aldeias do TIW (Terra Indigena Wajapi).

% E fundamental deixar claro que, quando falamos em grupos/wan, ndo estamos nos referindo a aldeia, a qual é
a personificacdo de um aparato fisico estatico; ja os wana sdo dindmicos e se modificam em velocidades
imprevisiveis.

> Prética historicamente adotada pelos indigenas, que consiste em formas de plantios adequadas ao solo, colheita
e em seguida tratamento do solo.
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Nome Wajapi Descrigdo
Warakuri Palmeira palha preta usada para a cobertura.
Yviro Arvore, seus troncos para Cumeeira.
Kuruwa Palmeira Curua, sua palha é usada para cobertura.

Wakapu (acapu)

Troncos para estrutura.

Murumuru Palmeira Murumuru palha também usada para estrutura.

Wakari'y Arvore acaricuara — seus troncos sio usados para pilares.

Pino Palmeira bacaba — sua palha é usada para cobrir tapiris ou
cumeeiras.

Pina’y Troncos de apoio aos jiraus

Ovi Palmeira ubim — suas folhas séo para cobertura.

Mokadisi asimo

Arvore mée do cip6 utilizado para armagoes.

Fonte: adaptado do livro Wajapi rena: rocas, patios e casas, de Catherine Gallois (2009).

O Quadro 3 esta sintetizado no Desenho 1 e no Desenho 2 é ilustrado os habitantes

Wajapi.

Desenho 1 — A casa Wajapi

1) vigas de cumeeira;

3) vigas do piso;
4) vigas frontais do piso

5) morada provisoria.

2) piso de paxiuba ou acai;

b

Fonte: Revista Galileu (2007).
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Desenho 2 — Os habitantes Wajapi

Fonte: llustracdo dos Pesquisadores Wajapi (2008) — livro Jane Rekoa Ward.

Outro fato sobre a organizacdo politico-social Wajapi estd na Segunda Narrativa
(ANEXO B): Jimoatare’a aa (adverténcia), do livro Jane Reko Makasia® (JAWARUWA et
al., 2009). Essa narrativa versa sobre o respeito dos jovens pelos mais antigos e pelos adultos.

%9 eles temem 0s avés e 0s pais, e quando

Os jovens wajapi ndo vivem “de molecagem
chegam moradores de outras aldeias eles também os respeitam. Um jovem Wajapi ndo fica até
tarde na rua, ndo arruma briga, e tradicionalmente, se casa cedo e ja forma uma familia que
eles mesmos precisam sustentar. Para isso, esses jovens ja aprendem a fazer seus cestos e
outros utensilios, além de sua casa (oka) para morar com a nova familia.

Sobre o casamento, na terceira narrativa (ANEXO C), Janey retdragwera (nossa
familia), também do mesmo livro, os Wajapi seguem a seguinte ldgica: “os meus filhos e os
filhos do meu irméo, sdo considerados irmaos; porém os meus filhos e os filhos da minha irméa
ndo sdo, logo os meus filhos podem se casar apenas com os filhos da minha irma” — isso se
chama relacdo cruzada de géneros. Sobre essa narrativa, uma questdo basilar deve ser

levantada no texto “Um pequeno, mas espinhoso, problema do parentesco”, de Marcio Silva,

o qual relata que Lewis Henri Morgan, fundador da antropologia norte-americana, descreveu

%8 Fortalecimento de nossa cultura.
> Quer dizer que eles s&o responsaveis.
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uma teoria sobre os graus de consanguinidade, onde os nativos/indigenas ndo seguiam as leis
civis. Em seu texto, Silva aponta uma parte fundamental para entendermos o que foi dito

acima:

O modo iroqués de computar graus de consanguinidade era diferente das leis civil
ou candnica. Nenhuma distingao era feita entre linhas lineares e colaterais, nas séries
ascendentes ou descendentes. Para entender este ponto, é preciso ter em mente que
apenas a avo materna era necessariamente ancestral e era genitor apenas a mée; que
na linha descendente, apenas os filhos das irmés podiam ser da mesma tribo [...]. A
avo materna e suas irméds eram igualmente avds; a mae e suas irmas eram igualmente
maes; os filhos de uma das irmés da mae eram irmdos e irmas [...]. Fora da tribo, o
avd paterno e seus irmaos eram igualmente avos; 0 pai e seus irmaos eram
igualmente pais; as irmés do pai eram tias, enquanto no interior da tribo, os irméos da
mae eram tios; os filhos das irmas do pai eram primos como na lei civil; os filhos
desses primos eram sobrinhos e sobrinhas, e seus filhos eram netos [...]. Ainda, 0s
filhos de um irmdo eram seus filhos e os netos de um irméo eram seus netos;
também os filhos dos irmdos do pai eram seus irmdos e irmds, e ndo primos, tal
como prevé a lei civil [...].E a matéria central da lei iroquesa de descendéncia a
confluéncia da linha colateral na linear, como aparece suficientemente esbogado
acima. Pelo o modo de computo da lei civil, os graus de parentesco vao se tornando
demasiado remotos para serem tragados entre os colaterais; enquanto que, pelo modo
iroqués, nenhum dos colaterais era perdido pela distancia do grau (MORGAN, 1851,
p. 81-82 apud SILVA, 2011).

Essa longa citacdo traz elementos fundamentais para a compreensdo dessa teoria e por
que para os Wajapi existe essa logica de casamento. Silva (2011) continua a questdo
afirmando que o sistema de Morgan, também conhecido como Sénega-lroqués®, ndo se
parece com o sistema de tradicdo europeia, onde a religido e os direitos civis conquistados
pelo “berco da democracia” foram impostos a diversas nacionalidades. Isso pode ser
percebido quando, pela tradicdo europeia, a posicdo de pai se difere da posicdo de seus
irm&os, 0s quais, no caso, seriam tios de alguém. Para o Iroqués ndo, pois existem o pai e 0s
tios paternos, todos unidos em uma so classe, o que justifica a interdi¢ao de se casar “um filho
de pai com um filho de um tio paterno”, ja que no sistema Iroqués todos séo irmaos, que na
tradicdo Europeia seriam apenas primos.

