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“Na educagao continua do mesmo jeito”: retomando os fios da histéria Tembé Tenetehara
de Santa Maria do Para

Resumo

O trabalho discute a saga dos Tembé Tenetehara das aldeias Jeju e Areal que se autodeterminam “de
Santa Maria do Pard”, submetidos a catequese e civilizacdo pelos Freis Capuchinhos Lombardos da
Missdo do Norte, em parceira com o Governo do Para no final do século XIX. O cerco empreendido
aos Tembé por meio do Programa de Civilizacdo mascarava a pratica do etnocidio pelo sequestro e
enclausuramento das criancgas para fins de cristianizacdo, pelo estimulo aos casamentos interétnicos
e entrega do territdrio ancestral aos imigrantes nordestinos e europeus que atraiam para o
desenvolvimento a regido nordeste paraense. As relagdes estabelecidas foram caracterizadas pelos
conflitos — abertos e velados — e pela resisténcia indigena, que compreendia o silenciamento
proposital para continuar existindo. Depois de um século “em suspenso”, os Tembé ressurgem
etnicamente como povo, se organizam social e politicamente em torno da Associa¢do Indigena
Tembé de Santa Maria do Pard (AITESAMPA) e passam a reivindicar o reconhecimento étnico, a
demarcacdo da terra tradicional e o acesso as politicas especificas de saude, educacdo e
sustentabilidade. Por meio de memodrias e narrativas fazem o “caminho da volta”, escrevem a
propria histéria e contestam os documentos oficiais que produziram apagamentos étnicos. Como
desafio, a superagdo das negativas do Estado, o preconceito e a discriminacdo que marcam
historicamente a relagdo com os regionais e com as instituicdes, com destaque para a escola que
continua produzindo apagamentos que levam a exclusdo. Como nas histérias repassadas de geragdo
a geragao sobre os animais que buscam seus pais e avds, os Tembé prosseguem na saga, buscando
ndao mais os pais ou as maes desaparecidas na disputa, mas parecerias para fortalecer a luta e
requerer direitos sistematicamente negados.

Palavras-chave: Tembé Tenetehara, Educacdo, Resisténcias, Conflito, Tradicdo, Catequese e
Civilizacao.
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"In education all the same way": catching the threads of the history of the Tembé
Tenetehara of Santa Maria do Para

Abstract

The work discusses the Tembé Tenetehara saga of the Jeju and Areal villages that are self-determined
"of Santa Maria do Para", submitted to catechesis and civilization by the Lombard Capuchin Friars of
the Northern Mission, in partnership with the Government of Para in the end of the XIX century. The
siege against the Tembé through the Civilization Program masked the practice of ethnocide by
kidnapping and enclosing children for the purpose of Christianization, by stimulating inter-ethnic
marriages, and by delivering ancestral territory to northeastern and European immigrants, who
attracted development to the northeast region of Pard. The relations established were characterized
by the conflicts - open and veiled - and indigenous resistance, which included deliberate silencing to
continue existing. After a century "on hold", the Tembé are ethnically resurging as a people, socially
and politically organized around the Tembé Indigenous Association of Santa Maria do Para
(“AITESAMPA”, for its Portuguese acronym) and begin to demand ethnic recognition, demarcation of
traditional land and access to specific policy on health, education and sustainability. Through
memories and narratives they make the "way back," they write their own history and challenge the
official documents that produced ethnic deletions. As a challenge, the overcoming of State denials,
prejudice and discrimination that historically mark the relationship with the regional population and
institutions, in particular the school that continues to produce deletions that lead to exclusion. As in
history passed on from generation to generation about the animals that seek their parents and
grandparents, the Tembé continue in the saga, no longer seeking the missing fathers or mothers in
the dispute, but partnerships to strengthen the struggle and demand for systematically denied rights.

Keywords: Tembé Tenetehara, Education, Resistances, Conflict, Tradition, Catechesis and

Civilization.
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“l’éducation continue toujours de la méme fagon”: reprendre les fils de I’histoire Tembé
Tenetehara de Santa Maria do Para

Résumé

Le présent travail analyse la saga des Tembé Tenetehara des missions indigenes Jeju et Areal qui
s’auto désignent comme « Santa Maria do Pard » soumis au processus de catéchése et civilisation
des fréres capucins Lombardos de la Mission du Nord, en partenariat avec le gouvernement de la
région du Pard a la fin du XIXeme siecle. Ces processus qu’ont subi les Tembé sous couvert d’un
Programme de Civilisation a masqué une pratique d’ethnocide par le séquestre et I'enfermement des
enfants dans le but de les christianiser, par I'incitation de mariages interethniques et I'appropriation
du territoire ancestral par les immigrés du Nordeste et immigrés européens, attirés par le
développement de la région nord-est du Para. Les relations établies dans ce territoire se sont
caractérisées par des conflits déclarés ou dissimulés et par la résistance indigéne y compris parfois
par le silence nécessaire a la survie. Aprés un siécle « en suspens», les Tembé resurgissent
ethniguement en tant que peuple, se réorganisent politiguement et socialement autour de
I’'association indigéne Tembé de Santa Maria do Para (AITESAMPA) afin de pouvoir revendiquer la
reconnaissance en tant qu’ethnie, la légalisation des terres traditionnelles et I'accés a des politiques
publiques spécifiques de santé, d’éducation et de développement durable. En utilisant leurs
mémoires et témoignages les Tembé font le « chemin du retour » en écrivant leurs propres histoires
et mettant en cause les documents officiels qui ont produit leur effacement ethnique. Ils se sont fixés
comme défis le dépassement des négatifs de I'état, des préjugés et discriminations qui ont marqué
historiquement leurs relations avec les habitants de la région et les institutions régionales
notamment I'école qui insiste a ne pas raconter leur histoire avec pour conséquence leurs exclusions
du systéeme. A I'image des histoires orales racontées de génération en génération sur les animaux qui
cherchent leurs ancétres, aujourd’hui, les Tembé continuent leurs sagas mais ne sont plus en quéte
des péres et meres disparus lors des conflits mais en recherche de partenariat pour rendre plus
fortes leurs luttes et revendications des droits auxquels qu’ils ne possédaient pas auparavant.

Mots clés: Tembé Tenetehara, éducation, résistances, conflit, tradition, catéchese et civilisation.
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A proposito dos fios da memorria...

O presente trabalho, realizado com os Tembé Tenetehara que se autodenominam
“de Santa Maria do Pard”’ e vivem nas aldeias Jeju e Areal, tem como objetivo analisar e
discutir os processos historicos de construgao da educagao escolar a que foram submetidos,
considerando que o contato inicial com a instituicdo escolar foi a partir dos institutos dos
Freis Capuchinhos Lombardos da Missdo do Norte em contrato estabelecido com o governo
do Pard no final do século XIX, quando foram aldeados no Nucleo Indigena do Maracand,
depois denominado Nucleo Indigena Santo Anténio do Prata, que era aldeia, quando tiveram
seus filhos e filhas levados para os internatos masculino e feminino, onde recebiam
instrugdo e catequese para fins de civilizagéo. O objetivo do Estado a época era integrar os
indigenas a chamada comunhdo nacional, pelo abandono dos costumes e tradi¢oes
considerados selvagens, condicdo indispensavel para alavancar o progresso da regido
nordeste paraense, considerada estratégica na execugdo do Programa de Civilizagdo em

andamento no periodo.

Também tenho como objetivo, contribuir no registro da histdria deste povo Tupi, a
partir dos relatos de memodrias e narrativas que foram invisibilizados propositalmente nos
registros oficiais, nas politicas indigenistas, e na literatura histérica e antropoldgica
produzida no século passado, mas que continuaram sendo contadas pelos mais velhos para
ndo esquecerem quem sdao. Como estratégia de resisténcia e sobrevivéncia, depois do
contato com os capuchinhos, os Tembé Tenetehara permaneceram em siléncio por quase
um século para se proteger do preconceito e da violéncia com a qual conviveram desde
guando foram nucleados, na hoje Vila Santo Anténio do Prata, no municipio de lgarapé-Acu,

distante cerca de cem quildmetros de Belém, a capital do estado do Para.

Os registros de Palma Muniz indicam que no periodo de 1898 a 1921, os Tembé
Tenetehara permaneceram sob a tutela dos Freis Capuchinhos, que, em contrato

estabelecido com o governo do Pard, tinham como objetivo torna-los aptos a vida nacional

! Santa Maria do Par3 é municipio localizado na regido nordeste paraense, distante cerca de 100 quilémetros
da capital Belém. A populacdo estimada em 2016 é de 24.059 pessoas. Possui area de 457,724 km2 A
emancipacdo politica ocorreu em 1961, tem como limites os municipios de Igarapé-Acu, Bonito, Nova
Timboteua e Sdo Domingos do Capim.

Fonte: http://cidades.ibge.gov.br/xtras/perfil.php?lang=&codmun=150660&search=para|santa-maria-do-
para|infograficos:-informacoes-completas. Acesso em: 24 set. 2014. e
http://cidades.ibge.gov.br/xtras/perfil.php?codmun=150660. Acesso em 10 ago. 2016.



pelos ensinamentos religiosos da catequese, pelos trabalhos bragais no cultivo do solo para
a producdo de alimentos, pela escolarizacdo compulsdria e via casamentos com ndo
indigenas, de maneira que deixassem de ser “obstaculo” para definitiva ocupagao da regiao.
Tais processos, ndo se deram sem inUmeras resisténcias dos Tembé Tenetehara, tratadas
como revoltas nos escritos do periodo, principalmente nos realizados pelo escriba oficial do
governo a época, o engenheiro Palma Muniz, que escreve com detalhes a relagdo Estado

com os indigenas no Prata. (1913a e 1913b)

Os Tembé Tenetehara mantiveram a identidade étnica em suspenso até meados de
1999, quando iniciam a organizacdo politica para retomada do territdrio tradicional. Em
2003, fundam a Associa¢do Tembé de Santa Maria do Pard (AITESAMPA) com o objetivo de
fortalecer a luta, passando a reivindicar o reconhecimento étnico pela Fundag¢do Nacional do
indio (FUNAI) e do governo do Estado, cobrando politicas especificas de educac3o escolar e

saude indigena.

O caminho da retomada étnica contou com o apoio dos parentes Tembé Tenetehara
de outras aldeias no Par3, na realizacdo de rituais como o da Festa da menina mog¢a e de
reunides para articulacido do movimento de fortalecimento étnico. As reivindicacdes
encontraram barreiras, principalmente o inicial ndo reconhecimento do érgdo indigenista,
mas, os Tembé Tenetehara ndao esmoreceram e prosseguiram mostrando para o Estado e
para os regionais que sempre estiveram ali e resistiram as politicas de silenciamento e

apagamento identitario.

Fortalecidos em sua organizagao social e politica, buscando o auxilio de parentes
Tembé de outras aldeias e de parceiros ndo indigenas, passaram a reivindicar o
reconhecimento étnico e o territério que lhes foi negado durante muito tempo. Desde
entdo, a AITESAMPA passou a ser a articuladora da luta Tembé Tenetehara e a representar
os interesses e demandas do povo junto aos Orgaos e instituigdes. A partir da criagao da
associacao, as liderancas das aldeias Jeju e Areal iniciaram a peregrinacdo a Secretaria de
Estado de Educacdo (SEDUC) para reivindicar educacdo escolar especifica, a Secretaria
Especial de Saude Indigena (SESAI) para requerer assisténcia diferenciada a saude, a FUNAI
para cobrar a demarcacdo da terra usurpada e entregue aos regionais. Passadas quase duas
décadas, poucas acbes foram efetivadas pelo Estado no atendimento as reivindicagdes, mas,

por meio da organizacdo e do fortalecimento étnico-cultural, os Tembé seguem lutando.



A etnografia em tela tem como objetivo retomar os fios da histéria Tembé
Tenetehara a partir da escuta e didlogo com os interlocutores e interlocutoras, tendo como
caracteristica, o fato de ser realizada por uma mulher indigena em formagao antropoldgica,
gue também compartilha experiéncias individuais e coletivas na luta por reconhecimento
étnico e por educacdo escolar indigena de qualidade. A partir da etnografia dos documentos
do periodo e do hoje, do didlogo paritdrio com os parentes’ Tembé Tenetehara, da
apropriacdo da bibliografia concernente ao tema, sustento a tese de continuidade das
politicas de silenciamento étnico e apagamento cultural nas politicas publicas que sdo
ofertadas na atualidade. As ac¢bes cotidianas de agentes de estado, de educadores e
educadoras e dos regionais que convivem com os Tembé Tenetehara continuam sufocando e
negando a identidade étnica deste povo, por meio das praticas diarias de ndo
reconhecimento, de desprezo e ndo valorizagdo da cultura e tradigdo. Os trabalhos
realizados nas escolas dos regionais, as quais os Tembé frequentam, possibilitou a percepcdo
da continuidade do processo de silenciamento® das identidades, por meio de praticas
cotidianas de negacdo e recha¢o dos marcadores étnicos, como a pintura corporal, conforme

veremos na sequéncia do trabalho.

A negacdo da identidade Tembé Tenetehara se deu de diversas formas, muitas vezes
sutis e veladas, na cotidianidade dos internatos do ontem, mas também prossegue nas
praticas excludentes das escolas publicas do hoje, outras vezes, era parte das politicas
oficiais que tinham como objetivo explicito a producdo sistematica da invisibilidade e do
apagamento secular, como ocorreu no nucleo colonial, no Prata. A produgdo da
invisibilizacdo étnica continua operando de diferentes maneiras, nas estratégias didaticas
corriqueiras das escolas, nas rotinas pedagégicas que repetem os rituais de padronizacdo e
uniformizacdo dos estudantes, na convivéncia cotidiana e continuada com agentes de Estado

e com os regionais, doutrinados para ndo enxerga-los como povo etnicamente diferenciado.

% 0 termo indigena foi apropriado a partir da década de 70 do século passado pelos povos indigenas como
identidade que une a articula as lutas em prol de objetivos em comum. Atualmente, a designagao parentes
assume sentido parecido. E a forma como se tratam pessoas indigenas de pertencentes a diferente etnias, que
se reconhecem enquanto povos que travam cotidianamente lutas em comum. Trata-se de identidade politica
construida em torno de formas de identificacdo e pertencimentos coletivos. (Luciano 2006)

2 Publiquei artigo refletindo sobre a ndo consideragdo das epistemologias proprias dos povos indigenas nos
sistemas de educacdo ofertado pelo Estado. Ver RFernandes (2014). A produc¢do que tenho realizado sobre a
tematica também pode ser verificada em RFernandes (2010), RFernandes (2015a & 2015b).

*Na sequéncia do trabalho discuto com compreendo esta categoria.



Tais praticas produzem apagamentos pela negacdo da diferenga, da diversidade
cultural e linguistica. O apagamento esta presente nas a¢Oes e discursos dos agentes de
Estado, nos curriculos escolares que os invisibiliza propositalmente para produzir o
apagamento étnico, na pratica pedagdgica dos educadores que foram doutrinados para ndo
percebé-los nem reconhecé-los, na repeti¢cao dos rituais civicos, como o sete de setembro,
por exemplo, que toma os indigenas como espetaculo por um dia nos desfiles, mas nao
reconhece, nem problematiza a histdria e a presenga do povo indigena no municipio de

Santa Maria do Para.

No periodo do internato, o espetdculo era a banda de musica, todos enfileirados para
mostrar que finalmente foram civilizados, para provar o “sucesso” das politicas de
integracdo. As escolas do hoje mantém algumas semelhancas marcantes dos internatos do
final do século XIX, como veremos nos capitulos que seguem, especialmente no ultimo que

amarra os fios do trabalho mostrando as permanéncias do modelo colonizador.

As geracdes que sucederam o periodo dos internatos também relatam grandes
dificuldades para acessar educacdo escolar, dentre elas, as grandes distancias percorridas
para estudar. Hoje, a distancia das escolas nao é fisica, porque se avizinham aos Tembé que
moram no Jeju e no Areal, que, por apropriacdo simbdlica e politica, referem como Aldeias
Jeju e Areal, mesmo sem ter sido demarcada. A distancia é, sobretudo, ideoldgica, se
manifesta nas formas de representacdo dos nao indigenas e educadores, porque os Tembé
estudantes ndo se enxergam nos trabalhos realizados, ndo se identificam nas
comemoracgdes, nos didlogos, nas festas e ritos das escolas, porque mesmo presentes,

permanecem em situacdo de invisibilidade.

O testemunho de continuidade da situacdo de invisibilidade que tem como objetivo
produzir apagamentos identitdrios estdo presentes nas memdrias dos mais velhos e nos
relatos das criangas e jovens. Nesse sentido, considero as memdrias sobre as violéncias
sofridas e as formas de resisténcias elaboradas, centrais para o trabalho, sobrepondo-se aos
registros ditos oficiais elaborados pelo Estado brasileiro, porque as memérias repassadas de
geracdo a geracao pela oralidade informam os ndo ditos da producdo escrita disponivel na
atualidade. Quando os Tembé Tenetehara acionam as memodrias de resisténcia e luta,
revivem as estratégias de enfrentamento que possibilitaram e possibilitam a continuidade da

identidade, mesmo em tempos de intensa negacao e repressao por parte do Estado e dos



religiosos. Dentre as estratégias, a repeticdo das histérias e das memdrias é das mais
utilizadas. Ao recontar as histérias narradas pelos pais, avos e avos, tias e tios, em diversos
momentos e espacgos, sobre animais que falam de tempos bons e ruins, como a preguica em
busca dos pais, os Tembé repassam os conhecimentos as novas geracdes sobre a saga de
luta e resisténcia, desde o hoje estado do Maranhao, até a regido Nordeste paraense onde

estdo atualmente.

Ao partir das narrativas das historias e memoérias do povo Tembé Tenetehara de
Santa Maria do Para, é possivel percorrer o caminho da descolonizacdo, questionando,
sobretudo, os referenciais ocidentais tomados como oficiais. Representa a possibilidade de
contribuicdo com a luta Tembé por reconhecimento étnico. Por isso, o trabalho tem
contornos politicos bem definidos, situados na apropriacdo da escrita para fins de

reivindicagao de direitos e reescrita da histdria.

Por esta razdo, a tessitura da tese estd baseada em principios que considero
norteadores: (1) o estabelecimento de didlogos interétnicos para a construcdo de relacdes
de confianga necessarias para as elaboragdes em tela; (2) a convivéncia e compartilhamento
de experiéncias entre pares que congregam histérias de vida e luta em comum; (3) o didlogo
com os interlocutores e interlocutoras, a partir da insercdo e imersdo no cotidiano das
familias e nos espacos de sociabilidade do grupo; e (4) a possibilidade de participacdo como
parente indigena nos diferentes momentos rituais Tembé Tenetehara, na interagdo com
criancgas, pessoas mais velhas, liderancas, homens e mulheres, de acordo com as permissoes

e possibilidades de interagao.

Nesse sentido, o trabalho se propOe polifénico, conforme discute James Clifford
(1998), pautado na valorizacdo da oralidade como possibilidade de registro das histérias,
como estratégia de descolonizagdo e contraponto aos canones eurocéntricos das
elaboracdes académicas. Para tanto, a escrita, politicamente situada, tem como objetivo,
guestionar padrdes coloniais de dominacdo que, historicamente se constituiram
instrumentos de poder para sujeicao e producdo da condicdo de subalternizacdo dos povos
indigenas. A apropriagdo da escrita pressupde sua desconstrugdo enquanto instrumento de
negacdo das epistemologias e ciéncias amerindias, sufocadas pelas produgoes
individualizadas e ocidentalizadas, para novas elaboragdes coletivas em favor dos direitos

indigenas.



Mas, como é possivel minimizar os impactos da escrita individualizada em trabalhos
gue se pretendem coletivos, multivocais? Como os povos indigenas podem se apropriar da
escrita, esse instrumento colonial de poder e pensar o trabalho académico na perspectiva de
construcdo coletiva? Certamente as respostas ndao estdo dadas, mas sdo possibilidades em
construcdo, visto que, a presenca indigena na pds-graduacado e as elaborac¢des nesse sentido

ainda sdo escassas e carecem de maior aprofundamento e visibilidade.

Por isso, parto da perspectiva dos interlocutores e interlocutoras, como sujeitos e
também qutores e autoras do trabalho, porque participes equivalentes nas elaboracGes da
tese, mediada pela condicdo de parente interessada diretamente na causa, o que significa
que ndo ha neutralidade, porque assumir postura politica comprometida e situada é parte

do trabalho e requerimento das comunidades com as quais dialogo.

Entendo que o indigena em formagdao tem a possibilidade de contribuir
significativamente para a qualificacdo e ampliacdo dos debates, tanto na academia quanto
nas apropriacoes politicas do texto pelas comunidades e movimentos indigenas. No trabalho
em tela, os esforcos e contribuicdes no registro da histéria Tembé Tenetehara partem da
apropriagdo da escrita como instrumento de luta, porque como sujeitos das histérias
podemos reescrevé-las e dar outras formas de visibilidade as nossas préprias trajetérias,”
suprimidas e sufocadas pela escrita colonizadora que invisibiliza sujeitos e coletividades.
Aproprio-me da categoria luta tal qual é discutida pelo movimento indigena, ou seja, como
agregadora de enfrentamentos e articuladora de embates cotidianos, largamente

empregada para referir as resisténcias coletivas vivenciadas pelos povos indigenas.

E foi construindo pontes de cooperacdo e reciprocidade que estabeleci lacos de
confianca com os parentes Tembé Tenetehara das aldeias Jeju e Areal. Ao me acolherem nas
comunidades e em suas casas também compartilharam um pouco de suas histdrias de vida.
Da mesma forma, o tempo de convivéncia nas comunidades também possibilitou o
compartilhar de minhas vivéncias. Em especial, a proximidade da familia de Dona Judite Vital
da Silva, como pessoa de sua cozinha (espaco de muitas conversas), 0 que me proporcionou
momentos de muita aprendizagem. Com seu jeito de mde de todos, que ouve o que nao foi

dito e vé o que ainda ndo foi mostrado, Dona Judite foi mais do que uma companheira de

* Sobre a n3o consideragdo das epistemologias préprias dos povos indigenas nos sistemas de educagao oficial
ver RFernandes (2014). A producgdo que tenho realizado sobre a tematica também podem ser verificadas em
RFernandes (2010 & 2016).



caminhadas, visitas e conversas, foi confidente nas horas de dificuldade, consolo e alento

nos dias de saudade da familia depois de muitos dias longe de casa.

E assim, contando e recontando nossas historias de vida, fomos aos poucos
estreitando os lagos e tecendo os fios da convivéncia, que por vezes se entrecruzam e se
confundem. Na nossa tarefa de pesquisa, percebemos que somos também estudados e
observados e que temos em comum o fato de sermos sujeitos e protagonistas de nossas

préprias biografias individuais e coletivas,” que ndo escrevemos sés, e sim com muitas m3os.

Fios da minha histéria

A elaboracdo de um trabalho, da envergadura de uma tese é sempre a possibilidade
de reencontro: com nossos ideais, compromissos politicos, razdes que nos conduzem a
busca por conhecimento académico, caminhos e escolhas que realizamos. Esta tese é fruto
de escolhas, de projetos individuais e coletivos. Como me proponho a trabalhar memdrias e
trajetorias de luta e superacgao, considero importante comecar pela minha, pois as teias que
me entrelacam aos protagonistas deste trabalho estdo sendo desenhadas e amarradas de
longa data, dizem respeito diretamente aos ideais que nutro e ao que venho construindo em
mais de duas décadas de militancia em direitos indigenas, especialmente relacionados a

educagao escolar indigena.

A minha histéria, assim como as dos protagonistas desta tese é marcada por conflitos
e disputas. Nasci e cresci em meio as lutas pela terra, vivenciando conflitos entre as familias
as quais pertenco: de um lado a familia de meu pai, trabalhando com dificuldades nas rogas
que um dia foram sua terra; de outro, a familia de minha mae, que comprou a terra,
segundo dizem, de boa fé, na regidao Oeste de Santa Catarina. Nas minhas memoarias de
infancia estao registradas cenas de conflitos, por conta do pertencimento étnico
diferenciado. Lembro por exemplo, quando meu pai, Miguel Fernandes foi baleado em briga
corporal com um nao indigena, o que resultou em uma cicatriz de treze pontos no braco

esquerdo para retirada da bala que havia atravessado sua boca. No ano de 1986, quando

> Parte de minha trajetoria esta publicada na Revista Tellus, na se¢do de escritos indigenas. Ver RFernandes
(2007). Também pode ser lida em artigo publicado na Revista Espago Amerindio, nos escritos indigenas, ver
RFernandes (2015a)



finalmente o Toldo Chimbangue6 seria demarcado, meu pai faleceu em acidente de carro,
com 37 anos de idade. Com quatro filhos pequenos, sendo eu a mais velha, minha mae,
mesmo sendo vilva e com pouca escolaridade se fez gigante para sustentar nossa familia,
tendo a mim, na época com dez anos de idade, como “braco direito” nas muitas tarefas
diarias. Passei a tomar conta de trés irmaos pequenos, com dois, trés e cinco anos de idade,
tarefa que dividia com os trabalhos na roca, ajudando minha mae para garantir o sustento

da familia.

Dividindo o tempo entre as tarefas da casa, da roca e o cuidado dos irmaos mais
novos, consegui concluir o ensino fundamental na escola ndo indigena da comunidade, que
ficou fora da area demarcada. Sem a oferta de educacdo basica na comunidade, continuei
meus estudos na cidade de Chapecd. Sem qualquer incentivo financeiro ou bolsa, prossegui
motivada principalmente pelo apoio de minha familia, especialmente de minha mae que,
com muitos esforcos, conseguia pagar o Onibus que fazia o trajeto da comunidade até a

escola na cidade.

Com o apoio de uma professora amiga, minha mde conseguiu matricula em um
colégio publico de boa qualidade na cidade de Chapecd, mas ndao me sentia a vontade no
ambiente, ndo raras vezes me senti inferiorizada, principalmente quando alguns colegas me
chamavam de “bugra”, termo pejorativo muito empregado na regido sul do pais para referir
os indigenas. Mesmo com muitas dificuldades prossegui, sabia que o dinheiro investido no
pagamento do 6nibus ndo poderia ser desperdicado e 0o que me esperava, caso desistisse,

era o trabalho duro na roga.

Quando faltou o dinheiro para o pagamento do 6nibus passei a morar sozinha na
cidade de Chapecd, com treze anos de idade, trabalhando em uma casa de familia onde
trocava o servico doméstico pela comida e pela roupa do corpo para poder estudar a noite.
Sem descanso nos finais de semana e feriados, lembro que ainda ficava agradecida pelo que
recebia, assim como minha mae, achando que aquela familia estava prestando um grande
favor em me “acolher” em sua casa para eu poder estudar. Em sendo do interior, ndo via
outra possibilidade de permanéncia na cidade, que para mim, parecia ser muito maior do

gue é hoje.

® Reserva Indigena localizada no interior do municipio de Chapecd, regido Oeste do estado de Santa Catarina,
na regido Sul do Brasil.



Durante mais de um ano cumpri turno didrio de doze horas de trabalho doméstico,
das seis da manhd as dezoito horas da tarde, sendo jardineira, limpadora de piscina,
cozinheira e faxineira durante o dia. A noite andava mais de quatro quildmetros para chegar
ao Colégio Bom Pastor, trajeto que fazia quase sempre sozinha. Com muitas dificuldades e
persisténcia consegui concluir esta etapa de minha escolarizacdo, adquirindo o certificado de
Magistério. Cursei os quatro anos do ensino médio com uma camiseta que lavava todas as

noites para ser usada no dia seguinte e um par de ténis “sola seca”.’

Aos 18 anos, depois de ter concluido o ensino médio, conheci José Ubiratan Sompre,8
da etnia Xerente, nascido em Conceicdo do Araguaia, no estado do Para. Bira, como é
conhecido, concluiu o curso Técnico em Agropecuaria em Escola Agrotécnica Federal de
Castanhal e mudou-se em busca de oportunidades de emprego para o estado de Santa
Catarina, acompanhando o irmdo mais velho, Escrawen Sompre, entdo casado com Azelene
Kaingang. Meu esposo trabalhou durante seis meses no Toldo Chimbangue a servico da
FUNAI, foi quando nos conhecemos. Em trés meses namoramos e casamos. Foi nesse
periodo que conheci Orides Belino Correia da Silva, lideranca da Terra Indigena Xapeco (TIX)
localizada no municipio de Ipuagu, distante aproximadamente 70 quildbmetros da cidade de
Chapeco, que auxiliava meu primo Idalino Fernandes na tarefa de cacicancia no Toldo

Chimbangue.

Atendendo ao convite de Valdo Corréa, irmao de Orides e cacique da aldeia, meu
esposo e eu mudamos para a TIX. Fomos contratados como professores pela Secretaria de
Educagdo do Estado para trabalhar na Escola Basica Vitorino Kondd,? o principal

estabelecimento de ensino das catorze aldeias da TIX. Foi nessa escola que desenvolvi

7 0 termo refere 2 falta de conforto, ocasionado pela falta de maleabilidade da sola, diferente dos ténis de
corrida ou malhagdo em academias. Geralmente sdo aqueles “mais em conta”, mais baratos, por isso, expostos
nas bancas das lojas a precos mais populares.

. A trajetéria de meu esposo, que foi o primeiro indigena a concluir o curso de Direto pela reserva de vagas
para indigenas na UNIFESSPA estd publicada na Revista Tellus. Ver Sompre (2011).

° Depois de pesquisar a histdria de vida de Vitorino Kondd junto aos mais velhos mudamos o nome da escola
para Escola Basica Cacique Vanhkre. No entendimento das liderangas da comunidade, Vitorino era traidor por
ter colaborado com o servigo de colonizagdo na regido, guiando os nao indigenas até as aldeias, enquanto o
Cacique Vanhkre é referenciado na tradicdo oral pelas contribuicdes na garantia da Terra Indigena Xapecd
junto ao Estado. Produzimos diversos materiais didaticos com alunos e comunidade sobre as histérias contadas
pelos mais velhos, producdo de artesanatos, entre outros temas. Ver: Fernandes, Rosani de Fatima (org.).
2000a. Comidas Kaingdng. Escola Indigena de Educagdo Basica Cacique Vanhkre. Disponivel em:
http://www.caciquevanhkre.rct.sc.br; Fernandes, Rosani de Fatima (org.). 2000b. Povo Kaingdng. Escola
Indigena de Educagdo Basica Cacique Vanhkre, 2000b; Disponivel em: http://www.caciquevanhkre.rct.sc.br.
Acesso em 20 abr. 2015.



10

grande parte de minhas atividades profissionais como educadora.” Participamos de diversas
formacgOes organizadas pelo Nucleo de Educacdo Indigena do Estado (NEI), produzimos
materiais diddticos sobre a cultura, mudamos a metodologia de ensino que até entdo, em

nada diferenciava das escolas ndo indigenas.

Na Tl Xapecd tive meu primeiro filho, Idjarrury Sompre, em junho de 1995. Idjarrury
foi batizado com ervas em agua corrente, conforme a tradicdo, pelo meu compadre Vicente
Fernandes Fokdy, falecido em 2006. Trabalhei dez anos na escola e desenvolvi atividades
diversas na comunidade. Foi no exercicio da docéncia que fiz minha formacdo superior em
Pedagogia, sendo a primeira pessoa da familia de meu pai a cursar uma graduacdo. Minha
permanéncia no curso foi possivel porque contei com bolsa da FUNAI, por meio de parceria

com a Universidade do Oeste de Santa Catarina (UNOESC) que é particular.™

Em 2004, depois de visita do meu esposo a familia em Maraba, no Para, fomos
convidados a morar e trabalhar na Aldeia Kyikatéjé. Em oito de marco do mesmo ano
chegamos a aldeia e fomos recebidos pela minha cunhada Concita Guaxipiguara Sompre e
pelo seu esposo Pepkrakte Ronore Konxarti, também conhecido como Zeca Gavido, lideranga
da comunidade e hoje cacique da aldeia. Gravida de seis meses de minha segunda filha, tive
toda assisténcia e cuidados médicos no novo local de moradia. Tyihaneti Kamury Sompre,
hoje com doze anos de idade nasceu em chdo Kyikatéjé e foi nominada conforme tradicdo
deste povo Timbira, estabelecendo lagos de reciprocidade e obrigagdes cerimoniais com
algumas pessoas da comunidade que permanecem e ainda hoje me sdo solicitadas, mesmo

n3o estando residindo atualmente na aldeia.*

Em 2007, depois de trés anos de convivéncia e de intensos trabalhos na comunidade
e na escola, principalmente na producdo de materiais didaticos especificos sobre a cultura
Kyikatéjé, abracei a possibilidade de ingresso no mestrado em Direito, motivada, sobretudo,

pela necessidade de ampliar as discussdes a partir das experiéncias vivenciadas na

% outros registros do trabalho, incluindo imagens e o histdrico da escola podem ser consultados no site da
Escola Basica Cacique Vanhkre: http://caciquevanhkre.wix.com/vanhkre#!grupo-de-danca/c70d. Acesso em 20
abr. 2015.

" Fiz 0 mesmo percurso da maioria dos indigenas, ou seja, toda a etapa da educacgdo basica em escola publica e
0 ensino superior em instituicdo particular. Retornei a institui¢cdo publica na pds-graduacao.

» Quando estava morando em Belém em fungdo dos estudos fui chamada por JGprara Tahoti, que é a pessoa
que nominou minha filha, para banhar e pintar um dos seus compadres crianga. Durante uma semana, passei a
banhar Kawé pela manha e a pintar com urucum. Como parte do ritual, recebi todos os dias o “pagamento”
que inclui castanhas, cupuagu, cagas, batatas, caras e inhames entre outros agrados.



11

comunidade e aos desafios em efetivar educagao escolar especifica e de qualidade, visto
gue, manejar as ferramentas de areas estratégicas como direitos indigenas era uma das

principais demandas da associagao da comunidade naquele periodo.

O edital do curso de Mestrado em Direito do Programa de Pds-Graduacgdo em Direito
(PPGD) da Universidade Federal do Para (UFPA) que reserva vagas para indigenas me foi
apresentado pela professora Jane Felipe Beltrdo, parceira de longa data do meu concunhado
Zeca Gavido. Foi quando entdo, decidida pelo ingresso na pds-graduacdo, apoiada pela
minha familia e pelas liderancas da comunidade Kyikatéjé, prestei selecao e fui aprovada
para uma das duas vagas reservadas para povos indigenas que, até entdo, ndo havia sido
preenchida. O outro parente selecionado foi Almires Martins Machado, do povo Guarani do

Mato Grosso do Sul que concluiu o Doutorado em Antropologia no PPGA em 2015.

Desta feita, o mestrado em Direito me possibilitou o transito interdisciplinar
necessario para atuar de forma qualificada nos trabalhos que vinha realizando em educacao
escolar indigena e na assessoria etnopedagdgica que prestava a comunidade e as
associacOes indigenas, mas faltavam os referenciais antropoldgicos para que o trabalho de
formacao de professores e assessoria de organizacdes indigenas pudesse ser qualificado com

os aportes tedricos e metodoldgicos da disciplina.

Neste novo contexto politico, meus trabalhos passaram a ser requeridos pela
comunidade tanto nas atividades relacionadas a escola quanto na participagdo direta nas
reunides das liderancas e associacdo para tomada de decisdo, principalmente com a
Empresa de Mineragdo VALE. Cada vez mais, sentia necessidade de apropriagao dos
conhecimentos antropoldgicos para intervencbes qualificadas nas demandas da
comunidade. Foi entdo que, depois de quase dois anos de conclusdo do mestrado, movida
por questoes pessoais, profissionais, mas, principalmente pelo compromisso politico com a
melhoria da qualidade da educagdo escolar e pela necessidade de estabelecer didlogos a
partir dos referenciais da Antropologia com os diversos profissionais que adentravam a
comunidade (indigenistas, médicos, educadores, antropdlogos, entre outros) prestei a
selecdo para o curso de doutorado no Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia (PPGA)
da UFPA, sendo aprovada para uma das vagas reservadas para indigenas. No Doutorado,
mais uma vez contei com a orientagao da professora Jane Felipe Beltrao, com quem construi

uma relacdo de confianca e parceria, em mais de dez anos de convivéncia.
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Com Jane, tive a possibilidade de conhecer novas formas de atuacdo antropoldgica,
diferente das que eu estava acostumada a perceber. As atitudes politicamente
comprometidas e eticamente responsdveis, a amizade que construimos e as parcerias na

realizacdo dos trabalhos foram também importantes na minha decisdo pela Antropologia.

Hoje, depois de mais de uma década vivendo no estado do Para, me deparo com
situagGes muito familiares entre os (as) Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard, povo
com o qual me propus a construir a tese. Nas conversas cotidianas com mulheres, jovens,
nas cozinhas, nos igarapés, nas caminhadas entre uma casa e outra, por diversas vezes me
deparei com relatos muito parecidos com minha prépria trajetéria de vida, de situacoes de

violéncias e de dificuldades para acessar escolarizagao.

Assim como muitos Tembé Tenetehara, sendo filha de pai Kaingang e mde ndo
indigena, vivi desde pequena os conflitos familiares em torno das disputas pela terra: a
familia do meu pai, obrigada a trabalhar para os indigenas, sendo “agregados” dos colonos
gue ocuparam o territdrio tradicional, tendo que aprender o alemao e o italiano para poder

. . 13 " . ~ "
se comunicar com o colonizador,™ no caso, a familia de minha mae, para quem a familia de
meu pai trabalhou durante muito tempo para poder sobreviver. Das relagdes entre as duas

familias, ambas com onze filhos, resultaram trés casamentos.

As inquietacGes em torno dos conflitos pela terra, da negacdo e afirmacgdo do
pertencimento étnico sao presentes na feitura deste trabalho, porque também sao parte da
minha prépria histéria, como “menina da zona rural” pelejando pela vida, desarmando
armadilhas e enfrentando muitas dificuldades para alcancar o objetivo de estudar e poder

fazer a diferenca na familia e na comunidade.

Hoje, estando entre os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para, povo com o qual
desenvolvo este trabalho, percebo muitas semelhancas em nossas trajetérias individuais e

coletivas na luta pelo reconhecimento étnico frente ao preconceito e as negativas do Estado

B Meu avé Avelino Fernandes era falante da lingua Kaingang, mas teve que aprender o portugués e o alemao,
linguas faladas pelas familias para as quais trabalhou com os filhos e filhas grande parte de sua vida no Toldo
Chimbangue. Dos colonizadores recebeu o apelido de “Nego”, uma forma de descaracterizacdo e
enfraquecimento da identidade étnica e por consequéncia, da luta pela terra. Parte da saga Kaingang no Toldo
Chimbangue pode ser lida no livro produzido em fungdo das lutas pela reconquista da terra, escrito por Vilmar
D’Angelis, a época, funcionario do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) na cidade de Chapecd. Ver D’Angelis
(1984). Disponivel em: http://www.portalkaingang.org/Downloads/Chimbangue_historia.pdf. Acesso em 20
abr. 2015.
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e dos regionais, que, se utilizam de parametros étnicos e culturais cristalizados no tempo e

no espaco, desconsiderando a dinamicidade das culturas indigenas.

Ao longo da minha trajetéria de vida, nos mais de dez anos distante do lugar onde
meu umbigo foi enterrado, me vi diante de muitos desafios: estar longe de meus familiares;
permanecer muitos dias distante de casa; deixar dois filhos aos cuidados do pai, ao mesmo
tempo em que me via diante das exigéncias de minha profissdo de educadora. E certo que a
insercao das mulheres indigenas no mercado de trabalho e nos mais diversos niveis de
escolarizacdo, nas aldeias ou fora delas, tem sinalizado mudancas na percepc¢do e construcao
de relacbes de género nas comunidades indigenas. Tais relacdes sdo fruto de novos arranjos
politicos e sociais, bem como, de novas formas de organizacdo familiar que sdo também
parte das mudancgas nas relag6es das comunidades e em especial das mulheres indigenas
com o chamado mundo n3o indigena, tal como discutem Angela Sacchi e Marcia Maria

Gramkow (2012).

Nesse sentido, as fronteiras sdao borradas, porque fluidas, hibridas, como mostra
Frederik Barth (2000) porque diferentes identidades estdo em cena e a capacidade de
transito em diferentes espacos é cada vez mais requerida, sem que isso signifique perda de
identidade. Pelo contrario, as diferentes identidades sdo afirmadas e acionadas em contraste
com o outro, o diferente. S3o, portanto, parte de contextos politicos e organizacionais em
que mulheres indigenas em movimento elaboram e reelaboram novas formas de
participacdo no mundo indigena e ndo indigena, como mdes, esposas, educadoras,

académicas, militantes de direitos, liderancas dentro e fora das aldeias.

Tais mudancas ndo sdo isentas de problemas, conflitos e tensdes. Sdo marcadas por
modificagbes de posturas importantes no cendrio politico e econémico das comunidades
indigenas. No meu caso, a mudanca comec¢ou na minha familia, na minha casa, quando meu
companheiro assumiu o cuidado dos filhos para que eu pudesse dar continuidade aos
estudos na graduacdo e depois, na pods-graduacdo. Nesse novo arranjo familiar, pouco
comum nas aldeias, porque quase sempre é o homem que sai para estudar, pude contar
com o incentivo de pessoas préoximas, como liderancas Kaingang e Kyikatéjé que me
apoiaram, nutrindo expectativas com relacdo a minha formacdo e as possiveis contribuicGes

as comunidades.



14

Em minha atuagao politica na TIX, trabalhei como colaboradora da lideranga local,
assessorando em especial o cacique Orides Belino Correia da Silva e o vice-cacique Nilson
Belino, sendo uma das mulheres que participava ativamente das reunides de liderangas da
comunidade, cuja predominancia era masculina. Fui uma das fundadoras da Associacdo
Indigena Kanhru e em 2000, por indicagao da comunidade concorri ao pleito de vereadora
nas eleicGes municipais, em Ipuacu. Ndo sendo eleita, fui convidada a compor a equipe de
trabalho do cacique Orides que, no mesmo pleito, foi eleito vice-prefeito do municipio, um
feito histodrico considerando o racismo e a intolerdncia histérica dos regionais na regido e em
especial no municipio de lpuagu. O ingresso na prefeitura possibilitou o acumulo de
experiéncias importantes, principalmente relacionadas as politicas de educagdao escolar e

saude indigena no ambito das respectivas secretarias municipais.

Atuando nos trabalhos junto a lideranga do Xapecozinho, era requisitada para os
registros escritos das reunides, elaboracdo de documentos, entre outras atividades que
realizava pelo fato de ser educadora e por ter sido uma das primeiras mulheres a concluir o

ensino superior na aldeia, o que me possibilitava outros transitos na comunidade.

Entre os Kyikatéjé, na Reserva Indigena Mae Maria (RIMM), de 2004 a 2012 também
desenvolvi atividades de assessoria a lideranca da comunidade, principalmente relacionadas
a organizacdo da educacdo escolar. Também participei ativamente de reunides internas e
externas com empresas, orgdaos de governo, como a FUNAI, o Ministério Publico Federal
(MPF), com outros parentes no ambito da SESAI, Secretaria de Estado de Educac¢do (SEDUC)
e na insergdo nas organizagdes indigenas locais e regionais como a Associagao dos Povos

Indigenas do Tocantins (APITO) e Associacdo Indigena Kyikatéjé Amtati.

Em meus trabalhos de assessoria etnopedagdgica era constantemente requerida a
elaborar documentos, apresentar propostas e projetos que exigem o manuseio de
equipamentos eletroeletrénicos, tendo sempre a possibilidade de realizar intervengdes e
contribuicGes nos mais diversos espacos da comunidade e fora dela. Nesse contexto, minha
atuacdo profissional esteve sempre vinculada as demandas coletivas, por isso, procurei atuar
sempre de forma interdisciplinar e dialdgica, ndo me limitando as especificidades de minha
formacdo académica, até porque, em aldeia, quem tem ensino médio e superior é requerido
para diversas tarefas, muitas vezes pela necessidade e habilidade requerida na realizagao de

atividades relacionadas a escrita.
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Na convivéncia com os Kyikatéjé, fui aos poucos percebendo que as dificuldades e
enfrentamentos cotidianos eram muito préximos dos que vivencidvamos nas aldeias do Sul
do Brasil. O mesmo preconceito que aprendemos a enfrentar desde cedo por nao
“perecermos indios”, porque a caricatura no imagindrio ndo indigena ndo contempla a
diversidade de povos, é proximo do preconceito enfrentado pelos povos na RIMM. A
diferenca é que sdo discriminados por serem taxados como /ndios ricos, de ndo parecerem
mais indigenas porque possuem carros, aparelhos eletroeletronicos, entre outros, como se

isso significasse perda de identidade.

E é na problematizacdo da dinamicidade e diversidade das identidades étnicas que a
Antropologia tem muito a contribuir. Por isso, considero importante discutir minimamente a
relacdo entre povos indigenas e antropdlogos, o que faco a partir da minha propria
percepgao da Antropologia, mas, sobretudo, baseada nas experiéncias de outros parentes
antropdlogos e comunidades nas suas relagGes com estes profissionais. Nesse sentido, em
resposta as minhas préprias inquietagdes e considerando a necessidade de ampliagao das
discussoes acerca da relacdo dos povos indigenas com a Antropologia no Brasil, bem como,
levando em consideragao os poucos trabalhos elaborados por indigenas na area em tela,
especialmente sobre o recorte da tematica proposta, pretendo contribuir para os debates
acerca das possibilidades de apropriacdo dos referenciais epistemolégicos da disciplina pelos
povos indigenas para estabelecer didlogos menos assimétricos com o chamado “mundo dos

brancos”, discussdo que faco no primeiro capitulo.

A estrutura da tese

A tese estd organizada em quatro capitulos, nos quais discuto questdes e
inquietagdes que motivaram a realizagao do trabalho, cujo objetivo central é verificar a
continuidade do processo colonial nas instituicdes escolares que os Tembé Tenetehara
tiveram e tém acesso, problematizando a permanéncia do modelo colonizador nos espagos
de educacdo escolar atual. Mostro como resistiram as investidas do Estado por meio da
continuidade das narrativas histdricas que referenciam lugares, pertencimentos, pessoas,
crencas, tradicdes, costumes que marcam a identidade Tembé Tenetehara. Resisténcia que

também se dad nos ambientes que ainda se mostram hostis aos mesmos, como as escolas e
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outras instituicdes que frequentam. Por meio da autodeterminacdo Tenetehara,
organizados, via associacdo indigena, elaboram formas de enfrentamento do preconceito e
do racismo. A partir da andlise do modelo de educagdao colonizadora executado via
educanddrios masculino e feminino no periodo em que os capuchinhos estiveram no Prata,
foi possivel estabelecer comparacdes e verificar permanéncias nas escolas que os Tembé
frequentam hoje.

A tese esta estruturada em quatro capitulos, com exceg¢ao do segundo, que trata dos
aportes tedricos e metodoldgicos do trabalho, todos tém versGes resumidas publicadas no
intuito de amadurecer os debates e amarrar os fios para formar as teias a que me propus
inicialmente. Para inicio de discussdo, considero importante contextualizar a relacdo dos
povos indigenas com a Antropologia, porque acredito ser norteadora da leitura dos capitulos
que seguem. Por isso, o primeiro capitulo, intitulado Povos indigenas e Antropologia: novos
paradigmas e demandas politicas é parte do esforco de compreensdo dos didlogos
estabelecidos entre povos indigenas e a Antropologia, conforme mencionei anteriormente.
Entendo que a leitura inicial possibilita melhor compreensdo dos capitulos posteriores,
porque analiso as formas de apropriagao da Antropologia pelos povos indigenas, bem como,
as tensoes inerentes aos didlogos estabelecidos. Partindo da minha relagcdo e vivéncia com a
disciplina e com os antropdlogos, problematizo as possibilidades de atuacdo de indigenas e
nao indigenas antropdlogos, bem como, a importancia das parcerias e colaboragdes
realizadas e potencialmente promissoras. Neste capitulo em especial, problematizo como os
povos indigenas tém se apropriado da Antropologia e realizado parcerias com antropdlogos
de forma colaborativa para o encaminhamento das demandas das comunidades
principalmente das reivindicagdes pela retomada dos territérios tradicionais, na elaboragao,
e assessoramento nas politicas especificas de saude e educacgdo escolar indigena. Discuto as
estratégias de negociacdo, de cooperacdo e as possibilidades de atuacdo dos indigenas
antropdlogos, frente aos desafios colocados e das perspectivas de atuacdo qualificada na
defesa e promogao de direitos indigenas, tendo como pano de fundo o protagonismo

indigena nas elaboragdes. (R.Fernandes, 2015a)"*

" Optei em diferenciar as publicagdes de trabalhos feitos por mim, que grifo como RFernandes e as realizadas
por meu irmdo Edimar Antonio Fernandes, que identifico como EFernandes por se tratar de temas proximos,
como forma de facilitar a identificacdo do leitor.
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No segundo capitulo, Caminhos percorridos ou propdsitos tedricos metodoldgicos,
discuto os referenciais tedricos e metodoldgicos da tese, conceituo e contextualizo as
categorias trabalhadas tais como memdria, identidade étnica, narrativas, resisténcias lutas,
entre outras. Apresento a bibliografia que embasa a discussdo, indicando as principais

contribui¢des dos autores, indigenas e nao indigenas.

No terceiro capitulo, Educacdo e Conflito: tradi¢Go, catequese e “civilizacdo” entre os
Tembé Tenetehara “de Santa Maria” no Prata/Pard (1898-1921)% problematizo os
processos de educacdo entre os Tembé Tenetehara em termos de suas concepcdes em
contraponto ao processo ao qual foram submetidos com a chegada dos Capuchinhos
Lombardos que esgarcam a organizacdo social dos indigenas. Discussdo que considera: (1) as
falas “do hoje” obtidas junto aos interlocutores e (2) os registros documentais, daqueles que
se investidos pelo Estado, tentam por meios diversos morigerar os indigenas para que a
civilizacdo acontecesse. Evidentemente, muitos foram os conflitos — abertos ou velados —
que permearam as relagdes assimétricas entre autoridades e indigenas, situagdes as quais se
privilegia para compreender o contexto de friccdo interétnicas a partir do cerco imposto aos
Tembé Tenetehara pelo Estado. Problematizo o modelo de educagdao escolar capuchinho
imposto aos Tembé Tenetehara pelo Estado brasileiro via politicas de aldeamento,
catequese e civilizacdo no periodo que compreende o final do século XIX e inicio do século
XX, o que ndo ocorreu sem a resisténcia indigena frente as estratégias de morigeracao e
silenciamento no Nucleo Indigena Santo Antonio do Prata, em Igarapé-Acu, no Para. Discuto
o processo de reafirmagao e fortalecimento étnico-identitario e os esforcos empreendidos
pelas comunidades Jeju e Areal, intensificados a partir de 2003 com a criacdo da Associacdo
Indigena Tembé de Santa Maria do Pard (AITESAMPA), importante articuladora social,
politica e cultural nos empreendimentos de retomada do territdrio tradicional, invadido

pelos nao indigenas.