Esse conceito de Morgan se espalhou para 0 mundo e também trouxe divergéncia com
outros conceitos, como € o caso do sistema Dravidiano, que foi diagnosticado no Sul da india
pelo Dr. Henry M. Scudder (TOOKER, 1997, p. 9 apud SILVA, 2011). Mas como esse nao é
o foco do nosso trabalho, podemos apenas dizer que a partir das pesquisas e das leituras
constatou-se que a teoria de Morgan € coerente a formagéo social dos Wajdpi do Amapari,
residentes do Estado do Amapa4, norte do Brasil.

% Texto na integra https://periodicos.ufsc.br/index.php/ilha/article/viewFile/22826/20805. Em 12 de janeiro de
2020.
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No mesmo livro, 0 Jane Reko Makasia, hd& uma narrativa, a quarta (ANEXO D)
Jamena (casamento), que relata quando um Wajépi se casa com moga e essa moca tem um
irmao, esse marido precisa “dar” uma irma para a familia da esposa. Caso o pretendente nao
tenha irmd, outra aldeia precisara entregar uma moca a familia da esposa; em ultimo caso, se
nenhuma das situagdes ocorrerem, o0 rapaz (irmdo da moga que se casou) fica prometido na
familia de seu cunhado. Na organizacdo social dos Wajapi, se essa estratégia de casamento
ndo for respeitada, o lanejar (dono da humanidade) castigara tanto a familia do noivo quanto
da noiva lancando larvas de fogo na localidade e nao abrindo para os envolvidos as portas do
céu, e muito menos terdo contato no céu com seus antepassados.

Mais adiante na investigacdo do processo de formacdo da familia Wajapi, a quinta
narrativa (ANEXO E), Jane rera k™ (jeito de colocar nome nas criancas), diz que quando um
Wajapi se casa, € vem a ter um filho, somente ele e sua esposa (0s pais) podem falar seus
nomes, mas essa pratica s6 acontece quando eles ainda sdo criangas. Depois que a crianca
cresce, ninguém mais menciona o nome dele, a partir desse momento ele é chamado de
parente. Essa pratica é realizada entre os Wajapi como forma de organizacgdo social, estando
ligada intimamente com a cosmologia, pois quando vocé fala o0 nome do filho depois que ele
cresceu, vocé atrai algo ruim (Md&rawénat’e), e a familia sente a chegada de um mau
pressagio.

Por isso, quando um wajapi vai visitar outro grupo de wajapi, e 14 encontram seus
parentes, ele o denomina de “cunhado”, ou “pai”, ou “av6”, ou “irmao”. Desde crianga um
wajapi conhece seus parentes, e quando 0s visitam nunca chamam pelo nome de registro da
pessoa. Essa pratica ndo estd nem um pouco distante da realidade dos ndo- indigenas do
Estado do Amapa, por mais que as vezes mencionemos o nome de registro de algum parente,
sem a preocupagdo de “atrair algum mal” por isso. Na realidade ndo- indigena dos
amapaenses, chamar pelos nomes de cunhado, irmdo, pai e avd, por exemplo, significa mais
uma demonstracdo de carinho e de proximidade do que um receio de algum castigo divino.

Em relacdo a agdo de visitar, a sexta narrativa (ANEXO F), Moropara (visitante), do
livio Jane Reko Mokasia, de autoria de Jawapuku et al. (2009), versa sobre pontos
importantes: quando uma visita chega a casa de alguma familia wajapi, eles pedem logo para

sentar, depois eles alimentam a visita (ddo beju®?), conversam, bebem conjuntamente (caxixi)

%1 ivro Jane Reko Mokasi.
%20 beju faz parte da culinéria brasileira, como um produto da mandioca assada que forma uma espécie de
goma. Pode ser encontrado em outras localidades do Brasil em formato de biscoito doce.
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com moderacao, ou seja, € em momento algum o anfitrido se comporta “como crianga”®. Os
jovens se comportam bem, e as criangas ficam com vergonha de ver os visitantes. O anfitrido
também chama o visitante para cacar ou tirar mandioca, quando for a época dessa tarefa; por
fim, os Wajapi se vestem bem para receber a visita, colocam cocar, pintam-se e aos proprios
visitantes, dancam e tocam flauta para os visitantes. No Desenho 3 € ilustrado uma parte desse

encontro:

Desenho 3 — A recepcao para os Visitantes
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Fonte: Jane Reko Mokasia (2009, p. 9)

Importante destacar que a intencdo dos Wajapi €, sobretudo, desfazer anos de
narrativas ndo condizentes com a sua realidade, apresentando suas proprias narrativas para
que nao-indigenas nao falem por eles, repetindo a tese de que “todos os indigenas sdo iguais”.
Os Wajapi® sdo claros ao reafirmarem sua identidade em relacdo a outros grupos indigenas,
com uma organizacado social sélida e ativa, uma tradicdo pautada no respeito aos mais velhos
e aos antepassados, e no cumprimento das regras. E certo também que, ao falar do modo
como eles se organizam, esse panorama pode servir de alerta para dirimir preconceitos e

qualificar o debate sobre as populac¢des indigenas.

4.2.2 A importancia do resguardo na vida do Wajapi

63 Expressao dita por eles.
% APINA; AWATAC; IEPE. Plano de Gestio Socioambiental terra indigena Wajapi: Como estamos organizados
para continuar vivendo bem na nossa terra. Macapa, 2017.
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De acordo com o Dicionario Aurélio, a palavra resguardo significa “a¢do ou efeito de
resguardar ou de se resguardar”, e pode ser utilizada nos seguintes contextos: “uma estrutura
que protege ou isola determinada area ou superficie”; o que ¢ usado para proteger ou livrar
alguém do perigo; ou mesmo no sentido de precaucdo. Nesse caso, tomaremos posse da
ultima definigdo para nortear os conhecimentos dos Wajapi sobre o que seria resguardo e de
como fazé-lo.

A sétima narrativa (ANEXO G), denominada de Imovyvya (Apresentacdo), do livro
Jimotekokuwa (resguardo e cuidados), de autoria de Japukuriwa et al. (2008), afirma que um
bom resguardo comeca na passagem para a maioridade; as meninas tem o resguardo a partir
da primeira menstruacdo; os meninos na fase de mudanca de voz. No caso da menstruacéo, a
moca ja pode ter filhos, e na segunda menstruacdo ja é considerada adulta. No periodo
menstrual, ela ndo pode comer caca, ndo pode ficar na rua e no sol, ndo pode “pegar” chuva,
dormir muito e, sobretudo, tomar banho de rio.

Diz a tradicdo Wajapi que a primeira menstruagéo tem como local a rede e, antes que a
moca saia da rede, o pai procura formigas para ferrar a moca, para que ela ndo sinta a dor da
ferroada, a mée faz um caxixi® para ela tomar ainda de madrugada, considerando que os
Wajdpi levantam cedo. O interessante nessa tradicdo é que somente pode aplicar a ferroada
quem caca bem e fala bem, pois se acredita que um bom trabalhador fala bem, e a pessoa que
fala bem pode conversar bem antes de ferroada das formigas (DESENHO 4).

Desenho 4 — O cuidado

% Bebida tipica dos indigenas, feita & base de mandioca.
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Fonte: Japukuriwa et al. (2008.

O segundo paragrafo da narrativa diz que, se vocé ndo fizer um bom resguardo, vocé
ird envelhecer rapido, ficar com o corpo cheio de carogcos (n6 muscular) e viver com dor nas
costas. Em seguida, o texto justifica isso dizendo que, caso vocé ndo fizer um bom resguardo,
algo ruim pode passar para vocé ou para o seu filho cagula. Em relagdo ao filho, na cultura
nortista e amapaense, equivaleria ao que chamamos de quebranto, que seria um mal olhar, um
gesto que deixa a pessoa mal, triste e desanimada. O amapaense, sobretudo o das geracgoes
mais antigas, diz que se a pessoa ndo tiver bem (esta carregada®) e ela tocar a crianca de
alguém, essa crianca absorve o mal estar.

A narrativa explica ainda que néo se pode quebrar o resguardo por medo dos donos do
“fazer coisa ruim”, por isso os Wajapi ndo comem tarde da noite, levantam cedo, tomam
banho ainda com o céu escuro, fazem uma alimentacdo cedo da manha, procuram manter uma
vida saudavel, e isso se justifica porque o dono “das coisas ruins”, “da falta de sorte”, “do
envelhecer rapido” e “dos tumores” costuma passar depois do amanhecer — por iSSO um
Wajapi retorna (do rio) antes desse “dono” aparecer. Se a gente fica dormindo até tarde, o
dono dessas coisas ruins vem e “gruda’” na gente.

No entanto, se as acGes forem contrarias e o resguardo for bem realizado, como
levantar cedo e tomar logo um banho antes de amanhecer, o “dono da satde”, o “dono do dia
bom para fazer fio de algodido”, o “dono responsavel pelo caxixi, o “dono do trabalhar bem”,

99 ¢

0 “dono do cagar bem” “grudam” no Wajapi. Em outra narrativa, a oitava (ANEXO H),
denominada de Jane remi’d jamojipy reme jane marama ipi (Quando a gente faz pegar em
nos a caracteristica da nossa comida sempre acontece acidente conosco), as criangas nao
podem comer e ficar andando, deitadas na rede ou viradas de “barriga para baixo”, de brugos.
Um wajapi ndo pode ficar dando voltas enquanto come, pois esta acdo pode trazer algum
inimigo do passado, que ter vontade de matar o Wajdpi. Em uma hipbtese mais branda, o
Wajapi pode se acidentar.

As criancas sdo chamadas para comer no lugar certo, ndo podem ficar andando,
deitadas na rede, pois quando se come deitado, a esposa, no futuro, terad dificuldades para dar
a luz, isto é, ela terd um parto prolongado. Quando um Wajapi fica dando voltas quando esta
comendo, algo de ruim pode acontecer no sentido de algum inimigo (janerovajana) do

passado voltar e matar o Wajépi, ou ele pode se acidentar. O exemplo dado na narrativa € que

% Expressdo amapaense pra dizer que a pessoa ndo esta bem espiritualmente e que tudo pode acontecer com ela
enquanto ndo melhorar.
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se um homem for correr atras de um porco do mato, ele pode enroscar o pé e cair, que em uma
hipGtese mais extrema, pode até ser morto pelo animal — isso pode acontecer diante de uma
onca ou de uma cobra.

Outro ponto é que a crianca e 0 adulto ndo podem ficar lambendo a colher de pau
(colher de madeira), pois, se isso ocorrer, 0 Wajapi pode depois se furar em algum objeto sem
perceber, furar o dedo em um toco, correr e furar o olho, pode também machucar os pés com
uma farpa (pequena lasca de madeira). Um Wajapi ndo come um alimento que esta no espeto
(haste fina de madeira), pois 0 mesmo pode “pegar” quebranto. Eles também ndo comem
assado de tapioca, ou beiju de tapioca, pois tal acdo faz com que seus pés fiquem “grudados”,
colocando-os em perigo diante de alguma situacdo, podendo mesmo ser morto por algum
animal®’. Se isso for desobedecido, os adolescentes ndo verdo os filhos nascerem, e o espirito
da tapioca tomara posse de seu corpo®®.