No quarto e ultimo capitulo, Os Tembé Tenetehara e a Educagdo Escolar: narrativas
de mudangas e permanéncias do modelo colonizador mostro como as narrativas, as
memodrias e os relatos de histérias de vida constituem-se estratégias de resisténcia Tembé e

também denunciam as permanéncias do modelo de educacdo colonizador implantado no

" Parte das elaboragGes deste capitulo esta publicada em forma de artigo na Revista de Estudos Amazénicos,
ver RFernandes, 2015b.
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final do século XIX. Mesmo tendo mantido a identidade étnica em suspenso por mais de um
século, os Tembé se mantém enquanto povo etnicamente diferenciado por meio da
continuidade das memdrias e narrativas. A repeticdo das histdrias contadas em momentos
distintos do cotidiano Tembé Tenetehara reforca o pertencimento e aciona os lugares da
membdria, fios que se entrelagam para a escrita das histérias requeridas pelas comunidades

Jeju e Areal.

Para completar os fios da tese e finalizar provisoriamente a discussao, mostro como
mesmo forcados ao silenciamento e ao apagamento secular, sujeitos a acdo colonizadora
das instituicoes religiosas e escolares, ignorados nas politicas publicas para povos indigenas
e invisibilizados na chamada historiografia oficial, os Tembé de Santa Maria do Para
continuam contando as histdrias e acionando as memdrias dos mais velhos para ndo
esquecerem quem sdo, o que fazem, por meio de prdticas educativas especificas da
pedagogia Tembé Tenetehara, porque, como 0s sistemas sociais, culturais, econémicos,
juridicos e politicos, os sistemas educacionais indigenas sao marcados pela formalidade dada
pela tradicdo, ensinada pela repeticdo, repassadas de geracdo a geracdao pelas memodrias,

como parte constituintes da identidade étnica.

As narrativas Tembé Tenetehara denunciam que os apagamentos produzidos no
passado pela acdo da educacdo escolar catequizadora e civilizadora se perpetuaram nos
modelos de educagdao que os Tembé tiveram acesso nas sucessivas geragoes que sucederam
aqueles que foram internos dos institutos masculino e feminino no Prata. Compreendo
apagamento como fruto das acbGes de coercao colonial orquestradas para produzir
assimilacdo, integracdo e homogeneizacdo por meio da negacdo e violacdo sistematica das
identidades étnicas. Tais acdes, empreendidas por meio de estratégias colocadas em pratica
pelos religiosos e Estado, tinham como principio a vigilancia e controle dos espacos,

cerceando a liberdade de circulagdo e criando mecanismos de dependéncia e dominagao.

Nas escolas que frequentam hoje, estaduais e municipais, os Tembé continuam sendo
ignorados invisibilizados, porque ndo s3ao reconhecidos nos curriculos, nos censos
educacionais, nas praticas pedagdgicas cotidianas, que, ao contrdrio, seguem enaltecendo o
indio genérico dos livros didaticos. Desta feita, discuto como a categoria silenciamento étnico

assume novas configuracdes e permanece nas a¢des educacionais das escolas ndo indigenas
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que reproduzem o preconceito institucional, nas relagdes cotidianas, na postura excludente

de educadores e gestores.

Tendo como base as narrativas das pessoas mais velhas, liderancas, estudantes,
homens e mulheres Tembé sobre as experiéncias com educagdo escolar, é possivel afirmar
que houve continuidade nas formas de controle do Estado, que continuam negando direitos
e impondo o silenciamento com relacdo ao pertencimento étnico. A percepg¢do dos
estudantes ndo indigenas, representada nos trabalhos produzidos nas oficinas pedagdgicas
realizadas nas escolas ndo indigenas, observadas na cotidianidade das relagdes, indicam que
pouco ou nada sabem sobre os colegas Tembé Tenetehara e que ha continuidade na
morigeragdo dos indigenas com o objetivo de continuar silenciando as identidades,

resguardadas as diferencas histéricas nestes processos em periodos e contextos especificos.

Nos capitulos do trabalho procuro evidenciar o protagonismo Tembé Tenetehara na
luta por autonomia e autodeterminacdo, principalmente pelas a¢Ges mediadas pela
AITESAMPA, porque como diz Dona Judite uma andorinha sozinha néo faz verdo e, como a
corda de trés dobras que é dificil de ser quebrada, ultrapassam os limites das aldeias, chegam
as universidades, as instituicdes que historicamente negaram a possibilidade de inclusao por

n3o serem reconhecidos etnicamente.'®

Partindo desse quadro, prossigo o trabalho ajuntando os fios e tecendo as teias dos
caminhos percorridos nos capitulos que seguem, o que faco em didlogo com a Antropologia
para a escrita de parte da histdria requerida pelos Tembé Tenetehara de Santa Maria do

Para.

Com relacdo a arte grafica da capa e do rodapé dos capitulos sdo recortes das

pinturas corporais Tembé Tenetehara da Jiboia e da Peneira.

* Sobre possibilidades de inclusdo de povos etnicamente diferenciados e populagGes tradicionais na
universidade ver: Oliveira & Beltrdo (2015), ver também as contribui¢Ges de Souza Lima & Barroso (2013).
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Povos indigenas e Antropologia: novos paradigmas e demandas politicas’

Para inicio de conversa...

Na minha trajetéria de vida pessoal, profissional, académica e politica, por diversas
vezes me deparei com atitudes e posturas etnocéntricas, preconceituosas e racistas com
relacdo as diferencas, sejam étnicas, culturais, linguisticas, de género, religiosas, entre
outras. Durante mais de duas décadas trabalhei com educadores ndo indigenas nas aldeias
onde morei, em regides diferentes do Brasil: na Tl Xapecd, no hoje municipio de Ipuacu,
estado de Santa Catarina e na Aldeia Kyikatéjé, na Reserva Indigena Mae Maria, no hoje
municipio de Bom Jesus do Tocantins, estado do Pard. Nas duas comunidades, apesar de se
tratar de povos diferentes, Kaingang™ e Gavido Kyikatéjé e estarem localizadas em regibes

extremas do Brasil, sul e norte, constatei e vivenciei praticamente as mesmas dificuldades.™

Como indigena educadora, tive a possibilidade de participar de diversas reunides,
cursos de formacdo de professores indigenas e ndo indigenas, com profissionais de diversas
areas do conhecimento. De minha convivéncia pessoal e profissional nas duas comunidades,
optei por trazer a baila nesta reflexao duas constatagdes que foram, e continuam sendo,
importantes para a definicdo de parte de minhas escolhas profissionais, além de serem
cruciais para minha tomada de posicdo politica enquanto indigena educadora, pois sdo
situacGes que ainda me causam, de alguma maneira, perplexidade e revolta: a primeira diz
respeito as barreiras burocraticas e institucionais que sempre nos sao colocadas quando
requeremos direitos relacionados a educacdo escolar indigena, porque com raras excegoes,
quase sempre temos como resposta as negativas das secretarias de educagdo, tanto
municipais, quanto estaduais; a segunda é a constatacdo da falta de habilidade, tanto dos
educadores que atuam nas comunidades indigenas, quanto dos técnicos das secretarias de

educacdo para lidar com a diversidade, cujas consequéncias sdao, no minimo, desastrosas.

Y A vers3o resumida do artigo estd publicada, ver: Fernandes, Rosani de Fatima. 2015a. Povos Indigenas e
Antropologia: novos paradigmas e demandas politicas. Espago Amerindio 9(1) 322-354. Disponivel em:
<http://www.seer.ufrgs.br/index.php/EspacoAmerindio/article/view/53317/34379> Acesso em 05 mai. 2015.
Acesso em 05 mai. 2016

'® para mais informacGes sobre o povo Kaingang ver Veiga (2006).

® A razdo dos “extremos” é devido ao meu casamento com um indigena da etnia Xerente, cuja familia se
relaciona ha mais de trinta anos com os Gavido da Reserva Indigena Maria, onde morei por quase uma década,
trabalhando como assessora pedagogica na Associacdo Kyikatéjé Amtdti, junto a escola da comunidade, a
Escola Estadual de Ensino Fundamental e Médio Tatakti Kyikatéjé, de 2004 a 2012.
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Como pedagoga, preocupada com a qualidade dos trabalhos nas escolas em que
atuei e atuo, desenvolvi algumas atividades com o objetivo de tentar minimizar os impactos
negativos de posturas etnocéntricas de educadores que cotidianamente reproduzem
relacGes de preconceito e discriminacdo, tanto na escola quanto nas comunidades, ora
reforcando o ideal romantico do bom selvagem, de pureza que deve ser intocada e
preservada, ora expressando o preconceito que associa os povos indigenas a ideia de
selvageria e bestialidade. Dentre as atividades, estdao oficinas sobre direitos indigenas com
educadores indigenas e ndo indigenas com o objetivo de desenvolver as diversas
sensibilidades necessarias para o trabalho educacional, dentre as quais, a juridica, conforme
discute Clifford Geertz (1997), importante mecanismo para a realizacdo de trabalhos
educacionais comprometidos com a valorizagdo das culturas indigenas. Foi nesse periodo
que, mesmo realizando leituras, buscando sempre estar atualizada e conectada com as

discussoes sobre direitos indigenas, senti que precisava qualificar os debates.

Foi quando, motivada pela necessidade de ampliar as discussdes a partir da
experiéncia que vivencidvamos na comunidade, decidi pelo ingresso na Pds-Graduacdo,
apoiada pelas liderangas da comunidade. Ingressei em 2007 no mestrado em Direito do
PPGD da UFPA, onde fui selecionada para uma das duas vagas reservadas para povos
indigenas que até entdo ndo haviam sido ocupadas. Passei pelo periodo de nivelamento que
era parte da politica do programa para a permanéncia de mestrandos indigenas. Em 2008,
devidamente matriculada, concorri a Bolsa Ford e fui selecionada, o que me possibilitou
condicOes adequadas para permanéncia no curso.

Na minha dissertacdo,”

construida em permanente didlogo com as liderancas da
comunidade, discuti as dificuldades de efetivar educagao escolar especifica e diferenciada
pelas inUmeras negativas institucionais e, principalmente pela falta de conhecimento de
causa da maioria dos técnicos das secretarias de educagdo. Também problematizei as
possibilidades de trabalho escolar a partir das iniciativas da propria comunidade, mostrando
como construimos na aldeia Kyikatéjé uma proposta de educacdao a partir dos projetos

étnicos e politicos, que tinham na escola a possibilidade de formagdo de liderangas politicas

preparadas para responder aos novos desafios impostos pelas relagées com o Estado

%% Ver RFernandes (2010). Sobre modelos especificos e diferenciados em Educagdo Escolar Indigena ver
também: Beltrdo & Fernandes (2014).
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brasileiro e a sociedade ndo indigena, o que requer principios e metodologias diferenciadas

de ensino e aprendizagem.

O mote central da discussdao foi a metodologia empregada na elaboracdo de
materiais didaticos via oficinas pedagdgicas realizadas com professores e alunos da
comunidade Kyikatéjé no periodo de 2004 a 2007, onde os mesmos sistematizavam as
vivencias culturais no espaco escolar. Desta feita, o mestrado em Direito me possibilitou o
transito interdisciplinar necessdrio para atuar de forma qualificada nos trabalhos que j3
vinha realizando em educacdo escolar indigena, mas faltava na minha formacdo os
referenciais antropoldgicos para que as atividades de formacdo de professores que realizo

desde 1994 pudessem contar com os aportes tedricos da disciplina.

Em 2011, depois de quase dois anos de conclusdo do mestrado, por motivagado
pessoal, mas, sobretudo, pelo compromisso politico com a melhoria da qualidade da
educacdo escolar e pela necessidade de estabelecer didlogos a partir dos referenciais da
Antropologia com os diversos profissionais que adentravam nossa comunidade, indigenistas,
médicos, educadores, antropdlogos, entre outros, me inscrevi para a selecdo de doutorado

no PPGA da UFPA, sendo aprovada.

Minha relagdo com os antropdlogos é anterior ao meu contato com a Antropologia,
fui orientada no mestrado pela antropdloga Jane Felipe Beltrdo, que foi a pessoa que me
convidou a prestar selegao do PPGD/UFPA. Conheci Jane?! na aldeia Kyikatéjé, no ano de
2004, na ocasido em que a mesma atendia ao convite das liderancas para assessorar a
comunidade, naquele primeiro encontro conversamos sobre o trabalho que estava em
andamento na escola da aldeia sob minha coordenacdo e do meu desejo de cursar o
mestrado e seguir nos estudos. A relacdo de confianca foi estabelecida e o projeto de
mestrado foi construido com orientagGes via e-mail e telefone, pela distancia da aldeia da

capital do Estado e pela impossibilidade de constantes deslocamentos.

Minha aprovacdo no mestrado foi o primeiro passo para o inicio de novas formas de
relagao pessoal e profissional com a Antropologia. A convivéncia com Jane era inspiradora,

as atitudes politicamente comprometidas e eticamente responsaveis que presenciei

! Mantenho no texto a forma de tratamento que utilizo no cotidiano com Jane, em fungdo da amizade que
temos desde 2004, quando fomos apesentadas na Aldeia Kyikatéjé, dispenso chama-la de professora, pois, se
trata de relagdo de colaboragdo e parceria de mais de uma década, que inclui também nossa relagdo académica
respeitosa que construimos na convivéncia, como minha orientadora no mestrado e agora no doutorado.
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cotidianamente por parte da mesma, a amizade que construimos e as parcerias na realizagao
dos trabalhos foi decisiva para que eu ingressasse no doutorado em Antropologia, o que me
colocou numa outra posicdo, diferente da que eu estava acostumada a vivenciar com

antropdlogos.

Até entdo, na condicdo de nativa fui entrevistada por antropdlogos, outras vezes,
participei de longas conversas e discussdes sobre assuntos considerados estratégicos junto
as liderangas das comunidades onde morei. Do meu lugar de pertenga, via sempre os
antropdlogos como pessoas e profissionais diferentes, principalmente com relagdo a postura
diante das pessoas e dos acontecimentos, quase sempre mais atenciosos e cuidadosos nas
intervengdes, cautelosos nas formas de interagir com as liderangas, comportamentos

considerados incomuns as demais pessoas que costumam frequentar nossas comunidades.

Os antropodlogos em geral, pareciam sempre mais preocupados em apreender
conosco, com ouvidos e olhos sempre atentos aos detalhes, procurando interagir, aprender
e participar das nossas atividades, mesmo quando a resposta era apenas um sorriso por nao
entender a brincadeira ou o siléncio por ndo compreender a conversa na lingua materna.

Observado nos minimos detalhes, que eram depois comentados em algumas rodas
de conversa, o antropdlogo na sua tarefa de observar e estudar o outro, é também
etnografado nas suas minucias: na forma de falar, de vestir, de andar, de sentar, de comer,
no fato de aceitar ou ndo os alimentos oferecidos, de participar ou ndo das atividades as
guais é convidado... situacdes que vao determinar o estabelecimento, ou ndo, de relacbes de

confianca com a comunidade.

Atualmente, como antropdloga em formacdo e a partir dos referenciais da Pedagogia
e do Direito, tenho a possibilidade de estabelecer didlogos interdisciplinares e empreender
esforcos no sentido de atuar de maneira critica e politicamente situada tanto nas leituras e
elaboracdes que realizo, quanto nas intervengdes propositivas na formacao de professores
indigenas e ndo indigenas, junto ao movimento indigena. Por interdisciplinaridade entendo
a troca de conhecimentos baseada no respeito, de forma simétrica, o que pressupde uma
relagao horizontalizada, onde nao saber superior ou inferior, mas conhecimentos e formas

de transmissao diferentes.

E certo que, cotidianamente me deparo com novos desafios e é possivel que tenha

mais perguntas do que repostas para as questdes que sdo colocadas, tanto nas reflexdes
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tedricas a partir da leitura dos classicos da disciplina, quanto nas producdes que realizo no
sentido de analisar nossa relagdo com a Antropologia, o que faco sempre baseada nas
vivéncias individuais e coletivas, ainda que, até pouco tempo, posicionada do outro lado do

espelho.
Nessa diregao, Luciano indicou algumas possibilidades,

“...[q]ue a disciplina ceda lugar a indisciplina metodolégica para dar lugar a diversidade, ao
inesperado, ao sonho humano, ao possivel e sobretudo a busca pelo desconhecido e pela
liberdade de pensar, de fazer e de viver; e estimular e valorizar o espontaneo, o que ndo é
conduzido, pelos dogmas criados e impostos, para que o homem recupere sua capacidade de
pensar, inventar, criar, acertar e errar, enfim ser humano e ndo maquina ou peca de uma
maquina pré-moldada, ou seja humano como humano ou o indio como indio.” (2008: 10)

O recorte é do texto que Luciano, da etnia Baniwa, elaborado no esforco de
estabelecer didlogos, em sendo indigena e antropdlogo, sobre a percepcao e relagdo que os
povos indigenas vém construindo com a Antropologia. Luciano propde, entre outras
possibilidades, a Antropologia Indigena como caminho para a descolonizacdo do
conhecimento académico de base eurocéntrica. O texto foi apresentado na plendria da 262
Reunido Brasileira de Antropologia (RBA), realizada pela Associacdo Brasileira de

Antropologia (ABA) em Porto Seguro, na Bahia, no ano de 2008.

A época, cursando o doutorado, Luciano reflete as importantes contribuicdes da
Antropologia tanto na construcdo de instrumentos analiticos sobre a presenca indigena no
Brasil, quanto como suporte para o Indigenismo brasileiro,? especialmente nas relagdes de
mediacdo e traducdo estabelecidas entre os povos indigenas e o Estado. Sobre as

“"

contribui¢des da disciplina para sua vida pessoal, Luciano destaca que “... me permitiu
conhecer um pouco do que os brancos pensam sobre os indios e como os indios se

relacionam com esse modo de pensar dos brancos sobre eles. ” (2008: 03)

Hoje, professor da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), Luciano é referéncia
nas elaboracdes sobre educacao escolar indigena no Brasil, tendo atuado no Ministério da
Educacdo (MEC) por longo periodo, onde protagonizou a implantacdo dos Territorios
Etnoeducacionais. O destaque ndo se deve somente pelo fato de Luciano realizar discussdes

sobre a relagao da Antropologia com povos indigenas, mas, por ser um dos poucos indigenas

2 Sobre Etnologia e Indigenismo no Brasil ver também Pimenta e Smiljanic (2012).
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a assumir uma cadeira como docente numa universidade federal brasileira, e, da mesma
forma, ocupar posicao relevante no planejamento de politicas publicas em educagdo escolar

para povos indigenas junto ao MEC.

Como indigena, antropdlogo e lideranca no movimento indigena nacional, Luciano
dimensiona a importancia da presenga indigena nas universidades, tanto na inser¢ao nos
cursos de graduacdo e pds-graduacdo, quanto na docéncia no ensino superior, caminho
ainda a ser percorrido e conquistado, pois o espaco académico, assim como a maioria das
instituicoes publicas brasileiras se apresenta hostil as diferencas. Para Luciano, as acoes
afirmativas ndo podem ser um fim em si mesmas, mas o principio de novas possibilidades de

didlogos interculturais.

A presenca indigena nas universidades provoca inquietagées epistemolo’gicas23 ea
necessaria desconstrucao de esteredtipos com relacdo aos povos indigenas e suas culturas,
pois passam a ocupar espacos em relacdes de deslocamento e reafirmacdo cultural, em
contextos distintos, como discutem Adir Casaro Nascimento, Antonio Hildrio Aguilera

Urquiza & Beatriz dos Santos Landa:

“[o] fato dos povos indigenas chegarem a universidade dando visibilidade a sua cultura, ao
seu modo de ser no mundo, provoca uma inquietacdo epistemoldgica, tensdes que
desconstroem a nog¢do de cultura como algo fixo e naturalizado e exige entender que as
populagdes indigenas se deslocam em diferentes espagcos e nesse deslocamento as suas
particularidades se reafirmam e as diferencas se apresentam com suas presencas e
significados.” (2015: 212)

Nesse sentido, em resposta as minhas proprias inquietacdes, concordando com
Luciano e considerando a necessidade de ampliacdo das discussGes acerca da relacdo dos
povos indigenas com a universidade e a Antropologia no Brasil, bem como, levando em
consideracdo os poucos trabalhos elaborados por indigenas na area em tela, especialmente
sobre o recorte da tematica proposta, tenho como objetivo contribuir para os debates

acerca das possibilidades de apropriacdo dos referenciais epistemolégicos da disciplina pelos

2 Os(as) autores(as) discutem a partir das experiéncias vividas com os povos indigenas no Mato Grosso Sul e a
universidade, evidenciam as tensOes e conflitos advindos da relagdo com os indigenas estudantes, as
possibilidades de didlogo e tradugdo para acolhida da diferenga, dando ouvido as demandas indigenas. Citam
como exemplo a escrita dos trabalhos finais de curso nas linguas indigenas e a inclusdo dos ancidos e sabios das
comunidades nas bancas de defesa como possibilidades nas elaboragdes indigenas. Ver: Nascimento, Aguilera
Urquiza & Landa (2015).
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povos indigenas para estabelecer didlogos menos assimétricos com o chamado “mundo dos

brancos”.

Portanto, a tarefa é parte dos esforcos individuais e coletivos no sentido de
protagonizar novas elaboracGes académicas a partir das percep¢des e didlogos daqueles
que, por longo periodo da histdria da Antropologia, foram tomados como objetos de estudo,

ou ainda, como informantes na elaboracdo de trabalhos.

Inclusdo e protagonismo indigena: o caminho da descolonizagao

O protagonismo nas elaboracdes académicas, assim como no estabelecimento de
didlogos menos assimétricos com Estado brasileiro vem cada vez mais sendo demandado
pelas coletividades indigenas e constitui parte da agenda de luta para construgao da
autonomia e da autodeterminacdo reivindicada pelas liderancas, comunidades e
organizagdes indigenas que compde o movimento indigena nacional. No contexto das lutas e
enfrentamentos histdricos e cotidianos, a insercdo de liderancas politicas indigenas no
chamado mundo dos brancos é uma das possibilidades para a formacdo de mediadores que
possam atuar no registro e elaboragdo das histérias indigenas, ao mesmo tempo em que
estejam aptos a fazer a ponte como tradutores do mundo ndo indigena a partir da

apropriacdo de novos conhecimentos.

Para Nascimento, Aguilera Urquiza e Landa, a entrada dos povos indigenas na
universidade é a possibilidade do protagonismo indigena na reescrita das histérias

negligenciadas pelos cadnones académicos ocidentais:

“[a] universidade passa a ser entendida, pelos indigenas, como um espag¢o a mais de didlogo
intercultural e negociacdo entre légicas e formas distintas de entender o ser humano e suas
relagbes com a natureza. Dessa forma, chegar a universidade significa para os indigenas
apropriar-se de ferramentas que permitam protagonizar a reescrita de suas histérias, até
entdo ndo alcancada pelos canones escolares/académicos bem como inverter o ponto de
partida para a busca de alternativas de solucdo para os problemas contemporaneos.” (2015:
213)

A crescente demanda pela inser¢gao indigena nas mais diversas dareas do
conhecimento, com atencdo especial aquelas consideradas prioritdrias como saude,

educacdo, direito, entre outras, também ¢é parte das estratégias elaboradas pelos povos
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indigenas para o exercicio do protagonismo nas relagdes com o Estado brasileiro, que devem
ser pautadas em novos paradigmas, onde os indigenas, enquanto sujeitos plenos de direito e
conhecimento, sejam também sujeitos na elaboracdo de suas proprias histdrias, situando,
desta feita, “os brancos” e suas instituicdes nas cosmologias e sentidos que sdo proprios de
cada povo indigena, produzindo novas relagdes politicas, histéricas e cosmoldgicas com

vistas a superacdo do esteredtipo de vitimas da historia. (Carneiro da Cunha 2002)

A domesticacdo dos espacos hegemodnica e historicamente constituidos de forma
hostil as diferencas étnicas é parte das novas demandas dos movimentos indigenas,
portanto, se insere no idedrio coletivo de luta que se intensifica principalmente a partir da
década de 70, quando os movimentos indigenas reivindicam o respeito as diferengas e a
promog¢do da autonomia como forma de superacdo da tutela instituida historicamente no
pais e que, ainda hoje, se constitui obstaculo para a autodeterminacdo indigena. Apesar de
superada no plano legal, a ideia de inferioridade e submissdo indigena ainda esta arraigada
nas relagdes sociais e institucionais no Brasil que relegam as minorias posicdes de
subalternidade e inferioridade, conforme discute Gayatri Chakravorty Spivak (2010). Com
vistas ao fortalecimento da autonomia, as comunidades indigenas elaboram estratégias de
enfrentamento as inUmeras formas de exclusdo e preconceito, rejeitando a condi¢cdo de

subalternidade e exercendo o protagonismo como instrumento de inclusao.

Para Souza Lima, o fortalecimento da interculturalidade indigena é condigao
primordial para redefinicdes nas relacées com o Estado brasileiro, aos antropélogos, cabe a
producdo de instrumentos que possibilitem a compreensao, a teorizacdo e a etnografia

desse cenario contemporaneo:

“[plarece-me que nossas tarefas ndo se restringem a pensar no lugar do antropdélogo nas
acOes de Estado ou diante delas, mas sim em produzir os instrumentos para entender o
entrejogo complexo entre os povos indigenas e o Estado no cenario contemporaneo, para
além de chaves filoséficas, da ciéncia politica ou das prescri¢des normativas do direito. Cabe-
nos, antes de tudo, mesmo que quando intervindo, etnografar e teorizar sobre tal cendrio.”
(2015: 51)

A crescente insercdo indigena nas universidades é exemplo destas novas formas de
relagdo em construgdo, a busca por outros conhecimentos tem levado muitos parentes
indigenas aos bancos universitdrios. Luciano e Hoffmann (2010) explicam que sdo mais de

6.000 indigenas estudantes nos cursos de ensino superior, destes, pelos menos 100 estdo
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nos cursos de pods-graduacdo. Os numeros ainda sdo timidos, mas vém aumentando
significativamente, especialmente nos cursos de graduacdo, via conquistas dos movimentos
indigenas, como por exemplo a Lei 12.711, a chamada Lei de Cotas,” o Programa Bolsa
Permanéncia (PBP), entre outros que visam promover o acesso e, em alguma medida, a

permanéncia nos cursos de graduacao.

O ingresso no ensino superior é parte do idedrio de luta das comunidades e
organizacdes indigenas que, por meio das liderancgas politicas estabelecem novas formas de
didlogos para o dominio dos cédigos da sociedade ndo indigena, pois, conhecer os tramites
legais e transitar nos mais diversos espacos institucionais ndo indigenas € um dos principais

desafios enfrentados pelas comunidades indigenas na atualidade.

Nesta esteira, a tarefa de etnografar o branco (Albert & Ramos 2002) tem sido cada
vez mais requerida pelas comunidades indigenas que, concebem a apropriacdo dos
referenciais epistemoldgicos ocidentais como instrumentais importantes para a defesa e
garantia de direitos conquistados no ambito nacional e internacional via organizagao e
reivindicacdo indigena (Araujo 2006), principalmente no que se refere as terras indigenas
que sdao constantemente ameagadas e invadidas por empreendimentos econdémicos, na
maioria dos casos, perpetrados pelo Estado brasileiro, com a construcdo de rodovias, de
hidrelétricas, d ferrovias, de linhas de transmissdo de energia, entre outros que impactam
negativamente as terras, causando danos muitas vezes irreversiveis e colocando em cheque

a possibilidade de futuro das futuras geragdes.

No que tange a histdrica relacdo dos povos indigenas com o Estado brasileiro, sem
duvida a Antropologia ocupa lugar de destaque, tanto no que se refere a mediagdo com as
comunidades indigenas, quanto na colaboracdo e atuacdo na garantia do reconhecimento e
defesa de direitos indigenas. Entendidos como tradutores ou mediadores, os antropélogos
realizam estudos, elaboram laudos, emitem pareceres e sdao concebidos pelas comunidades
indigenas como potenciais aliados e colaboradores pelas possibilidades de transito entre o

mundo indigena e nado indigena.

Desta feita, na medida em que os préprios indigenas se apropriam dos referenciais

tedricos e metodoldgicos das diversas areas do conhecimento, tém diante de si, a

2 Disponivel em: http://portal.mec.gov.br/cotas/perguntas-frequentes.html. Acesso em 27 nov. 2013.
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possibilidade de realizacao de releituras dos canones considerados classicos e, desta feita,
passam a erigir novos olhares a partir do lugar de pertenca que fornece as lentes pelas quais
sao realizadas as leituras de mundo. Portanto, ser indigena e estar na academia, em especial
no curso de Antropologia representa a possibilidade de aproximacdo dos referenciais que
orientaram e orientam as elabora¢des antropolégicas e que, em alguma medida, vém sendo
reelaborados. E certo que a discussdo em tela carece de maiores aprofundamentos, mas
meu esfor¢co esta em, a partir do meu lugar de pertenca propor reflexdes e inquietacdes

sobre o assunto.

Antropologia e novas demandas indigenas

A Antropologia25 comega a se consolidar academicamente no inicio da segunda
metade do século XIX, quando sdo realizados os estudos pioneiros que se estabelecem como
referenciais classicos da disciplina. Para o antropdlogo Jodo Pacheco de Oliveira (2004), os
estudos pioneiros, emoldurados no cendario colonial do encontro entre o antropdlogo e o
nativo, eram marcados pela visdo unilateral: o de fora que percebe e objetiva o outro,
classificando e enquadrando o nativo na légica ocidental eurocéntrica de producdo de

conhecimento.

E fato que, desde entdo, muita coisa mudou, o exotismo e o estranhamento que
marcavam as primeiras elaboraces antropoldgicas foram aos poucos cedendo espaco as
novas metodologias, as técnicas iniciais foram revistas e adaptadas para atender novas
finalidades e demandas, o que implica no didlogo com outras disciplinas para elaboracdo de
novos paradigmas que deem conta da pluralidade das novas formas de produgdo e

elaboracdo cultural. (Pacheco de Oliveira 2004)

A imagem tradicional do antropdlogo malinowiskiano que convive por longos
periodos nas aldeias para a realizagcdo do classico trabalho de campo passou por iniUmeras
metamorfoses. A presenga de antropologos nas comunidades, assim como, as possibilidades
e condicOes de realizacdo dos trabalhos de campo sdo resignificadas, reelaboradas e

redefinidas a partir das percep¢cées de cada povo. Atualmente sdo inumeras as

% Ver também: Florestan Fernandes (1975), Pina Cabral (2004), Trajano Filho e Ribeiro (2004), Mariza Corréa
(2003, 2013), Francisco M. Salzano (2009).
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possibilidades de elaboracdes colaborativas porque os antropdlogos, com raras excecgoes,
sdo considerados potenciais aliados politicos da causa indigena. Uma vez estabelecida
relagdes de confianga, os profissionais sao convidados pelas comunidades para diversas
atividades, que nem sempre estdo vinculadas diretamente aos interesses de estudo,
podendo ser as mais variadas possiveis, indo desde a intervengdo e mediagao em assuntos
especificos da comunidade até o encaminhamento e atuacdo em assuntos nas diversas
esferas de poder e instituicdes com as quais os povos indigenas mantém alguma forma de

relacdo e diadlogo.

Cada vez mais as comunidades indigenas tomam para si a decisdao sobre quem
trabalha, realiza pesquisas ou mesmo pode ter acesso as aldeias. A superac¢do da tutela via
protagonismo indigena tem gradativamente retirado das maos da FUNAI a suposta
atribuicdo de emissao de autorizacdes sobre o ingresso ou ndo de pessoas e a possibilidade
de realizacdo de atividades nas aldeias indigenas, mesmo em meio as resisténcias e

permanéncias da tutela velada, em muitas situagdes.

No caso dos antropodlogos, entendidos como parceiros de luta, representam a
possibilidade de compreensado de perto das questdes melindrosas com as quais 0s povos
indigenas se deparam e que exigem, por exemplo, a realizacdo de estudos ou laudos
antropolégicos. Nesse sentido, a partir da releitura da presenca dos antropdlogos nas
aldeias, os trabalhos a serem realizados passam a ser meticulosamente negociados a partir
de critérios préprios de cada povo indigena. As pesquisas antropoldgicas sdo negociadas,
mesmo quando o antropodlogo se apresenta com o objetivo de realizar pesquisas vinculadas

aos interesses do Estado.

Quando os antropdlogos se apresentam vinculados as universidades a relagdo pode
ser outra, podendo significar a possibilidade de realizacdo de aliancas diversas e duradouras,
mediadas pela possibilidade de realizagcdo de outras parcerias, como a mediacdo no ingresso

de indigenas estudantes nos cursos universitarios.

Para Pacheco de Oliveira, tanto a entrada quanto a permanéncia destes profissionais
nas comunidades, bem como, a realizacdo dos trabalhos é negociada, os objetivos sdo
ajustados e, em alguns casos, adaptados aos objetivos das comunidades que requerem a
participacdo em todas as etapas da pesquisa, além do retorno que pode ser a produgao de

documentos requisitados pelas comunidades, ou mesmo a participa¢do na intermediac¢do de
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questdes diversas junto aos Orgdos governamentais e/ou n3do governamentais,
principalmente no estabelecimento de didlogos com profissionais de outras areas, tal como

acontece na elaboragao dos laudos antropolégicos:

“[h]oje, os lideres indigenas ja discutem diretamente com os antropologos as compensacées
exigidas que podem incluir: atuar em programas de saude, colaborar nas escolas locais;
escrever laudos e relatdrios para organismos publicos, assumir responsabilidades na
identificacdo de terras, na elaboracdo de programas de desenvolvimento, na gestdo de
conflitos e na preparacgdo de programas de recuperacao linglistica, cultural ou documental.”
(2004: 19, sic)

Nesse sentido, a negociagdo passou a orientar as relagdes entre comunidades e
antropdlogos, que sdo acionados sempre que necessario principalmente no assessoramento
de questdes relacionadas a terra, saude, educagdo... tais negociagdes, baseadas em relagdes
de confianca, sdo definidas a partir de parametros especificos elaborados de acordo com o
entendimento de cada povo indigena, que cobra resultados, participa ativamente das
pesquisas, avalia o que é produzido e como é produzido controlando os resultados, faz
criticas e participa da elaboragdo do trabalho como sujeito ativo do processo. (Pacheco de

Oliveira 2004)

De objeto de estudo as comunidades indigenas passam a sujeitos na elaboragao de
conhecimento sobre si mesmas, se apropriando dos referenciais ocidentais e questionando-
os para compreender os processos histéricos de dominacdo, subordinacdo e assimilacdo,
reagindo e reescrevendo as histdrias a partir de epistemologias e cosmovisdes prodprias,
desfiando a academia a revisdo das posturas historicamente europeizadas, elitizadas e

ocidentalizadas.®

O dominio dos conhecimentos cientifico-académicos por meio do acesso as
universidades representa também a possibilidade de empoderamento e autonomia nas

relacGes com o entorno regional, para didlogos mais equitativos:

*® para Luis de Castro Faria “... a antropologia foi um campo de conhecimento estruturado numa época em que
as ciéncias bioldgicas praticamente constituiam a abordagem hegemonica” (2006: 17) quando a anatomia era
considerada ciéncia de destaque nas academias e nas universidades. A antropologia no Brasil, alicercada como
ciéncia bioldgica, preocupa-se com as diferencas entre os grupos humanos, que sdo explicadas biologicamente,
os povos sdo classificados tomando como base o modelo eurocéntrico de evolugdo e de civilizagdo forjados a
partir dos modelos deterministas raciais, pois “[o] modelo racial servia para explicar as diferengas e
hierarquias...” (Schwarcz 1993: 85)
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“[als demandas dos povos indigenas por ensino superior refletem as contingéncias da
experiéncia histdrica vivida. Buscam, de um lado, através de uma maior sistematizacao,
fortalecer os seus conhecimentos tradicionais, sua histéria e lingua e de outro, o necessario
dominio dos assim denominados conhecimentos ditos cientificos-académicos considerados
necessarios para uma melhor insercdo no entorno regional e relevantes para o seu projeto
de autonomia. (Nascimento, Aguilera Urquiza & Landa 2015: 222)

Destarte, os esforcos e discussdes dos movimentos indigenas no que se refere a
insercdo de estudantes indigenas nos cursos de graduacdo e pds-graduacdo estdo na
elaboracdo de estratégias para romper as estruturas excludentes das InstituicGes de Ensino
Superior, que em grande medida, precisa superar as herancas coloniais que permanecem
arraigadas nas relagdes com povos etnicamente diferenciados. Em muitos casos, violentam
os indigenas estudantes via manifestacdes cotidianas que rechacam e desconsideram as
diversidades, as tradicdes e as multiplas formas de produgao de conhecimento,
historicamente excluidas do espaco universitario. Na UFPA, por exemplo, indigenas
estudantes dos cursos da area de saude, em especial do curso de Medicina, denunciam a
intolerancia de alguns docentes que ndo consideram as diferencas étnicas e culturais. Sdo
manifestagdes de preconceito e discriminagao que reproduzem as relagdes de exclusao e

colonialismo, que concebem, ainda, a universidade como privilégio de elites brancas.

A violéncia e o preconceito institucional podem ser manifestos, por exemplo, na ndo
valorizacdo das producdes académicas indigenas, ou ainda na atribuicdo de menor status a
estas, consideradas menores, inferiores. Luciano e Hoffmann consideram que ha pouca
valorizagao das produgdes indigenas na academia, uma vez que “... ja foram produzidas pelo
menos 40 dissertacdes de mestrado e cinco teses de doutorado. No entanto, essas teses e
dissertagdes ndao foram até hoje publicadas e divulgadas, mesmo sendo as pioneiras no

Brasil...” (2010: 07)

Além da pouca valorizagdao dos trabalhos indigenas na academia, o nao didlogo com
as epistemologias indigenas, pautado, sobretudo no eurocentrismo, também se constitui
barreira para a acolhida de conhecimentos indigenas diversos nos espacos hegemonicos de
poder e saber. Para Anibal Quijano, “[a] elaboracdo intelectual do processo de modernidade
produziu uma perspectiva de conhecimento e um modo de produzir conhecimento que
demonstram o carater do padrdo mundial de poder: colonial/moderno, capitalista e

eurocentrado.” (2005: 19)
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E fato que a maioria das IES n3o estd preparada para lidar com as demandas
indigenas, com as diferencas, nem mesmo com as formas diversas de producdo de etno-
conhecimentos. Apesar da implementagdo de politicas e programas de acesso e
permanéncia de indigenas estudantes nas universidades, verifica-se que ainda ha poucos
trabalhos que contemplem as especificidades epistemoldgicas indigenas. Ha que se
considerar também a grande diversidade de povos indigenas e a multiplicidade de
expressdes culturais que representam os mais de 3007 povos indigenas no Brasil hoje, o que
torna ainda maior o desafio das instituicdes de ensino para a superacao do eurocentrismo
gue marcou por longa data as producbes académicas no Brasil. Quijano define
eurocentrismo como sendo “...uma especifica racionalidade ou perspectiva de conhecimento
gue se torna mundialmente hegemonica colonizando e sobrepondo-se a todas as demais,
prévias ou diferentes, e a seus respectivos saberes concretos, tanto na Europa como no

resto do mundo.” (2005: 19)

“"

Para Mignolo, o eurocentrismo “... ndo dd nome a um local geogréfico, mas a
hegemonia de uma forma de pensar fundamentada no grego e no latim e nas seis linguas

européias e imperiais da modernidade; ou seja, modernidade/colonialidade.” (2008: 15)

A estratégia para superacdo do eurocentrismo é indicada por Quijano (2005) e
ratificada por Mignolo (2008), quando propdem a desobediéncia epistémica como
alternativa para a superagdo da colonizagdo técnico-cientifica que possibilite o
empoderamento das epistemologias amerindias e afrolatinas, historicamente
subalternizadas pela hegemonia cientifica europeia. A desconstrucdo necessaria também é
requerida pelos povos indigenas, intelectuais que integram os movimentos indigenas,
conforme problematiza Luciano (2008) quando afirma que é necessdria a elaboracdo de
novas metodologias capazes de implementar didlogos interculturais efetivos, tanto na
produgdo quanto na transmissdao de conhecimentos, como forma de superagdo das diversas

formas de coloniza¢do, dentre estas, o Colonialismo Interno, categoria discutida por Roberto

7 Segundo dados do Censo de 2010 do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), a populagdo
indigena no Brasil é de 817.963 pessoas, vivendo em “dreas urbanas” e “rurais”, o que significa um crescimento
significativo com relagdo ao censo realizado em 1991, quando o total era de 294.131 e de 2000, quando o
numero de indigenas era de 734.127 no censo. De 1991 a 2010 o numero praticamente triplicou, fato que se
deve principalmente as mudangas na propria conjuntura legal do Estado brasileiro, fruto das mobilizagGes e
reivindicagGes dos movimentos indigenas. A Constituicdo Federal de 1988 reconhece o direito de continuidade
das memodrias, histdrias e identidades indigenas. As informagdes podem ser acessadas no site do IBGE:
http://indigenas.ibge.gov.br/graficos-e-tabelas-2. Acesso em 20 de nov. de 2013.
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Cardoso de Oliveira, que afirma que as relagdes entre a Europa e a América Latina foram
marcadas pelo bindbmio colonialismo e pelo colonialismo interno “... o primeiro proprio do

mundo europeu; o segundo, préprio do mundo latino-americano.” (1998: 41)

O colonialismo interno retém parte das caracteristicas das relagdes coloniais, que
implicam em dominacgao politica e exploragdao econdmica do colonizador sobre o colonizado,
reproduzindo mecanismos de dominacdo e exclusdo. O antropdlogo, nesta perspectiva, “...
acaba por ocupar um lugar como profissional disciplina na etnia dominante ...” (Cardoso de

Oliveira 1998: 42)

Para Cardoso de Oliveira, o desconforto somente é diluido, ou ainda minimizado, se
os antropdlogos atuarem como intérpretes e defensores dos povos indigenas, incorporando,
desta feita, a dimensdo politica, tanto em sua pratica, comportamento e produgdo teodrica.
Cardoso de Oliveira chama atencdo para diferenca entre o antropdlogo europeu e o
antropdlogo Latino-americano, para o ultimo, cidadania e profissdo sdo “faces de uma
mesma moeda”, pois, o antropdlogo latino-americano tem em sua especificidade
profissional a pratica e a dimensdo tedrica do Indigenismo, que esteve presente desde o
inicio da disciplina. No Brasil, o compromisso com a causa indigena marcou a disciplina
especialmente a partir dos anos 30 do século passado, constitui importante perspectiva na
construcao da Antropologia no Brasil, porque considera as particularidades e especificidades

das apropriacdes e elaboracgGes feitas por brasileiros antropdlogos. (1998: 43)

A Antropologia no Brasil em especial avancou muito nessa direcdo, estabelecendo
didlogos interculturais que resultaram em vdrias producdes importantes sobre direitos
indigenas e politicas indigenistas, como as realizadas por Silvio Coelho dos Santos (1982;
1989), Antonio Carlos de Souza Lima (1995), Souza Lima e Maria Barroso-Hoffmann (2002),
Jodo Pacheco de Oliveira (2004), Manuela Carneiro da Cunha (1987; 1992), entre tantos
outros, que sao referéncias na teorizagéo e agdo em favor da efetivagdo de direitos
indigenas acionados tanto por indigenas quanto por ndo indigenas para, entre outras
possibilidades, discutir a relagdo do Estado brasileiro com os povos indigenas, denunciando

violagdes e violéncias praticadas contra coletividades indigenas.

Para Souza Lima, este movimento de articulacio em prol dos direitos indigenas

deveria ser ampliado para outras esferas,
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“[c]oncentro-me na antropologia produzida no Brasil porque, pela via tanto da critica quanto
da intervencdo, ela vem sendo um articulador fundamental nas inovagdes das politicas e
Estado para as populagdes indigenas. Valeria a pena pensar algo semelhante para as esferas
do direito, dos saberes médicos e das ciéncias voltadas para o meio ambiente.” (2002: 87)

Souza Lima (2002) também destaca as importantes e valorosas contribui¢Ges a partir
de experiéncias de antropologos vinculados ou ndo aos aparelhos de governo e que tém
desenvolvido praticas inovadoras nas relagdes com as sociedades indigenas. Muitas destas
novas elaboracdes se devem as percepcdes sobre o papel politico e ético dos antropdlogos
junto aos povos indigenas, a partir de perspectivas plurais e metodologias de pesquisa

participativas que anunciam novas formas de produgao etnografica.

Para James Clifford (1998) o modo classico de fazer Antropologia, baseado na
autoridade etnografica do autor que escreve sobre e nao com vem sendo questionada.
Nesse sentido, urge o reconhecimento das lacunas e equivocos cometidos por posturas
cientificas etnocéntricas para novas possibilidades metodoldgicas, mais adequadas a

multiplicidade e diversidade dos povos como sujeitos de conhecimento.

“...0 Ocidente ndo pode mais se apresentar como o Unico provedor de conhecimento
antropoldgico sobre o outro, tornou-se necessario imaginar um mundo de etnografia
generalizada. Com a expansdo da comunica¢do e da influéncia intercultural, as pessoas
interpretam os outros, e a si mesmas, numa desnorteante diversidade de idiomas.” (1998:
19)

Tornou-se crucial para os povos formar imagens uns dos outros, de maneira que
sejam compreensiveis as interconexdes das relacbes de poder e de conhecimento
estabelecidas a partir de relagdes histéricas. Para Clifford, a linguagem é atravessada por
intencbes e sotaques, “... [a]s palavras da escrita etnografica, portanto, ndo podem ser
pensadas como monoldgicas, como a legitima declaragdo sobre, ou a interpretacdo de uma

realidade abstraida e textualizada.” (1998: 44)

A linguagem, nesse sentido é atravessada por subjetividades e o etndgrafo esta
imerso numa teia de relagdes intersubjetivas em campos de poder, portanto, ndo ha

nenhuma posicdo neutra em se tratando de posicionamentos discursivos. (Clifford 1998: 45)

“"

A etnografia consiste num processo de didlogo em que os interlocutores

negociam ativamente uma visdo compartilhada de realidade” (Clifford 1998: 45), ou seja, é
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uma interpretacao do ponto de vista do nativo, entdo a experiéncia da pesquisa é sempre
“uma negociacdo em andamento” isto porque, “[a] escrita etnografica atual estd procurando
novos meios de representar adequadamente a autoridade dos informantes.” (Clifford 1998:

48)

Para Clifford “os atuais estilos de descrigdao cultural sdao historicamente limitados e
estdo vivendo importantes metamorfoses”, é preciso atengdo as multivocalidades. O autor
prossegue afirmando que a ciéncia etnografica nao pode ser realizada desconectada de um

debate politico-epistemoldgico mais geral sobre a escrita e a representacdo da alteridade.

“[é] mais do que nunca crucial para os diferentes povos formar imagens complexas e
concretas dos outros, assim como das relagdes de poder e de conhecimento que as
conectam: mas nenhum método cientifico soberano ou instancia ética pode garantir a
verdade de tais imagens. Elas sdo elaboradas — a critica dos modos de representac¢do colonial
pelo menos demonstrou bem isso — a partir das relagdes histéricas especificas de dominacao
e de didlogo.” (Clifford 1998: 18)

Carneiro da Cunha (1992) explica que as sociedades indigenas elaboram, a sua
maneira, formas diferentes de compreender as relagdes histéricas com os brancos e
significam (re-significam) a partir de suas cosmovisdes o contato com os ndo indigenas,
reivindicando para si o papel de sujeitos e protagonistas no processo, ndo como vitimas,
como comumente sao concebidos. Porque enquanto a Antropologia estava preocupada com
as suas formas de entender e conceber o outro ndo se dava conta de que também era

guestionada e re-significada por esses outros.