A nona narrativa (ANEXO 1), Jikoakua (resguardo), do livro Jimotekokuwa, trata do
resguardo quando alguém morre. Para os Wajdpi, quando alguém morre, ndo se pode fazer
brincadeiras®®, nem se pode cacar ou trabalhar. Para que o espirito da pessoa que morre n&o
nos faca mal, n6s amarramos no pulso um fio de planta. Se o Wajapi ficar bebendo agua de
forma exagerada, ele vai ficar com a barriga grande e, consequentemente, o cadaver ficara
desajeitado, inchado e cheio de gases, e isso também pode passar para o Wajapi ainda vivo.
Caso também um Wajapi ndo respeite 0 momento de luto, ele pode vir a falecer da mesma
forma.

Quando ndo se faz um bom resguardo, o Wajapi vivo pode ter acessos de raiva. Nesse
momento, os Wajapi ndo andam ao entardecer, nd0 matam onga ou cobras bravas, pois 0s
espiritos podem dizer: “morreram aqueles que nos mataram por iSSO vamos matar todos 0s
parentes deles”. Em seguida, a narrativa diz que as criangas ndo podem brincar a noite e os
pais ndo podem catar seus piolhos no fim da tarde — caso isso ndo seja respeitado, a pessoa
podera ter o mesmo destino do falecido. Os Wajapi se mudam quando um adulto morre, mas
ndo se mudam quando é uma crianga que morre, pois 0 espirito da crianca nao fica, e ndo faz
mal algum. E interessante como essas narrativas se desenvolvem, revelando as preocupagdes
no momento de sua contextualizagdo, como ndo deixar perder a identidade Wajapi por meio

das palavras escritas.

®7 A justificativa também é que a tapioca é uma espécie de gosma e gruda na pessoa.

% Qutra coisa é que se a pessoa come muito um tipo de comida, ela pode assumir a caracteristica daquela
comida.

% Caso fique rindo, a pessoa pode ficar abrindo a boca sem controle.
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A cada narrativa desvendada pairavam diversas lembrancas das tradigdes dos
amapaenses, quando a nossa mée aconselha ndo comer e andar, nem comer deitado. Lembro
de uma vez que a minha avd disse que ndo se podia catar piolhos a noite. Pois bem, antes de
ler as narrativas Wajapi, eu pensava que era por conta da visdo ja falha de minha avd, mas em
uma conversa atual, ela me disse que ndo faz bem catar ninguém a noite apenas dizendo que a
sua mée ensinou, sendo que os pais de minha bisavo eram indigenas. Também fui criada saber
que quando alguém morria ndo se podia brincar, sendo o falecido iria assustar quem néo
respeitou o luto. Era entdo para ter respeito com a alma de nosso parente.

Outra comparacdo com minha infancia é ndo poder brincar a noite, pois as almas
estavam soltas, e eu acreditava que era porque a minha avO queria assistir suas novelas, e
assim ndo queria ter a preocupacdo de cuidar de mim enquanto brincava. Essas lembrancas
sdo0 magicas, misteriosas, e envolventes. Como a cultura norteia nossas vidas, como a
identidade nos marca mesmo quando ndo sabemos o que é identidade. A minha identidade de
ndo-indigena se liga com a identidade indigena em alguns pontos, todos 0s eventos
sobrenaturais, de espiritualidade explicados nas narrativas Wajapi fazem parte da minha

formacéo, e, consequentemente, da minha esséncia como amapaense e nortista.

4.2.3 Os donos das coisas

Queremos comecar esse topico apresentando um ponto importante sobre os “donos”
das coisas. Existem diversos donos — 0s jara —, sufixo que significa dono de e que precisa de
um complemento, na lingua wajapi, para saber em qual lugar esse “dono” atua. Por exemplo:
Yy jara é o dono das aguas representado pela Moju (ou anaconda); Yvy jard é o dono da terra,
e assim por diante. Para isso, iremos recorrer aos manuscritos de Dominique Gallois para esse
topico, considerando a riqueza de dados que essa pesquisadora possui sobre os Wajapi e que
auxilia nas argumentacdes sobre a identidade Wajapi.

No documentario “Segredos da Mata”, da propria Dominique Gallois, encontramos
uma série de narrativas sobre os invisiveis da floresta que sdo narradas e interpretadas
(performance) pelos Wajédpi. Uma narrativa que chamou atencdo foi sobre o “p6 magico” (po
de Pirikoro). Nela os Wajdpi contam que o monstro pé magico (Kanhd Makui) deu a um
Wajépi a regalia de poder cagar sem que 0s animais 0 vissem, namorar a vontade as mulheres
da aldeia, matar seus inimigos, porém ele ndo poderia revelar esse segredo. A questao é que 0
novo detentor da magia, ao atacar seus inimigos, foi descoberto apds usar o p6 invisivel na

frente de seus desafetos. Quando o capturaram e o encurralaram, ele revelou o segredo, e
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assim o monstro do pé tomou de volta o que era seu.

Essa referéncia diz muito sobre o povo Wajépi, sobre a sua identidade e sobre a sua
resisténcia. Os Wajapi tém receio quando o assunto é falar de sua cultura, isso se agrava
quando as informac0es solicitadas sdo muitas e diversas. Gallois (2012) diz que isso acontece
porque, para 0s ndo-indigenas, os saberes Wajdpi possuem um valor monetario, no qual se
vendem livros, lucram-se com palestras, e quando isso acontece o Wajépi ndo ganha nada.
Assim, para dirimir essa questdo, é preciso entender que eles sdo 0s autores e Unicos
beneficiarios. Como diz a narrativa, a partir do momento em que Kunhd Makui deu sua
sabedoria, 0 novo detentor ndo soube usar, logo aquele conhecimento perdeu o valor, e assim
0s Wajapi acreditam que quanto mais se fala, mais o valor de seus conhecimentos se esvai e,
consequentemente, eles ndo terdo mais o que dizer.

Considerando que, entre os Wajapi, € dificil a renovacdo de saberes e da construcdo
diéria de conhecimentos, é totalmente compreensivel que eles pensem assim, ja que o retorno
das pesquisas indigenas para a aldeia € escasso; isto é, discute-se fora da aldeia, e quase nada
retorna para a populacdo indigena a fim de promover um debate sobre as questfes e da
importancia de se divulgar os conhecimentos pelo fortalecimento da identidade Wajapi.

Partindo desses pressupostos, iremos apresentar narrativas sobre alguns “donos” e de
como eles influenciam nas crencas e estilo de vida Wajapi. Conta-se na tradicdo oral dos
Wajdpi, narrativa dez (ANEXO J), do livro lja ma’e kd, que o dono do mundo (o Janejar ou
lanejar) promoveu a separacdo de homens de forma geral e dos animais, e eles teriam o seu
espaco. Tudo aconteceu em uma festa, onde tanto os homens quanto os animais apresentavam
seus cantos, e com isso, bebendo e dangado as margens do rio, alguns cairam e se tornam
peixes e cobras, enquanto outros permaneceram em terra (homens). Conta a narrativa também
que havia um grande lajedo de pedra e nele havia um ser temido, até entdo desconhecido, mas,
por grande curiosidade, os homens mataram o dito animal, era a famosa Moju (dona das
aguas), mais conhecida como Anaconda.

Quando eles perceberam o tamanho e a espessura do animal, resolveram abrir a Moju
e dentro encontraram uma série de excrementos coloridos, a partir dos quais as cores foram se
denominando. Apos isso, a festa continuou e quem ficou na terra pode usufruir das cores da
Moju, todos se pintaram e uns voaram — assim nasceram 0s passaros que, do alto de uma
samaumeira, se espalharam pelo mundo. A imagem da Moju pode ser contemplada, pela viséo
wajapi no Desenho 5.

A narrativa décima primeira (ANEXO K), do livro lja md'e kd, fala de Yvy jard — o

dono da terra. Na tradicdo oral Wajapi, quando se tem um filho recém-nascido, ndo se pode
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pisar na terra, cujos donos sdo a minhoca, a formiga, o urubu e a satva. Apesar de os Wajapi
ndo enxergarem de fato a divindade, eles personificam o seu dono nesses animais. Assim, eles
relatam que o nascimento de uma crianga os impede de pegar uma minhoca para a pesca, pois
assim eles podem ter dor nos bragos. Eles também ndo pisam em cima da minhoca, senédo a
perna do indigena pode doer. A mulher menstruada ou a mée recém-parida sé andam por cima
de estrados por medo que o dono da terra as fagam adoecer ou morrer, em alguns casos mais

graves de desobediéncia.

Desenho 5 — A Moju/Anaconda
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Fonte: livro lja m&’e K& (IEPE, 2007).

A décima segunda narrativa, denominada de Yvyra jard (o Dono da Arvore). Esse
dono da arvore mora dentro da Samauma, e s quem pode vé-lo é o pajé, mas nao é um pajé
comum, ¢ o “dono da arvore pajé” (Yvyra paje jard). Esse pajé tem a conexdo direta com 0

dono da Samalma, e quando ocorre essa conexao, o dono da arvore deixa de ser um espirito



73

para ter forma humana. A questdo entre esses dois seres € que 0 pajé precisa sempre alertar a
sua aldeia quando nasce uma crianga para que seus pais ndo fagam e nem derrubem a roca,
pois o dono da arvore (Yvyra jard) tem o poder de adoecer o recém-nascido (DESENHO 6).

Desenho 6 — A arvore de Samaima
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Fonte: livro lja md'e K& (IEPE, 2007).

Para finalizar, temos a décima terceira narrativa, Janeajard ou lanejar, do livro lja
Ma’e K&, que significa o dono das pessoas, o criador das pessoas. E lanejar quem olha para
humanidade e cuida da mesma. N&o ha nada na terra que ndo tenha sido criado pelo lanejar.
Mesmo depois de ter criado a humanidade e as coisas, ele ainda tem ciume de sua obra, por
isso ele sempre procura cuidar da humanidade para que ela preserve o que ele construiu.

lanejar vive no céu, e hoje em dia ele é invisivel, considerando que no passado ele se
mostrava para os antepassados Wajapi. Eles somente verdo o dono da humanidade ao morrer
ou em sonhos, pois o Unico na terra com a possibilidade de ver € o pajé, através de seu poder.
Na narrativa, com excecdo do pajé, as pessoas ndo podem mais ver em vida o lanejar porque
0s antepassados quebraram a flauta de criacdo’® dele. lanejar havia dado aos humanos sua
flauta para que a usassem com responsabilidade, mas como isso ndo aconteceu, ele ficou

chateado, e voltou para o céu, longe de um contato mais direto com os humanos.

7 A mesma que eles usam no momento de apresentacio do Turé, que fica em posse do pajé.
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A leitura dessas narrativas, podemos enxergar o quédo criativa é a vida dos Wajapi.
Eles conseguiram tragcar um conjunto de regras, leis, estilo de vida, todos baseados numa
tradicdo oral. Isso me fez lembrar a minha experiéncia com os indigenas do Oiapoque em sala
de aula e o contato com outras pessoas que convivem com eles, e de uma tristeza que ainda
ndo foi resolvida: a ndo-compreensdo da identidade indigena. E isso se da em diversas frentes,
quando se faz uma piada, quando tratam esses conhecimentos como supersti¢cdes, e 0 mais
grave, quando a fé cristd e seus dogmas invadem as aldeias.

E lamentavel ndo reconhecer a autonomia dos povos indigenas, tratando o diferente
como um abstrato, um vazio que precisa ser preenchido, demonizndo-o. Quando lemos todas
essas narrativas, desde a organizagdo politico-social da etnia Wajapi, percebemos uma
organizacdo e uma consciéncia de mundo bem diferente em relacdo a cultura hegemonica,
mas com alguns pontos de contato como na fé cristd, com a figura de Jesus, que norteia a vida
espiritual e pratica dos crentes.