Para Carneiro da Cunha, durante muito tempo imperou no Brasil a nogao de que os
indigenas foram vitimas historicas de um sistema mundial, “... vitimas de uma politica e de

praticas que Ihes eram externas e que os destruiram.” (1992: 17)

Ao que acrescenta,

“[e]ssa visdo, além de seu fundamento moral, tinha outro, teérico: é que a histéria, movida
pela metrépole, pelo capital, s6 teria nexo em seu epicentro. A periferia da capital era
também o lixo da histéria. O resultado paradoxal dessa postura ‘politicamente correta’ foi
somar a eliminacao fisica e étnica dos indios sua eliminagdo como sujeitos histéricos.” (1992:
17)

A contraposicdo dessa visdo eurocentrista da histéria, que trata os povos indigenas

como periféricos na producdo da historiografia oficial é a afirmacdo de que os povos
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indigenas sao agentes de suas histdrias e ndo vitimas, pois interferem, participam, decidem a
partir de uma consciéncia historica, de maneira que cada povo indigena significa o contato e
o homem branco a partir das cosmologias e histérias indigenas, ou seja, a partir da acdo e da

vontade indigena no fazer histdria. (Carneiro da Cunha 1992: 18)

Para Marshall Sahlins “[a] histéria é ordenada culturalmente de diferentes modos nas

diversas sociedades, de acordo com os esquemas de significacdo das coisas.” (1997: 07) A

-

cultura é modificada historicamente na agdo. Tomando a premissa de Sahlins (1997)
possivel afirmar ndo ha uma historia, mas histdrias, elaboradas na diversidade e
dinamicidade dos povos e culturas. Barth (2000) entende que um evento cultural é
vivenciado de formas diferentes pelas pessoas, que produzem diversas formas de relacdo e
interpretacdo do mesmo. A etnografia como descricdo densa ¢é interpretativa e
microscopica. Os antropologos, por sua vez, nao estudam as aldeias, e sim, nas aldeias. Nao
é, portanto, uma reconstrucdo logica de uma simples realidade, é interpretacdo. (Geertz

2008)

Os atores estdo posicionados diferentemente, e, portanto, ndo ha um interlocutor
preferencial ou privilegiado que dé conta de todos os aspectos de um mesmo
acontecimento ou fato, enquanto a cultura reproduz diferengas sobre as pessoas e nao as
reduz. A pesquisa nesse sentido é uma interpretacdao, uma leitura possivel, porque as
culturas sdo heterogéneas, permeadas por incertezas, incoeréncias, espacos possiveis. As
pessoas vivem a cultura de maneiras diferentes, por meio da interacdo, porque as fronteiras

sdo fluidas e fraturadas. (Barth 2000)

Desta feita, ndo ha mais espaco para a autoridade experiencial inquestiondvel do
autor, que, na concepgdo de autoridade polifénica proposta por Clifford (1998) é diluida
pelas muitas vozes no texto, porque tudo esta interconectado. Ndo é mais a experiéncia
individual relatada no texto que confere veracidade e objetividade: “eu vi”, “eu estive 13",
“posso falar porque estive 13”, a experiéncia cede lugar a producdo com e pelos os sujeitos.
Para Clifford (1998) todas as vozes falam no texto, de forma intersubjetiva, ndo coercitiva,
portanto, ndo pode mais ser “limpo” (higienizado) para encenar uma autoridade, mas deve

apresentar as incoeréncias e os dilemas inerentes ao trabalho polifénico.

Na esteira das mudangas, novas possibilidades de leitura e produgao textual estao

sendo ensaiadas, resignificando o papel dos povos indigenas nas elaboracgdes, que, imbuidos
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do discurso que reivindica o protagonismo e o controle social sobre tudo que lhes diz
respeito, especialmente a partir dos marcos constitucionais e das conquistas assinaladas
pela Convengdo n? 169 da Organizagdo Internacional do Trabalho (OIT) e pela Declaragao
Universal dos Direitos dos Povos Indigenas da Organizacdo das Nag¢bes Unidas (ONU),
requerem participacdo direta e controle de todas as acdes que lhes digam respeito,
produzindo, inclusive, novos marcos para a propria Antropologia. Talvez neste aspecto, do
protagonismo indigena em novas experiéncias de produgdao académica, o trabalho assuma
os contornos desafiadores, porque elaborado por uma mulher Kaingang em formacgao

antropolégica em didlogo com um povo Tupi, os Tembé Tenetehara.

Kaingang entre os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para

O povo Tembé Tenetehara, que se autodetermina “de Santa Maria do Para”, vive
hoje nas aldeias Jeju e Areal, localizadas nos limites do municipio de Santa Maria do Para,
gue secciona as duas comunidades. Conforme narram os proprios Tembé, o municipio
avancou sobre o territério de ocupacao tradicional, expulsando-os, ou seja, a cidade chegou
até eles. Os Tembé Tenetehara®® pertencem ao tronco linguistico Tupi-Guarani, e conforme
o linguista Max Boudin (1966), a autodenominacdo Tenetehara significa gente, indio
verdadeiro, enquanto Timbé que é sua variante, provavelmente foi designada pelos
regionais e significa nariz chato. Registros de Wagley e Galvdo (1961) indicam que os
Tenetehara migraram da regido do Pindaré em diregdo aos rios Guamd, Gurupi e Capim, por
volta de 1850. As aldeias Tenetehara se estendiam de Barra do Corda, no rio Mearim, no
hoje estado do Maranhao, até os rios Gurupi, Capim e Guamd, na regidao nordeste do estado
do Para. Por volta da década de 60, a populacdo Tenetehara do Guamd e Capim estava
estimada entre 350 e 450 pessoas. Ricardo (1985) indica que entre os séculos XIX e XX, a
populacdo Tembé e Guajajara sofreu decréscimo de mais de dois mil por cento, passando de
aproximadamente nove mil individuos em 1872, para, em torno de 400 pessoas no final da

primeira metade do século XX.

%% De acordo com o linguista Max Boudin, os Tembé constituem o ramo ocidental dos Tenetehara. Os Guajajara
sdo o grupo oriental. Fonte: http://pib.socioambiental.org/pt/povo/tembe/1021. Acesso em 28 set. 2014. Para
mais informag0es sobre os Tenetehara consultar Gomes (2002).
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Dentre as causas da violenta redugdo populacional estao principalmente o contagio
de doencas como a gripe e o sarampo, advindas principalmente do confinamento nos
aldeamentos®® e do contato com os n3o indigenas, realizado por meio dos regatdes que
percorriam os rios em com vistas a aquisicdo e troca de mercadorias, conforme assinala

Ricardo:

“[n]o século XIX, j& no Gurupi, Guama e Capim, os Tenetehara, entdo chamados de Tembé,
foram submetidos a politica de aldeamentos das Diretorias Parciais criadas pelo Regimento
de 1845. Nessa ocasido, desde ha muito obrigados a diversificar sua economia para produzir
artigos de troca em conseqiiéncia do contato com os regatGes...” (1985: 182, sic)

Somente por volta da década de 70 do século XX é que houve a retomada do
crescimento demografico, apesar de lento. Atualmente, os Tembé Tenetehara se localizam
em aldeias situadas no estado do Par3, enquanto os Guajajara, que sdo o ramo Tenetehara

oriental, localizados no hoje estado do Maranhao.

Depois de quase meio século de retomada do crescimento demografico, o que foi
possivel, sobretudo, pela elaboragao de estratégias proprias de resisténcia, os Tenetehara,
Tembé e Guajajara encontram-se hoje entre os povos indigenas do Brasil com maior
populacdo, conforme informac¢ées do Censo Demografico de 2010, do Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE), somam 24.428 pessoas, das quais, 4.473 vivem fora das terras

indigenas. No Par4, atualmente s3o cinco® as terras indigenas Tembé Tenetehara.

> A tatica de aldear os indigenas distantes de suas terras foi realizada no Brasil desde o periodo colonial
quando, os Jesuitas se ocuparam com a catequizacdo e civilizagdo dos “gentios”. A aldeia era o local de
“amansamento” daqueles que eram considerados “selvagens”. Uma vez amansados, passariam a auxiliar na
busca dos que eram considerados “brabos” e que, de alguma forma, resistiam ao contato. Os aldeamentos
garantiam a ocupagdo territorial porque liberavam os territdrios da presenga indigena, além disso,
asseguravam mao de obra para os ndo indigenas e para a prépria sustentacdo do aldeamento. O trabalho de
catequese, por sua vez, era a possibilidade de rapida expansdo do sistema colonial e se dava pela adogao de
interpretes indigenas para o ensino do evangelho, da escrita e da leitura as criancas. A pratica da catequese em
sistema de aldeamentos pelos missionarios é atualizada no século XIX, mantendo alguns dos principios, como
enclausuramento, adocdo de interpretes, ensino da escrita e da leitura e trabalhos agricolas e manuais.
(Pacheco de Oliveira & Rocha Freire 2006)

% Sendo: (1) Reserva Indigena do Alto Rio Guamd (RIARG), com area oficial de 279.897 hectares e uma
populagdo de 1.425 pessoas; (2) Reserva Indigena Tembé, localizada no municipio de Tomé-agu e que possui
area de 1.075 hectares, populagdo de 60 pessoas e encontra-se “Regularizada”; (3) Reserva Indigena Turé-
Mariquita e (4) Reserva Indigena Turé-Mariquita 11, ambas localizadas no municipio de Tomé-Acu, a primeira,
com area de 146.97 hectares, juridicamente regularizada como “terra tradicionalmente ocupada” e que conta
com populagdo de 40 pessoas. A Reserva Indigena Turé-Mariquita |l possui drea de 593.55 hectares enquadra-
se na modalidade de Reserva Indigena, com situagdo juridica constando como “Encaminhada” nos registros da
Fundacdo Nacional do indio; e (5) a Reserva Indigena Maracaxi, situada no municipio de Aurora do Para, com
area de 720 hectares, cuja fase atual do procedimento consta como “Declarada”, onde residem cerca de 50
pessoas. Fonte: http://ti.socioambiental.org/pt-br/#!/pt-br/terras-indigenas/3573. Acesso em 23 set. 2014.
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Distante cerca de 100 quilémetros de Belém, na regido Nordeste do estado, a cidade
de Santa Maria do Para é cortada pela BR 316, importante via de conexdao com a BR Belém-
Brasilia, que concentra grande fluxo de veiculos e impacta diretamente a populacdo do
municipio, em especial, os indigenas que viram a cidade avancar sobre os lugares de
obtencdo de alimentos, sobre as dreas de plantio e nos locais considerados sagrados, como
os cemitérios, por exemplo, que estdo hoje em areas ndo acessiveis porque situados em
areas particulares.‘:’1 Conforme é possivel verificar no mapa, o municipio de Santa Maria do
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Mapa 1: Localizacdo dos Tembé Tenetehara em Santa Maria do Para
Fonte: Lopes 2015.

A agao dos fazendeiros que ocupam atualmente a drea do cemitério velho é uma das
inimeras formas de violéncia enfrentadas historicamente pelos Tembé Tenetehara, tanto no
que se refere a atuacdo do Estado brasileiro, quanto na convivéncia com os ndo indigenas
qgue, de longa data, invadiram e ocuparam o territorio tradicional. O cemitério velho, por
exemplo, vem sendo remexido para retirada de areia pelo fazendeiro que adquiriu a terra.
Os buracos feitos por maquinas pesadas estdao préximos do cruzeiro central que ainda esta
no local. O cemitério esta hoje numa fazenda proxima a Vila do Dezoito, numa propriedade

particular.

31 PN . . ~ . .
Na sequéncia do trabalho discuto melhor a relagdo dos Tembé Tenetehara com os locais de enterramento.
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Almir Vital da Silva, que é lideranga Tembé do Jeju informa que no periodo inicial da
retomada da luta pelo reconhecimento étnico, fizeram ato simbdlico no cemitério, que se
encontra hoje coberto por vegetacao alta. Ainda assim é possivel identificar as sepulturas de
criancas e adultos. Estdo visiveis e em bom estado de conservacdo os quatro pilares de
madeira de acapu que eram parte do girau de onde eram colocados os corpos para o
sepultamento. Nas varias idas ao Prata pudemos constatar o avanco da atividade na area de
enterramento. Juntamente com o colega Rhuan Carlos dos Santos Lopes, fizemos o registro
fotografico, elaboramos denuncia e protocolamos junto ao Instituto do Patrimoénio Histdrico
e Artistico Nacional (IPHAN), em Belém, mas ainda ndo houve encaminhamentos concretos

no sentido de coibir a atividade que violenta a meméria e a histdria Tembé. >

Dona Judite chamou atengdo diversas vezes sobre os riscos de mexer com os mortos,
nas conversas realizadas na sua cozinha, muitas vezes em tom de brincadeira, recomendava
gue os mortos fossem deixados quietos. Exercendo o papel de Xamd, pela habilidade que
possui de prever acontecimentos, o que é favorecido pela sensibilidade que tem no trato
com as pessoas da comunidade ou com as quais mantém alguma relacdo, Dona Judite
deposita grandes expectativas com relacdo a atuacdo dos parentes indigenas em formacao
no auxilio das questées que envolvem as comunidades do Jeju e do Areal. Em sendo pessoa
da cozinha de Dona Judite, acionando diferentes identidades que me identificam e me
aproximam de diferentes espacos e pessoas, estabeleco relacbes, adentro lugares
permitidos, sou chamada ao compromisso de “ajudar a comunidade”, ou seja, estou sujeita
as formas de inclusdo e exclusao, aos conflitos e tensdes proprios das disputas que estdo em

jogo, tanto na comunidade quanto fora dela.

Nesse sentido, tenho me situado nesse campo multivocal e multifacetado, onde a
pluralidade de ideias, os conflitos e as contradicGes estdo em cena, ndo podendo estar

ausentes de minhas elaboracdes, que, sdo atravessadas pelo meu pertencimento étnico,

*? Jane foi convidada pelos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para no ano de 2009 para “escrever a histéria
do povo”, uma vez que, as producgOes sobre os mesmos é escassa. Em resposta a comunidade elaborou
projetos que estdo em andamento com financiamento do CNPq (Beltrdo, 2012, 2013 e 2014). Vinculados as
pesquisas, outros trabalhos de mestrado e doutorado estdo sendo elaborados e publicados: Beltrdo (2012a e
2012b); Beltrdo e Fernandes (2014); Beltrdo e Lopes (2014); Fernandes, Silva e Beltrdo (2011) e Fernandes
(2013). Dentre os trabalhos de pesquisa na graduagdao em andamento e concluidos: Nucleo Colonial Indigena —
documentos de Sanderly Gongalves de Almeida (Ciéncias Sociais, UFPA); Indigenas em situagdo de violéncia de
Camille Gouveia Castelo Branco Barata (Ciéncias Sociais, UFPA); na Pds-Graduagao a tese: Alcoolizagdo entre os
Povos indigenas: uma proposta de a¢do de Telma Eliane Garcia (PPGA/UFPA), defendida em 2105.
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pelo fato de ser indigena mulher, de pertencer ao pequeno grupo de pds-graduandos
indigenas no estado do Pard, por estar vinculada a UFPA e também por ser académica em
um dos cursos em que se depositam muitas expectativas com relacdo a atuacdo e as
possibilidades de contribuicdo com a causa Tembé. Desta feita, as expectativas acabam
sendo depositadas naqueles que tém certa experiéncia acumulada e, por isso, sdo vistos

como importantes colaboradores.

Neste capitulo procurei problematizar a relagdo dos povos indigenas com a
Antropologia, também refleti acerca das contribuicbes da disciplina nas lutas por
reconhecimento de direitos indigenas no Brasil. Procurei mostrar como o protagonismo
indigena é importante para as elaboragdes antropoldgicas atuais e como a atuagdo dos

antropdlogos vem sendo resignificada e negociada pelos povos indigenas.

Contextualizei minha presenga entre os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para,
as implicacdes, dificuldades e potencialidades do trabalho. Acredito que a formacdo, para
além de um projeto pessoal é parte de um projeto politico maior, pois, concebo minha
presenca na universidade como resultado de dura e ardua conquista, fruto de lutas que
também tive a possibilidade de protagonizar. Por isso, o desafio ndo é somente fazer um
trabalho academicamente aceitavel para a conclusdo do curso, mas produzir reflexdes que
possam contribuir coletivamente. No préximo capitulo discuto com mais minucias estes

desafios e minha insercdo entre os Tembé Tenetehara.

Sem duvida muitas questGes permanecem em aberto, algumas certamente vdo me
acompanhar durante muito tempo, mas, como os Tembé que se reinventam, se refazem e
seguem lutando, compreendem que se trata de grande desafio construir a etnografia com
pares. Tenho, portanto, o peso da responsabilidade de construir propostas, discussdes e
elaboragcBes que ndo se encerram em um trabalho final, mas que sdo parte de nova etapa

em minha vida pessoal, profissional e militante.

Conforme expliquei no inicio do trabalho, tenho buscado formacdo interdisciplinar
como forma elaborar respostas para os desafios pessoais, profissionais e politicos que
enfrento em sendo indigena educadora e militante em direitos indigenas. Minhas vivéncias e
experiéncias pessoais e profissionais, intra e interculturais, me conduziram por diferentes
caminhos, em alguns casos mediados pela minha condigao de “parente” que compartilha as

mesmas lutas. Hoje, cursando o doutorado em Antropologia me vejo novamente diante de
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novo desafio: elaborar o trabalho de tese com os parentes Tembé Tenetehara de Santa
Maria do Pard, povo Tupi que ha cerca de uma década iniciou o processo de retomada da
terra de ocupagao tradicional e de reafirmagao identitaria depois de mais de um século de
imposicdo cultural e linguistica que os silenciou, principalmente pelas investidas do Estado

brasileiro via politica educacional escolarizada.
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Caminhos percorridos ou propadsitos tedricos metodoldgicos

Dialogando com os parentes: expectativas e possibilidades do trabalho

Quando fui apresentada aos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para, no inicio de
2013, na condicdo de parente indigena (Luciano 2006), que compartilham lutas e
enfrentamentos, integrava o grupo de pesquisadores orientados pela antropdloga,
professora e amiga Jane Felipe Beltrdao que, desde 2009, desenvolve atividades de trabalhos
e orienta pesquisas nas aldeias do Jeju e Areal, atendendo ao convite das liderancas. Como
desafio, construir a tese com base no didlogo, na participacdo e na colaboracdo entre pares
com a preocupacdo de atender os requisitos académicos e cientificos da tarefa, tendo
sempre presente minha trajetdria de vida articulada com a pauta da educacdo escolar

indigena e dos direitos indigenas como parte indissociavel das elaboragdes.

No periodo de 2013 a 2016 estive nas aldeias Jeju e Areal em diferentes momentos,
participei de atividades nas escolas ndao indigenas onde os Tembé estudam, de reunides
relacionadas a pauta de luta das comunidades, acompanhei o cotidiano de algumas familias
em momentos de lazer, como banhos nos igarapés, festas tradicionais, jogos de futebol,
caminhadas, festas de aniversario, entre outras. Na aldeia Jeju, também chamada pelos nao
indigenas de Vila Jeju, fui acolhida na casa de Dona Judite Vital da Silva, mae de Almir Vital
da Silva que é uma das liderangas Tembé Tenetehara mais atuantes nas comunidades, tendo

sido presidente por dois mandatos consecutivos da AITESAMPA.

Quando fui apresentada a Dona Judite, fui recebida com um abrago demorado e
caloroso, primeiro pelo fato de ser irma de Edimar Antonio Fernandes, pessoa da cozinha®
de Dona Judite com quem Almir morou em Belém desde quando foi aprovado no processo
seletivo para indigenas e passou a cursar enfermagem na UFPA, em 2010, e com quem
também morei durante o periodo que estive em Belém para cursar as disciplinas do

doutorado. A amizade da familia de Dona Judite com meu irmao Edimar, que construiu a

3 Utilizo o termo para referenciar a acolhida na parte da casa que é reservada aos familiares e as pessoas mais
préoximas da familia, estar na cozinha significa compartilhar do momento do preparo dos alimentos e das
refeicdes, que sdao também ocasiGes de conversas, dialogos, de maior proximidade e intimidades com as
pessoas da casa e as que a frequentam.
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dissertacdo de mestrado®* sobre a associacao da aldeia, defendida em 2013, me possibilitou

a entrada na comunidade na condicdo de “irma de Edimar” e orientanda da professora Jane.

Os Tembé Tenetehara que estdo hoje nas aldeias Jeju e Areal, comunidades que
pertencem ao municipio de Santa Maria do Par3, regido Nordeste, se identificam como “os
de Santa Maria” como forma de diferenciagdo dos Tembé das demais aldeias. O nome
também esta na associacdo que representa as duas aldeias e constitui um dos marcadores
identitarios que remete ao pertencimento étnico e ao lugar onde estao desde meados da
segunda metade do século XIX, quando se deslocaram em diaspora da regido do Mearim, no
Maranhdo em direcdo ao Par3, onde estabeleceram aldeias. A hoje Vila Santo Antonio do
Prata era uma destas aldeias até a chegada do Freis Capuchinhos Lombardos da Missao do
Norte e a instalacdo do Nucleo Colonial Indigena do Maracana que os reuniu para fins de
catequese e civilizacdo. A acdo, em parceria com o governo do Estado a época promoveu a

ocupacao do territério pelos migrantes nordestinos e imigrantes vindos da Europa.

Nas memodrias das pessoas da comunidade o fato é lembrado e narrado:

“u

. com o passar do tempo o governo colonizou, porque chegava gente do Nordeste,
cearense, piauiense, e ai eles mandavam, foi colonizando. E até porque hoje, ndis sente
dificuldade porque essa colonizagdo, e ai cortaram o territorio e ficou do Santo Antonio até o
Goiabal, ficou esse pedacinho de terra aqui hoje, e até hoje ndis tamo lutando, porque o
governo do estado fez os loteamento, o INCRA deu um documento, digamos assim, como
posseiro, e esse posseiro fez a posse ja repassou pra outro, e até hoje ndis tamo por aqui
sofrendo, lutando pra ver se consegue trazer de volta, mas ta um pouco meio complicado,
mas a gente espera que um dia a gente possa chegar 1a...” (Cacique Miguel)

O nucleo permaneceu de 1898 a 1921, quando o espaco passa a ser interessante para
a instalacdo de um Leprosario. Dona Maria Francisca da Silva, Capitoa da Aldeia Jeju,
rememorando as histdrias que ouviu de sua mae, tias e tios, narra quando os leprosos foram
levados ao Prata pelo governo do Estado, alegando que ndo havia mais ninguém no lugar. A
instalacao do Servico de Prophylaxia da Lepra no Pard, no ano de 1921, demandava pela
instalacdo de um leprosario oficial. As buscas por local adequado findaram quando o médico

Souza Araujo teve o primeiro contato com as instalagdes do Prata.

*Intitulada Luta por direitos: estudo sobre a Associagdo Indigena Tembé de Santa Maria do Pard (AITESAMPA)
analisa a organizagdo social politica do povo em torno da luta pelo reconhecimento étnico e pela demarcagao
da terra. Mostra como os Tembé elaboram estratégias de didlogo com o Estado brasileiro por meio de
documentos e projetos a fim de reivindicar direitos historicamente negados. Ver EFernandes (2013).
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Assim como os Capuchinhos, Souza Araujo levou em consideragao a proximidade e a
facil comunicacdo com a capital, além da existéncia de grande area para cultivos, o que
favoreceria a instalagdao do que viria a ser a primeira Col6nia Agricola de Leprosos do Brasil.
Sobre a presenca Tembé Tenetehara no lugar, Souza Araujo (1924) se limita a dizer que o
Prata havia sido destinado a “catequese dos selvagens”.

O silenciamento sobre a presenca Tembé Tenetehara se estendeu por quase um
século nos documentos oficiais. A analise dos registros do periodo do Lazardpolis que
constam nos arquivos da Unidade de Saude, que esta sob a administracao da SESPA na hoje
Vila Santo Antonio do Prata (livros de débitos, registros, fichas individuais dos internos, entre
outros) confirma a invisibilizagdo, ndo ha referéncias dos indigenas no local.

Segundo informa Dona Maria, nenhum Tembé foi contaminado pela doenca, gracas a
Deus ndo pintou em ninguém, o que pode ser considerada uma das explicagdes possiveis
para a auséncia dos mesmos nos registros referentes ao Prata, ou ainda, podem ter tido a
pertenga ocultada na identificagdo racial constante nos portudrios, supostamente
considerados como mesticos ou pardos, uma vez que, a integracdo e a assimilacdo era o
objetivo inicial da constituicdo do Nucleo Colonial, como forma de absorvé-los entre os

regionais e apagar a identidade étnica.”

Submetidos as politicas de colonizagdo no final da segunda metade do século XIX até
meados do final da segunda década do século XX, os Tembé Tenetehara de Santa Maria do
Pard permaneceram silenciados na historiografia produzida no Brasil. Parte das politicas de
branqueamento delineadas e colocadas em pratica no Brasil na segunda metade do século
XIX, as politicas integracionistas e assimilacionistas para povos indigenas tém como uma das
estratégias, a criagdo dos nucleos coloniais indigenas sob administracdo das missdes
religiosas, tendo o financiamento direto do Estado com o objetivo de colocar em pratica o
projeto de catequizacdo e civilizacdo para indigenas, conforme discutem Marta Rosa
Amoroso (2001 e 2014), Izabel Missagia Mattos (2004), José Maria de Paiva (1982), Carneiro
da Cunha (1992), Souza Lima (1995).

As tentativas de apagamento e invisibilizagdo Tembé Tenetehara de Santa Maria do

Pard ocorreram tanto no dmbito politico e administrativo do Estado, quanto na literatura

35 . . ~ . 3T s . . ~
Os prontuarios do Prata, ainda, ndo passaram por rigorosa analise, entretanto, ha indicagdo em algumas
fichas de pessoas oriundas do Jeju e do Areal, o que talvez indique possiveis interna¢des de pessoas indigenas.
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histérica a antropoldgica. Sobre os Tenetehara no Maranhdo (especialmente sobre os
Guajarara) e no Pard (sobre os Tembé), ha consideravel producdo académica, mas ndo
menciona os Tembé de Santa Maria do Pard no periodo posterior a década de 20 do século
passado. A documentacdo do Servico de Protecdo ao indio (SPI) a qual tive acesso durante
pesquisa no Museu do Indio, no Rio de Janeiro, também refere apenas os Tembé de outras

terras indigenas no Pard, com destaque para o Alto Rio Guama e Gurupi.*®

Dentre a bibliografia que trata sobre os Tenetehara de forma mais abrangente esta o
trabalho de Max Boudin, linguista que publicou o “Dicionario de Tupi Moderno”, fruto de
trabalho de dois anos de “convivio entre os indios do alto e médio rio Gurupi” (1966: 07,
grifos do autor). O dicionario apresenta o estudo das linguas indigenas faladas naquela
regido: Urubu, Tembé-Ténétéhar [grafia do autor] e Timbira, sendo os dois primeiros do

tronco Tupi e o ultimo do tronco Jé.

Outra referéncia importante é o trabalho de doutoramento de Mércio Pereira Gomes

. . 37 .
sobre os Tenetehara, orientado por Charles Wagley e publicado em 2002,”" que analisa as
relagGes dos Tenetehara com a sociedade nacional. Sara Alonso (2000) escreveu sobre as
normas e obrigacdes que orientam a relacdo pesquisador e pesquisado entre os Tembé do
Gurupi, que demandaram da autora o auxilio na escrita da histdria do grupo, sdo parcerias,
aliancas estabelecidas a partir das regras préprias de cada povo no sentido de regular e

mediar a relagdao da comunidade com os antropélogos.

O trabalho classico de Charles Wagley e Eduardo Galvdo (1961) informa que os
Tenetehara migraram da regido do Pindaré em dire¢ao aos rios Guamd, Gurupi e Capim. Seu

Miguel descreve como os Tembé se movimentavam pelo territério tradicional:

“... algumas familias foram pro Capim, algumas familias foram pro rio Guama, outras subindo
no rio Gurupi, que fica na divisdo do Parda com o Maranhdo ... com o tempo, resolveram
seguir ao Pard. Muito antes, na frente deles, veio outro povo, aqui na regidao de Braganca, na
regidao de Capanema, na regido aqui de Belém, e sairam se instalando, na regido do Capim, e
sairam se instalando e esse povo Tembé aqui que ficou no municipio de Igarapé-acgu, que nao
existia Santa Maria, e ficaram aqui. Esse povo foram até Belém e o governo da época cedeu
essa parte da terra aqui que ndo tinha ninguém, ndo tinha branco.”

*® Ver Arnaud (1984/85) e Alonso (2000).
Julio Cesar Melatti (2003) publicou resenha sobre o livro. O texto estda disponivel em:
http://www.scielo.br/scielo.php?pid=50034-77012003000100007&script=sci_arttext. Acesso em: 16 abr. 2015.
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A diaspora, categoria discutida Stuart Hall (2003), compreende movimentos de
migracdo livre ou forcada, fluxos de povos e culturas. Beltrdo e Lopes (2014), referem
movimentos de deslocamentos compulsérios dos Tembé Tenetehara que provocaram
rupturas traumdticas pela saida, muitas das vezes forcadas, dos territérios de ocupacao

tradicional.

As identidades, nesse sentido, sdo hibridas, reelaboradas, ndo fechadas, nem

homogéneas:

“[a] alternativa ndo é apegar-se a modelos fechados, unitdrios e homogéneos de
‘pertencimento cultural’ mas abarcar os processos mais amplos — o jogo da semelhanca e da

7

diferenca — que estdo transformando a cultura no mundo inteiro. Esse é o caminho da
‘didspora’, que é a trajetdria de um povo moderno e de uma cultura moderna.” (Hall 2003:
45)

Os Tembé que hoje estdo em Santa Maria sdo também identificados na literatura
como “os do Prata”, referéncia ao nome do rio que atravessa a localidade da Vila do Prata,
localizada no municipio de Igarapé-Acu e que era das antigas aldeias dos Tembé, na segunda
metade do século XIX. Foi no Prata que os Tembé foram reunidos para a implementacao das
politicas do Estado instituidas por meio de contratos de catequese para civilizagdo firmados
com os Freis Capuchinhos Lombardos da Missdo do Norte em 1898 e que perdurou até
1921, quando o lugar foi transformado em Coldnia de Leprosos em 1922. (Muniz 19133;

1913b)

No periodo compreendido entre 1898 a 1921, as criangas>® Tembé foram retiradas
das familias e levadas aos internatos masculinos e femininos para “catequizacdo e
civilizacdo”, nos termos das orientacdes politicas e religiosas do Estado e da Igreja a época,
conforme indicam os documentos de governo. As narrativas Tembé Tenetehara informam as
violéncias sofridas no decorrer deste processo de “civilizacdo” com base na educacao escolar
religiosa, nos casamentos interétnicos e nos trabalhos bracgais dos adultos. Por esta razdo,

sao tomadas como fontes privilegiadas na elaboragao do trabalho.

Depois da saida compulséria do Prata, os Tembé Tenetehara simplesmente
“« ” . . ;. ;. . .
desaparecem” dos registros histoéricos e antropolégicos, como se tivessem deixado de

existir, o que pode ter sido interpretado como o sucesso das politicas de integracao

% Sobre a violagcdo de diretos de criangas indigenas e possibilidades de constru¢do de doutrinas plurais e
respeitosas da diversidade ver Oliveira (2014).
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empregadas nos anos finais do século XIX e inicio do XX que previam o desaparecimento
étnico pelos casamentos interétnicos promovidos como politica do Estado e da Igreja. A
estratégia de doacdo de lotes que fracionou e entregou o territério tradicional dos Tembé
para a constituicdo de novas familias mesticas, formadas pela mistura com pessoas trazidas

de outras regides do Brasil para este fim, especialmente do Nordeste.

As marcas dos processos de invisibilizacdo estdo na meméaria dos Tembé Tenetehara,
esquecidos propositalmente pelo Estado, violentados em sua etnicidade pelos religiosos e
rechacados pelos regionais. Como resultado, mantiveram as identidades em suspenso por
longo tempo, como forma de protegdo, para ndo serem novamente expulsos de suas casas
como aconteceu no Prata quando deixaram tudo para trds com a chegada dos leprosos,
segundo informam os relatos de Dona Maria Francisca a Capitoa do Jeju e Dona Judite,

moradora do lugar.

Nesse sentido, o trabalho em tela soma-se aos esforcos dos parentes Tembé de Santa
Maria e seus parceiros na tentativa de construir a prépria histéria por meio das meméorias
repassadas de geracdo a geracdo pelas narrativas que constituem estratégia de resisténcia e
fortalecimento da identidade étnica. Para os Tembé, quando o passado é narrado e
recontado, o pertencimento é reforgcado e afirmado pela repeticdo que traz a lume as teias
de significados culturais e étnicos que caracterizam a construcdo das identidades. (Geertz

2007)

O fato de estar na casa de Dona Judite me possibilitou o contato com as narrativas,
especialmente dos mais velhos e das liderangas das aldeias. Fui apresentada a Dona Maria
Francisca, a Capitoa do Jeju, por Dona Judite, foi também com sua mediacdo que fiz meus
primeiros contatos com os estudantes e professores das escolas publicas do Jeju onde os

Tembé estudam.

Dona Judite trabalhou na Escola Estadual Francisco Nunes e como moradora do lugar
conhece a maioria das pessoas das escolas, professores e estudantes. Hoje aposentada,
Dona Judite se ocupa com as tarefas da casa, que nao sdo poucas, cuida de filhos e netos e
estd sempre informada dos acontecimentos politicos das aldeias e das acées da AITESAMPA.
Mesmo estando sempre atarefada, Dona Judite tem sempre tempo para as conversas com

as pessoas que a procuram e para quem ndo economiza aconselhamentos e orientagdes,
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exercendo papel importante de lideranca mulher Tembé Tenetehara e formando opinido

mesmo sem sair de casa, pois como ela mesma afirma, a casa néo pode ficar s6.%°

Ser recebida na casa de Dona Judite e ter a mediagao de Almir em muitas das
conversas realizadas com as pessoas da comunidade foi muito importante para a
concretizacdo dos objetivos propostos para o trabalho, especialmente porque trés das
quatro filhas de Dona Judite trabalham na Escola Municipal Odojober de Souza Botelho,
Zenaide Vital da Silva, (a Nasa) é professora da educagao infantil, Nubia Vital da Silva e

Nagila Vital da Silva sdo serventes e ocupam cargos de lideranca na AITESAMPA,

Como Dona Judite, as filhas sdo conhecedoras dos problemas que ocorrem no
cotidiano das escolas e tém participacao ativa nas atividades da associacdo, seja na cozinha,
na elaboracdo de documentos e ainda na mediacdo que fazem com os representantes de
entidades como o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), FUNAI e SESAI entre outros que

tém a casa de Dona Judite como referéncia no Jeju.

Dona Judite é amiga de infancia da Capitoa do Jeju, Dona Maria Francisca, todas as
vezes que estive com Dona Maria fui acompanhada por Dona Judite que sempre participa
ativamente das conversas, auxiliando a Capitoa nas respostas e mediando os didlogos.
Apresentada como parente Kaingang, minha relagdo com os interlocutores e as
interlocutoras foi de alguma forma facilitada e mediada pela condicdo de também ser
indigena, mas nem por isso foi menos tensa, porque atravessada pelos marcadores
identitarios diversos, na interface de ser mulher, indigena Kaingang e Jé entre os Tupi,
especialmente na condicdo de pesquisadora vinculada a uma instituicao federal, fato que
gera determinadas expectativas pelas possibilidades de contribuicdes em algumas

demandas, especialmente relacionadas a minha formacdo como educadora.

A presenca de pesquisadores ndo indigenas nas aldeias ndo é algo novo. De longa
data as comunidades recebem nas aldeias pessoas ligadas as instituicdes de ensino superior
para a realizacdo de pesquisas. O que pode parecer um tanto novo sdo as negociagoes,

condicOes de participacdo e intervencdo destes pesquisadores na comunidade, nas escolas,

* A casa de Dona Judite fica bem proxima a rodovia que concentra grande fluxo de veiculos e pessoas que
transitam a pé na comunidade, fato que preocupa Dona Judite pela facilidade de acesso ao seu quintal, que
ndo é cercado. Dona Judite sempre me mantém informada sobre os acontecimentos do Jeju e relata sua
preocupagdo com seguranga, ndo raras vezes, algumas pessoas sdo pegas realizando furtos nas casas da vila,
situacdo que a deixa preocupada e justifica suas poucas saidas. Como as pessoas sempre vao até ela, mantém-
se informada de todos os acontecimentos do lugar.
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nas associacdes, bem como, no didlogo com os nao indigenas. As formas de permanéncia,
colaboracdo e participacdo das pessoas que se propOe a realizar pesquisas nas aldeias sdo
dialogadas e negociadas tendo como base os critérios especificos de cada povo e a realidade
das comunidades, que, na sua maioria, “cobram” o retorno, que em muitos casos pode ser o
trabalho final, mas também atividades ligadas a formacdo dos pesquisadores e

possibilidades de colaboracdo, conforme discuto no primeiro capitulo.

A presenga de pesquisadores indigenas nas aldeias talvez seja mais recente, foi
ampliada pelas politicas de inclusdo no Ensino Superior elaboradas pelas Instituicdes de
Ensino Superior, antes mesmo da aprovacdo da Lei n? 12.711/2012, a chamada Lei de
Cotas™ ja desenvolviam ag¢les afirmativas para indigenas, quilombolas e negros. Como
acontece com os ndo indigenas, os trabalhos realizados por estudantes indigenas, também,
sdo negociados com as comunidades. As discussdes sobre as formas de participacdo e
intervenc¢do dos académicos indigenas, seja nas suas proprias comunidades onde realizam os
trabalhos de pesquisa, seja em outras comunidades indigenas vém sendo discutidas e
analisadas por indigenas académicos de diferentes etnias e em diferentes regides do Brasil,
tanto na producdo das dissertacdes e teses, quanto na publicacdo de artigos cientificos e
participacdo em eventos nacionais e internacionais. E fato que os trabalhos que refletem
sobre as relagOes entre indigenas pesquisadores e comunidades indigenas ainda sdo poucos,
mas hd numero significativo de trabalhos de conclusdo de curso, dissertacdes e teses
produzidas por indigenas que ndo sdo divulgadas devidamente.

A iniciativa de publica¢do da série do Centro Indigena de Estudos e Pesquisas (CINEP)
intitulada Saberes Indigenas, organizada por Luciano, Oliveira e Hoffman (2010, 2012)*
publicou textos produzidos por académicos indigenas em seus trabalhos de pés-graduacao,
alguns pioneiros no Brasil, mas que, segundo os organizadores, ndo tém tido visibilidade nas

revistas conceituadas do pais, nem maiores incentivos para publicagdo e divulgagao.

“® Antes da aprovacdo da Lei de Cotas, em 2012, diversas InstituicGes de Ensino Superior desenvolviam ag¢des
objetivando a inclusdo de indigenas, negros e quilombolas. Ndo é meu objetivo discutir as implicagGes
ocasionadas com a regulamentacdo da lei, mas, registrar iniciativas como a da UFPA, que em 2009 aprovou a
reserva de duas vagas para indigenas e quilombolas em todos os cursos e campi da instituicdo, politica que se
estendeu posteriormente a UFOPA, em Santarém e a UNIFESSPA, em Maraba. H4 também que se considerar
que, em alguma medida, a Lei de Cotas ocasionou inclusive alguns retrocessos em casos especificos pela
interpretacgdo restritiva da mesma.

" No livro langado em 2010, publiquei uma versdo resumida do primeiro capitulo da minha dissertagdo
intitulado Povo Kyikatéjé: saga de resisténcia e luta. Ver RFernandes (2010).
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A publicagao de textos de autores indigenas tem como objetivo dar visibilidade a
producdo indigena e despertar o interesse de editoras e instituicOes parceiras pela
continuidade das publicagdes, chamando a atengdo para a necessidade de inclusao das
elaboracgBes indigenas nos circuitos cientificos nacionais e internacionais, além mostrar a
importancia da circulacdo destes materiais entre nas comunidades e organiza¢des indigenas

para a reflexdo sobre os processos de formacdo e producdo de conhecimentos.

As produgdes antropoldgicas de maneira geral tém servido como subsidios na
elaboracdo de politicas publicas; os trabalhos de autores indigenas tém também o objetivo
de influenciar a elaboracdo de politicas especificas, mas, com o diferencial de serem
producdes protagonizadas por sujeitos indigenas, a partir do olhar e da escuta de quem fala
de dentro das problematicas enfrentadas cotidianamente, especialmente relacionadas a
protecao dos territdrios, as demandas por saude e educagdo diferenciada e exercicio do

protagonismo indigena.

Nesse sentido os trabalhos produzidos por indigenas académicos possuem algumas
caracteristicas em comum, como o fato de serem elaboracdes que se pretendem coletivas,
atravessadas pelas epistemologias nativas; mesmo escritos a duas maos, os textos procuram
dar visibilidade aos conhecimentos tradicionais, quase sempre repassados pelas pessoas
mais velhas das aldeias, em didlogo com os conhecimentos ocidentais requeridos pela

academia, o que nem sempre é tarefa facil.

As producgdes indigenas tém muito presentes os marcadores étnicos, quase sempre
discutidos na apresentacdo, quando sdo apresentadas as trajetérias individuais e coletivas,
com recortes especificos, mas veiculados as lutas e enfrentamentos dos povos indigenas em
contextos locais e globais, conforme se verifica nos trabalhos de Almires Martins Machado
(2015), Tonico Benites (2014), Gersem dos Santos Luciano (2011), Edimar Antonio Fernandes

(2013), Rosani de Fatima Fernandes (2010), s6 para citar alguns.

Nesta mesma direcdo, tenho como objetivo contribuir para maior visibilidade da
producdo académica indigena, esforco que empreendo desde antes do meu ingresso no
mestrado, mas que se intensificou com a producdo de artigos e publicacdes que refletem os
enfrentamentos no campo da educacdo escolar indigena e dos direitos humanos.

(R.Fernandes 2007, 2010, 2014)
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Na minha dissertacdo de mestrado (R.Fernandes 2010) discuti as possibilidades de
elaboracGes com base no didlogo com os interlocutores de comunidades indigenas que nao
sdo necessariamente as nossas, mas com as quais mantemos relacdes, seja de parentesco,
de reciprocidade e obrigacdo ritual ou mesmo de cooperacdo politica. Na elaboracdo do
trabalho de tese tenho como principal ferramenta o didlogo com os Tembé Tenetehara de
Santa Maria do Para, com quem mantenho contato desde 2013, quando conheci as aldeias

Jeju e Areal.

Desde entdo, tive a possibilidade de participar de diversas atividades juntamente
com os colegas do Grupo de Pesquisa Cidade, Aldeia & Patriménio. Em marco de 2014,
acompanhamos a realizagao da VI Assembleia da AITESAMPA que discutiu os rumos politicos
da organizacdo da luta pela reconquista da terra, assim como as demandas e
encaminhamentos sobre a necessidade de atendimento de salde especifico pela SESAIl e por
educacdo escolar diferenciada, pauta apresentada por iniUmeras vezes a SEDUC. Na ocasido

foi eleita a nova diretoria para um mandato de dois anos consecutivos.

A assembleia da associacdo é um dos momentos politicos mais importantes das
aldeias, porque redne nao sé os membros das comunidades, mas os representantes de
diversas instituicGes com as quais dialogam. Nos discursos sdo apresentadas as demandas e
as reivindicacoes para melhoria das condi¢Ges de saude, moradia, producgdo de alimentos,
entre outras que sdo parte da pauta de luta Tembé. O tripé terra, salde e educacdo constitui
a base do movimento por direitos das aldeias Jeju e Areal, organizado e conduzido pela
associacdo e pelas liderancas tradicionais e politicas** que sempre chamam atenc3o para a

importancia da retomada da terra para a conquista dos demais direitos.

E importante destacar que no caso dos indigenas que realizam pesquisas com seus
pares, € sempre requerido o engajamento e o comprometimento com as questdes sociais,

politicas e culturais dos grupos, organizagdes e comunidades com os quais dialogam, nao

* Luciano (2006) diferencia liderangas tradicionais e liderangas politicas: a primeira diz respeito aos lideres
tradicionais, aqueles que historicamente, antes mesmo da constitui¢do das liderancgas politicas tém a funcgdo de
organizar, articular e representar as aldeias diante de outros povos, pois operam segundo os ditames da
tradicdo, sdo os caciques, tuxauas. As liderancas politicas, por sua vez, foram constituidas a partir das
organizagles indigenas ndo tradicionais, como as associa¢bes, por exemplo, sdo liderangas politicas aquelas
pessoas que dominam os cédigos da sociedade ndo indigena e por esta razdo, estdo habilitados para o didlogo,
podem ser dirigentes politicos, técnicos indigenas que exercem func¢des especificas nas organizagdes indigenas
nado tradicionais, requisitos como capacidade de didlogo com o mundo ndo indigena, formagdo escolar,
dominio da lingua portuguesa e capacidade de articulagdo dos conhecimentos sdo algumas das caracteristicas
das chamadas liderangas politicas.
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havendo, portanto dissociagdao entre a postura politica e militante do autor que é parte das
elaboracbes e das atividades realizadas, porque a pesquisa é condicionada social e
historicamente, ndo sendo, em hipdtese alguma, neutra ou descompromissada. (Minayo

2010)

Ha preocupagdes consideradas centrais e que atravessam as discussdes e
elaboracbes indigenas. Luciano (2006) chama atencdo para a efetividade da cidadania
diferenciada ou ainda, dupla cidadania, categorias que nao inferiorizam, nem relegam ao
cidaddo indigena um papel inferior ou menor, trata-se da ampliacdo da nocdo de cidadania,
pois,

o

. significa que os povos indigenas, além do usufruto dos direitos universais do cidaddo
brasileiro ou planetdrio, possuem também o usufruto de direitos especificos relativos a sua
cultura, as tradi¢Ges, aos valores, aos conhecimentos e aos ritos. O reconhecimento
constitucional do Brasil como pais pluriétnico representa grande avancgo se considerarmos a
historica exclusdo da diferenca étnica, mas ndo é o suficiente pois o exercicio da
multiculturalidade e da cidadania diferenciada deve estar nas acbes praticas da sociedade
brasileira.” (Luciano 2006: 89)

A escrita do trabalho pressupGe a compreensdo e apreensdo das categorias
especificas, relacionadas a pauta das organizagdes indigenas no sentido da construgao do
bem viver, considerando as dinamicas culturais e o protagonismo como conceitos centrais
para as construgdes tedricas. Na tessitura dos itinerarios de luta, o protagonismo é um dos
fundamentos. Por isso, requerido pelos povos em todas as instancias de participacdo na
sociedade ndo indigena, conforme indica Maria Regina Celestino de Almeida: “[e]m nossos
dias, os povos indigenas estao, cada vez mais, conquistando novos espacos politicos, sociais
e académicos. Entre essas conquistas inclui-se um novo lugar na histdria do Brasil.” (2013:

23)

A discussdo sobre o protagonismo indigena tomou corpo a partir de década de 70
com o fortalecimento e a ampliagao da atuagdao do movimento indigena nacional que passou
a reivindicar o reconhecimento da autonomia e da autodeterminacdao como condicdo
indissociavel da continuidade das identidades e memdrias histdricas. A autonomia, a
autodeterminacdo e o protagonismo indigena sempre fizeram parte da realidade dos povos
indigenas no Brasil, desde muito antes da chegada dos portugueses e da instalacdo do

Estado brasileiro, mas historicamente foram violentados e desconsiderados pelas politicas
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coloniais que ndo respeitam os indigenas enquanto sujeitos e agentes da historia. A luta
pela autonomia é a luta pela emancipag¢do social e econbmica indigena, estratégia de
superacdo da exploracdo perpetrada por séculos, pela escravizacdo, pela imposicdo de
costumes, linguas e culturas estranhas e pelas tentativas de subalternizacdo e inferiorizacdo

indigena. (Luciano 2006)

O reconhecimento da autonomia e da autodeterminacdo Tembé Tenetehara
representa a possibilidade de superacdo dos quadros histéricos de dominacdo e sujeicao a
gue foram submetidos pelo Estado e pelos religiosos. A escrita da histdria requerida dos
parceiros indigenas e ndo indigenas que realizam trabalhos nas aldeias Jeju e Areal é parte
da pauta de luta deste povo, porque estd imbricada no processo e projeto de

autodeterminagdo, nos termos em que argumenta Luciano:

“... autodeterminacdo indigena implica respeito aos direitos indigenas: o desenvolvimento de
suas culturas, linguas, medicinas e o reconhecimento dos seus territdrios como espago
étnico. Significa também que o Estado deve respeitar e reconhecer as autoridades indigenas
e as suas diversas formas de organizacdao e representagao politica em todos os niveis de
poder. O que os povos indigenas brasileiros propéem é o fortalecimento das suas
comunidades como entidades socioculturais autbnomas, o que acarreta necessariamente a
representacdo e a participagdo politica dos cidaddos indigenas no governo do Estado.” (2006:
94)

Os Tembé Tenetehara entendem que a retomada dos fios da histéria enquanto povo
etnicamente diferenciado pode ser realizada por meio das memdrias que é base das
elaboracdes e reivindicacdes no exercicio da autonomia e da autodeterminacdo, assim como
expresso nos documentos produzidos pelas liderangas tradicionais e politicas das aldeias Jeju

e Areal.

Mas, a efetividade plena da autonomia e da autodeterminacdao Tembé Tenetehara
passa necessariamente pela retomada do territério de ocupacdo tradicional entregue aos
nao indigenas pelo Estado brasileiro via politicas integracionistas e assimilacionistas. Os
territérios sdo a base das memoarias histdricas, condicdo indissociavel da vida indigena, onde
estdo assentadas as crencas, os costumes, a tradicdo, os bens e os conhecimentos que

embasam a etnicidade indigena, assim como discute Luciano (2006).

Enquanto a terra...
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o

. é também um fator fundamental de resisténcia dos povos indigenas. E o tema que
unifica, articula e mobiliza todos, as aldeias, os povos e as organiza¢des indigenas em torno
de uma bandeira de luta comum que é a defesa de seus territdrios... Foi a luta pela terra que
possibilitou o surgimento do movimento pan-indigena no Brasil na década de 70, unindo e
articulando povos distintos, muitos dos quais eram inimigos nas antigas guerras intertribais.”
(Luciano 2006: 101)

No caso dos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard, que vivem entre os ndo
indigenas, porque a cidade chegou até eles e ndao tém terra demarcada, o trabalho
protagonizado por parentes indigenas assume relevancia politica estratégica pela
possibilidade de compreensado das categorias nativas e pelo compartilhar de experiéncias de

vida e enfrentamentos COI’T\UF\S.43

A cooperacdo para a escrita das histérias é facilitada pelo didlogo estabelecido entre
pares, o que amplia as possibilidades de compreens3o, interpretacio e analise,** afinal a
pesquisa social ndo esta separada da subjetividade do pesquisador (Turner 1987), e requer a
habilidade de olhar, ouvir e escrever como etapas importantes da pesquisa empirica, numa
relacdo dialdgica entre iguais, de troca de ideias, de interacdo e de interlocucdo. (Cardoso de

Oliveira 2006)

Tendo como premissa a etnografia polifonica (Clifford 1998), os didlogos e as
interpretagdes que compde a escrita da tese sdo caracterizados pelas multivocalidades,

pelos interlocutores e interlocutoras na condicdo de sujeitos do trabalho,

“[i]sso me parece importante porque com o crescente reconhecimento da pluralidade de
vozes que compdem a cena de investigacao etnografica, essas vozes tém de ser distinguidas
e jamais caladas pelo tom imperial e muitas vezes autoritario de um autor esquivo,

* ser professor pesquisador é uma das caracteristicas da atuacdo de educadoras e educadores indigenas
(Hernaiz 2009). Desde 1995 tenho realizado trabalhos de pesquisa junto aos mais velhos das comunidades
onde morei. A experiéncia de educadora-pesquisadora no trabalho de elaboracdo de materiais didaticos para
atendimento das demandas das escolas onde trabalhei fornecem elementos importantes para o didlogo com as
pessoas mais velhas das aldeias Jeju e Areal, as conversas ndo eram entre pesquisador e pesquisado, mas
consistiam na troca de experiéncias entre pares, pessoas que compartilham os mesmos desafios e
enfrentamentos.

* Considerando as contribuicbes de Roberto DaMatta (1987) quando discute o trabalho de campo na
Antropologia Social é possivel afirmar que a proximidade de vivéncias pode se tornar uma armadilha e que na
Antropologia ha a necessidade de estranhamento do familiar, de relativizar e tornar exético conhecido quando
0S grupos sociais, as pessoas, as categorias sdo parte do universo didrio do pesquisador. DaMatta chama
atencdo para o cuidado que o antropdlogo deve ter com relagdo ao emprego mecanico das categorias e
conceitos familiares, o que significa, em muitos casos recair no senso comum pela reproducdo do que é tido
como proximo, intimo. DaMatta argumenta que ndo se faz Antropologia quando se aplicam as regras da
prdpria cultura nas situagdes familiares, a Antropologia enquanto ciéncia requer distanciamento para a devida
problematizagdo e interpretacgdo.
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escondido no interior dessa primeira pessoa do plural. No meu entendimento, a chamada
antropologia polifonica - na qual teoricamente se oferece espago para as vozes de todos os
atores do cendrio etnogréfico - remete, sobretudo, para a responsabilidade especifica da voz
do antropdlogo, autor do discurso préprio da disciplina, que ndo pode ficar obscurecido ou
substituido pelas transcri¢cdes das falas dos entrevistados.” (Cardoso de Oliveira 2006: 30)

Para Cecilia Minayo (2010), a compreensao da realidade tem como principal fungdo
retratar as experiéncias vivenciadas, por isso a importancia da percep¢ao dos termos e
categorias proprias que compde os discursos dos sujeitos. Dialogar com respeito e entre
iguais requer a sensibilidade para o ouvir mais do que o falar. Também pressupde a atengao
e a percepcao dos momentos e lugares mais adequados para as conversas, que sdao sempre

dialogos construtivos de troca de conhecimentos.

Os didlogos mais intensos se deram com as mulheres Tembé e, na maioria das vezes,
sem a presenga do gravador. Muitas conversas foram reveladas em confidéncia, por isso,
mantenho o sigilo das identidades das pessoas que relatam situagdes de violéncia, para as
guais uso nomes ficticios. Algumas foram realizadas em locais mais reservados, nas cozinhas
durante o preparo dos alimentos, outras nas idas e voltas dos igarapés, em momentos de
lazer que compartilhem com algumas familias das comunidades. Os fios que compdem a
tese foram se ajuntando nos registros da escuta atenta, de quem é observadora e, ao
mesmo tempo, observada, modificando e sendo modificada na interagdo, numa relacao

dialdgica e plural de troca de vivéncias e experiéncias de vida.

Os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para e as produgdes académicas

No Para, os Tembé estdo divididos em trés grupos, o do Turiwara, localizados na
regido do rio Acara-Miri, no municipio de Tomé Acu, os Tembé do Alto Rio Guamd e os do
Gurupi que estdo localizados na Reserva Indigena do Alto Rio Guama (RIARG), na regido
nordeste, entre o rio Guama e a margem esquerda do rio Gurupi, nos limites do Para com o
estado do Maranhdo, abrangendo os municipios de Nova Esperanca do Pirid, Santa Luzia do

Para, Ourém e Paragominas.

Em 1999, quando decidiram pela retomada da identidade étnica e do territorio de
ocupacao tradicional, os Tembé de Santa Maria do Pard se organizaram em associacao e

iniciaram uma série de didlogos com parentes de outras aldeias Tembé, pessoas e



58

representantes de instituigdes parceiras com o objetivo de escrever a prépria histéria. A
iniciativa teve como objetivo dar visibilidade a luta, mas, sobretudo preencher as lacunas
historicas que produziram apagamentos étnicos, conforme indicam os registros das atas de

constituicdo da AITESAMPA e os documentos elaborados no periodo.

A literatura antropoldgica, histdrica e linguistica sobre os Tembé Tenetehara nao
menciona os de Santa Maria do Para. Nos textos de referéncia como Jorge Hurley (1931),
Raimundo Lopes (1934), Charles Wagley e Eduardo Galvdo (1961), Max Boudin (1978),
Expedito Arnaud (1981), Sara Alonso (1996, 1999 e 2000), Mércio Pereira Gomes (2012) nao
ha registros sobre os que estdo em Santa Maria do Para. Este quadro de invisibilidade na
literatura somente comega a mudar a partir das mobilizagdes das comunidades na busca de
parcerias para a escrita da histéria e no acesso de pessoas das aldeias as instituicGes de
ensino superior, demanda que é amplamente requerida pelos povos indigenas nas

diferentes regioes do Brasil.

O ingresso nas instituicdes de ensino superior é algo recente entre os Tembé
Tenetehara de Santa Maria. O primeiro a concluir um curso de graduacdo foi Alex Batista da
Silva, em 2010, que se formou em Pedagogia pela Universidade do Estado do Para (UEPA),
em 2010. O Trabalho de Conclusdo de Curso (TCC) de Alex analisou os problemas
relacionados a educacdo escolar ndo indigena na comunidade do Jeju e o direito a oferta de

educacdo escolar indigena especifica e diferenciada. (Silva 2010)

A partir de 2010, com a implementacdo das politicas afirmativas na UFPA, a entrada
de pessoas da comunidade na universidade foi ampliada para outros cursos, como
Enfermagem, Odontologia e Direito, que sdo considerados estratégicos pelas possibilidades
de atuagdo e melhoria da qualidade de vida nas aldeias. A primeira dissertagdao de mestrado
sobre os Tembé Tenetehara de Santa Maria foi defendida por Edimar Antonio Fernandes, no
PPGD, na UFPA, em 2013, intitulada “Luta por direitos: estudo sobre a Associagdo Indigena
Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard” e trata sobre a organizacdo do povo na saga em

busca do reconhecimento étnico e pela demarcagao da terra.

A relagao de Edimar com as comunidades do Jeju e Areal vai além da construgao de
tese, pois foi acolhido como parceiro das lutas e tem acompanhado as liderangcas em
diversos momentos. Quando o cacique do Areal, Seu Miguel Carvalho da Silva faleceu em

outubro de 2015, num acidente de motocicleta na cidade de Santa Maria, Edimar auxiliou
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Almir desde a entrada do corpo no Instituto Médico Legal (IML) em Belém, até seu
sepultamento na aldeia Areal. A identificacdo e o comprometimento com as comunidades,
no caso dos indigenas pesquisadores vao muito além da defesa de tese ou dissertagdo, sao

lacos que, na sua maioria, permanecem pela identificacdo e compromisso com a causa.

Da mesma forma, mesmo nao estando morando entre os Kyikatéjé, tenho auxiliado
as liderancas das novas aldeias constituidas em diversas demandas que me sdo
apresentadas, especialmente relacionadas a educacdo escolar nas comunidades.
Recentemente fui procurada por alguns estudantes do Curso de Licenciatura Intercultural da
UEPA para orientacGes acerca dos trabalhos de conclusdo de curso, mesmo sem estar
vinculada a instituicao, nem ter sido convidada pela coordenadora para ministrar disciplinas
no curso especifico, os parentes reconhecem a importancia do parecer de uma pesquisadora
e educadora indigena sobre os trabalhos. Minha dissertacdo sobre educacdo escolar
Kyikatéjé também serviu de referéncia para professores e académicos indigenas, cumprindo
o papel politico para o qual me propus quando ingressei no mestrado em Direito pelo

PPGD/UFPA.

E nesse sentido que concebo o trabalho, como construcdo dialogada para auxiliar as
liderancas das aldeias Jeju e Areal na luta por direitos. A tese soma-se as elaboragdes que
vém sendo construidas pelos integrantes do Grupo de Pesquisa Cidade, Aldeia & Patriménio,
sob a orientagdo e coordenagdo da professora Jane Felipe Beltrdo para atender a solicitagao

das liderancas das comunidades.

A produgdo académica sobre os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para ainda é
parca, mas o quadro vem sendo gradativamente modificado, principalmente a partir da
insercdo dos mesmos na universidade e pela realizacdo de parcerias com colaboradores, a
exemplo da realizada com a professora Jane que é referéncia nas discussdes acerca da
questao indigena na UFPA, tendo inclusive publicados diversos livros e artigos sobre o
assunto, com diferentes etnias e autores indigenas no Para e em parceria com indigenas de

outras regides do pais.

No sentido de atender a demanda Tembé, atualmente ha alguns projetos de pesquisa
de graduacgdo, mestrado e doutorado coordenados, orientados e co-orientados pela
professora Jane que investigam tematicas relacionadas as solicitacdes das comunidades. Em

2015, Telma Garcia defendeu a tese orientada pela professora Jane no PPGA intitulada
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Prazer e padecer: a alcoolizacdo entre os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard.*® Esta
em fase de elaboracgdo a tese de Rhuan Carlos dos Santos Lopes: Tempos, espagos e cultura
material no Prata: arqueologia Tembé/Tenetehara, orientada pela professora Denise P.

Schaan também trata sobre os Tembé de Santa Maria.

As elaboracdes também estdo sendo publicadas em forma de artigos em diferentes
revistas cientificas nacionais e internacionais, o que possibilita maior visibilidade a luta deste
povo. As elaboragdes de Beltrdo (2012a, 2012b e 2012c) mostram como a histéria dos
Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para foi colocada em suspenso, em face ao etnocidio
cordial promovido pelo Estado e pela igreja na segunda metade século XIX, bem como, as
formas de resisténcia por meio das narrativas e o processo de reafirmagdo étnica iniciado

em 2003 com a criacao da AITESAMPA.

Beltrdo e Lopes (2014) analisam os impactos gerados sobre a populacdo
Tembé/Tenetehara, ocasionados pelas acdes do Estado e pela supressdo do territorio étnico
do grupo. Por meio da andlise estatistica das informacdes contidas nos documentos do
periodo do Leprosario do Prata, os autores refletem sobre as consequéncias do projeto
homogeneizador do Estado, materializado nos casamentos interétnicos que tinham como

objetivo a ocultacdo de marcadores étnicos, inclusive nos registros oficiais.

Como parte das elaboracdes da tese, Lopes publicou em 2015, artigo intitulado Os
Tembé/Tenetehara de Santa Maria do Pard: entre representagdes e didlogos antropoldgicos
onde problematiza o papel politico dos arquedlogos e antropdlogos nos processos de
reivindicagao de direitos pelos povos indigenas, especialmente relacionados a luta pela
terra. Lopes dedica atencdo especial as contribuicbes da Arqueologia Indigena nestes
processos e as percepcdes dos Tembé Tenetehara sobre a presenca e atuacdo de

pesquisadores nas comunidades.

A dissertacdo de mestrado de Mariah Torres Aleixo, defendida em 2015 no
PPGD/UFPA, intitulada Indigenas e quilombolas em situa¢do de violéncia: rompendo
fronteiras em busca de direitos,*® discute as estratégias de enfrentamento elaboradas por
mulheres indigenas e quilombolas em situagdo de violéncia. Na mesma diregdo, o artigo de

Camille Gouveia Castelo Branco Barata e Jane Felipe Beltrdo (2014) fazem revisdo

> Ver Garcia (2015).
*® Ver Aleixo (2015).
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bibliografica problematizando a percepgdo dos povos indigenas nas construgdes de género.
As autoras analisam como se da a construcdo corporeidade entre as mulheres Tembé
Tenetehara a partir dos didlogos com as protagonistas. Outros trabalhos estao em fase de
elaboracdo e constituem importante contribuicdo para a construcdo da etnohistoria Tembé

Tenetehara.

Construindo a Etnohistdria Tembé Tenetehara

Genericamente denominados indios, os povos indigenas foram colocados a margem
dos registros oficiais como sujeitos da histéria, invisibilizados propositalmente, relegados a
papeis inferiores, como “meros objetos” da acdo dos colonizadores. Para Freitas (2004) a
historiografia € marcada por lacunas e siléncios, esquecimentos que nao se deram ao acaso,
mas como parte de projetos de apagamentos culturais meticulosamente planejados e
colocados em pratica. Eremites de Oliveira (2012) chama atencdo para a necessidade de
descolonizacdo do campo da historia e de outras ciéncias sociais como estratégia de
superacdo das bases eurocéntricas da historiografia evolucionista que tem na Europa seu

epicentro e que desconsidera os povos indigenas como protagonistas.

Para Eremites de Oliveira a historiografia colonialista nega a agéncia indigena,

excluindo-os como sujeitos e protagonistas da histdria:

“[a] este tipo de situacdo, penso que seria mais apropriado chamar de historiografia
colonialista, pois este encobrimento tem a ver com multiplas estratégias de deliberadamente
ignorar e omitir o fato de os indigenas serem atores sociais plenos. E mais, que sdo sujeitos e
protagonistas da histdria deste continente desde muitos milénios antes dos invasores
europeus cruzarem o Atlantico em suas caravelas. No caso do Brasil, exclui-los de qualquer
periodo da histdria, sobremaneira desde os tempos da América Portuguesa até os dias de
hoje, seja do ponto de vista econGmico, social, cultural ou politico, é simplesmente negar sua
existéncia. Quando isso ocorre por parte de historiadores que se opdem a chamada
historiografia tradicional, ou mesmo memorialista, administrativa ou oficial como muitos a
percebem, a contradicdo parece ser ainda maior." (2012: 187)
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A Etnohistéria®’ é entendida como possivel resposta as lacunas historiograficas que
produziram apagamentos, trata-se de perspectiva metodoldgica interdisciplinar apropriada

para o estudo da histéria dos povos indigenas e comunidades tradicionais:

“[n]este sentido, entendo que a etnohistéria ndo deve ser reduzida a no¢do de uma histdria
anacroOnica, exdtica, e essencialista dos povos indigenas, tampouco percebida como uma
proposta restrita aos povos indigenas outrora estudados quase que exclusivamente por
etndlogos. Deve ser compreendida para muito mais além, inclusive como uma perspectiva
metodoldgica interdisciplinar — ou disciplina hibrida como alguns a defendem — que tem por
objetivo estudar a histdoria e a cultura de povos e comunidades tradicionais, como os
indigenas, quilombolas, ribeirinhos etc.” (Eremites de Oliveira 2012: 191)

Os vazios historiogrdficos suprimiram as diversidades, negaram as linguas e o
protagonismo indigena, tanto no Brasil, quanto nas Américas. A presenca indigena na
historia do Brasil nem sempre foi alvo da atengdao dos historiadores, negligenciados na
chamada historiografia oficial, os povos indigenas foram, e continuam sendo, protagonistas,
sujeitos que desempenharam importantes papeis na formacdo das sociedades coloniais e
pos-coloniais (Almeida 2010). Ndo cabe a vitimizacdo porque os povos indigenas sempre
reagiram, resistiram ou ainda, estabeleceram aliancas com os ndo indigenas exercendo

protagonismo nas diversas situagdes de contato interétnico.

Nas ultimas décadas tém sido empreendido esforcos no sentido de preencher tais
lacunas: historiadores, antropdlogos, arquedlogos, indigenas académicos e pesquisadores,
entre outros, tém investido individual e coletivamente em pesquisas que priorizam a escuta
das vozes silenciadas propositalmente ao longo do que se convencionou chamar de Histéria
do Brasil, procurando dar visibilidade aos processos historicos vivenciados pelos diferentes
povos que ja estavam aqui muito antes da invasdo portuguesa. Entendidos como sujeito
histdricos ativos, aos poucos, os trabalhos de historiadores e antropdlogos desconstroem as
compreensdes simplistas e equivocadas sobre os povos indigenas e trazem a tona as

complexas relacdes por eles estabelecidas e vivenciadas. (Almeida, 2010)

E nesta esteira que se encontra o propésito deste trabalho, que parte do pressuposto
da escrita protagonizada por sujeitos que fazem histdrias, no plural, porque diversos, sempre

tiveram voz! A questdo é que ndo foram ouvidos. Mesmo em meio as muitas formas de

Y0 surgimento do termo o Ethnohistory remonta a primeira metade do século XX nos Estados Unidos. Franz
Boas entendia que a Antropologia deveria ser “uma ciéncia histdrica”, compreender o ser humano na
perspectiva comportamental, bioldgica, temporal e espacial, por essa razdo a Antropologia naquele pais aborda
os chamados quatro campos, social e cultural, fisica, linguistica e bioldgica. (Eremites de Oliveira 2012)
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silenciamento produzidas e impostas, os povos indigenas sempre resistiram, elaboraram
estratégias de sobrevivéncia, mesmo que aos olhos dos colonizadores parecesse submissdo

ou ainda, subversao.

Almeida (2010) propGe uma revisdo historiografica, que reconheca o lugar dos povos
indigenas como sujeitos que desempenharam diferentes papeis na construcdo da Histdria do
Brasil, mas esta revisdo somente serd possivel via desmontagem das interpretagdes
equivocadas que basearam a escrita linear e verticalizada da histéria no Brasil, superando
definitivamente a dicotomia que marcou (e marca) as elaboragbes historiograficas:
aliados/inimigos, selvagem/civilizado, manso/brabo, entre outras que hierarquizam,
classificam, tomando sempre como central os objetivos e concep¢des dos colonizadores,
portanto eurocéntricas. Somente superando a visdo simplista e considerando de fato a
complexidade, diversidade e multiplicidade das rela¢cdes engendradas nos processos de
contato interétnico é que se poderdo reescrever novos capitulos na Etnohistdria indigena no

Brasil e nas Américas.

A superacdo das armadilhas do caminho somente serd possivel se tomada a distancia
devida das idealizacGes do passado, como indica Pacheco de Oliveira (1999b), e a luz de uma
Antropologia Historica, que ndo pode ser construida se ndo a partir dos proprios sujeitos e
de suas histdrias de vida, das vozes historicamente silenciadas e oprimidas. Nesse sentido,
entendo que a etnografia deve ser polifénica “... ndao resulta da aplicagdo mecanica de um
guestionario” nem estd baseada na relacdo pesquisador versus pesquisado ou informante,
mas, requer um esforgo interpretativo, assim como a experiéncia narrativa em contextos
plurais e diversos, de maneira que, a historicidade dos sujeitos possa ser valorizada,
trabalhada e revisitada, considerando as multiplas fontes, as histdrias orais e as histdrias de

vida de individuos e coletividades. (Pacheco de Oliveira 1999b)

Para Freitas (2004) a histéria do Brasil € um vazio cheio de indios, pois, pouco se sabe
dos indigenas do passado e muito menos dos indigenas do presente. Os indios continuam
sendo ilustres desconhecidos aos ndo indigenas que pouco ou nada sabem sobre as
sociedades indigenas. Urge a superagdo da visdo simplificada de dominag¢do/submissdo, em
gue os povos indigenas, supostamente aculturados, assimilados sdo destituidos de agéncia.

Considera-se que o0s “... processos historicos e estruturas culturais influenciam-se



64

mutuamente e ambos sdo importantes para uma compreensdo mais ampla sobre os

homens, suas culturas, historias e sociedades.” (Almeida 2010: 22)

A etnografia compromissada politicamente com os sujeitos que fazem histérias
considera os indigenas como pessoas providas de agéncia, porque interferem, decidem,
definem os rumos das suas vidas, de suas histdrias individuais e enquanto coletividades, nao

sendo, portanto, meros espectadores ou vitimas da acdo dos colonizadores,

“[a)o invés de vitimas passivas de imposi¢Ges culturais que so Ihes trazem prejuizos, os indios
passam a ser vistos como agentes ativos desses processos. Incorporam elementos da cultura
ocidental, dando a eles significados préprios e utilizando-os para a obtencdo de possiveis
ganhos nas novas situacdoes em que vivem.” (Almeida 2010: 22)

Por outro lado, a etnografia polifénica, multivocal e participativa lanca mao de novos
olhares sobre os documentos, porque situados em contextos politicos, econémicos, em
tramas de poder que atribuem lugares e posi¢cGes na historiografia oficial, determinando
quem tem voz e silenciando quem ndo deve falar. Para Jacques Le Goff (2013) a
interpretagdao dos documentos pelos historiadores é elemento chave nas construgdes

historicas.

Com relacdo a etnografia dos documentos, parto das elaboracdes de Le Goff (2013)
guando afirma que sdo produtos das sociedades que os fabricaram. As pecas documentais,
oficializadas como tais, sdo premeditadas, planejadas e elaboradas a partir do olhar e dos
propédsitos daqueles que os produziram, dos que detém o poder de enuncia¢do. Portanto, o
uso cientifico dos documentos pressupde a tomada de consciéncia histérica acerca do lugar

de onde se enuncia na condicdo de subalternizado ou dominante. (Spivak 2010)

Para analise proposta é importante a compreensao da categoria “memdria coletiva”
de Michael Pollak que discute os fatos sociais ndo como “coisas”, mas parte da reflexdao de
como os fatos sociais “se tornam coisas”, como se estabilizam e se solidificam: “[a]plicada a
memoria coletiva, essa abordagem ira se interessar portanto pelos processos e atores que

intervém no trabalho de constituicdo e de formalizacdo das memorias.” (1989: 04)

A discussdo sobre o “lugar da memoéria” na etnografia é central e as contribuicdes de

"

Le Goff sdo importantes porque entendem memoria “... como propriedade de conservar

certas informacbes e remete-nos, em primeiro lugar a um conjunto de func¢des psiquicas,
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gracas as quais o homem pode atualizar impressdes ou informacdes passadas, ou que ele

representa como passadas.” (2013: 387)

A memboria coletiva por sua vez, é instrumento de poder, deve servir para a
libertacdo e ndo para a serviddo dos homens. Assim, documento, entendido como produto
da sociedade que o fabricou deve ser questionado e desmontado pelo pesquisador, que tém
na critica a possibilidade de leitura e posicionamento diante dos fatos historicos
privilegiados na historiografia oficial. Documento, numa concepgao ampla, ndo contempla
somente os registros escritos, mas a memdria de todos os homens e mulheres, porque a
“

histéria “... ndo se cristaliza exclusivamente sobre os grandes homens”, mas na memaria

histdricas de pessoas diversas. (Le Goff 2013)

Nesse sentido, privilegiam-se as histérias, as memorias, outrora excluidas,
marginalizadas, esquecidas, por isso, categorizadas como memdrias subterrdneas em

oposicdo a chamada memcdria oficial:

“[alo privilegiar a andlise dos excluidos, dos marginalizados e das minorias, a histdria oral
ressaltou a importancia das memdrias subterraneas que, como parte integrante das culturas
minoritdrias e dominadas, se opdem a ‘memédria oficial’, no caso a memdéria nacional. Num
primeiro momento, essa abordagem faz da empatia com os grupos dominados estudados
uma regra metodoldgica e reabilita a periferia e a marginalidade.” (Pollak 1989: 04)

A memoria oficial acentua o carater opressor e uniformizador da memdria nacional,
enquanto as memdrias subterraneas seguem sua subversao no siléncio e nos momentos de
tensdo, de disputa, quando afloram e sdo exacerbadas, ou seja, a “memdria entra em

disputa,” em conflito. (Pollak 1989)

Quando os siléncios sdo rompidos e os tabus da meméria oficial caem por terra, vém
a tona, ressurgem num certo sentido, as lembrancgas do passado que permanecem vivas nas
memorias subterrdaneas. No caso dos Tembé Tenetehara, silenciados pela historiografia
oficial, as memdrias permaneceram vivas, sendo repassadas pela oralidade de geracdao em
geracdo pelas narrativas, baseadas nas histérias de vida compartilhadas e transmitidas pelo

grupo.

Quando os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para decidem pelo rompimento do

silenciamento étnico a que foram submetidos e se reafirmam enquanto povo indigena,
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passam a contestar a memoria oficial que se preocupou em apaga-los da histéria de Santa

Maria, da regido Nordeste do Pard, onde vivem desde muito tempo:

“[o] longo siléncio sobre o passado, longe de conduzir ao esquecimento, é a resisténcia que
uma sociedade civil impotente opGe ao excesso de discursos oficiais. Ao mesmo tempo ela
transmite cuidadosamente as lembrancgas dissidentes nas redes familiares e de amizades,
esperando a hora da verdade e a redistribuicdo de cartas politicas e ideoldgicas.” (Pollak
1989: 05)

As contribuicoes de Pollak, mesmo ndo se referindo especificamente aos povos
indigenas sdao importantes para a discussao em tela, porque trata a memdria como parte da
identidade de um grupo. Para o autor, a memoria, ao definir o que € comum a um grupo e
os elementos que os diferenciam de outros, acaba por fundamentar e reforgar o sentimento

de pertenca do préprio grupo, estabelecendo as fronteiras socioculturais.

Pollak (1989) e Halbwachs (1990) concordam que a memoria reforca a coesao social,
ndo pela coercdo, mas pela afetividade, ou adesGo afetiva compartilhada pelo grupo, ou
ainda, como comunidade afetiva, numa permanente interagao entre “o vivido e o aprendido,

o vivido e o transmitido.” (Pollak 1989: 09)

A memoria é entdo “... operacdo coletiva dos acontecimentos e das interpretacdes
do passado que se quer salvaguardar ...” mantém a coesdo interna do grupo e defende as
fronteiras, nisso inclui-se o territdrio, pois, 0 que estd em jogo é o sentido de identidade do

grupo. (Pollak 1989: 09)

Para Le Goff “[a] memdria coletiva e a sua forma cientifica, a histéria, aplicam-se a
dois tipos de materiais: os documentos e os monumentos” (2013: 485). Os documentos sao,

portanto, produtos da sociedade que o fabricou:

“[o] documento ndo é qualquer coisa que fica por conta do passado, € um produto da
sociedade que o fabricou segundo as relagGes de forgcas que ai detinham o poder. S6 a
andlise do documento enquanto monumento permite a memdaria coletiva recupera-lo e ao
historiador usa-lo cientificamente, isto é, com pleno conhecimento de causa.” (2013: 545)

Para o autor, o que sobrevive sdo as escolhas realizadas pelas forgas que operam no
desenvolvimento temporal, os monumentos sdo “herancas do passado”, enquanto os
documentos sdo “escolhas do historiador”. Para Le Goff, a prépria nogao de documento

deve ser repensada:
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“[a] intervencdo do historiador que escolhe o documento, extraindo-o do conjunto dos dados
do passado, preferindo-o a outros, atribuindo-lhe um valor de testemunho que, pelo menos
em parte, depende da sua prépria posicao na sociedade da sua época e da sua organiza¢ao
mental, insere-se numa situag¢do que é ainda menos ‘neutra’ do que a sua intervengdo. O
documento n3o é indcuo. E antes de mais nada o resultado de uma montagem, consciente
ou inconsciente, da histéria, da época, da sociedade que o produziram, mas também das
épocas sucessivas durante as quais continuou a viver, talvez esquecido, durante as quais
continuou a ser manipulado, ainda que pelo siléncio. O documento é uma coisa que fica, que
dura, e o testemunho, o ensinamento (para evocar a etimologia) que ele traz devem ser em
primeiro lugar analisados desmistificando-lhe o seu significado aparente. O documento é
monumento. Resulta do esforco das sociedades histéricas para impor ao futuro — voluntaria
ou involuntariamente — determinada imagem de si proprias.” (2013: 496 - 497)

Para Le Goff, todo documento é uma montagem, uma roupagem, nesse sentido é
preciso “... comegar por desmontar, demolir esta montagem, desestruturar esta construcao

e analisar as condicdes de producdo dos documentos-monumentos”. (2013: 497)

Ao analisar os documentos do periodo de instalacdo do nucleo colonial indigena e os
registros do periodo do leprosario é possivel inferir que foram produzidos apagamentos
étnicos por meio da manipulacdo de dados e informacdes contidas principalmente nos
prontudrios e fichas de acompanhamento das pessoas que estiveram no leprosario que
procuraram a invisibilizacdo da identidade Tembé Tenetehara pelos marcadores genéricos

com o objetivo de homogeneiza-los.

Nestas condigdes de produgao dos documentos e dos monumentos estao os
siléncios, os ndo ditos, os invisibilizados. Por isso é importante a percep¢ao dos “siléncios”

da historiografia, marcada por muitas auséncias e lacunas:

“[flalar dos siléncios da historiografia tradicional ndo basta; penso que é preciso ir mais
longe: questionar a documentacdo histdrica sobre as lacunas, interrogar-se sobre os
esquecimentos, os hiatos, os espacos em branco da histdria. Devemos fazer o inventario dos
arquivos do siléncio e fazer a histéria a partir dos documentos e da auséncia de
documentos.” (Le Goff, 2013: 107)

Com relagdo as imagens que compdem a tese, entendo que fazem parte do conjunto
de representacOes e fornecem informacgGes importantes para “o conhecimento da vida

cotidiana”, como afirma Miriam Moreira Leite. (2001: 52)

A fotografia é fruto de uma escolha, e a leitura de imagens, longe de ser considerada

neutra e despreocupada, deve estar atenta aos contextos de produgdo, devendo ser
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remetida as circunstancias e condicdes em que foram elaboradas para a compreensao

adequada da mensagem a ser transmitida.

“[c]lonvém ainda distinguir, na leitura da fotografia, o que ela reproduz do grupo retratado, o
que silencia desse grupo e os indicios que permitem ao observador perceber e sentir outros
niveis de realidade: sentimentos, padrdes de comportamento, normas sociais, conformismo,
rebeldia.” (Leite 2001: 76)

N3o obstante, a leitura das imagens no contexto colonizador imposto aos Tembé
Tenetehara nao pode descuidar dos arranjos, encenagdes e representacdes dos religiosos e
do Estado sobre o que se almejava transmitir. Da mesma forma, a atencdo as marcas da
resisténcia presentes nas fotografias sdao importantes registros da histdria e das relagdes

estabelecidas a partir da agéncia indigena nestes contextos.

Para Almeida (2010) é preciso superar a ideia falaciosa de que os indigenas sdo
vitimas da histéria e passivos nos processos de imposicdo cultural, mas devem ser
considerados “agentes ativos” das situacdes de contato e das relacdes estabelecidas, é nesse

caminho que sigo...

Memoria e identidade étnica

A tematica da identidade étnica é amplamente discutida na academia e pode ser
definida como construcdo social, cultural, e histérica, é, portanto, construcdo coletiva, e
envolve a nocdo de grupo, particularmente a de “grupo social”. (Cardoso de Oliveira 1976:

05)

Para o antropdlogo, a nogao de identidade é bidimensional, porque é pessoal
(individual) e social (coletiva), estdo interconectadas como dimensGes de um mesmo
fendbmeno, que esta situado em dois diferentes niveis de realizagao, o individual e o coletivo.

III

No nivel coletivo é onde a identidade individual “se edifica e se realiza”. (Cardoso de Oliveira

1976: 04)

Mas uma ndo descarta a outra, porque uma é o reflexo da outra. Nas relagdes
interétnicas, as identidades sdo acionadas a partir da oposicdo e contraste, por isso

“identidade contrastiva”. Cardoso de Oliveira prossegue:
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“l[gluando uma pessoa ou um grupo se afirmam como tais, o fazem como meio de
diferenciagdo em relacdo a alguma pessoa ou grupo com que se defrontam. E uma
identidade que surge por oposicdo. Ela ndo se afirma isoladamente. No caso da identidade
étnica ela se afirma ‘negando’ a outra identidade ‘etnocentricamente’ por ela visualizada.”
(1976: 05)

Cardoso de Oliveira (1976) considera, assim como Barth (2000), que o partilhar de
uma cultura comum é de central importancia na conceituacdo de “grupo étnico”. A énfase
nos aspectos culturais, caracterizacdo de “grupo étnico” formulada por Barth (2000)
possibilita a desconstrucdo de esteredtipos com relacdo a identidade étnica, dentre os quais,
a ideia de que somente se mantém em situacGes de isolamento. Para Barth, os grupos
étnicos se definem em fronteiras, ou seja, de contato com o “outro”. José Mauricio Arruti
explica que na Antropologia, os grupos étnicos sao definidos em situagdes de fronteiras, na
construcao de relacGes de oposicdo e classificagdo, como “unidades sociais que emergem de

mecanismos sociais de diferenciagdo estrutural entre grupos em interagao”. (2006: 50)

Para Hall (2003) “... a identidade é irrevogavelmente uma questdo histdrica” ndo tem
uma origem, mas diversas e, longe de constituir uma continuidade linear, é marcada por

rupturas, muitas das vezes, abruptas e violentas:

“[a]s identidades formadas no interior da matriz dos significados coloniais foram construidas
de tal forma a barrar e rejeitar o engajamento com as histdrias reais de nossa sociedade ou
de suas ‘rotas’ culturais. Os enormes esforcos empreendidos, através dos anos, ndo apenas
por estudiosos da academia, mas pelos prdprios praticantes da cultura, de juntar ao presente
essas ‘rotas’ fragmentdrias, freqlientemente ilegais, e reconstruir suas genealogias nao-ditas,
constituem a preparacdo do terreno histérico de que precisamos para conferir sentido a
matriz interpretativa e as auto-imagens de nossa cultura, para tornar o invisivel visivel.” (Hall
2003: 41, sic)

No caso especifico dos Tembé Tenetehara é possivel afirmar que mantiveram e
mantém as identidades étnicas em situagdes de permanente e intenso contato com a
sociedade ndo indigena. Considera-se que a manutencdo das identidades ndo esta
condicionada ao isolamento social, cultural ou geografico, porque em situacdo de
isolamento, “o grupo tribal ndo tem necessidade de qualquer designacdo especifica.” (Barth

2000)

Nesta esteira, Hall nos ajuda a compreender como as identidades estdo se

pluralizando e diversificando,
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“[a]s identidades concebidas como estabelecidas e estaveis, estdao naufragando nos rochedos
de uma diferencia¢do que prolifera. Por todo o globo, os processos das chamadas migragdes
livres e forcadas estdo mudando de composicdo, diversificando as culturas e pluralizando as
identidades culturais...” (2003: 43)

As contribuicdes de Barth (2000) e Cardoso de Oliveira (1976; 2006; 2006a) sdo
importantes para a desconstrugdo de ideias cristalizadas e equivocadas sobre identidade,
especialmente quando se trata de povos indigenas. As imagens que remetem ao indigena
brasileiro de verdade, estao quase sempre associadas aos esteredtipos de indio puro,
isolado, atrelando identidade aos marcadores estaticos que supostamente sdo abandonados

no contato com os nao indigenas.

Dentre as formas inadequadas de classificacdo, estdo as comparagles entre
determinados grupos, os considerados indios verdadeiros e os supostamente menos
verdadeiros. Tais concepg¢bes remetem sempre ao indio do periodo colonial, evocando nos
discursos a ideia de perda de identidade daqueles que estao vivendo nas cidades, ou mesmo

com relacdo aqueles que mantém contatos mais préximos com os ndo indigenas.

A busca de um atestado de pureza estd baseada na concepg¢do naturalizada de

Il

cultura de que fala Pacheco de Oliveira, que forma “um complexo ideoldgico de dificil
desmontagem”, cujas representacGes remetem sempre a ideia de que indio € morador das

selvas, portanto, selvagem, primitivo:

“[a] representacdo cotidiana sobre o indio, como ja dissemos em outras ocasides, € a de um
individuo morador da selva, detentor de tecnologias mais rudimentares e de instituicGes
mais primitivas, pouco distanciado portanto da natureza. E justamente essa representacdo
qgue informa as manifestagdes literdrias e artisticas, a ideologia sertanista, o estatuto legal, a
politica indigenista e ainda conforma os mecanismos oficiais de proteg¢do e assisténcia.”
(1999b: 115)

A polarizagdo entre culturas consideradas auténticas e aquelas tidas como néo
auténticas tem como base a ideia de suposto primitivismo, ou seja, quanto mais primitivo,
menos aculturado e, por consequéncia, mais auténtico. Para Pacheco de Oliveira a ideia de
aculturacdo deve ser amplamente criticada porque homogeneiza povos com situacdes de
contato muito diversas e ndo tem qualquer “valor operativo e analitico.” (Pacheco de

Oliveira 1999b: 116)
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Agueles grupos chamados emergentes sofrem o preconceito por, supostamente, nao
manterem caracteristicas que os aproximariam do ideal de indio que estd arraigado no
imagindrio nacional, mais proximo do puro, sem terem sido “contaminados” com as coisas
do mundo ndo indigena. Classificados como aculturados, integrados ou ainda misturados,
sdo nominados caboclos, bugres ou ainda mesticos, categorias classificatdrias que tém como
objetivo ordenar os povos indigenas numa escala de assimilacdo ou pureza que em nada

contribuem para os debates.

Dependendo da regido do Brasil, o tratamento destinado aos indios considerados
‘e ” o L s I ~ - I
civilizados” tem em sua composi¢ao histérica a ideia de negagao de direitos, principalmente
no que se refere aos territdrios indigenas, isto porque, uma vez considerados integrados a
sociedade nacional ndo hd justificativa para reserva-los, podendo ser ocupados

indiscriminadamente.

Pacheco de Oliveira propée um elemento novo a concepcdo de Barth (2000). Para o
antropdlogo brasileiro os processos identitarios devem ser estudados em contextos precisos
e compreendidos como ato politico. A nocdo de territorializacGo como processo de
reorganizacao social é chave para o entendimento dos contextos intersocietdrios nos quais

se constituem os grupos étnicos e implica em:

“i) a criacdo de uma nova unidade sociocultural mediante o estabelecimento de uma
identidade étnica diferenciadora; ii) a constituicdo de mecanismos politicos especializados;
iii) a redefinicdo do controle social sobre os recursos ambientais; iv) a reelaboracdo da
cultura e da relagdo com o passado.” (2004: 22)

As elaboracdes de Pacheco de Oliveira (1998; 1999a) auxiliam na compreensdo dos
processos identitarios. Refletem sobre os processos histéricos e sociais elaborados por
povos indigenas que, como os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para fizeram o caminho
da volta. Empregada em contextos do nordeste brasileiro, a categoria é valida para a analise
do processo de etnogénese na AmazoOnia, conforme demonstra Beltrdo (2015a) quando
auxilia na escrita da histdéria dos povos indigenas dos rios Tapajos e Arapiuns que também
buscam apoio e parceiros para o registro das histérias que ficaram em suspenso durante

muito tempo:

“[a]pesar da importancia adquirida pela Histéria, nem todos possuem a possibilidade de
contar, escrever, fazer ouvir e registrar seu patrimonio maior. Sobretudo porque os grupos
dominantes na sociedade tentam a todo custo impedir que as versdes da Histdria daqueles
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que n3o estdo no poder venham a tona e se espalhem pelas margens dos rios. E o caso dos
povos indigenas, que sabem contar sua Histéria, mas que, por for¢ca do contexto adverso,
foram silenciadas.” (2015a: 11)

Denominados também ressurgidos e resistentes, os povos em processo de
etnogénese reclamam as identidades étnicas colocadas em suspenso porque foram
violentamente silenciados pela sociedade brasileira. Organizados, procuram retomar e
restabelecer os territorios que abrangem “... tanto a emergéncia de novas identidades como

a reinvencdo de etnias ja reconhecidas.” (Pacheco de Oliveira 2004: 21)

Para Almeida, muitos povos deixaram de existir como etnias, mas estao ressurgindo e

requerendo direitos, principalmente associados a terra coletiva:

“[d]o século XIX aos nossos dias, inimeros povos indigenas deixaram de existir como etnias
diferenciadas. Porém, muitos deles estdo ressurgindo hoje mediante processos de
etnogénese pelos quais reafirmam suas identidades indigenas e reivindicam direitos,
sobretudo a terra coletiva...” (2013: 36)

Miguel Alberto Bartolomé define etnogénese como categoria utilizada para designar
“... diferentes processos sociais protagonizados pelos grupos étnicos”. Tem sido apropriada
pela Antropologia para descrever a histéria das coletividades humanas, dos chamados
grupos étnicos que se percebem e sdo percebidos de formas distintas, por possuirem
patriménio linguistico, social ou cultural, “... para dar conta do processo histérico de
configuracdo de coletividades étnicas como resultado de migragGes, invasdes, conquistas,

fissoes ou fusdes.” (2006: 39)

O chamado processo de etnogénese ndao é novidade, nem tampouco estranho a
regido Amazoénica, onde grupos étnicos tiveram atacadas suas identidades, subsumidas ao
caboclismo, cujo significado historico remete a termos pejorativos, como sindnimo de falta
de cultura no sentido de instrucdo e conhecimento. Refere principalmente os apagamentos
identitarios produzidos pela politica da miscigenagdo que legitimou a mistura como
producdo da invisibilizacdo dos sujeitos e grupos étnicos diferenciados pela negacdo e

supressao das identidades. (Vaz Filho 2010)

N3do é minha pretensdo realizar maiores aprofundamentos sobre a tematica, mas

para compreensdao em termos conceituais € possivel afirmar que,
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“lo] termo etnogénese tem sido usado para designar diferentes processos sociais
protagonizados pelos grupos étnicos. De modo geral, a antropologia recorreu ao conceito
para descrever o desenvolvimento, ao longo da histdria, das coletividades humanas que
nomeamos grupos étnicos, na medida em que se percebem e sdo percebidas como
formacdes distintas de outros agrupamentos por possuirem um patrimonio lingistico, social
ou cultural que consideram ou é considerado exclusivo, ou seja, o conceito foi cunhado para
dar conta do processo histérico de configuracdo de coletividades étnicas como resultado de
migracGes, invasodes, conquistas, fissdes ou fusdes.” (Bartolomé 2006: 39, sic)

Na Amazonia, assim como na regidao Nordeste do Brasil, grande parte destes grupos
ndo fala mais as linguas nativas (Vaz Filho 2010). Por esta razdo sdo apontados pelos
regionais como descaracterizados, e em alguns casos denominados falsos indios por nao
apresentarem alguns dos marcadores identitarios considerados proprios dos grupos

indigenas tidos como verdadeiros.

Na regido Sudeste do Pard, Luiza de Nazaré Mastop-Lima (2015) mostra como os
servidores da FUNAI referem os Aikewara,*® grupo Tupi da aldeia Sororé que pertence ao
municipio de Marabd, S3o Domingos do Araguaia e S3o Geraldo do Araguaia, quando
comparados aos Xikrin ou aos Kayapd. Caracterizados como “fraquinhos”, supostamente por
estarem em situacdo de contato com os nao indigenas ha mais tempo e terem se apropriado
de elementos ocidentais em seu cotidiano. Por outro lado, os Xikrin e os Kayapd, pela
condicdo de suposto isolamento com relacdo a sociedade ndo indigena sdo os considerados
“mais puros”, pois por terem se apropriado menos dos elementos ocidentais. A classificagao,

deveras preconceituosa e excludente em nada contribui para os debates.

Alguns povos indigenas do Baixo Tapajés que, supostamente teriam sido assimilados
e integrados a sociedade nacional, encontram-se em processos de reafirmacdo e
fortalecimento identitdrio: sdo os Tupinambd, Tapajo, Tupaiu, Arapium, Borari, Cara Preta,
Maytapu e Munduruku entre outros, que vivem no entorno de Santarém, caracterizada por
ser uma das regioes mais antigas da colonizacdo na Amaz6nia, mas, na sua maioria, foram

excluidos dos registros oficiais.

8 Atualmente os Aikewara estdo em cinco aldeias, a aldeia Sororé que é a mais antiga, e nas aldeias novas,
sendo /tahy, Awussehe, aldeia Ipirahy e aldeia Tukapehy.
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No caso dos Tembé Tenetehara de Santa Maria, ndo sao mencionados nos registros
histéricos para além das aces dos Missionarios Capuchinhos® e do governo do Pard na
década de 20 do século passado, quando se encerram as atividades de catequizacao dos
indigenas no local que foi uma das aldeias deste povo, o Prata, de onde foram expulsos para

abrigar uma prisao e, um ano depois, um leprosario.

E parte do compromisso académico politico e situado trazer & tona as vozes dos
povos que foram historicamente calados pelas politicas hegemoénicas de integragao e

assimilacdo, que lhes negou o protagonismo, assim como discute Beltrao:

“[d]ai decorre a importancia de estuda-las, pois, caladas a forca, elas ressurgem bravamente
por meio de interlocutores que requerem direitos olvidados no passado e, pouco entendidos
no contexto brasileiro. E preciso demonstrar, cabalmente, que os povos indigenas n3o sdo
inventados, a ndo ser pelo fato de estarem deixando o lado oculto da histdria, que estava
“em suspenso.” (2013a: 08)

Para Pacheco de Oliveira, ndo é possivel conhecer uma cultura se ndo for a partir dos
seus proprios termos. Parametros exteriores e arbitrarios ndao servem para defini-las, muito
menos para classifica-las, porque as culturas sdo diversas e marcadas por interacbes e

mudancas,

“[é] preciso entender que as manifestagdes simbdlicas dos indios atuais estardo marcadas
comumente por diferentes tradi¢gdes culturais. Para serem legitimos componentes de uma
cultura, costumes e crengas nao precisam ser exclusivos daquela sociedade, frequentemente
sendo compartilhados com outras populagdes (indigenas ou ndo). Tais elementos culturais
também ndo sdo necessariamente antigos ou ancestrais, constituindo-se em fato corriqueiro
a adaptacdo de pautas culturais ao mundo moderno globalizado.” (1999b: 117)

Nesse sentido, o conceito de cultura, amplamente discutido na Antropologia, tem
papel relevante nas formulagdes acerca da construcdo da categoria identidade étnica e deve

ser problematizada a partir de uma concepcao histérica e processual,

“[a] ideia de que os grupos indigenas e suas culturas, longe de estarem congelados,
transformam-se através da dinamica de suas relagGes sociais, em processos histdricos que
ndao necessariamente os conduzem ao desaparecimento, permite repensar a trajetéria
historica de inUmeros povos que, por muito tempo foram considerados misturados e
extintos.” (Almeida 2010: 23)

* A obra Candidus Sierro da Ordem dos Capuchinhos: um missiondrio indiano (Adelhelm 1915) escrito em
Alemdo, tras importantes contribuigcdes para a histéria dos Capuchinhos no nordeste paraense. O material sera
aprofundado em publicagGes futuras.
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Quando discuto a tematica identidade cultural com educadores, sempre pe¢o que
olhem para suas proprias culturas e indiquem as mudangas ocorridas em duas, trés décadas,
guestiono se sdo as mesmas, se utilizam os mesmos utensilios domésticos, roupas, sapatos,
ou se alimentam e trabalham da mesma forma. A resposta é nao! Mas, quando se trata de
povos indigenas as exigéncias pela manutencdo de culturas, ditas originais estd sempre

presente.

No caso dos povos indigenas, a mudanca cultural é tratada como perda de cultura,
porque os critérios estdo baseados em imagens fixas e descontextualizadas. Ora, ninguém
deixa de ser brasileiro porque passou a morar na Europa, ou passa ser estadunidense porque
vestiu roupas ou sapatos produzidos nos Estados Unidos. Muito menos alguém se torna

inglés porque aprendeu a falar a lingua inglesa.

Mas, com relagcdo aos povos indigenas, o fato de estarem nas cidades ou utilizando
objetos que ndo sdo originalmente das préprias culturas serve como marco para
classificacGes preconceituosas e descontextualizadas. No Para, alguns grupos que
supostamente apresentam tragos menos caracteristicos, ou menos proximos dos ditos
originais, puros, sdo discriminados e de certa forma excluidos por ndo “parecerem
indigenas”. E o caso dos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para. Por conviverem muitos
anos entre os ndo indigenas sdo desconsiderados em seu pertencimento étnico pelos

regionais e pelo estado nas politicas especificas para povos indigenas.

Da mesma forma, os Atikun e os Guajajara na regido do Tocantins, na regido Sudeste,
também sdo classificados pelos regionais como “misturados”. Apesar das variadas formas
de expressao cultural e linguistica, quando se trata de povos indigenas, as generaliza¢Oes
estdo presentes e orientam as classificacdes. A mesma situacdo se aplica aos quilombolas,
ciganos, negros, entre outros povos tradicionais que sao classificados de acordo com
marcadores estanques e genéricos que em nada consideram a dindamica cultural das

sociedades humanas, em sua multiplicidade e diversidade.

Para Geertz, a cultura é sistema simbdlico, contexto em que podem ser descritos

densamente e de forma inteligivel “os acontecimentos sociais, os comportamentos, as
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instituicdes, ou 0s processos”, ou seja, somente podem ser compreendidos a partir dos seus

proprios termos. (2008: 10)
A cultura é, portanto, teia de significados na qual as pessoas estao amarradas:

“... 0 homem é um animal amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu, assumo a
cultura como sendo essas teias e a sua analise; portanto, ndo como uma ciéncia experimental
em busca de leis, mas como uma ciéncia interpretativa, a procura de significado.” (Geertz
2008: 04)

o

Para Barth, cultura nada mais é do que uma maneira de descrever o
comportamento humano, segue-se disso que ha grupos delimitados de pessoas, ou seja,
unidades étnicas que correspondem a cada cultura” (2000: 25). E em se tratando de

o"

conceituacdo de grupo étnico é preciso considerar que “... sdo categorias atributivas e
identificadoras empregadas pelos proprios atores; conseqientemente, tém como
caracteristica organizar as interagdes entre as pessoas” (Barth 2000: 27, sic). E preciso
atencdo aos processos que estdo envolvidos na geracdo e manutencdo dos grupos étnicos,

nas histdrias de cada grupo, nas fronteiras étnicas e formas especificas de manutengao.