Essa ultima narrativa diz muito do que eu acredito em minha fé cristd, Deus chateado
com a humanidade tirou os beneficios dela, deu o livre arbitrio e hoje é cada um por si. O
lanejar também ficou chateado com as pessoas, punindo a humanidade. E em toda narrativa
tem o efeito causa X consequéncia: se vocé faz o mal, o mal vem pra vocé ou para sua
familia. Esse pensamento nédo é distante do que muitos nao-indigenas acreditam. Nesse topico,

queremos deixar uma mensagem: respeitar os diferentes grupos sociais em suas crencas.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Esse trabalho teve por objetivo examinar como as narrativas Wajapi contribuem para a
formac&o identitaria desse povo e para o Estado do Amapa. E notéria a luta dos Wajépi para a
preservacdo de sua cultura, bem como para a divulgacdo da mesma. E essa foi uma das
motivagdes que tivemos para escrever esta pesquisa; falar sobre o Outro ndo é tarefa fécil:
uma area tdo rica e complexa como a luta dos indigenas, quebrou paradigmas pessoais e até
dentro de nosso universo académico.

Consideramos que, no contexto da Universidade Federal do Amapa, ha diversos
pesquisadores que se preocupam e auxiliam na pauta dos indigenas do Amapa, porém ainda é
um caminho longo e dificil, ja que precisamos romper por completo 0s nossos preconceitos de
colonizados com vistas a um modelo colonizador; é necessario pararmos para ouvir 0s que de
fato constroem esse Pais.

Nos ndo tinhamos dimensdo da realidade indigena, ndo a conheciamos por completo,
tampouco compreendiamos esse mundo tdo particular. Assim, quando decidimos “mergulhar
nesse universo”, em cada narrativa conseguimos indentificar nossas histérias de vida, como
amapaenses e descendentes dos povos indigenas, pois em cada um dessas narrativas existe a
historia dos amapaenses, com seus habitos, costumes e crencgas.

Percebi nessa pesquisa, juntamente com meu orientador, a importancia da organizacao
dos Wajdapi, e de como seus esforgcos para documentar suas histérias de vida significam um
processo nos estudos culturais do povo do Amapa. Sabemos da notoriedade do trabalho de
Dominique Gallois e sua equipe ao montar oficinas, articular as primeiras publicagdes na
década de 70, onde tudo isso, em parceria com os Wajapi, trouxe um titulo de Patrimonio
Cultural do Brasil (Iphan), e da Humanidade pela UNESCO. Isso representa um “salto” para
esse povo pelas marcas de sua propria identidade e pelo respeito que se conguista,
paulatinamente, entre eles e a sociedade ndo-indigena.

Como dissemos, o caminho ainda é longo, pois os ataques, inclusive institucionais e
oficiais, contra a cultura indigena ainda ndo cessaram. Sabemos que a luta ndo é apenas dessa
minoria em direito, e temos ciéncia que os anos de escraviddo e de segregacdo no Brasil
influenciaram para a manutencao de discursos de odio e diversos ataques as politicas pablicas
que visam amparar esses grupos minoritarios. Os trinta e dois anos de nossa ultima
Constituicdo Federal parece que ndo foram suficientes para 0 amadurecimento da sociedade
em geral dos poucos direitos conquistados pelos povos tradicionais, pois ndo ha uma

educacdo formal voltada para o debate de nossas leis e dos direitos e deveres descritos
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naquele documento.

O desconhecimento dos motivos que levaram a construcédo dos art. 20, 129, 210, 215 e
231, por exemplo, ainda prevalece. Ao realizar este trabalho, percebi que a vigilancia de
nossos atos deve ser permanente, e enquanto os nao-indigenas percebermos que o indigena
néo precisa que digamos qual o caminho eles deves seguir, entenderemos que nossas opinides
sobre bem-estar social, como se deve agir ou falar, sdo tdo irrelevantes quanto a opinido de
guem buscar ainda catequizar os indigenas, desprezando todos os saberes construidos desde
sua existéncia.

Sendo assim, devemos praticar a ndo imposicao aliada com a vigilancia de nossos
atos; precisamos criar mais espacos para o debate sobre as diversidades culturais na sociedade
brasileira, e isso ndo significa tomar o espaco ou a voz de ninguém. Precisamos, juntamente
com os ndo-indigenas, fomentar o debate dentro e fora das universidades, ja que se considera
a universidade como uma fonte geradora de ciéncia. Por fim, precisamos de mais professores,
engenheiros, medicos, advogados, politicos indigenas, precisamos também, noés néo-
indigenas, lutar ao lado deles por equidade social, a fim de reparar os mais de quinhentos anos

de negligenciamento.
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Taa karamoe war3

Wajapi ko ojimoe’yi ojiwyi

Wajapi kd ojivojivo jé rowa ekoi, uve amd Wajapi k6 ekoi amé tena rupi ma’e.

Uve Wajapi Inipuku wanerd, uve Kumakary wanerd, uve Pypyiny wanerd, uve Wiririry
wanera.

Uve age’e Inipuku wanera jeapyrera k6 Mariry rupi. Ajama’e Kumakary wanera
k& oo teve ena ko gyty. Ajama’e nojimoenai Mariry pé&, uve ena k&, Kumakary eu ena
kG p&, Aruwa’ity eu ena kd pg, a’e rupi age’e ekoi kupa, wakara gwera ké reve amé
opary ko reve. Am6 Mariry wana ké oo teve ojimoena yvy popy rupi, Kamuta e’i wena
rera pé kupa, amé Wyraury, amé Kurawary, amé Kurani’yty, amé Tomepokward, amé
Najaty, amo Okakai. Moko p€j6 Inipuku wana ko rena age’e remé.