Desde 2009, tenho participado das discussdes sobre o Processo de Selecdo Especial
(PSE) para povos Indigenas na UFPA, instituido em 2010. Mais recentemente a Universidade
do Sul e Sudeste do Pard (UNIFESSPA) realizou pela primeira vez a sele¢do independente da
UFPA, instituicdo que Ihe deu origem. Um dos pontos mais importantes dos processos de
selecdo de indigenas e quilombolas, diz respeito ao pertencimento étnico, que deve ser
comprovado via emissdo de declaracdo que demonstre vinculagdo social, cultural e politica
com algum grupo indigena, emitida por lideranga tradicional ou politica. A solicitagao da
declaracdao, amparada na Convencao n2 169 da (OIT) visa atender os principios da autonomia
e autodeterminagao dos povos indigenas e suscitam questdes importantes sobre identidade
étnica no contexto do movimento indigena: (1) em que medida a FUNAI pode expedir
documento de identificagdo, uma vez que, a autonomia indigena é reconhecida em
contraposicdo a tutela; (2) € muito comum nas aldeias da regido Sudeste do Para a presenca
de pessoas de outras etnias, ao constituirem familia sdo inseridas nas comunidades como
membros. Neste caso, parece ser consenso que, em sendo indigena, independente da etnia
¢é possibilitado o ingresso com documento emitido por liderangas de outro povo que ndo o

seu. As liderangas entendem que, como parte das comunidades, tais pessoas tém o direito a
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concorrer as vagas reservadas, ou seja, se baseiam no critério da identificacdo cultural e
social. O problema é quando os agentes de Estado se recusam a reconhecer as formas de

identificagao dos grupos étnicos e interferem nessas relagoes.

Entre os Tembé Tenetehara ha algumas situacGes protagonizadas por agentes de
Estado que desconsideram a autonomia do povo na identificagdo de seus membros. A
FUNAI, com base no Termo de Referéncia n® 126344/PPTAL/CGDI/FUNAI designou equipe
responsavel pela elaboracdo de Relatério sobre a situacdo das Aldeias Jeju e Areal, como
parte dos trabalhos do Grupo de Trabalho (GT), coordenado pela antropdloga Marlinda Melo
Patricio, foi elaborado o Relatdrio Informagdo/Técnica Jeju e Areal — Tembé de Santa Maria

do Pard (2007).

Desconsiderando as formas de identificacdo do povo Tembé Tenetehara, a
antropéloga elaborou a genealogia das familias que se identificam como indigenas nas
aldeias Jeju e Areal. Com base em critérios de ascendéncia bioldgica desconsiderou a
identificagdao social e cultural na “definicdo” de quem é ou ndo indigena. As comunidades
rejeitaram o documento da antropdloga e fizeram o requerimento para a realizagdo de novo
estudo, com base nos termos proprios das comunidades. A identidade de uma das familias
Tembé Tenetehara que é reconhecida pela comunidade foi questionada quando Patricio

afirma que:

“[a] identidade étnica dessa familia ndo ficou esclarecida, ndo ha indicios de ascendéncia
indigena e muito menos histéria de ocupac¢do no espago do Jeju, que remonte a época que a
historia dos Braz esta sendo contada. Pelo menos ndo se encontrou. O que se obteve de
dados é que a histdria da familia de Abddo é da década de 1970 no local, quando comprou
um terreno do pai da Capitoa e fez amizade com a familia da mesma. A Capitoa ndo tem
lembrancas dele quando era crianga.” (Patricio 2007: 30)

A antropdloga desconsiderou a tradicdo Tembé Tenetehara e se utilizou dos seus
proprios termos para “definir” quem é ou ndo indigena. Ao assumir tal postura, a
antropdloga nao reconheceu o protagonismo e a autodeterminagdao no processo de
identificacdo. Trata-se de categorias amplamente reconhecidas pelos tratados internacionais
sobre os direitos indigenas e dizem respeito as decisdes dos povos indigenas que
consideram, a partir dos seus préprios termos as aliancas e formas de pertencimento,
podendo estar baseados em relagGes de parentesco e ritual, construcdo de vinculos

interpessoais determinados pelas comunidades.
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Por sentirem-se desconsiderados e mais uma vez violentados pelo Estado brasileiro
no que diz respeito a identidade étnica, as liderancas se posicionaram e exigiram que outro
estudo fosse realizado. Exigiram que as comunidades fossem devidamente ouvidas, pois
entendem que ndo cabe ao Estado brasileiro, via FUNAI, a definicdo sobre os critérios de

identificagao dos seus membros, pois as narrativas devem ser respeitadas e consideradas.

Histdrias de vida: lembrancgas, silenciamentos e esquecimentos

A construcdo da histdria dos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard requer que
se considere as histérias de vida e a histdria local. Pollak (1992) discute a ligagdo entre
memboria e identidade social no @mbito da histéria de vida, mas a interpretacdo do material

“"

€ ponto crucial nesse tipo de elaboracdo, por isso o problema ai é saber como

interpretar”. (1992: 201)

Por material compreende-se ndo somente os registros das falas que tratam da
membdria individual e coletiva, mas todas as formas de registro realizadas com os Tembé
Tenetehara, interlocutores do trabalho. Nesse sentido, a memodria tem lugar de destaque,
concebida como producdo social e coletiva, sujeita as mudancas e flutuacGes que lhe sdo

peculiares. (Pollak 1992)

As memodrias sdo constituidas por pessoas, personagens, acontecimentos e lugares
gue também podem ser conhecidos “por tabela”, por meio de experiéncias narradas por
terceiros que sdo apropriadas e se tornam conhecidas, podendo se tornar familiares. Isto
significa que mesmo ndo tendo vivenciado certos momentos, as pessoas se apropriam das
memodrias coletivas, tornando-as parte de suas préprias memorias. Ocorre, por exemplo,
com as lembrancas dos horrores da primeira e segunda guerra mundial que Pollak (1992)

analisa a partir de entrevistas com diversas pessoas.

Esta forma de referenciar lembrancas sem té-las vivido, o autor denomina
transferéncia por heranga, mostrando como isso ocorre na Franga. Na Normandia, pessoas
gue tinham entre dezesseis e dezessete anos quando presenciaram a invasdo dos alemaes
durante a segunda guerra mundial, narram fatos que ocorreram na primeira guerra, o que é
cronologicamente impossivel, pois ndo eram nem nascidos, ou seja, fazem por tabela, pelas

memodrias assimiladas nas narrativas de acontecimentos que ndo viveram.
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Entre os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard, essas “transferéncias de
memorias” também podem ser identificadas. Por exemplo, hd muitas histérias sobre a

suposta presenca de Extraterrestres (ETs) na Col6nia do Prata no periodo do Leprosario.

Segundo narram os Tembé, ouviam falar de seres de outro mundo que supostamente
arrancavam o figado das pessoas, principalmente dos “parentes indigenas”. Nenhuma das
pessoas que relatam tais historias viveu no Prata no periodo, mas, narram como se la
estivessem estado e presenciado os fatos, por se tratar de um “lugar formador de meméria”.
Para Pollak “... o0 que ocorre nesses casos sdo, portanto, transferéncias, projecées.” (1992:

202)

A historia politica hegemonica nao considera os recortes do cotidiano, a fala das
mulheres, criangas, jovens e idosos sdo excluidas, invisibilizadas (Bosi 2003). As histoérias
desses sujeitos, propositalmente apagadas da “histéria oficial” ndo fazem parte dos
discursos das “instituicdes dominantes”, escolas e universidades. Sdo histdérias que foram e
continuam sendo narradas, mas seguem excluidas dos espacos escolares, onde sé ha lugar

para a escrita, que privilegia historias ndo indigenas.

Entre os povos indigenas a oralidade tem papel central na transmissao dos
conhecimentos de geracdo a geracdo, mesmo com a insercdo da escrita por intermédio da
escola, a maioria dos povos segue mantendo as narrativas orais como centro disseminador
das histérias, da formacdo da identidade, da vida social e coletiva. E consenso entre as
comunidades indigenas que as pessoas mais velhas sdo por exceléncia, detentores das
memoarias, das histdrias, dos caminhos e rumos que devem ser tomados pelos mais jovens

o

nas coisas da tradicdo, porque como define Bosi, é dos idosos que “... se espera o rico

testemunho de outras épocas. ” (Bosi 2003: 59)

S3do os aspectos cotidianos da oralidade que indicam os caminhos das identidades,
repassados principalmente pelas pessoas mais velhas, que sdo os guardides das memérias e

historias,

“[a] meméria dos velhos pode ser trabalhada como um mediador entre a nossa geragao e as
testemunhas do passado. Ela é o intermedidrio informal da cultura, visto que existem
mediadores formalizados constituidos pelas institui¢es ( a escola, a igreja, o partido politico
etc.) e que existe a transmissdo de valores, de conteldos, de atitudes, enfim, os constituintes
da cultura.” (Bosi 2003: 15)
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Para Pollak (1992) a memdria ndo se refere somente a vida fisica da pessoa, ela é
herdada e pode sofrer flutuagdes, o que também pode haver nas memorias coletivas. As
memorias também podem ser organizadas em fungdes das preocupagdes politicas e
pessoais, podem ser permeadas de tensdes, conflitos, contradi¢des, “[a] memdria oral, longe
da unilateralidade para a qual tendem certas institui¢des, faz intervir pontos de vista
contraditdrios, pelo menos distintos entre eles, e ai se encontra a maior riqueza”, cabe

entdo a interpretagdo “... tanto a lembranga quanto o esquecimento. ” (Bosi 2003: 15)

Durante as minhas conversas com Dona Maria, mediadas por Dona Judite, em alguns
momentos houve siléncio. Quando perguntei sobre o pai da Capitoa ela silenciou, inclinou a
cabega como quem trouxesse a memdria cenas que de alguma forma deveriam ficar no
esquecimento, no passado... entendi que era algo que ndo deveria ser lembrado. Em outro
momento Dona Judite explicou que os homens da familia de Dona Maria tiveram mortes
violentas, o pai foi assassinado de forma cruel, enquanto o esposo é referenciado pelas

faltas e pelas auséncias.

Em outro momento, quando perguntei sobre as possibilidades de reconquista da
terra pelos Tembé, Dona Maria novamente fez siléncio. Dona Judite, preocupada em
responder, reclama da falta de respeito dos mais novos pela lideranca da Capitoa, que
muitas vezes “é deixada de lado”. Dona Judite explica como percebe a insatisfacdo da
Capitoa na forma como os trabalhos vém sendo conduzidos, principalmente com relagao a
escola, isto porque, segundo ela, as pessoas se aproximam somente para “tirar proveito” dos
conhecimentos de Dona Maria, para buscar materiais, sem retorno e valorizagao de fato da

mesma como autoridade Tembé Tenetehara:

“...se eles vém buscar pra reunido na escola, isso aquele outro? Ndo! Vém tomar emprestado
que nem ela falou ontem aqui, os materiais pra eles se apresentarem, ganharem ponto,
numa matéria, numa coisa assim, se beneficiando, ndo é nem os nossos que vao |3, se
identificar, com a cultura, com as nossas coisas.” (Dona Judite)

O desdnimo e a falta de respeito sao categorias importantes para entendermos as
dificuldades cotidianas enfrentadas pelos Tembé. Sdo obstaculos a serem superados, mas
que nao paralisam as lutas, nem esmorecem as forgas. Pelo contrario, representam a
possibilidade de ressignificacdo e continuidade do movimento de retomada, assim como o

siléncio, categoria constituinte das narrativas Tenetehara. A falta de respeito, reclamada pela
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Capitoa, pode estar relacionada ao fato de ser lideranga mulher, idosa e de cor, talvez isso
esteja relacionado com a aparéncia de pele escura da lider, uma vez que, os Tembé sao
tomados como negros pelas relagdes histdricas estabelecidas com o mocambo que havia na

regido, referenciado na obra de Palma Muniz.>®

“resa a tradicdo, encontrada entre os indios que em tempos idos, talvez em eras coloniaes
ainda, a regido das nascentes do Maracand, entdo ndo taladas pelas incursdes civilisadoras,
serviu de refugio a escravos fugidos, tanto das terras do rio Guamd, como das costas
atlanticas, e de Belém e suas cercanias, que, internando- -se nas mattas, desaparecem para
sempre... existiu néssas paragens um célebre mocambo de negros que cultivavam a terra e
viviam da caca, fazendo de quando em vez correrias nos povoados e fazendas das
circumvizinhangas, deixando atraz de si a rapina, o assassinato e outros crimes, acolhendo-se
aos seus reductos, que defendiam de qualquer espionagem e conhecimento, tendo feito
pagar com a vida todo aquelle que se aventurou a conhecer-lhes a localiza¢gdo.” (Muniz 1913:
16, sic)

As acusacOes da suposta mesticagem talvez seja uma das razoes do silenciamento
dos Tembé sobre o assunto. O siléncio ndo significa, nesse sentido, falta de respostas, ou
mesmo esquecimento, pode ser a forma encontrada para lidar com determinadas questdes,
fatos e acontecimentos, que, pela significacdo e representacdo pessoal ou coletiva deve
permanecer no passado. Para Bosi, as lacunas, os siléncios falam muito porque dizem como
os fatos se deram no cotidiano das pessoas “[e]squecimentos, os trechos desfiados de
narrativa sao exemplos significativos de como se deu a incidéncia do fato histérico no
guotidiano das pessoas. Dos tracos que deixou na sensibilidade popular daquela época. ”

(2003: 18)

Os siléncios de Dona Maria dizem muito sobre as dificuldades e pelejas que enfrenta
em sendo mulher, idosa, vilva, com poucas condi¢des porque vive dos recursos de sua
aposentadoria. Se sentindo um tanto fraca, a Capitoa que em outros tempos fazia suas
préprias rocas se vé impossibilitada pelas dores que sente e pelas poucas forcas que lhe
restam. Dona Maria é cuidadora da irma Petronilia que ha algum tempo esta acamada, mas
encontra tempo para confeccionar seus artesanatos que faz questdo de mostrar aos
visitantes, sdo colares de sementes, micangas, corddes que exibe com satisfacdo. Reclama

da diminuicdo da mata do Jeju, que algumas sementes ja ndo sdo mais encontradas, tendo

>0 Esta perspectiva é trabalhada pelo GP o qual integro, conforme mencionei anteriormente, mas ndo
aprofundo no trabalho. Posteriormente o material pesquisado que trata do assunto sera trabalhado pelo
membros do GP, no qual, me incluo.
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que substituir por migcangas e outras pegas adquiridas na cidade. Alguns estao expostos na

parede da casa, junto as imagens de santos catodlicos e fotografias de familia.

As narrativas de Dona Maria e Dona Judite sdo situadas, trata-se de duas mulheres
qgue compartilham histdrias de violéncias, de privagdes, de negacdo de direitos, que entre
siléncios e memdrias relembram tempos de fartura e de tristeza, de mortes e nascimentos,
de esperancas de dias melhores para seus familiares. A experiéncia de conversar com as
duas senhoras foi muito interessante pela oportunidade de ouvi-las e a0 mesmo tempo
perceber como as trajetdrias se entrecruzam nas lembrangas saudosas de tempos idos e de
tempos que ndo devem voltar 3 memoria. Estes vestigios do passado, os caminhos
percorridos, as perdas, sao fios da histéria de vida de pessoas tornadas invisiveis, porque

mulheres, porque idosas, por serem Tembé Tenetehara.

O fato de sermos trés mulheres, mesmos com a diferenga geracional foi elementar
para que o didlogo fluisse. Por vezes, o tom da conversa era de denuncia, de desabafo. As
vozes embargavam, silenciavam, ou ainda saiam em tom mais alto que o comum porque o
assunto era motivador ou porque a revolta era grande. Esses fios das histdrias, das
memorias das histérias de vida sdao importantes para a construgao da histéria dos Tembé
Tenetehara de Santa Maria do Pard e devem ser parte do cotidiano das escolas, para que se

sintam representados e visibilizados.

Nesse sentido, concordo com Bosi, pois “[a] histdria, que se apoia unicamente em
documentos oficiais, ndo pode dar conta das paixoes, individuais que se escondem atras dos
episddios” (2003: 15). Mas, para “dar conta” dos multiplos aspectos das memdrias e das
narrativas é imprescindivel a sensibilidade da escuta, a percepg¢do e interpretacdo dos
siléncios, das lacunas, das expressdes faciais, dos tons de voz, das entonagdes e vacuos, os
subentendidos, os “ndo ditos” que também sdo parte essencial da escrita das historias de

vida.

Para Bosi (2003), as narrativas sdao carregadas de representacfes ideoldgicas e
caracterizadas por serem diferentes dos documentos, que sdo unilineares. As narrativas
expressam a complexidade dos acontecimentos, delas emergem visdes de mundo, sons,
ruidos, siléncios, gritos, pausas, sentidos e marcas, tensdes e conflitos, lembrancas e
esquecimentos que marcam a complexidade da teia de significados que definem as culturas,

conforme discute Geertz (2008).
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As narrativas estdo presentes em todas as sociedades humanas e os grupos sociais
contam histérias com sentidos, palavras e expressoes que sdo proprias das suas experiéncias

e modos de vida, assim como explicam Sandra Jovchelovitch e Martin W. Bauer:

“... as narrativas sdo infinitas em sua variedade, e nds as encontramos em todo lugar. Parece
existir em todas as formas de vida humana uma necessidade de contar; contra histdrias é
uma forma elementar de comunicacdo humana e, independente do desempenho da
linguagem estratificada, € uma capacidade universal. Através da narrativa, as pessoas
lembram o que aconteceu, colocam a experiéncia em uma sequéncia, encontram possiveis
experiéncias para isso, e jogam com a cadeia de acontecimentos que constroem a vida
individual e social. Contar histdrias implica estados intencionais que aliviam, ou ao menos
tornam familiares, acontecimentos e sentimentos que confrontam a vida cotidiana normal. ”
(2002: 90)

Ha também que se considerar que, algumas memarias tém marcacdo cronoldgica
imprecisa, sendo referenciadas por fatos e lembrancas associadas a eventos especificos que
marcam as pessoas, os lugares e os tempos de alguma maneira. Para Pollak, certas datas
também sdo referenciadas por acontecimentos registrados na memoria individual e coletiva,
no meu trabalho de mestrado entre os Kyikatéjé, os tempos, os lugares, sao lembrados pelas
pessoas mais velhas a partir de acontecimentos importantes, principalmente o nascimento e
falecimento das pessoas, dos pajés e de seus locais de enterramento, que constituem os

lugares da memoéoria.

Para Pollak (1992), esses lugares da memdria sdo referenciais importantes quando o

assunto é histdria de vida. Sobre os lugares da mem©dria Pierre Nora explica que,

“[a] curiosidade pelos lugares onde a memdria se cristaliza e se refugia esta ligada a este
momento particular da nossa histéria. Momento de articulacgdo onde a consciéncia da
ruptura com o passado se confunde com o sentimento de uma memdria esfacelada, mas
onde o esfacelamento desperta ainda memdria suficiente para que se possa colocar o
problema de sua encarnagao. O sentimento de continuidade torna-se residual aos locais. Ha
locais de memaria porque ndo ha mais meios de meméria.” (1993: 07)

Nesse sentido, considera-se o protagonismo das comunidades indigenas na defini¢do
e escolha dos narradores por exceléncia, pois sao os proprios indigenas que determinam
guem, quando e onde as pessoas devem ser ouvidas, porque ha especialistas preferenciais
para os diversos assuntos e dependendo do interlocutor podem ser indicadas pessoas

diferentes.
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Ha povos como os Xikrin, que vivem no Sudeste do Para, por exemplo, que as
mulheres falam pouco portugués. As conversas com pessoas ndo indigenas sdo sempre
intermediadas pelo esposo ou por um homem da comunidade designado para isso. Talvez
seja estratégia para manutencdo da lingua materna. Ha também que se considerar que o
contexto das aldeias é muito diverso, os espacos de didlogo, os hordrios, os locais sdo
definidos pela dindmica cotidiana e ndo pelo pesquisador e as narrativas podem englobar
aspectos variados como terra e territdrio, salde, educacgdo, cultura, lingua, religiosidade,

contatos interétnicos, entre outros.

As narrativas sao também transcritas para os documentos, ndo como algo menor,
nem como uma mera transcricdo para a escrita, mas como parte das apropriacdes dos
instrumentos utilizados pelos ndo indigenas. A escrita como ferramenta e possibilidade de
reivindicacdo integra as producdes das comunidades e organizag¢Bes indigenas e constitui
testemunho das lutas, das memdrias individuais e coletivas que traduzem as demandas
politicas compartilhadas, acionam a reclamagdo por direitos historicamente negados, e

exigem reparos.

A documentacdo produzida pelas liderancas Tembé Tenetehara a partir da
AITESAMPA representa parte dessas lutas no intento de acesso as politicas especificas para
povos indigenas, especialmente relacionadas a conquista da terra, saude e educacdo. Para a
elaboracdo desses documentos, atas, projetos, oficios, relatdrios, sdo acionadas as
memorias de luta e resisténcia, individuais e coletivas. As pessoas de referéncias das
membdrias, geralmente os mais velhos, dialogam com as novas geragdes nas elaboragdes, em
parceria com o0s jovens, que tém a habilidade escrita traduzem histérias de vida em

itinerarios de luta.

A AITESAMPA foi fundada em 01 de janeiro de 2003 e apresenta no seu estatuto as
ideias e principios que norteiam a luta Tembé, dentre estes: (1) o fortalecimento da unido e
organizacdo social do grupo; (2) a conscientizacdo acerca dos direitos, da importancia da
valorizacdo da cultura da lingua e dos recursos naturais; (3) a promocdo de a¢Bes conjuntas
no sentido da defesa dos interesses coletivos do povo; (4) a articulagdo com outros povos,
organizacdes e movimento indigenas em defesa dos direitos indigenas de forma ampliada;
(5) a promogdo do acesso aos direitos fundamentais assegurados as coletividades indigenas

via politicas e programas especificos.
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Ao definirem as condi¢des para o reconhecimento dos membros e de participacao
na associa¢do, os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para discutem, reelaboram e
definem os marcadores identitarios do povo. Para além de uma discussao estatutdria, a
elaboracdo dos documentos da associacdo, com base nas representacdes, nas construcoes
simbdlicas e na oralidade Tenetehara é, sobretudo, a possibilidade de reflexdo sobre

identidade e etnicidade Tembé.

Ao discutir o que define a condicdo de membro da associacdo, fazem o exercicio
reflexivo sobre quem é considerado Tembé Tenetehara: “[s]do membros da Associacdo os
indigenas Tembé que habitam as aldeias situadas no Areal e Jeju que a reconhegcam como
instancia de sua representagao e indios que sendo de outras etnias, habitem essas aldeias no

minimo por dois anos.” (AITESAMPA 2003: 02, mimeo)

Quando produzem documentos, atas, memodrias de reunido, oficios, censos
demograficos, entre outros, os Tembé de Santa Maria ndo fazem somente uma reflexdo
interna sobre a organizagao social, politica e econdmica das comunidades, mas denunciam
as violéncias, os descasos, os esquecimentos e as muitas formas de silenciamentos

produzidos para apagar as identidades étnicas.

Rejeitando a denominacdo genérica e preconceituosa de “caboclos do Jeju e Areal”,
os Tembé acionam as memorias individuais e coletivas para reafirmar quem sdo:
“Comunidades indigenas de Santa Maria do Parad”, “Povo Tembé Tenetehara de Santa Maria
do Pard” e, nesse sentido, seguir contando as histdrias nas reunides, nas assembleias, nas
cozinhas, no campo de futebol, nas conversas com criancas e jovens, nos rituais ou mesmo
no trabalho no rocado é estratégia politica para rejeitar a condicdo de “aculturado” e
fortalecer o sentimento de pertenca, o orgulho de ser Tembé Tenetehara, para contar suas

proprias historias.

Para Halbwachs (1990) a memdria coletiva desempenha papel fundamental nos
processos historicos. Construida e reelaborada pelo grupo, a memdria compartilha
lembrangas e esquecimentos. Ao acionar as memorias e contradizer estatisticas e
progndsticos oficiais, os Tembé estao dizendo que nao aceitam ser invisibilizados. A postura
de questionamento da veracidade dos documentos oficiais estd expressa quando, como
protagonistas e sujeitos da histéria, produzem documentos a partir de suas prdprias

verdades, das histdrias compartilhadas coletivamente de geracdo em geracao.
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Os documentos sao instrumentos de poder e de legitimidade em disputa. A memoria
coletiva como elemento chave da identidade é também instrumento de poder porque sdo

expressas por meio das tradicoes:

“[m]as a memédria coletiva é ndo somente uma conquista, € também um instrumento e um
objeto de poder. Sdo as sociedades cuja memoria social é sobretudo oral ou que estdo em
vias de constituir uma memaria coletiva escrita que melhor permitem compreender esta luta
pela dominag¢do da recordacgdo e da tradicdo, esta manifestacdo da memoéria” (Le Goff 2013:
435)

A memboria, sendo dialética, esta suscetivel as manipula¢cGes e revitalizagdes,
diferente da Histéria:

“[a] memoria é a vida, sempre carregada por grupos vivos e, nesse sentido, ela esta em
permanente evolucdo, aberta a dialética da lembranca e do esquecimento, inconsciente de
suas deformacgGes sucessivas, vulneravel a todos os usos e manipulagbes, susceptivel de
longas laténcias e de repentinas revitalizacbes. A historia é a reconstrucdo sempre
problematica e incompleta do que ndo existe mais. A memoaria é um fendmeno sempre atual,
um elo vivido no eterno presente; a histdéria, uma representacdo do passado. Porque é
afetiva e magica, a memoaria ndo se acomoda a detalhes que a confortam; ela se alimenta de
lembrancgas vagas, telescépicas, globais ou flutuantes, particulares ou simbdlicas, sensivel a
todas as transferéncias, cenas, censuras ou proje¢cdes. A histdria, porque operagao
intelectual e laicizante, demanda analise e discurso critico. A memdria instala a lembranga no
sagrado, a histéria a liberta, e a torna sempre prosaica. A memdéria emerge de um grupo que
ela une [...] hd tantas memdrias quantos grupos existem; que ela é, por natureza, multipla e
desacelerada, coletiva, plural e individualizada. A histdria, ao contrario, pertence a todos e a
ninguém, o que lhe d4 uma vocagdo para o universal. A histdria sé se liga as continuidades
temporais, as evolugdes e as relacGes das coisas. A memadria é um absoluto e a histdria so
conhece o relativo.” (Nora 1993: 09)

Para Nora, ha diferenca entre memdria e histéria. Enquanto a primeira é sempre
atual, unificadora, porque emerge de um grupo, é viva, dindmica, multipla, desacelerada,
coletiva, plural e individualizada, a segunda tem vocacgdo para o universal ao invés do local, é
sempre uma representacdo do passado, por isso relativa, uma reconstrucdo incompleta do
gue ndo existe mais, por isso deve ser questionada, demolida e desmontada, conforme

indica Le Goff,

“[é] preciso comegar por desmontar, demolir esta montagem, desestruturar esta construcdo
e analisar as condicdes de producdao dos documentos-monumentos. Ora, esta desmontagem
do documento-monumento ndo pode fazer-se com o auxilio de uma Unica critica histdrica.
Numa perspectiva de descobrimento dos falsos, a diplomatica, cada vez mais aperfeicoada,
cada vez mais inteligente, sempre util, repetimo-lo, é suficiente. Mas ndo pode — ou, pelo
menos, ndo pode sozinha — explicar o significado de um documento/monumento como um
cartulario. Produto de um centro de poder, de uma senhoria quase sempre eclesiastica, um
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cartulario deve ser estudado numa perspectiva econémica, social, juridica, politica, cultural,
espiritual, mas sobretudo enquanto instrumento de poder. Foi dito, justamente, que um
cartulario constituia um conjunto de provas que é fundamento de direitos. E preciso ir mais
longe. Ele é o testemunho de um poder polivalente e, ao mesmo tempo, cria-0.” (2013: 497)

O processo de revisdo histérica deve considerar as multivocalidades suprimidas nos
documentos, deve abarcar as diversas perspectivas em jogo. Na mesma direcdo, a
elaboracdo de trabalho na perspectiva da inclusdo e da colaboracdo ndo pode desconsiderar
as muitas mdos e vozes que protagonizam as construcdes coletivas e individuais. Nesse
sentido, a elaboracdo do trabalho parte do principio do engajamento, ou seja, a escrita ndo é
neutra, assim como os documentos ndo o sdo, mas esta diretamente vinculada e identificada
com as trajetdrias dos protagonistas, dos interlocutores que dialogam numa via de mao
dupla em “verdadeira interacdo” que pressupde a construcdo de relagdes dialdgicas, “entre

iguais”. (Cardoso de Oliveira 2006)

Considero que a escrita é atravessada pelas inquietacOes cotidianas que vao desde a
acdo combativa a negacdo de direitos aos enfrentamentos diversos caracteristicos de
individuos que pensam e agem coletivamente em busca de respostas e possibilidades de
efetivacdo de justica social e equidade. Desta feita, verifica-se, por meio dos relatos de
memoria que houve continuidade do processo colonial via agdo educacional nas escolas que
os Tembé Tenetehara tiveram acesso durante seus percursos escolares, principalmente na
segunda metade do século XX. Da mesma forma, verifica-se a permanéncia do modelo
colonial nos espacos de educacdo escolar atual. As narrativas das pessoas indicam que a
violéncia simbdlica manifesta pelo preconceito e pela negagao identitdria sao atualizadas nas

escolas que os Tembé Tenetehara frequentam hoje.

Quando um professor ordena que uma crianca Tembé volte para casa para se banhar
porque a pintura corporal é interpretada como sujeira, em alguns casos, tida como maldicdo,
“coisa da besta fera”, mostra que a base religiosa da opressdao e negagao da identidade
étnica permanece no cotidiano das escolas e nas relagdes dos regionais com os membros

das aldeias.
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Da tessitura do trabalho

O trabalho tem como recorte temporal o final da segunda metade do século XIX,
periodo que marca a a¢do colonizadora junto aos Tembé Tenetehara na regido nordeste do
Pard, na atual Vila Santo Antonio do Prata, no municipio de Igarapé- Acu, que era uma das
antigas aldeias Tembé e serviu como local de reclusdo de pessoas em trés momentos
distintos: primeiro como nucleo colonial indigena, depois serviu como prisao e por fim,

utilizado leprosario.

O Prata é parte da trajetdria de vida das pessoas que vivem hoje nas aldeias Jeju e
Areal e que ainda mantém relagdes com o lugar, algumas familias Tembé residem
atualmente no Prata, como informa Dona Maria, a Capitoa. O Prata é, nesse sentido
reconhecido pelo grupo como lugar da memoaria e da Historia dos Tembé de Santa Maria, e,
como tal, é resignificado e reelaborado nos discursos e interpretagdes. Por isso, considero os
vestigios histéricos e materiais do Prata como fontes de pesquisa, analisadas a luz da
Arqueologia Indigena, situada na compreensdo da Arqueologia como fazer politico

comprometido com os povos silenciados nos registros documentais. (Gnecco 2010)

Na tessitura do trabalho, considera-se que os Tembé Tenetehara tém formas proéprias
e especificas de representagao e interpretagao dos vestigios materiais e das pesquisas
arqueoldgicas (Salles 2006; Haber 2010; Lopes 2015). Portanto, o Prata é emblematico na
analise das acles integracionistas que tiveram os Tembé como povo a ser alcancado com as

benesses da civilizagdo.

A arquitetura repressora, controladora e disciplinadora estd circunscrita nos
monumentos colonizadores que, apesar do suposto abandono, continuam imponentes.
Construidos no final do século XIX e inicio do XX pelos Freis Capuchinhos Lombardos em
contrato com o governo do Estado do Para a época, com o objetivo de submeter os Tembé
Tenetehara a catequese e morigeracdo por meio do trabalho, os institutos masculino e
feminino e o Prata como um todo tém as marcas das “instituicdes totais” discutidas por

Erving Goffman:

“[ulma instituicdo total pode ser definida como um local de residéncia e trabalho onde um
grande numero de individuos com situa¢cdo semelhante, separado da sociedade mais ampla
por consideravel periodo de tempo levam uma vida fechada e formalmente administrada.”
(2008: 11)
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As instituicdes totais tém caracteristicas especificas, como o fato de manterem o
“fechamento” com relacdo ao mundo externo, o que pode incluir proibicdes de saida e
castigos fisicos em casos de desobediéncia. As proibi¢des sao expressas fisicamente em
forma de paredes altas, muros, arames, cercas, entre outros que tém como objetivo limitar
as saidas e acessos externos, pois “[a] barreira que as instituicdes totais colocam entre o

internado e o mundo externo assinala a primeira mutilacdo do eu.” (Goffman 2008: 24)

Segundo Goffman (2008) outro aspecto das instituicdes totais que remete ao Nucleo
Colonial Indigena Santo Antonio do Prata é a existéncia de um orgdo de divulgacdo da rotina
do lugar como parte da “cerimonia institucional”, podendo ser um jornal semanal ou uma
revista mensal que divulga os acontecimentos locais como falecimentos, aniversarios.
Viagens, promocgOes, entre outros que tém como objetivo expressar a “solidariedade

III

institucional” e o “interesse afetuosos pela vida de cada um”.

O Prata como campo de conflitos e disputas é re-apropriado pelos Tembé como lugar
de legitimacdo politica das lutas e enfrentamentos, mas, sobretudo, como lugar de
resisténcia e luta. Na pesquisa referente a documentacdo do periodo de atuacdo dos Freis
Lombardos Capuchinhos da Misséo do Norte no Prata, procurei identificar os elementos de
resisténcia. A pesquisa documental compreendeu as seguintes etapas, locais e instituicdes:
(1) em Belém, no Museu Emilio Goeldi e no Arquivo Publico do Estado do Para (APEP); (2)
nos documentos da Unidade Especial de Saude da Vila Santo Antonio do Prata, sob a
supervisdo da SESPA, que contém registros de o6bitos, fichas individuai, entre outros, do
periodo do Lazardpolis no Prata, instalado em 1924; (3) na cidade de Ourém,”! na regidao
Nordeste do Pard, onde os capuchinhos instalaram os Institutos Masculino e Feminino que
foram contemporaneos aos do Prata; (4) no Rio de Janeiro, como parte das atividades do
Programa de Coopera¢ao Académica (Procad) com o Museu Nacional (MN) e Universidade
Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), sob a supervisdo dos professores Antonio Carlos de Souza
Lima e Jodo Pacheco de Oliveira, no periodo de 23 de mar¢co a 22 de maio de 2015, as
pesquisas concentraram-se na Biblioteca Francisca Keller, no Programa de Pds-Graduagao
em Antropologia Social (PPGAS/MN/UFRJ), na Secdo de Memdria e Arquivo do Museu
Nacional (SEMEAR), do MN/UFRJ, no Arquivo Publico Nacional (APN) na Biblioteca Nacional

>! A atividade de campo foi realizada no periodo de 26 a 30 de janeiro de 2015.
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(BN), no Museu do indio (MI) e na Ordem dos Frades Menores Capuchinhos,52 localizada no

Bairro da Tijuca.

As atividades realizadas em campo ocorreram em diversas etapas, principalmente
nas Aldeias Jeju e Areal e compreendem a participacdo em reunides realizadas pela
AITESAMPA, os didlogos com as liderangas das duas aldeias, com os estudantes indigenas e
ndo indigenas, pais de estudantes entre outras pessoas da comunidade, conversas com

educadores das escolas das duas comunidades e equipe gestora das escolas.

Como parte das atividades realizadas com objetivo estabelecer didlogos com as
comunidades escolares, foram ministradas oficinas pedagdgicas com professores e alunos. A
primeira foi realizada com os professores das escolas do Jeju, no dia 15 de setembro de
2014. Juntamente com a professora Jane, discutimos a importancia da valorizacdo da
diversidade étnica e cultural nas escolas. Participaram da atividade os professores e gestores
da Escola Municipal de Ensino Fundamental Odojober de Souza Botelho e da Escola Estadual

de Ensino Fundamental Francisco Nunes.

Nos dias 21, 22 e 23 de outubro de 2015, juntamente com os parceiros do Grupo de
Pesquisa Cidade Aldeia & Patriménio, Diego Léon, Vinicius da Silva Machado e Breno Neno
Cavalcante, realizamos oficinas nas duas escolas do Jeju com o objetivo de perceber como os
estudantes e educadores lidam com a diversidade étnica e em especial como representam
os indigenas e como estes se auto identificam no ambiente escolar, verificando a

continuidade ou ndo das praticas de silenciamento étnico nas escolas.

Também tive a possibilidade, juntamente com os demais pesquisadores do grupo, de
conversar com a direcdo, funcionarios e internos da Unidade Especial de Saude da Vila Santo
Antonio do Prata. Realizamos oficinas nas escolas da Vila com estudantes e professores das
escolas estaduais e municipais com o objetivo de apresentar o planejamento de atividades
educativas sobre a histéria do lugar, como possibilidade de maior interacdo com a populagao
local. Além de didlogos estabelecidos com liderancas comunitarias e demais pessoas na
participacdo em festividades religiosas, como a missa e festejos em homenagem a Santo

Isidoro, padroeiro dos lavradores, que dd nome ao sitio utilizado pelos capuchinhos para o

>2 Ver: http://igrejadoscapuchinhos.org.br/frades/. Acesso em: 23 abr. 2015.
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plantio. E no sitio Santo Isidoro, no Prata que esta a capela construida no periodo do nucleo

e que leva o nome do santo catdlico, onde o Frei Daniel morou quando contraiu a lepra.>®

Os dialogos com Seu Miguel Carvalho da Silva, cacique da Aldeia Areal, com a Capitoa
da Aldeia do Jeju, Dona Maria Francisca da Silva e com outras liderancas das aldeias estdo
em todas as etapas do trabalho como forma de valorizagao do ritual de contagdo de histérias
muito presente no grupo. A atencdo aos detalhes, gestos, sons, entonacbes de voz,

diferentes gestos sdo parte da escuta.

As narrativas Tembé Tenetehara sao compreendidas como estratégia de resisténcia
para a reafirmacdo da identidade em contextos de massacre étnico, como os vivenciados
com a instalacdo da missdo capuchinha no territério, ou ainda, em processos de reafirmacao
identitaria e reivindicacdo pela retomada da terra, que faz parte do contexto atual de luta
deste povo. Portanto, o trabalho em questdo é parte dos esforcos individuais e coletivos no
sentido de protagonizar novas elaboracdes académicas a partir das percepcdes e didlogos
daqueles que, por longo periodo da histéria da producdo de conhecimentos, foram

silenciados, mas resistiram e, sobretudo, querem viver!

> Uma das conversas gue mais me chamou atenc¢do no Prata foi realizada na residéncia de Seu Lili, que desde a
década de 40 vive no Prata, quando foi internado por conta da hanseniase. Cego e sem muitas possibilidades
de locomogdo pelas sequelas da doenga, seu Lili passa seus dias em uma cama, aos cuidados de uma pessoa
que remunera com o auxilio que recebe do Estado. Quando perguntei sobre os indigenas no Prata ele
respondeu que ndo havia indios no lugar, o que representa o sucesso da politica de apagamento.
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Educacdao e Conflito: tradicao, catequese e “civilizagdo” entre os Tembé
Tenetehara “de Santa Maria” no Prata/Para (1898-1921)>"

No tempo bom “aqui sé tinha indio, mas foi chegando, chegando ...””’

“... ele nasceu ai, ai era aldeia, ali no Prata era aldeia, ali so existia indio, depois foi que veio
padre, capuchinho, irm3, tudo que dava aula ali pros indios, fizeram batizado e tudo, é tanto
gue ainda mora algum pra ca desses antigo ... catequizar, porque ainda ndo eram batizado,
os indio ndo era batizado, ninguém nem era casado, eles vieram pra ca né, ai ensind, batiz3,
casa, tudo isso ...”

Assim Dona Maria Francisca da Silva, a Capitoa da Aldeia Jeju, se refere ao periodo da
histéria dos Tembé-Tenetehara, hoje conhecidos como “de Santa Maria”, em que ela e seus
parentes viviam préximo ao Rio Prata, antes da chegada dos Freis Capuchinhos Lombardos,
responsaveis para instalacdao do Ncleo Indigena Santo Antonio do Prata, na entdo Aldeia do
Prata, distante cerca de 20 quildmetros do municipio de Igarapé-Acu,>® na regido Nordeste

paraense, em 1898.

Dona Maria Francisca ndo conheceu seu av0 materno, mas a partir das histérias
contadas pela made e pelos tios, fala com intimidade e propriedade sobre o territério
ancestral, hoje tomado pelos ndo indigenas. A pessoa indicada na conversa é Manoel Braz,
nascido no Prata, no tempo em que todos andavam nu, rapaz, moga e quando o respeito era

outro porque ndo tinha maldade naquele tempo.

A maldade referenciada pela Capitoa diz respeito as mudangas introduzidas pelos
ndo indigenas, a quem a narradora atribui as modificacGes negativas, como a invasdo do
territério tradicional de seu povo que acarretou a escassez de alimentos e o assoreamento

dos rios pelo desmatamento das margens.

> Parte das elaboragdes deste capitulo esta publicada: Fernandes, Rosani de Fatima. 2015b. Tembé Tenetehara
de Santa Maria do Para: formas de silenciamento étnico, resisténcias e luta por direitos. Revista de Estudos
Amazébnicos. 8(1) 1-19. Disponivel em:
<http://www.ufpa.br/pphist/estudosamazonicos/index.php?option=com_content&view=article&id=140:2015-
11-25-16-47-42&catid=6:noticias-pphist&Itemid=1> Acesso em 21 mai. 2016.

>> Em conversa com realizada no dia 14 de setembro de 2014, com Dona Maria Francisca, Capitoa da Aldeia
Jeju. Conserva-se o portugués utilizado pela protagonista, pois ele indica tanto a interferéncia da lingua
materna, como o portugués ao qual os Tembé tém acesso.

> Municipio criado em 26 de outubro de 1906, pela Lei n2 095, sendo instalado em 19. de janeiro de 1907,
durante o) governo de Augusto Montenegro. Fonte:
http://cidades.ibge.gov.br/painel/historico.php?codmun=150320&Ilang=_ENN. Acesso em: 21 set. 2014.
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As narrativas de Dona Maria Francisca associam o tempo bom ao periodo anterior ao
contato e a chegada dos ndo indigenas a aldeia, lembra a fartura de alimentos, a grande
variedade de cacas e peixes, quando animais como paca, tatu e cutia que eram pegos com
facilidade por qualquer pessoa,”’ ao amanhecer e ao anoitecer, bastava aproximar do rio e
pegar com as maos, porque tinha toda qualidade de paca, era tudo matada de pau...
naquele tempo todo moleque como esse meu neto [apontando a crian¢a] dava conta duma
caga.

Mais adiante, diz a Capitoa: ai depois de tudo isso [do tempo bom] foi que surgiu que
ndo tinha ninguém Id na Colénia do Prata foi [dai] que trouxeram os leprosos pra la, ai foi
que se mudou todo mundo [os Tembé] ... mentiram que ndo tinha ninguém e trouxeram os
leprosos pra ai. Dona Maria Francisca indica com precisdo que 0s novos interesses politicos
referentes ao espaco da aldeia, substituida pelo Nucleo Indigena de Santo Antonio do Prata,
desconsiderou seu povo.

Com relagdo ao mesmo periodo, mas com grandes diferencas na forma de perceber e
descrever o lugar, as relacdes e os sujeitos, Palma Muniz (1913b), chefe do Servico de
Colonizagdo da Secretaria de Obras Publicas, Terras e Viagdo do Pard, inicia a obra O
Instituto de Santo Antonio do Prata enaltece as virtudes, a benevoléncia e o sacrificio
heroico dos Capuchinhos Lombardos da Missdo do Norte, coordenados pelo Frei Carlos de
Sdo Martinho que tinha como incumbéncia, atribuida pelo entdo governador do Estado do

Pard, Paes de Carvalho, conduzir o Programa de Colonizacdo entre os indigenas na regido.”®

O programa era parte das politicas desenvolvidas para indigenas na segunda metade
do século XIX e atribuia as missdes religiosas a tarefa de catequizar e civilizar silvicolas. O
Decreto n°. 426 de 1845 estabeleceu o Regulamento da Catequese e Civilizacéo dos Indios e

autorizou, entre outras, a Ordem Menor dos Frades Capuchinhos a estabelecer os nucleos

> Quando a Capitoa fala que até crianga fazia o que hoje é tarefa quase que exclusiva de adultos, faz referéncia
a facilidade de obtencdo de alimentos pelas condi¢Ges do territdrio ocupado, atividade que hoje é dificultada
pelas grandes distancias percorridas em busca de animais de caca e peixes, encontrados, na maioria das vezes,
nas propriedades de nao indigenas, o que significa o perigo de retaliagdo por parte do “dono” da propriedade,
ou ainda, maior dificuldades pelas distancias percorridas e perigos enfrentados, como andar na rodovia na
busca de melhores locais.

> Em 1906 os padres capuchinhos fundaram o Instituto masculino e feminino na Vila de Ourém: “[e]m 1906,
por iniciativa do Governo, foi fundado outro instituto semelhante ao do Prata, mas em propor¢des menores,
em Ourem, no Rio Guarna, distante do Prata, dois dias de a cavallo. Ha alli tambem um correspondente
Instituto feminino, dirigido pelas Terceiras Capuchinhas.” (Muniz 1913a: 466, sic)
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coloniais para tais fins. O financiamento era responsabilidade do Estado, enquanto a

administracdo dos aldeamentos era responsabilidade dos religiosos. (Amoroso 2001)

Os aldeamentos indigenas implantados no século XIX mantinham algumas
caracteristicas daqueles organizados no periodo pods-invasdo portuguesa pelos Jesuitas,
como por exemplo, a criacdo de aldeamentos como forma de reunir os indigenas em local
fixo, porque considerados selvagens e errantes. Deveriam ser estabelecidos em local
especifico para a execucdo do chamado projeto colonizador via mecanismos de controle e
disciplina, sem os quais, a catequese, a conversdo e a docilizagdo para o trabalho, que era

central do projeto, ndo seriam possiveis, pois:

“[plara os povos do sertdo previa-se o aldeamento, mediante a criacdo de missdes religiosas
e presidios militares, com recurso as guerras justas quando se julgasse necessario; para os
aldeados, ja considerados civilizados, propunha-se a assimilacdo, com a distribuicdo de
parcelas individuais de suas antigas terras coletivas que seriam extintas com as antigas
aldeias. Guerras violentas, criacdo de novos aldeamentos e extingdo de antigos foram
praticas que coexistiram e se sucederam ao longo do século XIX. Todas visavam a um mesmo
fim: a ocupacdo das terras indigenas e a transformacdo de seus habitantes em cidadaos e
eficientes trabalhadores para servir ao novo Estado.” (Almeida 2013: 25)

Considerados espacos privilegiados para mudanca, concentragdo e imposicao
linguistica e cultural, os aldeamentos, tanto do periodo denominado pds-descobrimento,
conduzidos pelos jesuitas, quanto nas a¢des desenvolvidas no século XIX, também, dirigidos
por religiosos, tinham caracteristicas em comum. Da mesma forma, a utilizacdo da mao de
obra indigena para estruturagao, manutengao e para a produgao de alimentos continuava
sendo pratica recorrente da acdo missiondria capuchinha. Para José Maria de Paiva, havia
em tudo uma licdo que deveria ser aprendida e valores a serem desprezados e
abandonados, pois “... as coisas boas procedem dos portugueses e sdo mas se atestam sua

origem indigena.” (1982: 96)

Ao classificar coisas e costumes como bons ou maus, o colonizador controla os
caminhos percorridos nos aldeamentos, ferindo os interesses indigenas e produzindo cizania
entre os colonizados pela adesdo ou ndo aos codigos coloniais. As descricdes de Muniz
(1913b) permitem identificar os principios da pedagogia capuchinha implantada entre os
Tembé Tenetehara. Ao descrever as atividades dos religiosos no Prata, Muniz indica que a

metodologia era ordenada com base na religido como tentativa de civilizar todos que se
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encontravam disseminados entre os rios Capim e Guama, indicando o alcance da cruz

redentora”’ levada pelos Freis Capuchinhos.
Diz o escriba oficial:

“[i]niciara-se o anno de 1898 quando em um modesto capitulo de frades esses precursores
da civilizacdo, principalmente no Brasil, capitulo realizado em 20 de Janeiro daquelle anno no
convento dos Capuchinhos Lombardos da Missdao do Norte do nosso paiz, no Estado do
Maranhao, foi resolvido enfrentar o importante problema social da catechese dos selvagens
disseminados na zona dos rios Capim e Guama ...” (Muniz 1913b: 05, sic)

O vasto programa de coloniza¢do apontado por Muniz (1913b) tinha como objetivo a
criagdo de Nucleo Colonial Indigena de Santo Antonio do Prata. Os critérios para escolha do
local onde seria estabelecido o Nucleo observavam trés aspectos centrais: (1) a presenca de
tribus selvagens as proximidades; (2) a facilidade de comunicacdo com os grandes centros,
neste caso em especifico, com a capital de onde provinham os recursos financeiros, os
materiais empregados na construgdo da estrutura do local e as pessoas, em geral religiosos e
autoridades; e (3) condi¢Ges salubres do terreno.

Para Rizzini e Schueler, a instalacdo do Projeto contou com importante papel dos

indigenas, que ndo eram passivos a politica dos religiosos e dos agentes de estado:

“[o] cardter empreendedor dos missionarios pode induzir a ideia de que somente coube aos
indios aceitar as intervencdOes realizadas pelos frades, a partir do contrato efetuado com o
governo do Estado do Para. No entanto, as fontes sdo claras quanto ao importante papel
desempenhado pelos indios no processo de escolha da regido para a criacdo do nucleo
missiondrio e na viabilidade para a sua instalacdo. Os frades vieram do Maranhdo com o
objetivo de instalar uma missdo no Pard. Traziam consigo uma experiéncia de atuacdo
missiondria junto a col6nia de Sdo José da Provincia do Alto Alegre, fundada em 1895 no
Maranhdo, onde funcionavam dois internatos para meninos e meninas indigenas.” (2011: 87)

Nas palavras do préprio Muniz (1913b), as tribus encontradas foram de Tembés e
Tymbiras, localizados nos aldeamentos proximos a nascente do rio Maracand, entre as
margens do rio Prata e Jeju, cujos indigenas eram tidos como da mesma raca dos Tembé do
Guamd e do Capim, com os quais mantinham, supostamente, relagdes amistosas. Além da
presenga indigena que necessitava ser alcancada com as benesses da catequizagao, Muniz

destaca que a escolha do local para instalagdo do Nucleo Colonial Indigena era propicia pela

59 , . e . . ..
A cruz, simbolo do Cristianismo, neste caso especifico do Catolicismo, representa os valores, crencas e
costumes que seriam impostos aos indigenas.
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possibilidade de ligagdo com a capital Belém por meio da Estrada de Ferro de Braganga e

pela linha telegrafica.

Definido o local, as obrigagbes contratuais foram estabelecidas pelo governo
paraense por meio da Reparticdo de Obras Publicas, Terras e Colonisagdo em cumprimento a
Lei n°. 588 de 23 de junho de 1898. O contrato, com durac3o inicial de 15 anos, determinava
“... a fundacdo de um Nucleo de catechese de indios, a localizar a margem do rio Prata, nas
nascentes do rio Maracana, territério entao pertencente ao Municipio de Santarém-Novo”.

(Muniz 1913b: 08)

Dentre as obrigacdes contratuais dos missionarios capuchinhos estava
oferecer/ministrar: (1) ensinamentos religiosos da catequese catdlica; (2) instrugdo
elementar; (3) instrugcGes de trabalhos agricolas. Ainda, como informa Muniz, as obrigacGes
do governo incluiam: (1) a concessdo de 25 quilometros quadrados de terras, divididas em
lotes de 10 e 25 hectares que serviriam para as instalagdes do Nucleo Colonial Indigena, para
construcdo de escola internato para 50 meninos; (2) a construcdo de casas para colonos, de
espaco destinado ao setor administrativo, escolar e técnico, bem como, de local para a
catequese e anexo para educar “menores transviados de 8 a 12 anos” e meninas indigenas e
orfas.

Conforme a descricdo de Muniz, quando os Capuchinhos chegaram ao rio Prata
encontraram familias Tembé Tenetehara no local: os Miranha, os Anselmo, os Tupanas, os
Braz, e na ultima nascente do rio Arrayal, a familia dos Leopoldino, que provavelmente
refere-se a atual aldeia do Areal onde mora parte das familias Tembé. No dia 14 de setembro
de 1898 foi erguido o marco civilizatdrio, a Cruz Redentora da Humanidade, sendo celebrada
a primeira missa®® em territério Tembé Tenetehara. No dia 29 de setembro de 1898, foi
fundado solenemente o Instituto do Prata, dando inicio as atividades na escola que contava
com “... 27 meninos indios entregues pelos paes, para receberem os ensinamentos da fé e

das letras.” (1913b: 18)

A politica civilizatéria no século XIX tinha como objetivo promover a agremiacdo dos

“mais de 500 mil indigenas espalhados pelo pais” (Brasil 1879: 45). No Pard, os registros

60 . 3T . ’. . . ~ . . .

Semelhante ao ato simbdlico realizado pelos Jesuitas na ocasido da realizacdo da primeira missa em terras
“tupiniquins”, ha mais de 500 anos. A colocagdo da Cruz, simbolo da redengdo pela conversdo seria o marco
histérico de “posse” europeia da nova terra.
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oficiais mencionam a preocupagdao com os grupos indigenas localizados na regidao do rio
Mearim, dentre estes, os Tembés que somavam cerca de duas mil pessoas a época. A
recomendacdo era que fossem acolhidos e aldeados por representarem ameaga aos
fazendeiros que comecgavam a se instalar naquele territério, o que viria a ser concretizado
nas décadas posteriores. No mesmo periodo, os relatérios do império indicam que cerca de
60 indios da “tribu — Tembé — do Gurupy” manifestaram o desejo de serem aldeados. (Brasil

1953: 46)

Os objetivos do governo do Para com relacdo aos Tembé Tenetehara constam nos
relatodrios, sendo o principal, a garantia de protecdo da populagdo circunvizinha que ocupava
as areas infestadas por selvagens. A catequese era o meio de garantir que a ocupagao dos
ndo indigenas seria possivel, livrando os territérios daqueles que eram considerados

obstaculos, inimigos, traigoeiros:

“[a] seu turno, porém, o homem civilisado que, pelas circumstancias da vida, foi abeirar-se as
circumvizinhangas das florestas, vive em constante sobressalto, receioso do traicoeiro
inimigo, e ndo cessa de persegui-lo; frustrando dest’arte a possibilidade e esforcos
empregados para attrahir a civilisacdo as tribus nomadas que vagam esparsas pelo interior
do paiz.” (Brasil 1884: 37, sic)

No Para, em meados de 1881, o servigo de catequese indigena estava organizado em
onze Diretorias, sob a superintendéncia de uma Diretoria Geral, que tinha como Diretor
responsavel o Bardo de Marajo (Brasil 1881). Em 1884 havia dez aldeamentos indigenas
organizados no Estado, sendo: Mirity Pitanga, Xingu, Pacajd, Santa Cruz, Cury, Mixituba,
Bacabal, Gurupy, Acard Miry e Maracanan, cuja populacdo somava cerca de 4.260 pessoas
(Brasil 1884: 348). O aldeamento do Maracanan, conforme o Relatério de Governo de 1884,
era dividido em duas aldeias e contava com aproximadamente 102 Tembé em processo de

escolarizagao:

“[a] primeira fica nas cabeceiras do rio Maracanan, & margem esquerda, e a segunda, mais
para o centro, & margem direita. Dedicam-se a lavoura, plantam feijdo, tabaco, milho e
mandioca. A escola é apenas freqlientada por 12 alumnos, ja havendo quatro que sabem ler
e escrever. As terras sdo fertilissimas; ndo obstante, por falta de vias de comunicacdo,

nenhum progresso tem tido o aldeamento.” (Brasil 1884: 350, sic)

No ano de 1885, o servico de catequese no Pard estava completamente

desorganizado e em fase de decadéncia por falta de missionarios, a urgéncia pela
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organizacdao dos trabalhos era, em parte, pelo temor das represalias dos indigenas,
considerados vingativos e violentos pelos ndo indigenas “... vendo em cada homem civilisado

um inimigo encarnicado de quem sé espera occasido para tirar vinganga.” (Brasil 1885: 37)

A desorganizacdo era atribuida a saida do missionario capuchinho Seraphim Trieste
do aldeamento do Bacabal, o que teve como consequéncia a “dispersao dos indigenas”, que
se deslocaram para o local chamado de /gapd-Assu (Brasil 1885: 38). Os registros dos
religiosos sobre o periodo sdo parcos,61 mas, a partir dos relatos histéricos Fr. Fidelis M. de
Primério e O.Fr. M. Cappuc (1940), Frei Metddio de Nembro (1998a; 1998b) foi possivel o

62
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acesso a informagoes referentes a atuagdo Capuchinhos Lombardos no Brasil™ e em especial

no Prata.

Em 1870, o Pe. Fr. Candido de Heremence, que era suico, agricultor, artista e
arquiteto, foi enviado para as margens do rio Capim para catequizar os Tembé Tenetehara
visitados pelo Pe. Fr. Luduvico. Em 24 de abril de 1872, Pe. Fr. Candido fundou a missdo de
Sdo Fidelis e “arrebanhou 400 pessoas” (Primério e Cappuc 1940: 355). Em virtude das
acusacOes acerca dos conflitos dos missionarios capuchinhos com os condutores dos
regat6e563 gue realizavam negdcios com os indigenas, os trabalhos foram suspensos, mas
ndo ha indicacdo do ano em que isso ocorreu, segundo Primério e Cappuc, os trabalhos com

os Tembé do rio Capim foram retomados somente em 1898.

Sobre a catequizagdo dos Tembé Tenetehara, Primério e Cappuc destacam:

“[tlinham resolvido em 1898 catequizar os indios dos rios Capim e Guana [Guama], no Par3,
mas encontrando Tembés ja constituidos em familias nas nascentes do rio Maracang,
resolveram colonizar aquele sitio pertencente a Santarém Novo. Foi lavrado contrato com o
govérno, e assumiu a direcao do Nucleo Colonial, o P. Fr. Carlos de S. Martinho, tendo como

®! Dentre os registros dos religiosos que tratam da atuac¢do dos Missiondrios Capuchinhos no Brasil, destacam-
se os dois volumes publicados pelo Frei Metddio de Nembro sobre a trajetdria religiosa do Frei Jodo Pedro, que
esteve a frente dos trabalhos no Prata. A obra intitulada “Frei Jodo Pedro: missionario capuchinho superior e
fundador” de 1998, é dividida em dois volumes e trata especificamente dos trabalhos desenvolvidos pela
Missdo Capuchinha no final do século XIX e inicio do século XX. Na obra intitulada “Capuchinhos em Terras de
Santa Cruz: séculos XVII, XVIII e XIX”, de 1940, o Padre (Pe.) Frei (Fr.) Fidélis M. de Primério faz o apanhado da
presenca Capuchinha no pais. Com o subtitulo “Entre os selvagens do Para” o religioso apresenta informagoes
histdricas sobre a missdo capuchinha em solo paraense, cujos trabalhos, comparam aos desenvolvidos pelos
missiondrios Jesuitas no Brasil. Para saber mais sobre a presen¢a capuchinha no Brasil no século XVII, ver
Claude D’Abbeville (1615).

%2 Ver também: Sganzerla (1992).

& Henrique & Morais (2014) analisam a relagdo entre indigenas e comerciantes dos regatdes na Amazonia do
século XIX. Os autores desconstroem a ideia dos indigenas como vitimas dos comerciantes, tomando-os como
protagonistas na comercializagdo de mercadorias, enfatizando a dimensdo simbdlica das trocas.
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auxiliares o irmao Fr. Paulo de Trescorre e o Terceiro Pedro de Paulo. Ergueu-se a Cruz nessas
matas a 14 de setembro de 1898, inicio da coloniza¢do.” (1940: 353)

Sobre as dificuldades e o éxito dos missionarios capuchinhos entre os Tembé
Tenetehara, Primério e Cappuc, aludindo o carater heroico dos religiosos, fazem referéncia
as doencgas contraidas, a escassez de recursos para o desenvolvimento dos trabalhos e

"

guestdes entre os colonizadores. E acrescentam: . éles em tudo souberam enfrentar,
confiados em Nosso Senhor, e assim puderam com seus esforgos ingentes, fazer sair
daquelas brenhas, o atual Instituto Sto. Antonio do Prata, obra altamente e varias vezes

elogiada pelo governo”. (Primério e Cappuc 1940: 353, sic)

O Relatorio de Terras e Colonisacdo do Estado do Pard, de 1899, apresentado ao
entdo governador José Paes de Carvalho trata especificamente da Colénia Santo Anténio do

Maracand:

“[a] colonia de Santo Antonio de Maracana acha-se a cargo dos missiondrios Capuchinhos
Lombardos por contracto assignado por Frei Reinaldo de Paula, Superior da Missdo, em 9 de
Setembro de 1898 e installada em 29 do mesmo mez e anno, ficando como Director Frei
Carlos de S3o Martinho.” (Pard 1899: 06, sic)

Com relagao a populagao do Nucleo, o mesmo documento refere o expressivo
numero de Tembé que estavam localizados em trés aldeias, também denominadas malocas,

das quais, a de Santo Antonio do Maracana era a principal:

“[a] populacao deste nucleo consta de quinhentas pessoas, mais ou menos, divididas em tres
aldeias e tres malocas, sendo a principal a de Santo Antonio do Maracan3, 4 31 kilometros da
linha da Estrada de Ferro de Braganca. Sendo 22 kilometros de matta virgem.” (Parad 1899:
06, sic)

O documento segue com a descri¢cdo da estrutura do Nucleo:

“[e]sta colonia ja tem promptas cincoenta casas, unidas duas a duas, tendo as suas ruas e
travessas doze metros de largura. Tem mais uma casa para a Directoria, outra para escolas,
officinas de carapinas e ferreiro, uma machina de pilar arroz, enfermaria, armazens, curraes,
dois prados, além de grande extensdo de terra cultivada.” (Para 1899: 07, sic)

A estrutura contava com uma parte central, onde estavam localizadas as moradias e
o centro administrativo do aldeamento baseado no tripé escola — igreja — oficinas, que

constituiam a base da agao capuchinha: a instrugdo elementar, a catequese e as atividades
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manuais e agricolas para meninos e meninas, em espagos marcadamente separados e
organizados como parte do rigoroso controle dos religiosos sobre a populacdo local,

especialmente no que refere os indigenas.

Além do espaco que concentrava o centro administrativo, o Nucleo Colonial Indigena
do Maracana era formado por uma grande area de cultivo e de pastagem que serviam para
alimentar os animais que eram utilizados na subsisténcia das familias nucleadas. Neste
espaco, trabalhavam preferencialmente os indigenas adultos que n3dao eram alvos da
escolarizacdo por serem considerados mais resistentes as mudancas impostas. O controle

das pessoas no aldeamento era exercido em espacos diversos e de formas diferentes.®

Na Aldeia do Anselmo esta atualmente localizado um dos cemitérios Tembé, o lugar é
referido pelos mesmos como Aldeia Velha, cujo acesso é atualmente dificultado pelo
fazendeiro que detém a posse do local. As entradas no cemitério sdao negociadas pelas
liderancas, a mata tomou conta do lugar, o que torna cada vez mais dificil a localizacdo dos

. , . 65 . ,
enterramentos pela quantidade de arvores que cobrem o solo. Conforme Almir™ ainda é
possivel verificar a presenca dos pilares do jirau, onde eram preparados os corpos das

pessoas antes dos enterros, isto porque, feito de madeira dura resistiu a acdo do tempo.

Com relagdo as sepulturas dos parentes, Almir explica que restaram pequenos
monticulos de terra escondidos na vegetacdo grossa que cobre a area considerada sagrada
para os Tembé, impedidos de limpar e cuidar do terreno como prescreve a tradicdo, os
Tembé sdao tomados pelos regionais como invasores importunos, permanecendo a distancia
até que a terra lhes seja devolvida e possam, finalmente, realizar os devidos rituais

Tenetehara com os cuidados que a relagdo com os mortos e o sobrenatural exige.

® H4 no sitio Santo Isidoro, até os dias atuais, a capela onde ficava o Frei Daniel de Samarate, um dos diretores
do Nucleo Colonial que teve hanseniase. Os moradores da hoje Vila Santo Antonio do Prata até hoje se banham
na bica localizada nos fundos da igreja de Santo Isidoro, também chamada de Maloca do Frei Daniel, segundo
informam, a dgua que foi represada por pedras em forma de tanque feita pelo préprio Frei Daniel tem
propriedades milagrosas e cura enfermidades. No Prata ouvi relatos de cura de enxaqueca de uma senhora
depois da imersao.

® As conversas com Almir sdo compartilhadas na nossa convivéncia préxima pois residimos na mesma casa em
Belém de 2013 a 2015. Desde 2010, Almir frequenta o curso de enfermagem na UFPA e onde retornei em 2013
depois do ingresso no doutorado da mesma instituicdo. A proximidade que se da pelo fato de compartilharmos
moradia também significa a possibilidade de ser acolhida de forma especial pela sua familia na aldeia, ou seja,
uma Kaingang entre os Tupi Tenetehara, tida como pessoa da cozinha, da intimidade familiar dos Vital da Silva,
o que também me possibilita outra forma de entrada no Jeju e Areal, por ser parente indigena e de certa
forma, considerada da familia de Almir.
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Na Vila Santo Antonio do Prata esta outro local de enterramento Tenetehara que se
localiza atualmente nos limites de uma fazenda de criacdo de gado. O proprietario deu inicio
em 2014 a retirada de material do lugar, provavelmente calcario, utilizando maquinas
pesadas como retroescavadeira que chegaram bem préximas da area de enterramento, o
que configura violéncia contra a memdria e a tradigao Tembé Tenetehara, desrespeitando a
relacdo do povo com o sobrenatural, uma vez que, para os Tembé, os mortos ndo devem ser
importunados, conforme alerta Dona Judite Vital da Silva, Tenetehara do Jeju. O esbulho da
terra que resultou no impedimento de acesso aos cemitérios é fruto de politicas de incentivo
do governo a ocupacdo nao indigena no lugar, fatos registrados na documentacao histérica e

bibliografica, e, principalmente nas narrativas Tembé.

O aldeamento de Santo Antonio do Maracana reunia pessoas vindas de diversos
estados do Brasil: “[d]e entdo para cd tem augmentado a populagio do nucleo, n3o
somente de indigenas que vao se chegando aos aldeamentos e habituando-se aos trabalhos,
como tambem de immigrantes de outros Estados, por ter sido auctorisada a localisacdo de

alguns d’estes.” (Pard 1899: 23, sic)

A chegada dos ndo indigenas é narrada pelas liderancas Tembé. Dona Maria e Seu
Miguel tratam como marco na mudanca dos tempos para os Tembé, o que significou a
invasao, ocupacao das terras e o enfraquecimento da lingua e da cultura pela imposicao de
costumes estranhos, o que ndo ocorreu sem a resisténcia indigena. Se por um lado a
presenca ndo indigena era de certa forma temida pelos Tembé, como explica Seu Miguel,
por outro, era enaltecida pelo Estado que destacava o cuidado dos religiosos com os nativos.
O trabalho “zeloso” de Frei Carlos de S3o Martinho é ressaltado nos documentos do
governo, bem como, os seus esfor¢os para alcancar a “... civilisacdo de individuos que ate

pouco tempo estavam na vida selvagem.”66 (Pard 1899: 23, sic)

O trabalho dos missionarios na escolarizacdo das criancas do Nucleo também é citado
nos relatorios de governo, que registram a matricula de 47 meninos no ano de 1899. A
sanidade do lugar é elogiada pelas autoridades que referem o clima agradavel e benigno do

Nucleo do Maracana.

66 . . , . . .. .
Enguanto os Tembé do “Gurupy” eram em maior nimero e considerados os mais “civilsados”. (Brasil 1884:
349, sic)
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Palma Muniz (1913b) relata com detalhes a acdo do Estado e dos Missionarios

Capuchinhos Lombardos do Norte junto aos Tembé Tenetehara, mostra como teve inicio o

processo de instalacdo do Nucleo e o trabalho de catequizacdo indigena. A partir dos

registros de Muniz (1913b) é possivel tracar cronologicamente as principais acOes e

mudangas imprimidas no Nucleo.

O registro linear esta baseado nas datas e eventos importantes para os politicos e

religiosos da época e em nada tem a ver com a tradicdo e o posicionamento Tembé

Tenetehara sobre os acontecimentos do periodo, mas servem para compreensdo da agdo

eclesiastica e estatal no local a partir dos eventos registrados que informam sobre a rotina

institucional e religiosa do lugar:

Quadro 1: Registro cronolégico de
Prata

acontecimentos no Nucleo Indigena Santo Antonio do

Data

Acontecimento

14 de setembro de 1898

Colocacdo da Cruz e celebracao da primeira Missa no entao
criado Nucleo Colonial Indigena Santo Antonio do Prata

29 de setembro de 1898

Fundacao do Instituto do Prata

13 de junho de 1900

Colocacdo da pedra fundamental da igreja de Santo
Antonio do Prata

19 de abril de 1901

Frei Daniel de Samarate comunica as autoridades do
Estado a ocorréncia de revoltas por parte dos indigenas no
Nucleo

Ano de 1902

Mudanca de nome de Nucleo Colonial Indigena Santo
Antonio do Prata para Colonia Santo Antonio do Prata

26 de outubro de 1903

Criacao do Instituto da Crianga Desvalida Santo Antonio do
Prata

28 de outubro de 1903

Pela Lei 877 de 28 de outubro de 1903, o Instituto da
Infdncia Desvalida Santo Antonio do Prata passa a
jurisdicdo da Secretaria de Estado da Justica, Interior e
Instruccdo Publica

06 de janeiro de 1905

Instalacdo do Instituto Feminino na Col6nia Santo Antonio
do Prata

Ano de 1907

Fundacdo do periddico semanal pelos Capuchinhos
denominado “O Prata”, que posteriormente teve o nome
mudado para “O Correio do Prata”®’

13 de novembro de 1907

Colocacgdo da primeira pedra do Instituto Feminino

67 . , e~ , . ~ ;. A
Em Ourém, também na regido nordeste paraense, o veiculo de comunicagdo semanal de noticias da col6nia

era o “O Alvorada”. (Nembro 1998b)
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7 de maio de 1908 Colocacdo da pedra fundamental da Capela de Santo
Isidoro, padroeiro dos lavradores no sitio de mesmo nome
que integrava a Col6nia

04 de outubro de 1909 Colocacdo da primeira pedra do Instituto Masculino

27 de dezembro de 1910 Inauguragdo do Instituto masculino pelo entdo governador
Jodo Coelho

10 de agosto de 1921 Instalagao da Col6nia Correcional

30 de dezembro de 1922 Compra pela Unido da area de Santo Antonio do Prata para

instalacdo do Lazardpolis — o primeiro nos moldes de
col6nia no Brasil

24 de junho de 1923 Instalagdao do Lazardpolis do Prata

Fonte: Muniz (1913b) e Souza Araujo (1924).

Dentre as estratégias dos religiosos, a producdo de alimentos tinha como objetivo
tornar os indigenas dependentes dos novos habitos alimentares introduzidos. Para a
producdo de alimentos para abastecer a colénia, havia dois sitios bem estruturados, o Santo
Isidoro que incluia uma capela e “... casas para guarda de utensilios de lavoura, deposito de
sementes e vasto pomar” (Muniz 1913b: 81, sic) e o campo denominado Sdo Francisco
localizado nos arredores do nucleo, era destinado a criagdo gado e manuten¢do dos animais
que faziam o transporte (cavalos e mulas). Havia também o engenho, a serraria e maquinas

de beneficiamento de produtos agricolas. (Muniz 1913b, sic)

A estrutura do nucleo contava com espaco central, simbolicamente representado
pela imponéncia da igreja e dos prédios onde funcionavam os educandarios - masculino e
feminino. Nesse espaco central também estavam localizadas as casas, de maneira a

possibilitar o controle dos religiosos sobre a populagao local.

Nesse sentido, a acdo pedagodgica capuchinha ndo estava circunscrita somente ao
espaco dos institutos masculino e feminino, mas se fazia presente na organizacao de todo o
aldeamento: na disposicdo das casas, na posicdo da igreja de modo que fosse central e
acessivel a todos, na localizacdo das rocas, dos cemitérios, dos pomares... Tudo planejado de

acordo com a funcionalidade necessaria para o controle e regulacdo dos comportamentos.

Clara Emilia Monteiro de Barros explica que o projeto arquitetonico dos aldeamentos
capuchinhos imprimia a supremacia religiosa do catolicismo para operagdo e cobertura

ideoldgica da colonizagao: “[a]s casas, simetricamente construidas em alas que se
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defrontavam, permitiam um rdpido acesso a igreja, a qual exercia vigilancia, num verdadeiro

controle de caminhos.” (1995: 46)

Na imagem a seguir é possivel verificar a organizacdo dos espacos de cultivo no

Nucleo do Prata.

Foto 1: ,Areas de cultivo no Nucleo Colonial Indigena Sant ntoni do Pata m 106
Fonte: Aloum do Par4, 1908.

Os caminhos planejados, controlados e vigiados eram parte das relagdes de poder
instituidas com a populacdo local, especialmente pela necessidade dos religiosos manterem
a disciplina sobre os indigenas que habitavam a Col6nia, como forma de controlar as
possiveis revoltas. A escolha da sede do aldeamento ndao era aleatéria, baseava-se nas
condicOes geograficas, de salubridade e centralidade, a disposicdo de dgua e recursos
naturais como madeira para as edificagdes também era importante, além da observancia de

disponibilidade de espacos que poderiam servir para cultivos de rocgas e criacao de animais.

Outro fator preponderante na definicdo do local dos aldeamentos eram as razdes
politicas, ou seja, a possibilidade de aglutinar o maior nimero de indigenas que poderiam se

tornar dependentes da assisténcia religiosa:

“ [s]elecionando com cuidado os locais para assentamentos, préximos a algum curso fluvial,
buscando pontos altos de clima benigno, de facil acesso e defesa, abastecidos de agua e
madeira, os missiondrios iam, pouco a pouco, cativando os indigenas e trabalhando pelo
sistema de esforgo proprio e ajuda mutua.” (Barros 1995: 53)
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Ainda segundo Barros, a funcionalidade do lugar contribuia para o controle do saber,
gue era exercido por métodos racionais, onde as relacdes de poder instituidas estdo inscritas
nas formas de organizacdo e manipulacdo dos espacos, dos simbolos, dos rituais, que
também se inscrevem na arquitetura, neste caso, a crista. A rotina dos aldeamentos incluia o
exercicio constante dos rituais catolicos como o batismo, a primeira comunhao, a realizagao
de casamentos entre indigenas e ndo indigenas, pois “[o] aldeamento, com procissGes e
rituais do catolicismo, representava um verdadeiro palco a céu aberto, induzindo o indigena

a crer no que via.” (1995: 87)

Para Barros “... os indigenas engajados e seduzidos pelo dogma religioso eram atores
dessa sociedade hierarquizada” (1995: 91). A afirmagdo, um tanto romantizada, concebe os
indigenas como atores de uma cena colonial com papeis bem definidos, “seduzidos” e
passivos aos colonizadores, mas, a convivéncia com os Freis Capuchinhos nao foi livre das

resisténcias Tembé na Colonia Santo Antonio do Prata.

Os enfrentamentos sdo citados nas referéncias como eventos isolados, quase
sempre, atribuidos ao uso de bebidas alcodlicas,®® como fruto de descontentamentos
individuais e localizados. Os freis desconsideraram as revoltas como consequéncia da nao
aceitacdo dos métodos empregados pela igreja, como a separac¢do das criancas de suas

familias, que era parte da rotina dos aldeamentos.

Desde a fundagao do Nucleo Colonial até o periodo em que foi concluido o Instituto
Masculino, as atividades educacionais dos meninos aconteciam em uma casa que foi
chamada de maloca, coberta de cavaco de madeira, segundo os registros de Muniz, foi
cedida pela familia de Jodo Thomaz Miranha para a acomodacao dos religiosos e ensino dos
meninos indigenas. Na maloca funcionavam, além da escola, a administracdo do nucleo, a

oficina, o almoxarifado e a capela.

* No evento que ficou conhecido como o massacre de Alto Alegre, um dos fatores apontados pelos Freis
Capuchinhos como motivador da agdo dos Guajarara foi “a ignorancia maliciosa dos indios e o desejo de
pilhagem da parte dos mesmos, excitados pela aguardente.” (IPES 1981: 32) Também alegam: (1) a incitagdo
dos indigenas por parte dos impios invejosos da prosperidade da Col6nia; (2) a vida escandalosa dos cristdos;
(3) o engano dos indigenas por parte dos cristdo que pagavam seus trabalhos com cachaca e se sentiram
prejudicados com a presenca dos freis; (4) o temos de que os missiondrios viessem a ter destaque em Barra do
Corda e Grajau. Mas uma das razGes imediatas é atribuida a prisdo do cacique Caboré. Depois do ocorrido foi
aberto um inquérito e as pessoas foram ouvidas, inclusive o cacique Caboré que foi indicado como o
articulador do ataque, sendo condenado a prisdo perpétua, o lider Guajajara acabou morrendo na prisdo (IPES
1981).
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O prédio erguido pelos religiosos no local da maloca, conhecido entre como a Maloca
do Frei Carlos, ainda traz na fachada a imagem emblematica do evento fundador do nucleo
colonial, ocorrido no dia 14 de setembro de 1898, quando foi colocada a cruz pelas maos dos

religiosos e indigenas:
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Foto 2: Maloca do Frei Carlos, primeira sala de aula dos Capuchinhos no Prata.
Fonte: Arquivos da autora, 2015.
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Foto 3: Desenho alusivo a celebragdo da primeira missa na parte frontal da maloca do Frei Carlos.
Fonte: Arquivos da autora, 2015.

A maloca serviu para vdrias atividades na comunidade, quando a escola da vila estava
em construcdo, algumas turmas funcionaram no prédio. No interior do prédio estdo algumas

imagens dos freis capuchinhos, alguns conhecidos como Frei Daniel de Samarate e do Frei
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Carlos de Sdao Martinho. O Prédio também serviu como sede da associacdao de moradores do
Prata.

Na ocasido da realizagdo dos trabalhos de pesquisa na vila, a maloca estava sendo
utilizada como residéncia por um morador da comunidade. Proximo a maloca, estdo as
fundagdes do Instituto Masculino, restando apenas a base que conserva as caracteristicas da
construcdo do periodo. Ndo é meu objetivo aprofundar a relagdo dos atuais moradores com
os prédios histéricos do Prata, no entanto, cabe registrar as recorrentes reclamacdes das
pessoas sobre o mau estado de conservacdo dos mesmos e o descaso do poder publico. O
sentimento predominante é um misto de nostalgia pelos tempos de intensas atividades na
vila e a0 mesmo tempo de revolta pelo ndo cuidado dos prédios que, abandonados, servem
como abrigo para usuarios de drogas e bandidos, segundo informam os moradores locais.

Percebe-se, no entanto, a re-apropriagdao destes espagos, especialmente pelos
jovens, que grafitam as paredes com temas variados, alguns considerados profanos pelas
pessoas do lugar, o que ocasiona sérias criticas pelo valor simbdélico e histdrico que os

mesmos representam aos regionais.

Ainda com relagdo a estruturagao do nucleo pelos freis, no dia 13 de junho de 1900
foram iniciadas as obras do instituto feminino e da igreja. As formalidades incluiram a
elaboracdo de ata de fundagdo constando a colocacdo das respectivas pedras fundamentais.
Em 1902, houve a mudanga de nome, de Nucleo Indigena Santo Antonio do Maracand para
Colénia Santo Antonio do Prata que, a época, contava com 55 familias de indigenas e 25
familias de civilizados, com casas que cobertas de cavaco, davam o aspecto de vila ao lugar,
conforme relata Muniz (1913b). Juntamente com o levantamento das edificagGes, eram
definidas e abertas as areas para agricultura, além da abertura de estradas e construgao de
pontes.

Apesar das formalidades contratuais efetuadas, as obras foram paralisadas pelo
estado diversas vezes, sob a alegacdo de crise financeira, o que gerava cizania entre os
religiosos e agentes do governo. As paralisagdes levaram a formalizagdao de novo contrato
com os Freis Capuchinhos, com mudangas na composi¢do inicial do nucleo. Na nova
configuragcdo seriam repassados recursos para estrutura¢dao do local que contaria com
subprefeitura policial, hospital, fornecimento de medicamentos, creche infantil, cadeia para

homens e mulheres, cemitério (construido em local indicado pelo médico), fornecimento de
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medicamentos, e 50 casas para colonos, tudo sob a responsabilidade dos missiondrios que

"

deveriam receber gratuitamente menores vagabundos remettidos pela policia, na
proporcdo de um por 20 meninos subsidiados, e educa-los, estabelecendo-os depois em

lotes agricolas ...” (Muniz 1913b: 34, sic)

Os Freis Capuchinhos foram incumbidos de fornecer educacao para 150 meninos de
sete a dezesseis anos, mas as obrigacdes contratuais ndo foram cumpridas pelo governo do
Pard e uma crise se instalou no nucleo, nesse periodo, administrada pelo Frei Daniel de
Samarate. A situacdo somente mudou quando, em visita ao local, o entdo governador
Augusto Montenegro, foi recepcionado pela banda de musica dos internatos que tocou o
hino nacional, para as autoridades, o simbolo maior de que a politica civilizatéria estava
dando certo.

Impressionado com o trabalho dos religiosos na organizagao e doutrinamento dos
indigenas, o governador se comprometeu em dar continuidade as obras iniciadas na gestdo
de Paes de Carvalho, criando por meio da Lei n°. 877 de 26 de outubro de 1903, o Instituto
da Inféncia Desvalida Santo Antonio do Prata® que deveria recolher e educar menores de
ambos os sexos, entre seis e vinte anos de idade. Dentre estes, os filhos de indigenas, os
orfdos pobres, moral materialmente abandonados, vadios e vagabundos. A Colonia passaria
a contar com escola de primeiras letras com especial atencdo para a realizacdo dos trabalhos
agricolas, cujas matriculas seriam de até 60 alunos por estabelecimento. (Muniz 1913b)

Apds a visita do governador Augusto Montenegro, as expectativas sobre o
crescimento da Col6nia foram ampliadas, conforme descreve Frei Nembro:

“[o] comprometimento do Governo ndo abrangia apenas o colégio feminino e a introducao
das freiras no Prata, mas também a ColOnia inteira que, a partir da visita do Governador
Montenegro, teve um desenvolvimento decisivo também como centro agricola, com
maquinas modernas, gado, novos plantios e crescimento habitacional.” (1998a: 133)

Depois de um ano, foi entregue o Instituto Feminino, ficando sob a dire¢do das Irmas
da Ordem Terceira de Sdo Francisco, situada em Belém, que chegaram a col6nia no dia 27 de

abril de 1904. No dia 06 de janeiro de 1905 foi entdo inaugurado o Instituto Feminino. A

% Conforme os registros dos diarios de classe dos institutos apresentados por Muniz (1913b), no periodo de
1898 a 1901, o Instituto Masculino do Prata atendeu em média 50 internos. A partir de 1902 passaram a ser
atendidas pessoas em regime de externato, com média anual de 40 matriculas. De 1906 a 1912, com a
implantacdo do Instituto Feminino, o numero foi significativamente ampliado, chegando ao nimero maximo
em 1911, quando foram registradas 123 matriculas no Instituto Masculino, sendo 65 internos e 58 externos, e
136 matriculas no feminino, média pouco alterada nos anos anteriores. Ndo ha registros a partir de 1912.
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preocupag¢dao com a ligagcdo do nucleo com o municipio de Igarapé-Assu levou a construgao
de uma linha férrea denominada Ferro Carril do Prata que, contaria com duas locomotivas. A
extensdo da linha era de 22.5 quilémetros, o que facilitaria o acesso a Belém. Muniz (1913b)
ressalta que o sucesso dos trabalhos era destaque entre as autoridades do periodo, varios
embaixadores visitaram o lugar, que contava, inclusive, com a publicacdo de periddico
semanal, O Prata, posteriormente denominado O Correio do Prata que informava sobre os

acontecimentos locais, pratica comum dos aldeamentos capuchinhos no Brasil.

No dia 03 de novembro de 1907 foi colocada a primeira pedra do Instituto Masculino,
gue chegaria a abrigar mais de 100 criancas e jovens, entre indigenas e ndo indigenas. Em
1907, a Colbnia passaria a jurisdicao do recém-criado municipio de Igarapé-Assu, deixando
de pertencer a Santarém-Novo. Depois de mais de uma década de instalacdo, em meio ha
iniUmeras crises financeiras, rompimento e restabelecimento de contratos, as obras do
Instituto foram concluidas pelo entdo governador do Estado do Para, Jodo Antonio Luiz
Coelho. A inauguragdo do Instituto masculino e a ida do governador para o evento foi

registrada pelos religiosos no jornal Correio do Prata’® do dia 08 de janeiro de 1911.

Civilizacao & Catequese no Niicleo Colonial Indigena Santo Antonio do Prata

Os aldeamentos do século XIX eram, sobretudo, espacos de sedentarizacdo dos
indigenas para servir de mao de obra aos colonos ndo indigenas. Por isso, a escolha do local
para instalagdo era sempre estratégica, invariavelmente em areas propicias a expansao
agricola e pastoril, locais de facil ligagcdo com centros comerciais e administrativos. Em
outros casos, os indigenas eram transferidos para locais onde poderiam ter a mao de obra
aproveitada, além de liberarem os territérios até entdo ocupados. (Carneiro Da Cunha,

1992b)

O Prata estava localizado em regido estratégica para o governo do Estado do Para a
época, distante cerca de 100 quildmetros da capital, a proximidade foi um dos fatores
decisivos para instalacdo da colGnia com o objetivo de civilizar para catequizar os indigenas

gue também serviriam de mao de obra para alavancar a produgdo de alimentos no nucleo.

70 . . P . . . e A

O material referente ao jornal estd sendo trabalhado pelos integrantes do GP Cidade, Aldeia & Patriménio e
serdo analisados posteriormente a tese em publicagbes de artigos que pretendem aprofundar a discussao
sobre os fatos, informagdes e representagdes veiculadas no jornal que circulava no nucleo a época, o Correio
do Prata.
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A regido Bragantina, no Nordeste Paraense foi alvo dos esforcos das autoridades no
final do século XIX e inicio do XX, estimulando, sobretudo, a ocupacdo por imigrantes que
colonizariam o lugar, tornando-o importante polo produtor de alimentos por meio da
instalac3o das coldnias agricolas’! que abasteceriam a capital. A modernizacdo da agricultura
esperada com a vinda de imigrantes europeus e de migrantes nordestinos garantiria a
producdo que seria transportada pela Estrada de Ferro de Braganga,72 conforme mostram
Leandro e Silva:

“[a] ferrovia, consumidora daquelas rendas nas constantes operacgdes deficitarias, teve como
fundamento econdémico a criacdo de colGnias agricolas ao longo de seu eixo principal para
produzir alimentos para o abastecimento do mercado da capital. Desse modo, os
governantes se esforcaram e despenderam recursos para fomentar a colonizacdo com o
imigrante europeu, cuja suposta racionalidade das técnicas modernas no trato com a terra o
capacitava a alavancar a producdo de alimentos na Zona Bragantina.” (2012: 145)

A estrada de ferro tinha como um dos trés ramais o Prata, que configurava no
periodo, um dos nucleos populacionais da regido e potencial produtor de alimentos. A
racionalidade do imigrante europeu, a forca dos migrantes nordestinos aliadas a mao de
obra indigena era parte das estratégias do Projeto de Colonizagdo da regidao, que, tinha a

estrada de ferro como um dos eixos centrais:

“[a] Estrada de Ferro de Braganca foi a décima terceira ferrovia inaugurada no Brasil, no dia
10 de junho de 1884. Concluidos os 229 quildmetros do eixo principal, com bitola de 1,00m,
ligavam-se os municipios de Belém e Braganca, feito celebrado com novo ato inaugural aos 4
de maio de 1908. Outros trés ramais, com bitola de 0,60m, partiam do eixo principal em
direcdo as colbnias do Pinheiro, do Prata e de Benjamin Constant, que respectivamente
saiam de Belém, Igarapé-Acu e Braganga, trés centros de convergéncia da produgao dos
nucleos populacionais da zona da estrada de ferro.” (Leandro e Silva 2012: 144)

A producdo de borracha contava com a mdo de obra dos imigrantes, assim como a
agricultura que necessitava de modernizacdo. Os incentivos a vinda de imigrantes europeus

e migrantes nordestinos na segunda metade do século XIX foram propulsores da ocupacao e

o primeiro Nucleo Colonial a ser inaugurado no Para foi o de Benevides, em 13 de junho de 1875 e abrigou
grande quantidade de migrantes nordestinos, principalmente “fugidos” da grande seca que atingiu o estado do
Ceard. Francivaldo Alves Nunes (2008) trata especificamente desta coldénia em sua dissertagdo mestrado,
defendida na Faculdade de Histéria, que tem como titulo “A semente da Coloniza¢cdo: Um estudo sobre a
Coldnia Agricola Benevides (Para, 1870-1889)". Disponivel em:
http://pphist.propesp.ufpa.br/ARQUIVOS/dissertacoes/Ms%202006%20FRANCIVALDO%20ALVES%20NUNES.
Acesso em 02 set. 2016. Ver também Nunes (2009).

72 A Estrada de Ferro Belém Braganca foi uma das trés ferrovias construidas no Norte do Brasil, juntamente
com a Estrada de Ferro Madeira Mamoré e a Estrada de Ferro Tocantins. (Leandro & Silva 2012)
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colonizagao da regido bragantina, que também designou o lugar e o papel dos indigenas na

formacdo dos nucleos coloniais:

“[o]utro aspecto dos propdsitos governamentais junto a criagcdo de colbnias indigenas no
final do século XIX inseria-se no amplo debate nacional sobre a colonizagdo do territério
patrio, por imigrantes europeus e de outras nacionalidades. No ambito da regido amazonica,
a discussdo assumia matizes préprias, frente a crescente onda migratdria de nordestinos
para a regido, observada, principalmente, a partir da década de 1870. Fugidos da seca e
atraidos pela ‘sinfonia elastica’ dos seringais, cearenses, sobretudo, receberam incentivos
dos governos para se instalarem na regidao. Nos meios oficiais paraenses era intenso o debate
sobre as vantagens e desvantagens da coloniza¢do européia, nacional e indigena, ndo sé
calcado em um idedrio de civilizacdo, mas, sobretudo, na analise de experiéncias de
manutenc¢do de colbnias para estrangeiros e nacionais nas areas de terras férteis e de facil
comunicacdo, situadas ao longo da estrada de ferro de Braganca, a qual se ligava o Nucleo
Indigena do Prata, por meio de um ramal ferroviario.” (Rizzini & Schueler 2011: 93)

Conforme discutem as autoras, os nucleos tinham como objetivo a superacdo de
habitos indigenas considerados improprios, como a poligamia, por exemplo, severamente
condenada pelos religiosos. Para isso, era necessario “impingir uma nova identidade”, que
seria a de cristdo e trabalhador. (Rizzini & Schueler 2011)

Com vistas a alcangar os objetivos de formagao de cidadaos cristaos e trabalhadores,
a composicdo destes espacos era planejada e executada com os rigores da rotina e da
disciplina. As praticas aceitaveis eram repetidas e exaustivamente incentivadas como forma
de produzir mudanca de habitos e costumes tradicionais considerados imorais. (Amoroso

2001)

Os corpos deveriam ser controlados por meio da disciplina e organizac¢ado do tempo e
do espaco, de maneira que fossem colocadas em acgdo praticas higienista e eugénicas, com

vistas ao aprimoramento da raga:

“... a disciplina é uma forma de organizacdo do espaco e de disposicdo dos homens no espaco
visando otimizar seu desempenho, bem como é uma forma de organizacdo, divisdo e
controle do tempo em que as atividades humanas sdao desenvolvidas, com o objetivo de
produzir rapidez e precisdo de movimentos.” (Duarte 2008: 05)

Os rituais religiosos eram parte do programa, como a realizacdo da missa e das
oragdes que eram rigorosamente controladas. Por outro lado, os trabalhos na agricultura
garantiriam a doutrinacdo dos adultos pela realizacdo de atividades diferenciadas para

homens e mulheres que determinavam quais condutas eram consideradas corretas,
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devendo, portanto, ser imitadas. Da mesma forma, eram ditados quais comportamentos

eram reprovaveis e que deveriam ser eliminados.

Nicola Gasbarro (2006) discute a importancia dos rituais como instrumentos
simbdlicos que, pela imposicdo, produzem mudancga, introduzem novas regras de
comportamento, novos valores. Nao obstante, os missionarios compreenderam que projeto
de evangelizagto e projeto de civilizacGo eram inseparaveis e adquiriam materialidade nos
aldeamentos.

Dentre os objetivos dos aldeamentos, Mary Karash (1992) destaca: (1) sedentarizar
os indigenas de forma que abandonassem a suposta vida n6made; (2) ensinar a doutrina
cristd; e (3) aproveitar a mao de obra indigena na derrubada das matas, dentre outras
atividades agricolas e pastoris. A autora destaca que foi a partir de 1859 que houve a
preocupacdo com a instalacao oficial de escolas nas aldeias.

Para Amoroso, a escola para indigenas no periodo de 1845 até o inicio do século XX
estava totalmente entregue as ordens religiosas catdlicas, amparadas pela legislagao, com
total apoio do governo. A atuacdo dos capuchinhos era baseada na pedagogia da imitagdo,
devido a crenga na suposta incapacidade mental indigena.

A autora ressalta que:

“... trés idéias estiveram presentes no que diz respeito a catequese dos indios: (a) a premissa
de que os indios ndo detinham capacidade intelectual para o aprendizado de valores
exteriores a suas culturas originais; (b) a constatacao de que os indios eram irredutiveis, ndo
mudariam nunca, mesmo vivendo a situacdo de aldeamento e; (c) a avaliacdo de que o
estdgio de selvageria em que se encontravam ndo permitia o aprendizado, somente a
imitacdo.” (Amoroso 2001: 140)

Muniz também faz referéncia ao exemplo como modelo de pedagogia implantado
pelos Capuchinhos, “[e]ra necessario o exemplo, sempre presente para fazer um trabalho

completo”, cujas bases eram as “as fontes puras do ideal catdlico”. (1913b: 23).

A educacdo catequética era baseada na reproducdo da doutrina, dos principios
morais e dos dogmas cristdos, principalmente no desenvolvimento de uma espiritualidade
catdlica com vistas a docilizacdo e conversdo a fé crista. Para Paiva “a catequese tinha por
fim instruir e doutrinar, pois as verdades, objeto de uma doutrinagdo, ja estavam prontas”
isto porque, “[a] catequisacdo se faz sempre acompanhar da colonizacdo, ndo apenas como

urgéncia da transformacdo dos costumes, mas como forca militar em acdo.” (1982: 84)
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A catequese era a base para aprendizagens e justificava-se pela necessidade de impor
a ordem, a disciplina e o medo. Fazia, portanto, parte da solenidade que acompanhava a
chegada dos equipamentos para a construcdo das igrejas, escolas: “[a] escola centralizava a
catequese, num conjunto de equipamentos que contava com instalacdes militares, presidio,

construgBes para os moradores civilizados ...” (Amoroso 2001: 150)

Por meio da catequese os capuchinhos visavam a superacdao dos “defeitos moraes
quasi natos” e os adquiridos no convivio com os civilizados, o meio pelo qual seriam
chamados ao gremio da civilisagdo. Por isso, o estudo dos habitos e costumes indigenas era
fundamental, constituia estratégia de combate a cultura e as tradi¢bes. (Muniz 1913b: 22,

sic)

O estabelecimento de lacos de amizade com os mais velhos, considerados “de vida
livre e desregrada” e de dificil mudanga era essencial para o sucesso do Programa, pela
possibilidade de alcancgar criancas e jovens, que, acreditavam os capuchinhos, poderiam ser

III

“regenerados de costumes e moral”, por meio da “educacdo do coracdo e instruc¢do”, pois,
“le]ducar os filhos, de ambos os sexos, na sd moral e na virtude é o problema capital da

catechese dos nossos silvicolas.” (Muniz 1913b: 22, sic)

Curt Nimuendaju esteve entre os Tembé no Prata em 1913 e constatou a presenca de
aproximadamente 200 pessoas indigenas no nucleo. Com relacdo as atividades religiosas, a
instrucdo dos filhos dos Tembé e a desisténcia dos freis em tentar mudar os adultos,
observou:

“[e]u verifiquei que os frades ndo exploram os indios, que protegem eles conforme podem (e
compreendem), que garantem-lhes os seus lotes e instruem seus filhos. O que eu notei
também foi que eles desistiram de tudo de procurar qualquer influéncia sobre os indios
adultos, velhos, que quase ndo se importam mais com eles. Apesar da instrugdo, as
condicBes econGmicas deixam muito a desejar.” (1993: 145)

Nos registros de Nimuendaju fica evidente a ideia de protecdo exercida pelos freis,
assim como a divisdo de lotes e escolarizacdo dos filhos e filhas dos Tembé, parte do modelo
de colonizagdo implantado no Prata e que vigorava no periodo. Com relagdo aos adultos e as
pessoas mais velhas, pode-se afirmar, de acordo com as observacées de Nimuendaju, que o
fato dos frades ndao se importarem mais com os mais velhos é consequéncia da resisténcia

Tembé as imposicoes dos religiosos. Por isso, as acdes educacionais eram voltadas as
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criangas e jovens, nos quais se depositavam as expectativas de mudanca nos internatos,

longe da convivéncia com familiares e comunidade.

A catequizagdo dos mais jovens foi a estratégia encontrada para fazer com que as
novas geracdes Tembé Tenetehara, supostamente, abandonassem tradicGes e costumes,
uma vez que, ndo haviam obtido sucesso entre os mais velhos. No entanto, os missiondrios

tinham certeza que o processo levaria tempo:

“[e]studar esses habitos e os meios de combater eficazmente e sem intervengao brusca,
incompativel com as mudancgas dos costumes inveterados, foi uma obra ingente e de larga
duragdo, talvez ainda ndo concluida, pois, s6 a mudanga de geragdo, a substituicio dos
elementos os pode transmutar.” (Muniz 1913b: 22, sic)

O conhecimento da cultura Tembé era parte das estratégias de conquista dos
religiosos. Para Souza Lima (1995) a consciéncia da alteridade é o ponto de partida para “as
empresas conquistadoras”, de forma que tais conhecimentos possam ser utilizados como

instrumentos para previsao dos passos e manipulagdo do inimigo, pois,

“[a] idéia de conquista supbe uma certa disposicdo de linhas de forca entre um eu/nds e um
outro radicalmente distinto, ao ponto de se duvidar de sua humanidade, oscilando das
relagbes de violéncia (caracteristica de toda guerra) as relagdes de poder, e implica numa
certa forma de busca de sentidos alheios nos atos alheios, tarefa essencialmente semiotica.”
(1995: 47)

As estratégias dos freis capuchinhos tinham como premissa a total dependéncia dos
conquistados, submetidos a um conjunto de acdes administrativas cuja tarefa é transmitir os
valores dos conquistadores, tornando-os, desta feita, cativos. Dentre as instituicdes de
conquista, duas merecem destaque, a igreja e a escola,”® por se tratar de espagos de

aglomeracdo e de disseminagdo da ideologia do conquistador. (Souza Lima 1995)

Além de sedentarizar e impor a mudanga de habitos e costumes, porque eram
considerados degenerados, a pratica educacional objetivava a conversao ao catolicismo e o
preparo para a mao de obra servil, pois, “[a] pauta para assimilagdo dos indios a ordem

global compreendia o plano social e cosmolégico.” (Amoroso 2001: 139)

Amoroso acrescenta ainda que a escola para indigenas atendia demandas bem

especificas:

73 . N P . .
Collevatti (2009) ressalta que os trabalhos na roga e a frequéncia a escola era o que determinava o ritmo da
missdo franciscana entre os Mundurucu na regido do Tapajos, no Para, no inicio do século passado.
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“[s]ua existéncia era emblematica da politica indigenista da época, que se erguia sobre os
pilares da catequese e da civiliza¢cdo, e pautava-se por um conjunto de principios que girava
em torno da conversao, educacao e assimilagdo branda da populagdo indigena ao conjunto
da sociedade nacional.” (2001: 136)

A brandura foi a estratégia encontrada na tentativa de superacdo dos contatos
. . . ;4. 74 .
violentos que foram estabelecidos anteriormente e que resultou no genocidio’” de milhares
de pessoas. Carneiro da Cunha explica que a brandura fazia parte do discurso oficial,

conforme dispde o Decreto n°. 426 de 24 de julho de 1845, no Artigo 12:

“8§ 192 Empregar todos os meios licitos, brandos, e suaves, para attrair Indios as Aldéas; e
promover casamentos entre os mesmos, e entre elles, e pessoas de outra raga.