Amd Pypyiny wana ko ojimoena ve Taitetuwa p&, amé k6 amé& Aramira mé
ojimoena. A’e ko ajaire ojimoena ve yvy popy rupi. Amd Pairakai pé tui, amé Kujari pé
tui, amd Okora’yry pé tui, amé Pinoty p& tui, am& Akaju pé tui, amé Yvyrareta pé tui,
amé Kupa’y pé tui, amé Mukuru pé tui upa.

Amé Wiririry wana k& uu ojimoena Ytuwasu pg, a’e k6 waite teve ojimoena
ojiwyi age’e, Tajau’ywyry pé amé ojimoena, amd Kuruwaty p&, amé Cinco Minutos pé,
amé CTA pé, amd Manilha p&, amé Jakareakagoka p€&, amé Ysigu pé tui.
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ANEXO B - NARRATIVA?2

Jimoatare~3 a3

Konomiokyry

Konomiokyry nojimoja’yi iko, ojimomiratupa werekwapa remé ve,
miratuwera kd nomoja’yi. Miratuwers ivo teve nomoja’yi ve konomiokyrera
kS. Konomiokyry nomoja’yi wetara gwera k& (weke’yry ypy kwerd, okoj3
yPy kwerd). Wamai amé ojaryi nomoja’yi, okyje iwyi ké rewara mé wenu
katu waméi k& ayvu amé ovija gwera ko ayvu. Amé taa wana ko ovae remé
nomoja’yi imogeta, ojimomoratu té imogeta. Nojik6’6i amd mird ko ré amd
wetara gwera ko ré. Nopararai iko wena rupi, amd amé tena rupi, ojimory
katu t& amd taa wana ko ré. Amé nos teve oporegeta. Amd ajaire ovote ekoi
wakardma remé. Okuwapa moma’e jimoja, moraita amé taivigwera.

Jimoja’ye’aa
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ANEXO C - NARRATIVA 3

Janey retard gwer§

Jane mama retard ré nojimoe rekua ytyl amo rowd rewara mo. Amo jane ru
kaja ré nojimoe rekwaytyi teve, Janejara poromoetd amé tata wasu pupe. Amo
amo taa wand pé yama a apijard rajyry ré nojimoe nekwaytyi teve neyry eu ve
tajyry pé rewara mé. Amaé janey kypyy memyry nijarekoi teve. Amé rowad jane
upe reward mo, amé janera’y taty nijarekoi teve, ipojy & a'e vo remé. Noe'di
jane 0o yva pupe. Amé nijama'@’di teve tamd ko raywerd yva pora ré, amo
nijakaja’ai teve.
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ANEXO D - NARRATIVA 4

Jane mama té oporanu jane rerekwatara ré. Apy kojatai e’i, nep&
rerekwatarma mo e’i, ame e’i ijaki’i ojiporaka katupajawyi kwani e’i oki’ip&. Ajawyi
kwani toja’a jatu nememytaty ré e’i, ajawyi imetara te oporaka ereko. A’e vo te
omovija, imoisyry opyri. Amé yru kyty ve oporanu ee reko ajate ajaire isaky ja’yry.

Janeretara rowa

Jane tija janeretara rowa, amd janeraty janeretara rowa, ajawyi nimanyvoi
jareko, tajyry kuipe’eté janewyi rewaramé6. Amé janeru koja teipe ajama’é,
ajama’€ amad té janewyi. Amé janey kywyry amé teve janewyi janey kywyry
teipe mija. Ajawyi si jareko tajyry janeretara row3 ajawyi.
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ANEXO E- NARRATIVAS

- )ane retd ko

Janeru korijote jane movy jane rera rupi, amo janey korijote. Aja ma’‘e jane
ja’yry remé korijote jane movy jane rera rupi janeru kd. Amo jane rerd korijéte
ojikura ojera rupi.

Ajaire ojimovijapa remé nojikura kupa ky’u. ma’e jawyi mojimovytyi ojerd
rupi, morawana jara te amé. Ajawyi ke’eute amoé taa pe javae remg, owatepd
tairo eu amd papa eu teve ipi amd tamé eu teve amé as’i eu teve. Jane ja'yry
remé ve jakua janeretardgwera ko, piruje amé taa rupi. Ajawyi jae amé taa
pé remé, ojera rupi rowd jamogeta janeretard. Ame ojera rupi jimogeta remé
mérawanate amé, janejuru morawate amé. Apagwera ké te jane rera rupi
poresero ojikd’d remé. Ajawy'i tamoks noenutare p~rosero ma’e.
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ANEXO F - NARRATIVA 6

Moropara

Moropard ko ovie remé jamoapy ra’i. Ajaire japoi ra’i imogetata. Jaesa te

oka moropard kd pé. Nijamoja'yi moropara imogeta. Jane nijajimoja’yi teve
imogeta. Konomiokyrerd nomoja'yi moropara ké imogeta. Ja’yrerd noma’étesoi
- moropard ké ré, ojimosiokatd amé kupa. Moropara ko ré ja’a katu té. Jajo’o

té mani'o moropard ké pé. Ka'a rupi jara té moropara erojiporaka. Ome’é
wemijard moropara oka jara k6 pé. Amé oka jara ome’é ve meju ijupe ko.

Kasiri jaind rem@ jamome’u té moropara k& pé. Ka’u remé ikatu té moropara

ko jaroka’u. Nijaneai moropard ké rovake. Jamogataro moropara ké erokawa.
Walvi swerd nomoja’yi moropara waivi'y. Japorai teve moropara ko toma’é’ee.
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ANEXO G - NARRATIVA7

Imovyvya
Jajikoaku katu t& jane mara nery pé

Jajikoaku katu remé t& nijaneka’a kuwai py’a warama. Jane ka’a kuwa sikaepo remé iar“?

maraipa, jane pikanunupa, amé jane apeay té& jaiko, moma’e jane momoau remé a’evq Ipi,
jajimony’a remé, jane memyrypy remé, jane akard ypy remé améy wesd jane momoaujane
remi’é amo mijara jard k&. Ajawyi nijajikoaku porijau iwyi k6 kyja.