§ 202 Esmerar-se em que lhes sejam explicadas as maximas da Religido Catholica, e ensinada
a Doutrina Christ3, sem que se empregue nunca a forga, e violéncia; e em que ndo sejam os
pais violentados a fazer baptizar seus filhos, convido attrahi-los a Religido por meios brandos,
e suasorios.” (1992: 93, sic)

Para Carneiro da Cunha (1992), as categorias utilizadas no século XIX para classificar
os indigenas mantinham a correlagao com as tipificagdes atribuidas aos animais, tais como,
bravos/selvagens, domésticos/mansos, visdo que estava relacionada a condi¢do de grupos
nomades. A sedentarizacdo e a transformacdo de cagadores e coletores em agricultores era
parte da estratégia de conquista das dreas de ocupacdo tradicional para entregd-las

etnicamente limpas aos civilizados.

Os mecanismos de controle e disciplina impostos aos Tembé iam de encontro a
tradicdo porque privilegiavam a individualidade, produzindo apagamentos culturais e
étnicos. Da mesma forma, a separagdo forgada das criangas e jovens das familias para o
sistema de internato, a partir de concepcbes de género alheias as especificidades culturais,

em espacos separados para meninos e meninas, instituia formas de vigilancia e controle.

A vigilancia e a disciplina estavam inscritas na arquitetura imponente dos institutos
masculino e feminino com o objetivo de mudar os mecanismos de sociabilidade aprendidos

pela tradigdo Tembé. A estruturagao das salas, corredores, a disposicao dos espagos com

A Convengdo para a prevengdo e repressdo do crime de genocidio de 1948, da Organizacdo das Nagoes
Unidas, define genocidio como proveniente de atos “... cometidos com a intencdo de destruir, no todo ou em
parte, um grupo nacional, étnico, racial ou religioso, tais como: a) Assassinato de membros do grupo; b)
Atentado grave a integridade fisica e mental de membros do grupo; c) Submissdo deliberada do grupo a
condi¢Ges de existéncia que acarretardo a sua destruicdo fisica, total ou parcial; d) Medidas destinadas a
impedir os nascimentos no seio do grupo; e) Transferéncia forcada das criangas do grupo para outro grupo.
Disponivel em: http://pfdc.pgr.mpf.mp.br/atuacao-e-conteudos-de-
apoio/legislacao/segurancapublica/convenca....crime_genocidio.pdf. Acesso em 06 jun. 2016.
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mobilidade restrita e possibilidade de vigilancia ampla pode ser observada no prédio do

Instituto Feminino que ainda permanece imponente na paisagem do Prata nos dias atuais.

A estruturacdo dos espacos era parte do projeto de conquista. Sobre estes os
métodos de conquista adotados pelos freis capuchinos entre os Botocudos em Minas Gerais,
Mattos (2004) explica que havia toda uma ldgica voltada para o controle e que era
observada na construcdo das escolas, das igrejas, dos institutos masculinos e femininos em
separado, tudo para efetivar a catequese missiondria de conversao/correcdao dos indigenas
em bons nacionais, o que somente seria possivel com o abandono da lingua, a adocdo do
cadigo civil, dos sacramentos e doutrinas do catolicismo. Para Ernani Chaves, a escola torna-
se entdo “... espaco privilegiado para o exercicio e o constante aperfeicoamento das praticas

pedagdgicas de disciplina.” (2010: 08)

A estratégia capuchinha de desmobilizagdo indigena pelo isolamento, pela separagdo
de criancas e jovens das familias para viverem em regime de internato e pelos trabalhos
manuais e agricolas era parte da metodologia capuchinha, ou seja, a escolarizagao centrava-

se na continuidade do processo de civilizagdo. (Veiga 2002)

Para Walter Mignolo, o mundo colonial é fruto de articulacdes complexas que
apagaram determinadas vozes, enquanto outras detinham espaco privilegiado, suprimindo

memodrias e histérias que, em situacdo de marginalidade, foram relegadas ao esquecimento:

“lo] imaginario do mundo moderno/colonial surgiu da complexa articulagdo de forgas, de
vozes escutadas ou apagadas, de memdrias compactas ou fraturadas, de histérias contadas
de um sé lado, que suprimiram outras memdrias, e de histdrias que se contaram e se contam
levando-se em conta a duplicidade de consciéncia que a consciéncia colonial gera.” (2005:
40)

Cristina Pompa (2006) indica que os relatos dos Jesuitas e Capuchinhos expressam a
necessidade do processo de civilizagdo como primordial para a introducdo da fé crista.
Porque considerados tdbua rasa em termos de fé, a conversao dos silvicolas era considerada
um verdadeiro milagre. Para Mattos, o trabalho de conversdao também abarcava outros
aspectos, como a higienizacdo e a homogeneizacdo para construcdo de uma nacionalidade

baseada no “aperfeigoamento da raga”,

“...0 trabalho de conversdo praticado pelos missiondrios capuchinhos seria orientado por
diretrizes administrativas validas para todos os setores das politicas da nacdo, entdo voltadas
para a “higienizacdo” e a moralizacdo da vida social, de acordo com os parametros cientificos
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vigentes. A necessidade da configuracdo de uma nacionalidade homogénea era, entao,
concebida e projetada como “aperfeicoamento da raga” através de sua ‘civilizagdo’...”
(Mattos 2004: 404)

Frantz Fanon (1968 & 2008) analisa a colonizagdo como processo que produz
subordinacdo e desumanizag¢do pelo emprego da violéncia extrema. Para o autor, a violéncia
€ categoria chave para analise do colonialismo. Fanon considera que no processo de
colonizacdo ha sempre dois lados, o do homem de fora que é o colonizador, tem como
propdésito a dominacdo pela opressdo, e o do homem de dentro, o colonizado. O sistema
colonial é reproduzido e mantido pelo regime de opressao e dominagdao do colonizado, por

meio de praticas violentas que sao meio e fim.

Dentre os mecanismos de dominacdo colonial esta a Igreja Cristd que contribui para
subjugacao dos sujeitos colonizados, pois a violéncia e a dominag¢ao também sdo realizadas
por meio da imposicdo religiosa. O sistema religioso é responsavel pela imposicdo e
manutencdo das regras de interdicdo que vdo alterar as sociedades em processo de
colonizagao, “[o] indigena é um ser encurralado... [a] primeira coisa que o indigena aprende

¢ a ficar no seu lugar, ndo ultrapassar os limites.” (Fanon 1968: 39)

Para Fanon (1968), o mundo colonial é compartimentado, maniqueista, imdvel, um
mundo de estdtuas que representam aqueles sujeitos que na concepgao do colono, fazem a
histéria, desde os generais que colocaram em prdtica o projeto de conquista até o
engenheiro que fez a ponte. O colonizador tem a consciéncia de que faz a histdria, mas, “[a]
histéria que escreve nao é portanto a histéria da regido por éle saqueada, mas a historia de

sua nag¢do no territério explorado, violado e esfaimado.” (Fanon 1968: 38, sic)

Para Pablo Gonzalez Casanova (2007), a definicdo de colonialismo interno esta
relacionada aos fendmenos da conquista. A escola como instrumento de conquista,
constituia-se instituicdo depositaria das expectativas de mudanca da lingua, da cultura, dos
costumes e dos habitos considerados imorais e pagaos. No Prata, foram construidos dois
institutos para a tarefa, um masculino e um feminino, cuja arquitetura foi planejada para o
total controle das agdes e imposi¢do da disciplina. A imponéncia das construgdes da a ideia
aproximada da dimensdo que concebeu o empreendimento educacional, a comecar pela

presenca singular que os prédios ainda representam no lugar.
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E vieram os contaminados pela Lepra...

No ano de 1922, depois de um ano da saida dos capuchinhos, Herdclides César de
Souza Araujo,” médico do Servico de Profilaxia teve o primeiro contato com o Prata, na

“"

ocasido vistoriou o prédio onde havia funcionado o Instituto Feminino “... destinado a

7

catechese dos selvagens disseminados na zona dos rios Capim e Guama.” (1924: 10)

O médico ficou impressionado com as condicGes estruturais dos edificios, sobre os
guais afirmou que ndo poderia encontrar melhor local, nem melhor prédio para instalagdo
do leprosario que chegaria a abrigar mais de mil pessoas. O Instituto Feminino foi assim
descrito por Souza Araujo:

“[t]lem elle 17 metros de frente por 60 de fundo, constituido de um corpo uUnico, com dous
andares, o 12 todo cimentado e contendo 13 compartimentos; o segundo andar é todo
assoalhado de acapu, com janellas envidracadas, possuindo 10 salas e quartos, dos quaes
alguns forrados.” (1924: 117, sic)

Antes, ainda, por volta de 1921, funcionou no Prata uma Colénia Correcional,
confirmando a vocacao do lugar para aprisionamento e controle de pessoas. O mesmo
espaco que serviu para a catequese e contencao dos Tembé foi também utilizado como
prisdo e confinamento de pessoas leprosas. Nos trés momentos, apesar de referirem
situagGes distintas, as instalacdes do Prata serviriam aos mesmos propdsitos: controlar e

disciplinar pessoas pela constante vigilancia e pela ocupagao nos oficios agricolas e manuais.

Sobre as formas de controle, Michel Foucault destaca que a disciplina enquanto
andlise do espago promove a individualizagao pela classificagdo e combinagdo, com fins de

exercer “... vigilancia perpétua e constante dos individuos.” (1979: 107)

As configuragdes de vigilancia expressas na arquitetura dos prédios, construidos para
evidenciar imponéncia e poder, se materializam na disposicdo das janelas, das portas, dos

corredores, das salas e quartos, projetados para o confinamento, pois “[n]do sdo apenas os

7> Heraclides César de Souza Araujo (1886-1962) nasceu em Imbituva (PR). No ano de 1912 concluiu o curso de
farmacia pela Escola de Farmdcia de Ouro Preto, em 1913 transferiu-se para o Rio de Janeiro e ingressou no
curso de medicina da Faculdade de Medicina, no Curso de Aplicacdo do Instituto Oswaldo Cruz (I10C).
Especializou-se em dermatologia na Universidade de Berlim, onde apresentou um trabalho sobre a lepra no
Brasil. Voltando ao Brasil estagiou no Hospital dos Lazaros. Em 1921 transferiu-se para o estado do Para onde
fundou o hospital col6nia Lazardpolis do Prata e exerceu a clinica atendendo aos portadores dessa doenga e de
sifilis. Publicou o livro “A lepra”. Fonte: <http://basearch.coc.fiocruz.br/index.php/heraclides-cesar-de-souza-
araujo> Acesso em 22 out. 2014.
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prisioneiros que sdo tratados como criangas, mas as criangas como prisioneiras.” (Foucault

1979: 73)

Dialogando com Foucault, Priscila Aparecida Silva Cruz e Silvane Aparecida de Freitas
afirmam que “[n]a escola, assim como nas demais instituicdes disciplinares, a puni¢do ocorre
por meio de micropenalidades, que dizem respeito aos desvios quanto ao tempo, habito,

gestos, comportamento, corpo, sexualidade e discurso.” (2011: 07)

Para Foucault, o emprego da disciplina esta diretamente relacionado a imposi¢do da
ordem via constituicdo de relagdes de poder, porque considerada, desde o século XVIII, uma

o«

pratica de gestGo de homens, definida como: “... o conjunto de técnicas pelas quais os
sistemas de poder vio ter por alvo e resultado os individuos em sua singularidade. E o poder

da individualizagcdo que tem o exame como instrumento fundamental”. (1973: 107)

Nesse sentido, a constituicdo de novos saberes somente é possibilitada gracas as
praticas disciplinares, sendo a vigilancia o suporte basico. A escola, como as demais
instituicdes disciplinares, produz poder pela vigilancia. Esse poder passa a se organizar em
multiplicidade, de forma automatica e andnima, atuando diretamente na vida dos que nela

estdo inseridos, fazendo funcionar assim, uma rede de relacbes. (Cruz e Freitas 2011: 09)

A possibilidade de controle dos corpos nos espacos construidos pelos freis no Prata
chamou atencdo de Souza Araujo, que destaca a metodologia que seria empregada na
disciplina dos leprosos no Prata, deixando evidente a repeticdo da pratica de isolamento e
clausura associada aos trabalhos e distracdes como forma de docilizacdo e controle das

pessoas:

“[o] leproso sé se sentira feliz vivendo livremente, em colonias amplas, onde tenha, além de
assistencia medica efficiente, trabalho e distrac¢des. E nenhum trabalho mais proprio ao
leproso, nem mais rendoso e util para um leprosario, do que a agricultura. Addiccionem-se-
Ihe a pecuaria e algumas officinas de artes e officios ...” (1924: 15, sic)

Sobre as configuracdes da Col6nia e a presenca Tembé, as narrativas sobre o Prata
denunciam a situagdo de invisibilidade a que foram submetidos com a instalagao do
leprosario, Dona Maria, a Capitoa explica:

“... al depois disso [da vinda dos capuchinhos] foi que surgiu que nao tinha ninguém 13 na
Colonia do Prata, foi que trouxeram os leprosos pra 13, ai foi que se mudou todo mundo ...
mentiram que ndo tinha ninguém e trouxeram os leprosos pra ai ... nesse tempo, os que
‘tava 14, os bom foram embora tudo, nascerd e se criaré e foro embora, deixaram até as
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criagdo de galinha, pato, peru, porco, cavalo, fico tudo, num levaré nada, sé a roupa do
corpo, que quando a gente vai assim ndo pode leva mesmo, né?”

Na narrativa de Dona Maria, fica evidente a invisibilizacdo dos Tembé quando da
instalacdo do leprosario. Ao que parece, o receio de contagio da doenca fez com que todos
saissem as pressas, apesar de nascidos e criados no Prata, deixaram para tras as posses, 0s
animais e tudo que tinham. A expressao sair s com a roupa do corpo denota fuga repentina
— reforcada pela afirmacdo: quando a gente vai assim ndo pode leva mesmo — em busca de
novo local de moradia, certamente nos arredores do Prata, no Jeju e no Areal, onde, por

longo periodo, seriam uma vez mais invisibilizados.

Homogeneizagao para submissao

Para compreender a saga Tenetehara a partir da instalacdo do Nucleo Colonial, é
importante compreender o contexto social e politico do periodo, quando a ciéncia do final
do século XIX,”® produzia diferentes teorias raciais. Do mesmo modo, os modelos
hierarquicos de classificagdo da diferenga cultural, tiveram ecos significativos no Brasil,
servindo como base para elaboracdo de politicas eugenistas,’”’ colocadas em pratica por
meio do ideal de construcdo de um “pais mestico”, projeto que embasaria a conformacao de
nacao brasileira, definindo o lugar do indio, do negro e do branco na sociedade, conforme
discute Lilia Moritz Schwarcz (1993). Afinal, “[e]ra necessario criar no pais uma unidade
territorial, politica e ideoldgica, gerando uma meméria coletiva que unificasse as populacdes

em torno de uma Unica identidade.” (Almeida 2013: 27)

O termo Eugenia foi criado em 1883 pelo cientista Francis Galton (1822-1911) e
significa boa geracdo, remete a ideia de intervencdo social e politica para a melhoria
genética da populagdo: as ragas consideradas inferiores sdao eliminadas para que as

consideradas superiores sejam mantidas e multiplicadas. (Schwarcz 1993)

’® Um dos eventos cientificos do século XIX mais importante é a Exposicdo Antropoldgica de 1882, que foi
realizada no Museu Nacional, no Rio de Janeiro. Um dos exemplares estd disponivel no Museu do indio, na
mesma cidade. No “Cultura material e civilizacdo: a exposicdo antropoldgica de 1882”, Johnni Langer e Luiz
Fernando Rankel (2006) discutem acerca dos trabalhos publicados a partir do evento e o contexto da obra.
Artigo disponivel em: http://bell.unochapeco.edu.br/revistas/index.php/rcc/article/viewFile/2072/1149.
Acesso em: 30 mar. 2015.

77 Ver também: Schwarcz (1994 & 2012) e Hofbauer (2003).
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As politicas de mesticagem e branqueamento cultural estavam em efervescéncia no
final do século XIX e anunciavam a possibilidade de superacdo das racas consideradas
degeneradas para a construcdo de uma nacgdo préspera e civilizada. Para a concretizacdo do
projeto de nac¢do brasileira mestica e melhorada geneticamente, era preciso materializar a
eliminacdo da diferenca de base étnica e cultural, que, no caso dos povos indl'genas78 e

negros, eram consideradas sinbnimos de atraso, incapacidade e inferioridade.

A estratégia politica e social de branqueamento cultural se deu principalmente por
intermédio do incentivo aos casamentos interétnicos entre membros pertencentes a
determinados grupos como forma de instaurar a realizacdo de unifes desejadas e
consideradas ideais e desencorajar aquelas consideradas nocivas a sociedade. (Schwarcz

1993: 79)

Para Quijano, “[n]a América, a idéia de raca foi uma maneira de outorgar
legitimidade as relagbes de domina¢do impostas pela conquista.” (2005: 118) No Brasil, as
politicas nacionalistas do século XIX esbogavam o modelo de civilizagdo a ser construido, o
que determinou o estabelecimento de relagdes eurocentralizadas com os povos nativos,
considerados estrangeiros e alienigenas em seus proéprios territérios,”” tendo
desconsideradas e rechacadas as diferentes e complexas formas de organizacdo social,
politica, econdmica e juridica. Para Schwarcz, “[clivilizacdo e progresso, termos privilegiados
da época, eram entendidos ndo enquanto conceitos especificos de uma determinada

sociedade, mas como modelos universais”. (1993: 76)

De acordo com Leandro Mendes Rocha a concepcdo romantica do bom selvagem é

substituida pela visdo do mau selvagem, concebido como obstaculo ao progresso, como raca

® As estimativas acerca da populagdo indigena no periodo da invasdo portuguesa, em 1.500, informam que
havia cerca de cinco milhGes de pessoas e mais de mil povos indigenas. As politicas genocidas significaram a
reducdo drastica das pessoas indigenas em todo territério nacional e a extingdo de centenas de povos,
principalmente pelas epidemias e praticas de exterminio fisico. A situagdo somente comegou a mudar a partir
das décadas de 70 e 80 do século passado, quando os povos indigenas se organizam e passam a reivindicar o
direito a diferenca étnica, cultural e linguistica. O Censo do IBGE de 2010 indica o total de 817.963 pessoas
indigenas, destas, 315.180 vivem em areas urbanas e 502.783 vivem em aldeias, sdo 305 etnias e 274 idiomas.
Conforme informacgdes disponiveis em: http://indigenas.ibge.gov.br/graficos-e-tabelas-2. Acesso em: 21 out.
2014.

7 Considera-se territério como espaco onde sdo construidas e reelaboradas as relagbes étnicas, politicas,
econdmicas, miticas, entre outras, por povos etnicamente diferenciados, cuja historicidade esta imbricada aos
espacgos de vivéncia, producdo e transformacdo. As fronteiras étnicas nesse sentido, sdo porosas e fluidas e
produzem formas especificas de distingdo, interagdo e identificagbes que sdo construidas, reelaboradas e
modificadas conforme discute Fredrik Barth (2000).
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inferior, e menos desenvolvida, por isso deveriam aprender os bons habitos dos civilizados. O
pano de fundo das politicas do periodo era o conceito de civilizacdo, sinbnimo de sociedade
ocidental, europeia, em contraposicdo as sociedades ditas, primitivas, atrasadas
I o

tecnologicamente, ao qual “... deveriam ser ensinados os modos de vida civilizados”. (Rocha

1998: 39)

Para Ricardo Ventura Santos (2012), no século XIX a categoria raca consolidou-se
enquanto determinante de caracteristicas bioldgicas e socioculturais, passando a receber,
cada vez mais tratamento cientifico. Ao final do século XIX e inicio do XX, o projeto de
expansao colonial europeu tem na construcdo ideoldgica da categoria raca a fundamentacao
necessdria para classificar e orientar as agdes direcionadas aos indigenas no Brasil,
considerados inferiores na hierarquia do modelo racial evolucionista, devendo, portanto, ser
integrado ao projeto de nagao brasileira, construido com base na negagao e violagdao das

diversidades.

Tais politicas, elaboradas para fins de consolidar o projeto de na¢do mestica foram
efetivadas via acdes genocidas e etnocidas de apagamento e silenciamento cultural, tendo a
instituicdo escolar como principal aliada. Entregue as missOes religiosas catdlicas, o
Programa de Civilizagdo para os silvicolas tinha como principal objetivo tirar os indigenas da
vida considerada errante das selvas para adequa-lo ao modelo de na¢do em construcdo e
que seria consolidado via politicas de apagamento étnico, cuja principal aliada era a

educacao escolarizada.®

Por meio da pedagogia da brandura que tinha como principio o ndo uso da violéncia
fisica, o Programa de Civiliza¢do tinha o intuito de limpar etnicamente as areas infestadas
pelos selvagens, aglutinando-os em determinados locais onde teriam os ensinamentos da fé
cristd e a aprendizagem das letras e oficios, liberando os territérios tradicionais para

ocupacado de ndo indigenas. Nesse periodo, a acdo indigenista estava voltada para a posse e

% com relagdo a histdria da Antropologia no Brasil e o periodo em questdo, Melatti (2007) informa que no
século XIX os corpos sdo normatizados, descritos e concebidos pela anatomia que procura identificar os males
que impedem o progresso da sociedade brasileira, enquanto o pressuposto da degeneragdo das ragas domina
as discussdes antropolégicas no que pode ser chamado de primeiro momento da Antropologia no Brasil, por
meio de estreito didlogo com a biologia, a medicina e o direito que por meio de estudos sistematicos associam
caracteristicas antropométricas a certas qualidades e defeitos morais que estariam associados a ideia de raca,
gerando classificagGes em ragas inferiores e superiores. No campo politico-ideoldgico, a superagdo da
degeneragdo era pensada como estratégica para a conformagdo de uma nagdo nos moldes europeus define a
Antropologia até os anos 30 do século XX. Texto disponivel em: http://www.dan.unb.br/corpo-docente. Acesso
em: 03 jan. 2014.
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ocupagao das terras, no “alargamento dos espagos transitdveis e apropridveis”, mas sem

descuidar da questdo da mao de obra indigena que sempre foi central nas politicas coloniais.

O periodo do indigenismo81 brasileiro compreendido entre 1845 e o inicio do século
XX foi marcado pela divisdo dos encargos administrativos entre o Estado e a Igreja Catdlica,
tudo amparado pela legislagdo vigente a época, conforme explica Amoroso (1998). O
Decreto n? 426 de 1845 define a estrutura de aldeamentos indigenas, sob a gestdo do

Diretério Geral dos indios.

Cada aldeamento era coordenado por um Diretor Geral dos Indios que, contando
com o auxilio de poucos funcionarios era encarregado das questdes administrativas,
enquanto os religiosos eram incumbidos da catequese e da educagao dos indios. A Lei de
Terras de 1850 vai orientar o esbulho sem precedentes dos territorios indigenas, que podia
acontecer via confrontos diretos, o que ocasionava a migracao dos grupos para outros locais,

ou ainda pela expulsdo para formacao de aldeamentos, liberando as areas para ocupacao.

O projeto de civilizagdo indigena estava atrelado ao ideal de progresso que prescindia
de mdos fortes para substituir os negros libertos da escraviddo. A catequese indigena, a
aprendizagem dos oficios e o ensino de primeiras letras era a férmula certa para o novo ideal

de progresso da nac¢do. (Rocha 1998)

Os registros historicos mostram a falta de investimentos por parte dos poderes
publicos, o que comprometia o andamento das atividades nos aldeamentos, que, na
concepcao oficial, poderiam prestar grande servico ao projeto civilizatério se oferecesse
condicOes adequadas aos zelosos missionarios que eram preferencialmente requisitados

para o trabalho:

“ ... intermediarios da sociedade com o selvagem, patenteando praticamente que o homem
civilisado ndo é seu inimigo, e facilitando-lhe o meio de se aproximar d’esta a pouco e pouco.
O facto é que onde existem aldéamentos regulares, tem diminuido ou cessado as correrias
dos indigenas”. (Brasil 1879: 46)

8 Antonio Carlos de Souza Lima define Indigenismo como sendo o conjunto de ideias “... relativas a insercao
dos povos indigenas em sociedades subsumidas a Estados nacionais, com énfase especial na formulagdo de
meétodos para o tratamento das populagGes nativas, operados, em especial, segundo uma defini¢do do que seja
indio.” (1995: 15, grifos do autor) E politica indigenista “... designaria as medidas praticas formuladas por
distintos poderes estatizados, direta ou indiretamente incidentes sobre os povos indigenas.” (1995: 15)
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Nesse sentido, os Relatérios de Governo da época indicam a necessidade de maiores
investimentos para a estruturacdo dos aldeamentos, cujo funcionamento era comprometido
pela falta de religiosos para assumirem tal tarefa. A preocupagao principal era o possivel
fracasso dos aldeamentos que estavam estruturados e em funcionamento, sobretudo, pela
falta de recursos destinados a manutencao dos mesmos, o que poderia provocar a saida dos

religiosos:

“[c]onviria reorganisar os actuaes aldeamentos, muitos dos quaes, tendo attingido certo grau
de prosperidade, hdo sido ou correm o risco de ser abandonados & mingoa dos idoneos
missionarios-directores; fundar outros na proximidade dos sitios mais frequentados pelos
indigenas, crear estabelecimentos de educacdo, de propor¢des modestas, para receber
menores voluntariamente entregues por seus pais; organisar enfim um corpo de interpretes
que sem duvida muito concorreria para auxiliar a obra missionaria.” (Brasil 1879: 45)

Serra (1882) faz referéncia as dificuldades de financiamento do servico de catequese
em uma das mais importantes publicacées antropoldgicas do periodo “[h]ouve este anno
guem impugnasse no parlamento a verba destinada a catechese de indios. Tinha grande
autoridade a voz que fez a censura ao systema official até hoje seguido para civilisar o

selvagem brasileiro”. (1882: 50, sic)

As justificativas para a continuidade do processo de agremiac¢do indigena estavam
centradas na atuacdo dos missiondrios catdlicos nos aldeamentos, que tinha como principal
objetivo a liberacdo das terras para a ocupacao colonial por brasileiros e imigrantes vindos
principalmente da Europa. Ndo obstante, a catequese com fins de pacificacdo e civilizacdo
por meio da instituicdo escolar era a estratégia para o fornecimento de mao de obra
indigena para os trabalhos agricolas, extrativistas e pastoris, conforme é possivel constatar
no texto a seguir:

“[lograr-se-hiam d’estarte dous fins principaes: attrahir & sociedade numerosos bracos
validos sobretudo na industria extrativa e na pastoril encontrariam collocacdo facil e
adequada aos seus instinctos; e proporcionando os meios de gradativa communicacao do
selvagem com a sociedade culta, tornar mais raras as incursdes e correrias que tanto danno

causam a lavouras das nossas nascentes povoacgdes.” (Brasil 1879: 45, sic)

J. Serra também menciona a necessidade de utilizagdo da mao de obra indigena,

ressaltando os bons resultados ja observados:

“[d]e facto, os menores internavam-se em certa quadro do anno, e desciam depois com os
seus, as margens dos rios , onde recebidos e bem tratados pelos encarregados do
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aldeamento. Da permuta de idéas e bom agasalho, e da continuidade de visitas, resultava a
vinda quase insensivel de tribus inteiras, que voluntariamente fixavam-se, affeicoando se as
aldeds e nucleos coloniaes.” (1882: 51, sic)

E prossegue...

“[e]u sei bem que aquelles que tanto apregoam a inutilidade do indio a sua impossivel
adopgao como o colono que venha para a vida rural, trazem o exemplo dos Estados-Unidos,
dizendo que o yankee, um homem pratico, ndo levaria o selvagem a ferro e bala se
porventura podesse delle tirar algum proveito.” (Serra 1882: 51, sic)

O trabalho de catequizacao realizado nos aldeamentos em todo o territério nacional
era a possibilidade de acabar com as correrias indigenas, que, fixados a um local especifico
deixariam de ser ameaga de invasdo as areas que estavam em processo de ocupacao por
colonos imigrantes, uma vez que, a partir da primeira metade do século XIX, a “ ... imigracao
passou a ser representada como um amplo processo civilizatério e forma mais racional de

ocupacao das terras devolutas”. (Seyferth 2002: 118)

Tais processos ndo se deram sem a resisténcia e o protagonismo indigena,
invisibilizados nos registros oficiais. A historiografia produzida até meados da década de
noventa negou a possibilidade de protagonismo indigena nos contatos estabelecidos com os
ndo indigenas, os agentes publicos e com os religiosos, desconsiderando-os como sujeitos da
histéria. Ressalte-se que, muitos dos contatos realizados foram por decisdo dos povos
indigenas, na busca de protecdao dos territorios, da escolarizagdo e de condigbes de

sobrevivéncia frente as invasdes territoriais e imposi¢des politicas.

Marcio Couto Henrique (2007) discute como os povos indigenas ndo abriram mao dos
espacos de autonomia e como atribuiam significados diversos aos aldeamentos,
contrariando, em muitos casos, o objetivo das missdes e dos missionarios na Amazonia no
século XIX, mostrando que varios grupos mantinham posi¢cdo contraria aos religiosos. As
resisténcias incluiam a rejeicdo dos brindes, e em alguns casos resultava em ataques aos
missiondrios. Paula Montero (2006) mostra como as interacdes e medicOes entre
missionarios e indigenas sdao possiveis e como ambos se apropriam das formas de

representacdo em jogo na cena colonial.
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O protagonismo indigena também é destacado por Leolinda Daltro® na obra
“Catechese dos indios no Brasil” de 1920, que apesar da visdo romantica e estereotipada
que marca a produgdo da autora, destaca a saga dos Xerente que sairam do atual estado do
Tocantins até o Rio de Janeiro onde enfrentaram uma verdadeira prova de resisténcia na
cidade para serem recebidos pelas autoridades a fim de solicitar a instalacdao de escola na

sua aldeia, tarefa que, posteriormente, a prépria Leolinda assumiu.®

Os Tembé Tenetehara de Santa Maria afirmam seu protagonismo no estabelecimento
dos contatos com os religiosos e com o governo a época, Seu Miguel fala o quanto seu povo
era moderno, quando se deslocou em busca de melhores condi¢des de vida. Na atualidade, o
protagonismo é referenciado no estabelecimento de didlogos com outros parentes, agentes
de governo e parceiros(as) de instituicdes diversas em prol da causa Tembé de recuperacdes

e demarcacao territorial.

Mas, as relagGes entre indigenas, religiosos, colonos e agentes de Estado eram
tensionadas e conflituosas, sobretudo, pelas divergéncias de interesses e métodos invasivos
empregados nos contatos. Na segunda metade do século XIX, a catequese dos indigenas era
entendida como a principal estratégia para a possivel solugao dos conflitos entre civilizados

e selvagens, sem a qual ndo seria possivel a consolidacdo do projeto de coloniza¢do do pais.

O empreendimento da catequese enfrentava sérias dificuldades que ocasionaram a
decadéncia dos aldeamentos. Dentre as razdes indicadas no relatério de governo de 1953

estd a ineficacia das medidas estipuladas no Regimento das Missées de 24 de julho de 1845,

% Era professora catedratica de instrucdo primaria. Foi fundadora da Associacdo de Protecdo e Auxilio aos
Silvicolas do Brasil e publicou suas observagdes sobre a catequese dos indigenas. Criticava os incentivos
publicos oferecidos aos imigrantes europeus e o abandono das populagdes nativas. Acreditava que o meio mais
eficaz de povoagdo e ocupacgdo do territdrio nacional era a assimilagdo e civilizagdo dos indigenas. A professora
defendia que a educacdo dos indigenas deveria ser laica, sem a interferéncia das ordens religiosas, leitora
assidua e adepta dos ideais de Couto Magalhdes. Era critica severa do trabalho religioso e da catequese nas
aldeias, mas acreditava que a solugdo para a construcdo da nagdo brasileira era a assimilagdo dos indigenas.

8 Depois de passar cinco anos entre os indigenas no estado do Goids atuando como professora, Daltro se torna
“defensora” da assimilagdo dos indigenas que, segundo ela, deveriam ser realizados pelo emprego de “meios e
processos racionaes”. Indica dez razdes para (1) a reunido de diversas “tribus” em locais salubres e favoraveis a
agricultura; (2) construgdo de habitagGes e fornecimento de ferramentas; (3) demarcagdo das de terrenos
destinados a lavoura; (4) estimulo do gosto estético e ao conforto, com estimulos a melhora das condig¢Ges
exteriores; (5) Fazer-los sentir as vantagens do conforto e ensina-los a conquistar pelo trabalho inteligente; (6)
despertar o gosto pelas Belas Artes, Literatura, Ciéncia, Cultivo Mental; (7) garantia da liberdade em extensao
territorial propicia ao seu desenvolvimento e instalagdo definitiva; (8) Atribuicdo dos trabalhos junto aos povos
indigenas a filantropia, que se dedicaria por amor a salvacdo e agremiagdo “dessas ragas perseguidas”; (9)
criacdo de nucleos coloniais modelos de referéncia para atragdo dos indigenas; (10) Indicagdo dos melhores
locais para construgdo dos nucleos coloniais: a regido do Araguaya, do Gurupi e do Pindaré. (Daltro 1920)
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que, ndo produziu os resultados benéficos esperados pela sua execucdo, pois, (1) havia
conflitos entre diretores e missionarios; (2) falta de vantagens pecuniarias pelos trabalhos
realizados em grandes distancias e com numerosos sacrificios; (3) escassos e mesquinhos
recursos para a manutencdo dos aldeamentos, o que gerou queixas graves ao governo.

(Brasil 1953)

Como parte fundante e estratégica do Projeto de Civilizagdo em curso no pais, a

-~

catequese indigena era depositaria de grandes expectativas, pois, “[e]ste objecto
entretanto, digno da mais séria attencdo. Prescindindo dos seos fins humanitarios, a
cathequese deve ser preparada para vir a ser um dos mais proveitosos auxiliares da nossa

colonisagdo.” (Brasil 1953: 46, sic)

Entregues as missoes religiosas que tinham projetos de expansdo no Brasil, o projeto
de catequese indigena, apesar das dificuldades de implementagdo, era depositario das
expectativas de politicos, religiosos e intelectuais do periodo que buscavam uma solugdo
para o problema da expansao territorial e protecdo das fronteiras nacionais, leia-se como

problema, os povos indigenas.

Para atingir os objetivos de ocupacgao territorial foram empregadas estratégias de
atracdo e aglutinacdo, Jodo Pacheco de Oliveira e Carlos Augusto da Rocha Freire (2006)
ressaltam que a atencdo dos indigenas considerados errantes era atraida com objetos de uso

pessoal e na agricultura, assim como a utilizagdao de roupas e medicamentos.

Neste periodo a atuacdo dos missiondrios Capuchinhos é destacada entre os

indigenas:

“[s]ujeitos a legislacdo imperial e ao Regulamento das Missbes, os capuchinhos foram
legitimos representantes da politica indigenista imperial nas regides onde se instalaram. Em
poucas décadas, dezenas de aldeamentos estavam espalhados por todas as regides do
Brasil.” (Pacheco de Oliveira & Rocha Freire 2006: 81)

O Estado brasileiro empreendeu o chamado processo civilizatorio para indigenas
tendo como pano de fundo as politicas de branqueamento cultural no intuito promover a
mesticagem, entendida como caminho ideal para a conformacdo do ideal de nacdo.
Indigenas e negros eram, nesse contexto, considerados racas primitivas, portanto, inferiores,

precisavam ser civilizados na maioria dos casos, via catequizacdo, para serem incluidos no
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grande curso da histdria e contribuirem com o que tinham de melhor para o idedrio de

nacao que se pretendia conformar, a mdo de obra.

As diferencas culturais e linguisticas seriam suprimidas, negros, indios e brancos
viveriam a eterna democracia racial, afinal o Brasil estava dando certo. A criagcdo dos nucleos
coloniais indigenas sob administragdo das missdes religiosas vai ter financiamento direto do
Estado com o objetivo de colocar em pratica o projeto de catequiza¢do e civilizacdo para
indigenas (Paiva 1982; Carneiro da Cunha 1992a e 1992b; Souza Lima 1995; Amoroso 2001;
Mattos 2004) e seriam verdadeiros laboratdrios de execucdo das politicas de mesticagem,
por meio do incentivo aos casamentos interétnicos entre indigenas, negros e brancos
descendentes de europeus que foram enviados as partes mais remotas do pais para

desbravar, domesticar e civilizar as terras e as gentes. (Carneiro da Cunha 1992b)

A contribui¢ao dos imigrantes europeus baseava-se na formagdo de um povo forte e
trabalhador, com vistas para o progresso do pais, ndo havia lugar para a indoléncia do
indigena, nem para a malicia do negro. O que deveria prevalecer era a predisposicao
europeia para o trabalho e o desenvolvimento. Nasce o mito fundador do Brasil, com a
participagdo e suposta colaboragdo das trés ragas que, colocaria os indios no grande curso
da historiografia oficial, porque considerados povos sem histdria, a infancia da humanidade.

(Carneiro da Cunha 1992a)

A ideia de que as trés ragas passariam a conviver harmoniosamente constituiu a base
para a elaboracdo da historiografia oficial brasileira que negou e nega o genocidio - que é o
exterminio fisico de grupos étnicos - e o etnocidio - que é o resultado do apagamento
linguistico e cultural via assimilacdo e integracdo. Para tanto, os curriculos previam
atividades diferenciadas para meninos e meninas, contando com aulas sobre noc¢des de
higiene, atividades agricolas, corte e costura, tendo, os rituais civicos como base didatica e

pedagdgica com o objetivo de formar bons cidaddos e preparar para o trabalho.

Submetidos as politicas coloniais®* de imposicdo religiosa, cultural e linguistica por

meio de politicas e programas financiados pelo Estado brasileiro e colocados em pratica

8 Conforme Schwarcz (1993), os conceitos de nagdo, cidadania, raga, povo, entre outros, sdo elaborados a
partir da perspectiva de cientistas que acreditavam estar definindo os rumos do pais naquele momento, em
que a miscigenagdo é tomada por espetaculo, calcada nos pressupostos tedricos evolucionistas, que vao
delinear as concepgGes étnicas e culturais a partir do etnocentrismo. Ver também José Jorge de Carvalho
(2001) e Colago & Damazio (2010).
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pelos missionarios Capuchinhos Lombardos da Missdao do Norte, os Tembé tiveram seus
filhos sequestrados pelos religiosos para serem catequizados e civilizados.®> Mas, estes

processos ndo se deram sem a resisténcia e protagonismo Tembé Tenetehara.

“Ali era aldeia...”%®

A obra do engenheiro e escriba oficial do governo a época da instalagdo do nucleo
colonial indigena do Prata, Palma Muniz (1913) é uma das principais fontes de informacao
escrita acerca da presenca Tenetehara nos atuais municipios de Santa Maria do Para e
Igarapé-Acu. Nucleados para fins de catequizagdo por meio da efetivagdo de contrato de 15
anos de duracdo entre o governo de Paes de Carvalho e os Freis Capuchinhos, os Tembé
foram reunidos no espaco que hoje é denominado Vila Santo Antonio do Prata, que
pertence ao municipio de Igarapé-Agu, na regidao nordeste paraense.

Os locais de ajuntamento de indigenas, denominados Nucleos Coloniais, eram parte
da politica de expansdo colonialista que compreendia as dimensGes administrativas,
educacionais, médicas-sanitarias, religiosas e territoriais. Entregue a Ordem dos Freis

Capuchinhos Lombardos da Miss3o do Norte,®” por um periodo de 15 anos, constando em

% 0s casamentos interétnicos eram parte das estratégias de apagamento cultural e homogeneizagao indigena
pelas politicas de branqueamento. Para Souza, os esfor¢os do antropdlogo estavam concentrados em
demonstrar a tendéncia da homogeneizagdo dos elementos nacionais pela miscigenagdo para um suposto
branqueamento da populacdo, de maneira que os tipos da raca branca “poderiam crescer e dominar o pais.”
(2012: 658)

8 Afirmacdo de Dona Maria Cassiano se referindo ao Prata.

¥ 0s Capuchinhos tém S3o Francisco de Assis como “pai fundador” e compde um dos trés ramos maiores da
Primeira Ordem, juntamente com a dos Frades Menores e os Frades Menores Conventuais. Fundada em 1528,
os Capuchinhos sdo o ramo mais recente e se identificam pelos votos de “oragdo e pobreza”. O nome
“capuchinhos” é atribuido como referencia a vestimenta dos Freis, “um longo capuz”. Conforme informagdes
da Providencia dos Frades Menores Capuchinhos do Maranhdo, Parda e Amapa (PROMAPA), a ordem esta
atualmente em 99 paises, em todo o mundo e conta com cerca de 11.000 frades que vivem em mais de 1.800
comunidades denominadas “Fraternidades”. Informacgdes disponiveis em: http://www.promapa.org.br/.
Acesso em: 15 de nov. de 2014. Os Freis Capuchinhos vieram ao Brasil no inicio da primeira Republica para
desenvolver as atividades de catequese dos indios, permanecendo entre 1893 a 1937, denominado “Periodo da
Missdo”. Os primeiros missionarios apostdlicos lombardos chegaram a Recife em 1892, mas, ndo foram os
primeiros Capuchinhos a pisar em solo brasileiro, no periodo de 1612 a 1615, os Capuchinhos Franceses,
trazidos pela expedi¢do militar, chefiada por Daniel de La Touche vieram ao Brasil com o mesmo propdsito,
catequizar os indigenas. Em 1895, Frei Carlos que era o “superior da missdao” assume a Pardquia de Barra do
Corda, no Maranhdo com o intuito de evangelizar os indios Guajajara e Canela. Em 1898 muda-se para a
Colo6nia do Prata, no estado do Para, unicamente para a evangelizagcdo dos indios, “[eJm ambas as casas sdo
inaugurados Educanddrios, em regime interno, para poder oferecer uma mais aprimorada formagao civil e
religiosa aos filhos dos indios.” As principais missdes capuchinhas no Brasil foram: no Maranhao: Sao Luis, Barra
do Corda, Alto Alegre; no Para: Belém, Santo Antonio do Prata e Ourém; no Ceara: Fortaleza e Canindé.
Informacdes disponiveis em: http://www.promapa.org.br/. Acesso em: 15 nov. 2014.
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contrato assinado pelo entao governador Paes de Carvalho, os freis iniciaram o trabalho de
catequizacdo de meninos e meninas Tembé, retirados das familias para fins educacionais e
de cristianizagao, tudo realizado com financiamento publico para fins de execugao do
projeto civilizatorio e de expansao territorial.

O lugar serviu como nucleo colonial e abrigou os Tembé até o final de década de 20
do século passado, funcionando depois como Colénia Correcional por aproximadamente um
ano. Em 1924, foi instalado oficialmente o Lazardpolis do Prata,®® a primeira Colénia de
Leprosos do Brasil. Ou seja, o local que foi projetado para reunir e civilizar indigenas
continuou sendo lugar de controle e disciplina de pessoas.

O médico Souza Araujo (1924), responsdavel pela instalagdo leprosario mostra com
detalhes a estrutura do nucleo apds a saida dos indigenas e missionarios, mas a presenca
indigena é negligenciada na obra, assim como, as circunstancias que ocasionaram a saida
dos Tenetehara do Prata.

Muniz (1913b) narra que foi no ano de 1898 que os Freis Capuchinhos Lombardos da
Missdo do Norte fixaram a cruz em solo Tenetehara. Por meio de contrato assinado pelo
entdo governador Paes de Carvalho com os Freis Capuchinhos para concretizar o trabalho de
catequizacdo de meninos e meninas indigenas que eram tirados das familias para fins de
cristianizacdo e escolarizagdo nos institutos masculino e feminino. (Beltrdo 2013a, 2013b)

O fato dos Tembé serem a maioria da populacdo do nucleo era razdao do temor dos
frades, que ndo mediam esforcos para divulgar as boas obras realizadas para atrair pessoas
nao indigenas para habitarem o lugar, o que seria uma forma de protegao contra as revoltas
indigenas.

Seu Miguel Carvalho da Silva, cacique da Aldeia Areal fala com autoridade sobre o
territério de ocupacdo tradicional do seu povo. Explica que o Prata era parte da area de
ocupacdao Tembé Tenetehara no periodo anterior a vinda dos capuchinhos e a criacdo do
nucleo. Segundo ele, seus antepassados se deslocavam até Sdo Miguel do Guama com seus

polneiros89 para buscar o material para fazer ceramica. Dona Maria Cassiano, moradora do

% A Lei Federal n2 9.010, de 29 de marg¢o de 1995, trata da mudanca nos termos da doenca, que passa a ser
tratada como “hanseniase” ao invés de “lepra”. No texto optei por manter a grafia utilizada no século XIX,
“lepra” e “leproso”. A Lei estd disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/L9010.htm. Acesso em
24 jun. 2014.

% Trata-se de um cesto muito comum entre os povos indigenas e populagGes tradicionais na Amazonia,
utilizado para transporte e armazenamento de alimentos.
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Jeju e Capitoa da comunidade também narra os tempos em que s0 tinha indio vivendo na

regido e é enfatica quando afirma que “o Prata era aldeia”.*

Os relatdrios de governo indicam o expressivo numero de indigenas que viviam na
regido. As aldeias Tembé também s3o referenciadas nos documentos:

“[o] Jeju pode contar com cento e concoenta moradores indios e o Arraial com cem também
indios, e ha ainda em Santa Maria, Anselmo e Jambu, formando ao todo umas seiscentas
pessoas, as quaes estdo sempre em communicagao com Santo Antonio do Maracana.” (Par3,
1899: 07, grifos meus)

O documento destaca a presenca indigena em Santa Maria e nas aldeias Anselmo e
Jambu, ou seja, numa vasta area que compreende também a sede do municipio, que é
reivindicada hoje como parte do territdrio tradicional Tembé, conforme narra o cacique
Miguel. A chegada dos ndo indigenas ndo representou somente a supressdo e invasao
territorial, mas a drastica diminuicdo da populacdo Tembé a época pelas doencgas advindas
dos contatos:

“também existia a Aldeia do Anselmo na cabeceira do rio Jeju, onde hoje permanece um
restinho desse povo que é Maria Cassiano, e aqui os Leopoldinos, que eu sou dos
Leopoldinos, aqui no Areal, fundaram uma aldeia e foram sobreviver dessa forma, e ai
cresceu a familia, rapidamente a familia cresceu, mas também rapidamente diminuiu por
motivo de foco da sociedade branca que aproximava né, e eles ndo eram preparados, o pai
curava de uma forma, mas a pneumonia, eles ndo sabiam como lutar com esse tipo de
doenca e acabavam morrendo e com passar do tempo essa familia Leopoldino, numerou-se
mas rapidamente diminui por causa da morte, atacava sarampo, catapora, enfim né,
pneumonia, e até hoje eu vejo que somos atacados muito da pneumonia.” (Seu Miguel,
outubro de 2015)

A chegada dos ndo indigenas é narrada pelas liderangas Tembé como marco na
mudanca dos tempos para os Tembé porque significou também o enfraguecimento da lingua
e da cultura pela imposi¢dao de costumes estranhos, o que ndao ocorreu sem a resisténcia

indigena, conforme explica Seu Miguel:

“(...) com o passar do tempo eles [0s antepassados Tembé] foram sendo apressionado pela
sociedade branca, pelo governo da época (...) eu sei que comecou a abrir colonia, os colonos
trabalhavam aqui, nordestinos (...) e aqui os nossos parentes foram se afastando porque, a
minha mae dizia que a v6 dela e o pai tinha muito medo de caraiba [branco], na lingua Tembé
nés chamamos de caraiba, até que quando chegava a pessoa que ela dizia: quem é? E
caraiba? Ela amarrava todo quanto era de porta que era feito de vara pensando ela que o
caraiba ndo ia cortar a vara, o cipd pra porta abrir.” (Registro realizado em 18 de margo de
2014).

% conforme relato registrado no dia 14 de setembro de 2014, em sua residéncia.
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O Prata funcionou como nucleo colonial até meados de 1921. No ano de 1922,
passado um ano da saida dos capuchinhos, o médico sanitarista Souza Araljo teve o
primeiro contato com o lugar, na ocasido vistoriou o prédio onde havia funcionado o
Instituto Feminino “... destinado & catechese dos selvagens disseminados na zona dos rios

Capim e Guamd.” (Souza Araujo 1924: 10)

Foto 4: Vista lateral do Instituto Feminino.
Fonte: Arquivos da autora, 2014.

O registro fotografico do prédio do Instituto Feminino foi realizado em uma das
atividades de pesquisa no Prata, é atual. O prédio, apesar de um tanto deteriorado, ainda
impressiona pelo destaque na paisagem do Prata. A imponéncia as condi¢des do instituto
empolgou o médico Souza Araljo ficou impressionado com as condi¢des estruturais dos
edificios, sobre os quais afirmou que nao poderia encontrar melhor local, nem melhor
prédio para instalacdo do leprosdrio de Estado que chegaria a abrigar mais de mil pessoas.