Ajawyi nijajimi’ui karum@ jake. Ajawyi ji’iveay té jajimi’u ipi. Moma"e. nomomoau ma’é
nimarai iko. Amé nipimaréi teve iko. A’e pé yvy popy ré eko’e eu ipi, apijara t~eve pya;zyave
dma’é oo ojau. Tekorand jard, mirai jard, pane jara, ka'a kuwa py’a 1a~ra~, an~19 rliru"]ara,
iteteT okwa ko’& ma mé ajawyi pyave jajyvy iwyi, jakeko’& jakupa remé aaké jara ojipy ta
janere.

Pyave jawyjy remé t& marané’ jard, karuwa katu jara, mosiko katu jard, moregeta katu
jara, jiporaka katu jara, mynyjy poa gatu jard, kasiri reward jara ko ojipy janere.
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ANEXO H - NARRATIVA 8

Jane remi’d jamojipy remé jane marama ipi

Jamoet& ja’yrera emio’s to’u k& noeroatai ja’yrera wemi’s iwa, noero’aui wemi’6 iwa kea
pupe amd noerojimoamyi iwa wemi’d kea pupe. Amé jajirojivy jijami’u remé, ajaire
jamojipy jane remi’d dgwer4, jajivy aekwer3 kyty jane révajara janejuka ky’y, ama jajivy
teve aekwer3 kyty jane marama romé ipi. Jaro’au jane remi’d iwa remé ajaire karamad jane
rerekwara nimemy’af, amé imemy ray puku ta tave: koima’e amé tajau rupi oja remeé ojipy
kwama ta 0’a, ama jane rovajana wyi. Jaja remé jajipykwama ta ja’a enone wii tijanejuka.
AwT towi moi, jawara, amé yvyra. Ja’yrera, amé miratuwera ve nomusui kupai, ma’e iawyi
nijamosui kupai, jiso jard, yvytera ré viso jard, jaja teve jaa jajeaso, amé jajipy karavo’6vaisi
teve. Ivo teve nija’ui temi’d pyso reve, amé kupai t& jamojipy.

ema’é typy’o aajy, amo, ijuwa teve, a’e

amo tijane momarama typy’o agwera janepy
’0 iwa, karamd no’ai amé ja’yry iwyi, amo wy'y
jamojyi iwa.

Amb typy’o jimirera typy’o meju nija’ui pyjaa jara,
agwera ojimo’a janere moma’e tijanejuka,
moja. Amé ja’y kdjatai gwera kénomii typy
jipoapy ta teve, typy’o agwera omojipy rewara mo. Ajawyi keve reméni
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Jikoakua

Jikoaku té gaja mé

Nijami’u ve’ei gaja mé ipi, amd nunupiytyi teve gaja m&, noataytyi ka’a rupi, nijaposikoi
teve. Amo jajipoapy kwa teve kurawa pupe, amé t& nijanesuru varai taywera. ljakatu
janenupi remé, jajiporoi jajijuru motye’s, jay’u ve’e remég, janemari kuu ta, ema’é téagwera
nikatui’eté upa, yvy kwara pupe, ipoga teve, yvy omomee’eté téagwerd, a’e jamojipy,
ajawyi jajikoaku t& mano remé, nijamoavai gaja remé, janemarama ta jakaja ivoivoii, amo
jajiporoi ta teve jakaja. Amo nijajikoakui teve gaja remé, jajiporoi amé jiko’d. Jajipiju té
owaré’ameé amé té taywera ké noporovaesai. Ajawyi nijatai karumé&, moma’e kwera awi
towijawara, moi, moju 6jaro, ma’e jawyi ke’e’i “6kaja janeapisi mae kwera ajawyi janekwe
&tara gwera ko siapisipa katu” e’i. Amd jajiovay té jake ta ipi. Taywera inupi “yva kevaké

Ajawyi nonupiytyi ijakatu kd, pya ywesd nonupiytyija’yrera ko nijapotai tinupi oke, nijapyi
teve kyy karumé&, ema’é taywera ko té karumé ojikyvu.

Nijajikoakui ga’ja remg, janesi wasu ta, janejujuru ojimovija ta, amd janenami wasu ta
teve, taywerd weko ome’é janeupe rewara mao.
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Uve yvy jara
Uve yvy jara ré jama’@ ma’é. Uve ams YVY jars
ré nijama’éi ma’e. Jane akara saky remg, nijaty;
nijapardi yvy aryvo. Yvy jara ré jama’a m3's.
Evo’i, yvytao, so’a so’s, tay, uruvu, asa'y,
Nijapyi evo’i ipi, jyvay 0ind jane ré& ama,
poromomoau teve. Japard i’aryvo rema jane
retamamoay ipi. Yvytao evo’i vo teve Nijapyi
ipi, jyvay oind jane r&, poromomoau teve,
japaré i’aryvo remeé jane retamamoay ipi.

Ojimony’a ma’@ noma’éi ee ipi, omoava t3
era wena kyty amé, omomoau ta amg, ajawyi
ojimony’a ma’é noatai yvy aryvo. Warapemyry

ara rupi té wata iwyi kyja.

Yvy jara ré noma’éytyi ma’e poromotekora
ipi, na’evoi remé porojuka. Ajawyi ]imona’aré,
amé ijakara saky ma’é ko ojireko katu te Wy,

ojikoaku té iwyi. i
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ANEXO K - NARRATIVA 11

Yvyra jara

Yvyra pupe tui

Yvyra jara yvyra pupe tui, ajama’é paje té
oma’é ee ipi. Mira t&’é kwerd noma’éi ee. Mira