O Prata, em momentos histdricos distintos cumpriu a fungdo de controlar e vigiar
corpos, disciplinando-os. O prédio oferecia a possibilidade de controle de pessoas porque foi
projetado para este fim. Michel Foucault destaca que a disciplina enquanto andlise do
espaco promove a individualizacdo pela classificagcdo e combinacdo, com fins de exercer “...

vigilancia perpétua e constante dos individuos”. (1979: 107)
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Ao contrario dos prédios dos institutos masculino e feminino que eram perceptiveis e
destacados na paisagem, os Tembé foram invisibilizados nas politicas oficiais depois da
instalagao do leprosario. Dona Maria, a Capitoa, denuncia a invisibilidade do seu povo diante
dos projetos do governo do Estado na década de 20 do século passado, [d]epois disso foi que
surgiu que ndo tinha ninguém Id na Colbnia do Prata, foi que trouxeram os leproso pra ld, ai
foi que se mudo todo mundo... mentiram que ndo tinha ninguém e trouxeram os leprosos
prcn’.91

A relacdo do Estado e da Igreja com os Tembé Tenetehara eram marcadas pela
imposicdo cultural e linguistica com o propdsito de efetivar o projeto colonizador de
homogeneizacdo e negacdao das diferencas étnicas, o que demandou a elaboracdo de
estratégias de sobrevivéncia em meio a imposicdo cultural eurocentralizada, dentre as quais,
o silenciamento forgado da identidade étnica Tembé por longo perl'odo.92

De volta para as aldeias de origem, ou ocupando novos locais de moradia, os Tembé
Tenetehara mantiveram a identidade étnica em suspenso, supde-se que, para se protegerem
dos preconceitos e perseguicdes, uma vez que, sem a suposta protecdo dos agentes de
governo e religiosos, estariam mais suscetiveis aos ataques dos regionais.

As narrativas Tembé Tenetehara informam o silenciamento provisério como
estratégia de resisténcia, para, no momento adequado tornar a afirma-la. Como na histdria
narrada por Seu Miguel, da “mulher que morreu e logo viveu”*® os Tembé ressurgiram,
reviveram.

Nesse sentido, a acdo etnocida do Estado e dos religiosos para produzir apagamentos
identitarios ndo significou o esquecimento da identidade étnica, pois, sempre que a
memoaria Tembé é acionada nas narrativas da histéria pelos mais velhos, narradores por
exceléncia, na tarefa de repassar os conhecimentos para as novas geracées pela oralidade,
vem a lume a reafirmagdo do pertencimento étnico Tembé Tenetehara.

Em 1999, decididos a retomar o territdrio tradicional e promover o fortalecimento da

identidade étnica, passam a realizar reunides com o objetivo de concretizar parcerias

°! Dona Maria Francisca da Silva, em 14 de setembro de 2014.

% Alonso (1996) discute em sua dissertacdo de Mestrado o processo de construgdo da cultura e identidade
Tembé no Alto Rio Guama.

% A narrativa fala de uma mulher Tenetehara que morreu, mas “enviveceu”. Seu Miguel compara a histéria da
mulher com a histdria do seu povo que também voltou a vida.
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politicas para reivindicar direitos. Em janeiro de 2003, fundam a AITESAMPA™ que unifica a

luta pelo reconhecimento étnico e territorial dos Tenetehara das aldeias Jeju e Areal.

O Prata como instituigdo total: pedagogia repressora capuchinha

A rigorosa disciplina era parte da pedagogia repressora que marcava a realizacdo dos
rituais catdlicos para apagamento cultural e étnico no Prata. Os eventos religiosos eram
marcados pela rigorosa formalidade, por normas estranhas impostas as criangas e jovens
Tembé. Os rituais religiosos e a padronizacdo pedagodgica eram parte do disciplinamento:
uniformes diferenciados para meninos e meninas, uso de sapatos, cabelos cortados
igualmente, filas indianas... tudo para garantir a mudanca de hdbito e torna-los pessoas

civilizadas nos padrdes dos religiosos de acordo com as exigéncias das autoridades da época.

Ao chegar a Vila Santo Antonio do Prata nos dias atuais, chama a atenc¢do o prédio do
instituto feminino, localizado ao lado da Igreja de Santo Antonio, ambos construidos pelos
freis capuchinhos na época do aldeamento. A imponéncia dos prédios, assim como, a analise
das imagens das salas de aula da época possibilitam a percepcdo do espaco pedagdgico

como lugar de controle religioso e imposicao de disciplina repressora.

O rigor pode ser observado, por exemplo, na localizacao dos freis e freiras durante as
aulas, na forma como as cadeiras eram organizadas na sala, quase sempre em filas indianas,
a presenca do crucifixo em posicdo estratégica para ser visualizado o tempo todo, a postura
exigida de meninos e meninas ao sentar fazem parte da cena pedagdgica que retrata a
ideologia disciplinadora que marcava as atividades escolares no periodo, conforme se

observa nas fotos a seguir:

* Sobre o processo de criacdo da associacdo e os trabalhos desenvolvidos pela comunidade no sentido de
reivindicar direitos étnicos e territoriais ver a dissertagdo de Mestrado de Edimar Antonio Fernandes (2012).
Consultar também: Fernandes, Edimar Antonio; Silva, Almir Vital da; Beltrdo, Jane Felipe. 2011. Associagdo
Indigena Tembé de Santa Maria do Pard (AITESAMPA) em luta por direitos étnicos in Amazdnica: Revista de
Antropologia (2) 392- 406.
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Foto 5: Rituais Civicos no Nucleo Colonial Indigena Santo Antonio do Prata, 1906.

Fonte: Nembro, 1998b.
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Foto 6: Estrutura do Nucleo Colonial Indigena Santo Antonio do Prata na instalagdo do I:azarépolis em 1924.
Fonte: Souza Araujo, 1924.
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Foto 7: Igreja de Santo Antdnio e Instituto Feminino na Vila Santo Antonio do Prata nos dias atuais.
Fonte: Arquivos da autora, 2014.

Foto 8: Vista frontal do prédio do Instituto Feminino nos dias atuais.
Fonte: Arquivos da autora, 2014.

As duas ultimas imagens sdo atuais, e ainda permitem a percepg¢ao da imponéncia da
Igreja e do Instituto Feminino que, apesar de ter tido retirado o assoalho de madeira,

conserva as caracteristicas arquitetonicas do periodo. O prédio imprimia, e ainda imprime na
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paisagem o simbolismo da dominacdo por meio das insignias religiosos e da presenca do

Estado via imposi¢do de valores ditos “civilizados”.

Na imagem a seguir, que esta em uma das salas da Capela Santo Isidoro, no Prata,
Frei Daniel de Samarate é retrato segundo o ideal da missdo capuchinha: ao fundo da
pintura esta a Capela de Santo Isidoro, o frei em destaque é maior que os indigenas e nao
indigenas, este ultimo sentado, em tamanho menor, mostrando a hierarquiza¢ao das
relacdes na concepcao dos religiosos. A mao do frei sobre a cabeca da crianca pode ser lida
como dominagao, o olho fechado denota a “inocéncia” que caracterizou a visao inicial dos

freis com relagdo aos indigenas:

Foto 9: Pintura de Frei Daniel de Samarate na Igreja de Santo Isidoro na Vila Santo Antonio do Prata.
Fonte: Arquivos da autora, 2015.

As imagens do periodo e os registros escritos dos religiosos mostram que os rituais da

igreja eram parte da rotina da Col6nia Santo Antonio do Prata:

“ [p]or exemplo, no dia 12 de setembro 74 alunos e alunas dos colégios fizeram a Primeira
Comunhdo. Na alegria geral da Col6nia, na manha do dia 12, na hora marcada, os alunos e
alunas entraram em Procissdo na igreja de Santo AntOnio, onde Frei Jodo Pedro, vestindo as
alfaias mais solenes, comegou a Santa Missa, durante a qual dirigiu as criangas que iriam
receber a Comunhdo palavras cheias de afeto e emogdo. Seguiu a renovagdo das Promessas
batismais, e depois a tocante ceriméOnia da Primeira Comunhdo que, depois da Missa,
encerrou-se com a distribuicdo de uma imagem como lembranca. As criangas, no
encantamento dos seus lindos vestidos, foram festejados em toda a Col6nia, cujos
moradores, tanto os Cristdos como também os indios, participaram na sua alegria.” (Nembro
1998a: 110, sic)
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As procissdes, as missas, os muitos momentos de oracdo rotineiros tinham a

repeticdo e a imitacdo como base da aprendizagem para os capuchinhos:

“[alcontecimentos tais como encenagdes, missas, procissdes e sermdes, desenvolviam-se
sugerindo a ideia de um paraiso. Os participantes desses acontecimentos absorviam no
desempenho o que os padres esperavam, através da repeti¢do, parte da prépria pedagogia.”
(Barros 1995: 87)

O método catequético capuchinho orientava o trabalho dos missionarios para a
transformacdo dos indios em “... cristdos integrados a vida econémica do pais” (IPES 1981:
22). A atragdo dos indigenas para catequizagdo por meio dos rituais religiosos e civicos tinha
como pressuposto: (1) a interferéncia direta na forma de vida e organizacdo familiar dos
indios; (2) a anulagdo das instituicdes familiares, sociais e politicas indigenas; (3) o abandono

das tradicoes indigenas pela imposicdo de novos padrdes organizacionais. (IPES 1981)

Nas imagens que retratam a rotina pedagdgica do Instituto Masculino e Feminino,
verifica-se parte dos elementos da cena pedagodgica capuchinha. Em destaque, a presenca de
meninos e meninas ainda pequenos. O arranjo para as fotografias nao descuida da
representacdo simbdlica de organizagdao que os religiosos implantaram, desde a definicdo do
vestuario utilizado, uniformes diferentes marcando a divisdo por sexo, o uso de sapatos, até
as escolhas dos locais destacados nas fotografias dao uma ideia aproximada do valor
atribuido a imponéncia da arquitetura e a disciplina escolar, percebida na distribuicao das
carteiras em fileiras, para evitar maiores contatos entre os alunos, o que propiciaria maior
atencdo e concentragdo nos ensinamentos ministrados e, portanto, maior possibilidade de

controle.

Muniz registra que os ensinamentos cotidianos dos freis ndo eram suficientes para a

o"

producdo das mudangas esperadas, “... era necessario o exemplo, sempre presente, para
fazer um trabalho completo” (1913b: 23). Tendo grande resisténcia entre os adultos, os
Capuchinhos atuavam junto as criangas, que eram retiradas das aldeias “desde a mais tenra
idade” para serem transformados em cristdaos. As meninas eram retiradas das maes ainda
no periodo de amamentacdo, por volta dos dois anos de idade e permaneciam sem

comunicac¢do com as familias, de “onde so sairiam adultas”. (IPES 1981: 28)
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Foto 10: Rotina Pedagdgica dos alunos do Instituto Masculino.

Fonte: Album do Para, 1908.

Foto 11: Igreja de Santo Antonio, Instituto Feminino e rotina pedagdgica do no Prata.
Fonte: Alboum do Para, 1908.
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Barros (1995) destaca que a organiza¢do da banda de musica era marca registrada
da educacdo capuchinha, requisitada sempre a se apresentar quando as autoridades
visitavam o nucleo, impressionava pela habilidade, que é referenciada por Muniz (1913b).
Ha registros nos relatdrios de governo sobre a impressao que a banda do Prata causava nas
autoridades que visitavam o lugar.

O Prata, analisado a luz das instituicdes totais>> (Goffman 2008) cumpriu a fungio de
controle e vigilancia por meio da disciplina rigorosa e cerceamento dos espacos, que entre
outras caracteristicas, pressupde: (1) a realizacdo de todos os aspectos da vida no mesmo
local, sob uma Unica autoridade, no caso dos Tembé, a dos religiosos; (2) as atividades sdo
sempre realizadas por um grupo de pessoas que devem fazer as mesmas coisas, no mesmo
local, sob a supervisdo e acompanhamento institucional; (3) o controle rigoroso dos horarios
de realizacdo de qualquer atividade, que sdo meticulosamente controladas, com regras
definidas e explicitas; e por ultimo (4) as atividades sdo organizadas de forma a compor o
plano institucional e atender os objetivos da instituigdo.

Outra caracteristica das instituicOes totais, conforme discute Goffman (2008) é a
limitagao da mobilidade social, que, no caso do Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard
foi empregada pela retirada das criangas das familias e pelas barreiras impostas no contato
com os pais, as pessoas mais velhas da comunidade, narradores das histérias por exceléncia,
mantendo-os afastados da lingua materna e de outros espacos de convivio com familiares e
comunidade. A fragmentacdo da organizagdo social, alterada pelas condi¢des de trabalho
impostas e pelos novos arranjos culturais e religiosos tinham como objetivo desestrutura-los
enquanto povo e promover o apagamento do pertencimento étnico, de forma que,

paulatinamente deixassem de ser Tembé.

Como consequéncia do rigoroso controle das imposicGes sociais, culturais e

organizacionais, os religiosos enfrentaram a resisténcia Tembé, tratada como ac¢des isoladas

% Goffman (2008) classifica as instituicGes totais em cinco agrupamentos: (1) as institui¢des criadas para cuidar
das pessoas, que podem ser aparentemente inofensivas, como asilos e orfanatos; (2) os locais criados para
cuidar de pessoas consideradas incapazes de cuidar de si mesmas, como sanatérios e leprosarios; (3) as
instituicdes criadas para “proteger” a sociedade contra pessoas que representam perigos intencionais, como
cadeias, penitenciarias e campos de concentragdo; (4) ha instituicdes criadas para desenvolver de forma mais
adequada uma determinada tarefa, como as escolas internas, quartéis, col6nias... e (5) os estabelecimentos
criados para “refugio do mundo”, podendo ser local de instrugdo para religiosos, por exemplo, como as
abadias, os mosteiros e conventos.
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e revoltosas que para eles, nada mais era que a ingratidao dos indigenas e o nao

reconhecimento dos “grandes feitos” da igreja e do Estado.

Apesar de Muniz (1913b) ndo mencionar a ocorréncia de atos de violéncia no Prata,
¢é sabido que eles existiam e faziam parte da rotina de controle dos religiosos, tanto que, a
estrutura construida pelos capuchinos contava com a edificagdo de um presidio. Os registros
de violéncia fisica na Colonia de Alto Alegre, no Maranhdo, que era contemporaneo ao
Prata, confirmam que as resisténcias eram presentes, principalmente na repressao dos atos
considerados imorais de que fala Muniz, como a poligamia, por exemplo, que foi a alegacao
para o carcere do cacique Jodo Caboré, que, “... foi preso por alguns dias em um quarto,
acorrentado ora pelos pés, ora pelos bracos, ora pelo pescoco. Ao ser posto em liberdade,
Jodo Caboré®® prometeu vingar-se, iniciando contato com varios lideres indigenas para

conseguir adeptos ao seu plano. ” (IPES 1981: 33)
O ocorrido na Col6nia do Alto Alegre foi descrito por Nembro:

“[n]a verdade, ja algum tempo antes, a indole desconfiada dos nativos e suas atitudes
sombrias tinham ocasionado alguns momentos de apreensdo entre os missiondarios. Além
disso, o ‘sarampo’, ou febre exantematica, que grassou entre 1899 e 1900, fazendo algumas
vitimas tanto no colégio feminino de Alto Alegre, como também no masculino de Barra do
Corda, contribuiu para alarmar o animo dos indios. Alguém afirmou que os nativos,
instigados por insinuagdes malévolas de alguns individuos perversos de Grajal e outros
adeptos da macgonaria, comegaram a acreditar que os missiondrios quisessem mesmo
destruir a raga india. Em seguida, porém, com o cessar do ‘sarampo’, parecia que tudo tinha
voltado a normalidade. Talvez, um outro fator contribuiu também para provocar a irritacdo
dos indios: o ddio vingativo de um chefe indigena, inteligente e com uma certa instrucdo,
chamado Caboré, que foi expulso da col6nia por causa da sua insubordinagdo e por ser
culpado de alguns crimes.” ( 1998a: 93)

Dentre os supostos crimes estava o fato do mesmo ndo aderir aos preceitos e
imposicdes dos capuchinhos, como o casamento monogamico que ia de encontro a tradi¢do
e aos costumes do povo. O evento que ficou conhecido como o massacre de Alto Alegre é
descrito em detalhes por Nembro (1998a), que denomina o dia 13 de marco de 1901 como

sexta-feira de sangue.

% por esta razdo, Caboré foi tido como principal responsavel pelo ataque em Alto Alegre, o cacique acabou
preso, vindo a falecer na prisdo em circunstancias ndo reveladas. Manuel Justino, outro lider acusado de
participacdo no massacre também foi morto. Depois do ocorrido no Maranhdo afloraram-se os animos entre os
capuchinhos que estavam no Pard com receio de novos ataques dos indigenas.
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Apesar do relato das mortes causadas pelo contato, pelas doengas advindas dos
missionarios e colonos, como o sarampo, dos métodos invasivos e violentos na retirada dos
filhos e filhas das familias, da usurpacao do territdrio e da imposicao de costumes estranhos,
os religiosos atribuem a suposta culpa a terceiros, a ma indole indigena e as incitacdes dos
regionais, sem reconhecer nos fatos qualquer responsabilidade da missdo ou dos

missionarios, sempre reverenciados como portadores da paz e da salvacdo divina.

No Prata, as noticias causaram rumores e temores de possiveis revoltas na col6nia,
pois como descreve Muniz, a vinganga “[é] defeito conhecido aos nossos indios... sempre
decorrente de actos que suppoe ferir-lhes os interesses e a dignidade” (1913b: 26). Logo
apos o ocorrido em Alto Alegre, houve uma revolta® dos Tembé no Prata, quando Frei
Daniel de Samarate solicita policiamento ao governo do Estado, temendo represalias dos
indigenas. Atendendo prontamente a solicitagao, Augusto Montenegro envia entao alguns
militares ao local a fim de “serem evitadas violéncias” e “restabelecer a ordem”. (1913b: 40,

sic)

Mesmo apds o evento de Alto Alegre em que ficou explicita a insatisfacdo dos
Guajajara com relagdo aos métodos utilizados pelos freis, ndo houve mudanga nas formas
de atuacdo por parte dos mesmos, pois ndo viam em seus atos responsabilidade pelo
ocorrido, seguindo com os trabalhos nos demais aldeamentos, é certo que, com mais temor
dos indigenas, o que os fez estimular ainda mais a entrada de nao indigenas nos nucleos,

apregoando as “boas novas” e as vantagens de viver proximo aos religiosos.

O medo de retaliacOes e revoltas justificava o rigoroso método de ensino capuchinho,
gue incluia a disciplina, trabalhada por meio de regulamento rigido, empregado para afastar
os Tenetehara das tradi¢des e dos costumes. A rotina pedagogica incluia cantos, recitagao de
poesias e banda de musica. Além disso, os rituais e a imposicdo de valores religiosos

buscavam promover a docilizacao e passividade.

Os rituais catdlicos eram parte ndo sé da rotina religiosa, mas de todos os

acontecimentos no nucleo. Na ocasido da realizagdo da festa de Sao Francisco, o padroeiro

7 A revolta, no sentido empregado pelos missiondrios capuchinhos e autoridades politicas a época, referia as
resisténcias indigenas, entendidas como baderna, distlurbio, arruaga, vandalismo... ou seja, tudo o que
provocava desiquilibrio nas relagGes hierarquicamente impostas aos indigenas. No atual contexto politico
brasileiro, a histdria se repete, manifestacdes em favor de direitos chamados minoritarios sdo taxados pela
midia e, da mesma forma, por grande parte da sociedade, como vandalismo e bagunca.
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da Ordem Capuchinha, foi colocada a primeira pedra da ala central do Instituto Masculino,

no dia 04 de outubro de 1909, com celebracdo da missa:

“[o] padre Calado, paroco de Igarapeacu, celebrou a missa cantada e fez o sermao solene da
festa de S3o Francisco. A seguir, na hora estabelecida, formou-se o cortejo com a banda
musical, os alunos dos colégios, os colonos e os indios, dirigindo-se para o local onde devia
ser construido o colégio. Frei Jodo celebrou uma missa campal no lugar e, finalmente, no
meio de grande aplauso colocou a primeira pedra ‘no canto sul do edificio.”” (Nembro 1998a:
111)

Os institutos obedeciam as determinac¢des do governo do Estado e estavam sujeitos

aos exames periédicos realizados pelo Diretor Geral das escolas do Para:

“[n]lo dia 25 de outubro seguinte, ocorreram os exames dos alunos dos dois colégios,

kY

internos e externos. No dia 23 de outubro, vindo de Igarapeacu, chegaram a Col6nia o
Diretor Geral das escolas do Estado do Para, Prof. Jodo Ferreira de Castro, o Dr. Gentel
Ribiero, Diretor do Grupo Escolar de Igarapeacu, e o Prof. Clemente Ferreira, que ensinava
musica no Instituto belenense ‘Lauro Sodré’. Os exames duraram até o dia 29 do més
seguinte. Nas matérias do programa estadual o resultado foi bom, destacando-se sobretudo
de forma brilhante as provas de musica ... ” (Nembro 1998a: 111)

Também eram realizados exames de Catecismo e Histdria Sagrada, presididos pelos

.. . . . ~ 98 , .
proprios Capuchinhos, na ocasido, efetuados pelo Frei Jodo Pedro.”™ Ao término da
realizagao dos exames, os internos prestaram uma homenagem aos examinadores que se
mostraram satisfeitos com os resultados e elogiaram os progressos no Prata. Nembro
destaca que o “Frei Jodo Pedro se alegrava por estes resultados devido ao empenho com

que a Missdo se dedicara a esta grande obra de civilizacdo e de catequese. ” (1998b: 112)

A partir das informagGes de Palma Muniz (1913b) foi possivel a elaboracdo de
tabela constando o niumero de internos e externos, divididos por sexo, no periodo de 1898,
quando da fundagdo do educandario capuchinho, até 1912, o ano anterior a publicagao de
Muniz. Conforme explica o engenheiro, os dados compdem os registros dos diarios de classe
do setor de educacdo do estado do Para referentes ao periodo. Muniz ressalta que nao
localizou os registros escolares que compreendem o periodo de 1902 a 1905, por isso os

nlimeros sao referentes as estimativas realizadas pelo mesmo.

% Frei Jodo Pedro substituiu o Frei Daniel de Samarate na administragdo da Col6nia no periodo em que esteve
na Itdlia e, busca de tratamento para sua enfermidade, a “lepra”. (Nembro, 1998)
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Tabela 1: Matricula de internos e externos por sexo nos institutos da Col6nia Santo

Antonio do Prata no periodo de 1898 a 1912

Masculino Feminino
Ano Internos Externos Total Internas Externas Total
1898 25 - 25 - - -
1899 40 - 40 - - -
1900 40 - 40 - - -
1901 57 24 81 - - -
1902 60 45 105 - - -
1903 60 45 105 - - -
1904 60 45 105 - - -
1905 60 45 105 - - -
1906 64 34 98 68 - 68
1907 64 47 111 63 46 109
1908 59 46 105 58 35 93
1909 65 39 104 67 54 121
1910 53 47 100 75 42 117
1911 65 58 123 - - 136
1912 - - 98 - - 102

Fonte: Palma Muniz (1913b).

Conforme se observa nos dados de Muniz, os institutos funcionaram com nuimero de

alunos acima do previsto inicialmente, que era de 60 pessoas. O internato feminino

comegou a funcionar somente em 1906. No ano de 1911 foi registrado o maior numero de

matriculas de internos e externos, sendo 123 meninos e 136 meninas.

Com numero significativo de internos e externos, os capuchinhos colocaram em

pratica o modelo educacional baseado na ideia de “brandura” que fundamentou as acdes

dos religiosos, especialmente como resposta as muitas criticas aos violentos contatos

realizados até entdao. Mas, a violéncia nao deixou de ser empregada nos nucleos indigenas

da segunda metade século XIX, o “sequestro” de criangas indigenas, ditas orfds pelos freis

para serem catequizadas é, sem duvida uma das mais cruéis formas de agressao.
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Carneiro da Cunha (1992), Mattos (2001), Amoroso (2004) e Almeida (2013) discutem
como a “pedagogia da brandura” era empregada para fins de “pacificacdo” e “civilizacdo” e
“le]mbora ndo fossem novidade do século XIX, as discussdes sobre praticas de brandura ou

de violéncia para lidar com os indios foram foco de intensos debates nesse periodo.

(Almeida 2013: 29)

A proibicdo do contato com os filhos, a repressao cotidiana da lingua e dos costumes,
a negagdo e o silenciamento das tradigdes, consideradas imorais pelos freis, os ataques
constantes a organizacdo social e tradicional, os esbulhos do territério para apropriacdo do

Estado e Igreja sao também acbes violentas que em nada lembram a brandura.

Desta feita, procurava-se apagar a presenca indigena dos territdrios por meio do
incentivo aos casamentos interétnicos ou ainda pelos métodos catequéticos e educacionais
empregados. Era negada pelo Estado brasileiro a possibilidade de continuidade étnica,
gerando o etnocidio sem precedentes, pois, “[r]lazGes politicas, ideoldgicas e
socioeconOmicas articulavam- -se, portanto, na construcao de discursos e imagens sobre os

indios que contribuiam para lhes retirar o papel de sujeitos historicos. ” (Almeida 2013: 22)

Mas, os Tembé Tenetehara resistiram e continuaram contando suas histérias para

ndo deixar a memoaria esquecer quem sdo e de onde vieram.

As aldeias Jeju e Areal

A aldeia Jeju fica distante cinco quildmetros da sede do municipio de Santa Maria do
Pard e esta localizada as margens da BR 316, no sentido Braganca e Capanema. De acordo
com o censo realizado em 2014 pela AITESAMPA, possui 72 familias e um total de 287
pessoas. Conforme explica Almir, “a maioria trabalha mesmo é na rogca dos ndo indigenas,
capinando, rocando... quando acontece de alguém adoecer fica dificil, compra comida fiado
na venda para pagar quando puder voltar a trabalhar”.”

Grande parte das familias sobrevive em condigOes precdrias pela falta de terras para

o plantio, principal fonte de subsisténcia, sem opg¢des, as pessoas trabalham para os nao

indigenas, recebendo diarias como forma de pagamento do trabalho bracal. Algumas

% Conforme didlogo em 20 de agosto de 2014.
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familias fazem artesanatos para comercializacdo como a Capitoa, Dona Maria, mas a
escassez de sementes, cipds, penas, entre outros materiais utilizados, tem causado a

diminuigdo da produgdo, conforme nos explica a senhora.

Foto 12: Dona Maria, a Capitoa do Jeju.
Fonte: Arquivos da autora, 2015.

Outras familias sobrevivem dos recursos procedentes da venda de produtos nas
barracas instaladas as margens da rodovia, como é o caso da familia de Almir e do seu tio
Edimilson Jesus Moreira que comercializa frutas e produtos regionais como o cupuacu, a
castanha-do-para, a banana e derivados de leite como a coalhada e o queijo. Alguns
produtos sdo adquiridos no préoprio municipio como a banana e o coco verde, enquanto a
maioria das hortalicas e frutas é obtida na Central de Abastecimento do Pard (CEASA), na
cidade de Belém.

Algumas familias possuem pequenas areas que sao chamadas “terreno” ou “lote”,
geralmente localizados mais distantes das residéncias. S3o locais de cultivo de produtos para

subsisténcia e venda: como a mandioca, a macaxeira, o milho, o feijao, além do plantio de
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frutas e de hortalicas. Também criam animais domésticos como suinos, aves e bovinos. A
producdo de farinha é outra atividade familiar e comunitaria, mas, segundo indicam Seu
Miguel Carvalho da Silva, cacique da Aldeia Areal e o proprio Almir, a atividade é
desestimulada pelo alto custo de producgdo e pequena margem de lucro, além do que, a
mandioca é comprada de terceiros, justamente pela falta de terras para o plantio, o que

encarece 0s custos da producao.

oK A |
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Foto 13: Fruteira da familia Vital as margens da BR 316, no Jeju.
Fonte: Arquivos da autora, 2015.

Com relagdo aos espacos de sociabilidade, hd nas duas comunidades igarapés e areas
de lazer para banhos e pescarias. As reunides e festividades sdo realizadas nos Centros
Culturais sendo que hd um em cada aldeia. E no Centro Cultural que as familias se retinem
em diversos momentos para tratar de assuntos que dizem respeito as comunidades.

A aldeia Areal estd localizada a direita da Travessa Linha do Telégrafo e fica mais
afastada do centro urbano do municipio. E composta por 31 familias e 174 pessoas100 que
residem em moradias localizadas mais distantes umas das outras. Como os terrenos sao
maiores, e ndo urbanos como no Jeju, as familias nucleares se reinem em torno dos

trabalhos, dentre os quais a producao da farinha de mandioca e a feitura das rocgas.

1% Eonte: Censo 2014 da AITESAMPA.



148

Foto 14: Casa de Farinha comunitaria da Aldeia Areal.
Fonte: Arquivos da autora, 2014.

Foto 15: Casa de farinha familiar na Aldeia Areal.
Fonte: Arquivos da autora, 2014.

Esta instalada na propriedade da familia do cacique da aldeia, seu Miguel, a Casa de

Farinha Comunitdria povo Tembé Areal, que foi construida mediante financiamento de
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projeto pelo Programa Raizes e visa atender as familias da aldeia na producdo da farinha de
mandioca.

Também esta em funcionamento o projeto de apicultura e piscicultura em pequena
escala, com a comercializacdo de pequenas quantidades de mel nas feiras de Santa Maria.
Com relagdao a comercializagdao da farinha, enfrentam muitas dificuldades para vender no
proprio municipio, algumas vezes se deslocam até Belém, distante mais de 100 quildbmetros
para vender a producdo nas feiras da cidade, o que encarece os custos pelo alto valor pago
no transporte das sacas.

Com relagdo a educacdo escolar, ndo ha escola especifica para a comunidade Tembé
em nenhuma das aldeias, os estudantes da Aldeia Jeju frequentam as mesmas escolas dos
ndo indigenas, sendo sujeitos as diversas formas de preconceito e conflitos em funcdo da
reivindicagdao da terra. Na aldeia Areal a situagdao ndo é diferente, mas com o agravante da
escola oferecer apenas a primeira etapa do ensino fundamental (do 12 ao 52 ano). A Escola
Municipal Valdomiro da Costa é multisseriada, por essa razao, os estudantes da Aldeia Areal
sdo obrigados a se deslocar até o municipio de Santa Maria para cursar a segunda etapa do
ensino fundamental e o ensino médio.

Na comunidade do Jeju hd duas escolas que as pessoas da aldeia frequentam: a
Escola Municipal de Ensino Fundamental Odojober de Souza Botelho e a Escola Estadual de
Ensino Fundamental Francisco Nunes, ambas oferecem apenas o ensino fundamental, o que
obriga as pessoas que querem cursar o ensino médio a se deslocarem até o municipio de
Santa Maria do Para.

As narrativas de estudantes, pessoas da comunidade que trabalham na escola,
liderangas e pais de estudantes, informam as muitas situagdes de preconceito e racismo a
gue sdo submetidos. Os relatos indicam que alguns professores comparam as pinturas
corporais Tembé Tenetehara a “coisa da besta fera”, conforme também denuncia Dona

"

Maria, a Capitoa da aldeia Jeju: “... nessa aula agora, sdo discriminados, antes iam até

descalgo pra aula e nao tinha defeito... A pintura também eles discriminam, que é o sinal da

besta fera que eles dizem, porque os meninos vao pintado."101

101 E conversa realizada no dia 17 de setembro de 2014, em sua residéncia na Aldeia Jeju.
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“Ninguém consegue nada sozinho”: articulacao politica Tembé Tenetehara

A afirmagdo é do Cacique Miguel durante a realizagao da VI Assembleia Geral da
AITESAMPA, no periodo de 14 a 16 de marg¢o de 2014, no Centro Cultural Capitao Leopoldino
da aldeia Areal, com o propdsito de eleger a nova diretoria e debater o tema escolhido:
“terra, educagdo e saude”. Na ocasido, o cacique Miguel falou sobre a importancia da

retomada da terra para o posterior acesso aos demais direitos, como salde e educacao.

Como toda reunido realizada com o propdsito de avaliar agdes e projetar mudangas,
os didlogos sdao muitas vezes tensionados pelas diferencas de posicionamentos e
concepcdes, mas sdo de certa forma, superadas pela necessidade de concretizacdo de
objetivos em comum, dos quais, a retomada da terra e o acesso aos programas especificos
de salde e educacdo que sdo prioridade.

Como parte da diplomacia Tembé, a busca de parcerias e aliados tem como objetivo
implementar projetos visando a melhoria da qualidade de vida da comunidade, conforme

expressou Almir por ocasiao da realizagao da assembleia, “ninguém consegue nada sozinho”.

Foto 16: Cacique Miguel na VI Assembleia da AITESAMPA na Aldeia Areal
Fonte: Arquivos da autora, 2014.
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Foto 17: Faixa com o tema da VI Assembleia da AITESAMPA, na Aldeia Areal.
Fonte: Arquivos da autora, 2014.

As reunides da comunidade sao também momentos importantes de discussdao sobre
as questdes politicas internas, mas também de realizacdo de parcerias estratégicas com
colaboradores, representantes de 6rgaos governamentais e ndo governamentais, parentes
Tembé Tenetehara entre outros, no intuito de agregar forcas a causa e fortalecer a
reivindicagdo pela demarcacgao territorial.

As assembleias e reunides das comunidades sdo também espacos de retomada das
narrativas histdricas Tenetehara, quando Seu Miguel, narrador por exceléncia, relembra e
repete as histdrias que aprendeu com sua mae, e assim, contando as histdrias coletivamente
para ndo esquecer que sao, fortalecem a identidade étnica e reivindicam direitos negados
historicamente.

As reunides sdo, nesse sentido, momentos politicos importantes de avaliacdo e
planejamento, foram intensificadas especialmente a partir de 1999, quando, decididos pela

retomada de parte do territério tradicional, os Tembé passaram a realizar encontros
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coletivos com o objetivo de concretizar parcerias politicas para reivindicar o reconhecimento
étnico.'®

A AITESAMPA'® é reconhecida pelos Tenetehara como a principal articuladora das
comunidades Jeju e Areal. Apesar das duas aldeias serem separadas geograficamente pelos
limites da sede do municipio de Santa Maria do Para, os Tembé elaboram novas formas de
territorialidade a partir do pertencimento étnico que os unifica em torno de objetivos em
comum, mediados pela AITESAMPA, organizagdo por meio da qual discutem e executam
estratégias coletivas de enfrentamento diante da histdrica negacdo de direitos pelo Estado
brasileiro, conforme discute Edimar Antonio Fernandes (2013) na dissertacdo de mestrado
elaborada junto aos Tembé de Santa Maria do Pard e que problematiza a importancia da
associacao no fortalecimento da identidade étnica e no processo de retomada da terra. A
AITESAMPA tem importancia simbdlica e ritual, isto porque os une internamente em torno
de objetivos comuns, ao mesmo tempo em que 0s representa externamente.

Foi a partir da associagdao que os Tenetehara iniciaram a peregrinagao e busca de
documentos que possibilitasses a escrita da prépria historia por entender a importancia que
0 registro escrito assume nas reivindicagdes pela terra. Foi quando submeteram projeto ao
Fundo Brasil de Direitos Humanos (FBDH) no sentido de buscar financiamento para a
retomada dos rituais, da lingua, os Tembé buscam parcerias, acionam pesquisadores da
comunidade para a missdo de escrever a saga Tenetehara por reconhecimento étnico.

Atualmente, o Povo Tembé de Santa Maria do Para, encaminha as demandas
coletivas por meio da AITESAMPA, formada pelas duas aldeias que somam atualmente o

104 A AITESAMPA é administrada por representantes das

total de 103 familias e 461 pessoas.
aldeias Jeju e Areal que se alternam na presidéncia e nos demais cargos a cada dois anos. A
hospitalidade e habilidade em lidar com as pessoas “de fora” &, provavelmente, parte do
aprendizado histérico do povo Tembé de Santa Maria, que, de longa data, elabora e formas
de relacionamento os ndo indigenas, condicdo de sobrevivéncia frente as muitas formas de

violéncia, fisica e simbdlica a que foram submetidos desde o século XIX.

102 ;. . , . ;. N ~
O exercicio do protagonismo Tembé pode ser percebido, por exemplo, no relatério apresentado a Fundagao

Brasil de Direitos Humanos que descreve os resultados do projeto de revitalizagcdo étnica que foi submetido e
aprovado. Conforme: Tembé. 2011. Relatdrio apresentado a Fundagao Brasil de Direitos Humanos. Santa Maria
do Para. (Documento inédito).

1% Sobre o processo de criagdo da associacdo e os trabalhos desenvolvidos pela comunidade no sentido de
reivindicar direitos étnicos e territoriais consultar Fernandes, Silva & Beltrdo (2011).

1%% bados do Censo de 2014, elaborado pela AITESAMPA.
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A historiografia produzida até meados da década de noventa negou a possibilidade
de protagonismo indigena nos contatos estabelecidos com os ndo indigenas, os agentes de
Estado e com os religiosos, desconsiderando-os como sujeitos da histéria e de luta por
direitos. Muitos dos contatos realizados foram por decisdo dos povos que buscavam, entre
outras, possibilidades de protecao dos territdrios, acesso a escolarizacdo e condicdes de
sobrevivéncia frente as novas condicOes territoriais e politicas.

A partir das histérias contadas de geracdo em geracdo, narradas pelas liderancas
Tembé e demais pessoas da comunidade que detém tal atribuicdo pela tradicdo, os Tembé
Tenetehara de Santa Maria do Pard se (re)organizam enquanto povo etnicamente
diferenciado por meio das estratégias de resisténcia repassadas por meio da narracao dos
mitos, que, como parte da tradicdo oral deste povo, sdo contadas e recontadas até que
sejam finalmente memorizadas pelos jovens.

A repeticdo para a aprendizagem fazia parte da pedagogia capuchinha. Preconizava a
aprendizagem pela imitacdo e pelo exemplo a ser seguido, cujo referencial era sempre os
proprios freis e a populagdo ndo indigena do aldeamento, conforme discutem Mattos (2004)
e Amoroso (1998; 2001).

Nos mais de cem anos que se seguiram pos instalacdo dos Institutos de educagdo
para meninos e meninas no Prata, as historias Tembé continuaram a ser contadas pelos mais
velhos, repassadas de geracdo a geracdo, informando o protagonismo Tenetehara. A
identidade Tembé Tenetehara, apesar de supostamente apagada, assimilada e silenciada, foi
mantida viva nas narrativas dos velhos, avds, bisavds, tios e tias que informavam as lutas e
os enfrentamentos da saga. Resignificadas, as narrativas apropriadas na atualidade como
importante instrumento de fortalecimento da identidade Tembé. Foi assim que Dona Maria
Francisca da Silva, Seu Miguel, e tantos outros ouviram contar como o povo chegou ao Para
e prosseguem narrando a luta e a resisténcia Tembé.

As narrativas sdao nesse sentido, sdo tomadas como histérias, porque como parte da
tradicao dos povos indigenas, comprem a fungao de manter viva a memoria, sao tomadas
entdao como “verdades” conforme assinalam Beltrao e Lopes:

“[als narrativas Tembé sdao tomadas como verdades pelo poder que a palavra e a
performance do narrador tem de mobilizar autoridade enquanto falante que sabe, conhece
dentro da comunidade, pois as histdrias sdo ditadas pela memoéria e “recitadas” a partir do
emaranhado cultural que cultivou a resisténcia ao processo de homogeneizacdo ao qual
estiveram expostos.” (2014: 126)
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A didspora Tembé, as correrias e migracdes compulsdrias sdo referenciadas na
tradicdo oral dos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para, como informa Seu Miguel:

“[h]oje ja ndo é mais assim como era ha 200 anos atrds, ndo existe mais isso, porque se
existisse, as coisas era muito complicado... hoje, é muito moderno, as coisas vem se
modernizando, porque antes, nossos antepassados eram povo diferente de hoje, porque ja
vem se misturando, se misturando até chegar o ponto que ta hoje. Néis povo Tembé, é
diferente do Kayapd, Munduruku, é um povo toda vida foi moderno, querendo ser... como é
gue eu posso dizer assim, honesto com as coisas, sei 1al Bem moderno... porque desde a
vinda deles 13 do Pindaré, das tribo do Pard com Maranhdo, desde a separacdo deles, o
Guajajara e o Tembé sdo um povo, s6 mudou 0 nome, mas sdo um povo... ai fizeram essa
separacgdo, sé Tembé e Guajajara, falando a mesma lingua, mas ai se dividiram devido os
conflitos, eles com os Timbira... eles tentaram assim e afastar pra ndo causa muita polémica.
E por isso vieram de |4 até aqui no Pard né, hoje tem Capitdo Poco, Tomé-Acy,
Paragominas...”*® (grifos meus)

Para Seu Miguel, conhecer a histdria do povo é condicdo indissocidavel da construcao
da identidade Tenetehara, segundo o cacique, cabe as pessoas mais velhas a tarefa de
ensinar os mais jovens, que devem guardar na memoria os ensinamentos aprendidos. A
importancia do ensino da saga Tembé Tenetehara por meio da tradi¢ao oral é reforgada
principalmente nos espacos de discussdo coletiva, como nas reunides da comunidade e da
associacdo, quando as liderancas reforcam a necessidade de conhecimento da histéria para
continuar sendo Tenetehara.

A repeticao se faz sempre como forma de fixar a ideia, até que seja aprendida e
novamente ensinada. Ao contrario da repeticdo para negar a identidade, acompanhada da
palmatdria dos padres capuchinhos, a repeticao é parte da pratica educativa Tembé.
Acionadas em diferentes espacos domésticos, as narrativas constituem parte da formalidade
do sistema educativo Tembé, onde a repeticdo é parte da metodologia de memorizacdo e
garantia de continuidade. Para Ester Jean Langdon “[a] narrativa expressa momentos
dramaticos na vida humana, momentos de importdncia que fazem parte da memoria
cultural e individual. ” (1999: 20)

A histéria dos Tembé Tenetehara “de Santa Maria do Pard” mostra as vicissitudes, as

106

resisténcias e as possibilidades de retomada étnica.” O silenciamento provisério nao

significou o esquecimento da identidade. Organizados, os Tembé ddo inicio a uma

1% ey Miguel Carvalho da Silva, registro realizado em 17 de marco de 2014, na Assembleia Geral da

AITESAMPA.
1% 0s Tenetehara empreenderam muitas formas de resisténcia as a¢des dos Freis Capuchinhos, elas sdo citadas
por Muniz (1913). Com relagdo as resisténcias dos Guajajara no Maranhao ver IPES (1981).
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verdadeira peregrinacdo, em “romaria politica” buscando reconhecimento étnico por parte
dos parentes (tanto Tenetehara do Alto Rio Guama, como das demais etnias) e das
instituicdes governamentais.

Os povos indigenas que sofreram a repressao colonial e “negaram” as identidades
étnicas, passam a reivindicar o reconhecimento das territorialidades e etnicidades,
principalmente a partir da década de 70 do século passado, quando as organizagoes
indigenas formais intensificam as lutas por marcos legais que garantam o direito de
continuidade das memodrias histérica e identitarias, conforme discute Beltrdo (20123,
2012b).

Apesar das conquistas legais, via protagonismo indigena, ainda sao muitas as formas
de negacdo identitdria que continuam operando, seja nas escolas, pela invisibilidade
indigena no curriculo, seja na forma de tratamento dos funciondrios da FUNAI que invocam
a categoria de indios “verdadeiros” e “puros” sempre que sao inquiridos pelos Tembé na
reivindicagdao de direitos, tentando enfraquecer as reclamagdes pela demarcagdo da terra.
Mesmo diante de inUmeras formas de violéncia e viola¢do sofridas ao longo da histéria, os
Tembé seguem, enfrentando preconceito, a discriminagdo e fortalecendo a unido para

continuar buscando reconhecimento étnico depois de séculos tentativas de invisibilizacdo.
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Os Tembé Tenetehara e a Educag¢dao Escolar: narrativas de mudangas e
permanéncias do modelo colonizador'”’

“se nds tivéssemos a nossa propria escola pra
trabalhar a educagdo diferenciada... seria tudo
diferente!” (Almir Vital da Silva)

A resisténcia e o protagonismo sdo categorias constituintes da saga do povo Tembé
Tenetehara de Santa Maria do Pard e estdo presentes nas muitas narrativas do grupo,
diferentemente do discurso contidos nos documentos “oficiais” referentes ao periodo da
instalagdo do Nucleo Colonial Indigena, que os representam, ora como “amistosos”,
“passivos” e “submissos”, ora como “revoltosos” e “violentos”, reproduzindo a velha e

conhecida dicotomia da visdo romantica e selvagem de que fala Luciano (2006).

O escriba oficial a época, o engenheiro Palma Muniz menciona, por exemplo, a

“"

receptividade Tembé dispensada aos capuchinhos, referindo uma “... recep¢do amistosa e

promissora de bons fructos futuros” (1913b: 07).

Rizzini e Schueler, fazendo alusdo ao texto de Muniz explicam que: “[p]ara além do
consentimento, os indios incitaram a instalacdo do Nucleo Indigena no territério que
ocupavam junto as margens dos rios Maracand e Prata, ao convidarem frei Carlos de Sao

Martinho para visitar os seus ‘aldeamentos’”. (2011: 88)

A suposta recepcdo amistosa ndo seria impeditiva dos enfrentamentos e resisténcias
aos religiosos, muito pelo contrdrio, mesmo em situagao de desvantagem, pelas taticas
coloniais empregadas e pelas relagbes de poder desiguais estabelecidas, os Tembé
continuaram exercendo seu protagonismo e resistindo. Conforme relatos do préprio Muniz,
os Tembé empreenderam vdrias tentativas revolta, ndo aceitando passivamente as
imposigdes e violéncias do Estado e da Igreja, principalmente os mais velhos que, segundo

Muniz, eram difficeis de reduzir, isto porque, eram possuidores do defeito da vinganga.

%7 Parte das elaboragdes deste capitulo esta publicada em livro organizado por Jane Felipe Beltrdo e Paula

Mendes Lacerda que se encontra no prelo. Ver: Fernandes, Rosani de Fatima. 2016. Sobre povos indigenas e
diversidade na escola: superando esteredtipos in Beltrdo, Jane Felipe; Lacerda, Paula Mendes. (orgs.).
Amazdnias em tempos contempordneos: entre diversidades e adversidades. Rio de Janeiro: Mérula Editorial.
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Se aos indigenas eram empregados termos relacionados a selvageria e ao
primitivismo, aos capuchinhos, era destinada a exaltacdo pelas virtudes da bondade e da
entrega na semeadura da disciplina e da moral entre os nativos. Segundo Muniz, a bondade
dos religiosos foi retribuida com “pequenos édios de alguns indios velhos ja estragados com
o contacto com a civilisagdo, nos seus representantes indignos e viciados” o que foi

III

combatido com a “angélica paciencia e prudencia” e “pela forca moral”, mantendo-se assim

a devida “ordem e respeito.” (1913b)

Muniz também faz alusdo a suposta embriaguez dos indigenas e as investidas contra
os capuchinhos, que, segundo ele, eram quase sempre acompanhados de muitos insultos
desrespeitosos. Os insultos de que fala Muniz, provavelmente refere as reacdes a separacao
das criancgas, que desrespeitou a organizacdo social e a tradicdo Tenetehara, completamente
ignoradas pelos padres, que os consideravam moralmente despreparados para educar seus
proprios filhos. Os revoltosos sdo nominados por Muniz, dentre estes, Francisco Braz,
Antonio Braz e Calixto, da familia Tupanas, todos Tembé. Sobre o Ultimo, Muniz explica que
apos ser repreendido, foi de encontro a Frei Carlos, “resolveu elle mata-lo” dando-lhe uma
“batata doce envenadada”, que jogada a um porco ocasionou-lhe a morte por convulsdes.

(1913b: 13)

Provavelmente esta ndo foi a Unica ocasido em que os Tembé entregaram batatas
envenenadas aos freis, supdem-se que foram muitas, pois, representam o
descontentamento com relagao as agdes dos religiosos, o que sé fazia aumentar os temores
de revolta indigena, principalmente apds o ocorrido em Monte Alegre, no municipio de
Barra do Corda, no estado do Maranhdo, quando os Guajajara Tenetehara investiram contra

padres e freiras, indignados pela separagdo dos filhos:

“[a] Missao Capuchinha desenvolvia-se no districto de Barra do Corda, Estado do Maranhao,
no logar Alto Alegre, com relativa prosperidade. Dois institutos, masculino e feminino
fleresciam, com os mais accentuados resultados nesse logar, promettendo fructos
importantes de catechese, quando um bando de selvagens, em 13 de marco de 1901, os
assaltou levando tudo de vencidada, pelo inesperado do ataque, deixando apds si a
destruicdo, com vasta hecatombe, e martyres da fé e da dedicagdo.” (Muniz 1913b: 37, sic)

Wagley e Galvao fazem referéncia a suposta passividade dos Tenetehara quando

o

afirmam que os mesmos “... tém vivido em paz com o0s missiondarios, comerciantes e
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brasileiros em geral. Nos tempos coloniais varios cronistas chamam a atengdo para sua

passividade.” (1961: 26)

Mas, sobre o ocorrido em Alto Alegre, os autores concordam que foi devido a pratica
dos capuchinhos de tirar as criancas das familias indigenas e aos castigos empregados na

repreensao dos adultos:

“[o] unico ato de agressdo que se relata para os Tenetehara foi o massacre dos capuchinhos
em Alto Alegre, em 1910 [1901] O incidente parece ter sido provocado pela pratica dos
padres em tomar as criancas indigenas de seus pais e interna-los na missdo, e pelos castigos
que impunham aos indios os quais, desobedecendo-os, tomavam mais de uma esposa.”
(Wagley & Galvao 1961: 27)

Para Oliveira e Freire (2006) os povos indigenas reagiram de formas diversas ao
contato, de acordo com a criatividade e dinamicidade de cada grupo. Foram muitas as
iniciativas, aliancas e formas de resisténcia elaboradas. No Prata, os boatos de revolta
indigena preocupavam os religiosos que seguiam prudentes e vigilantes desenvolvendo as
atividades.

Como aceitar passivamente a invasdo do territério, a retirada dos filhos das familias,
a imposicdo de cultura e lingua estranha? Aos olhos dos religiosos e do Estado, tais
investidas eram parte da indole selvagem, principalmente em relacdo aos mais velhos, que,
na concepcao dos freis, ndo mais podiam ser modificados. Por isso, os maiores esforcos
eram destinados a moldar e doutrinar as criangas ao projeto colonizador, como forma de
enfraquecer os lagos identitarios e promover a dominagao.

Para legitimar o dominio cristdo, era preciso desqualificar e exterminar a base da
cultural indigena, por esta razdo os pajés eram combatidos e comparados a dembénios,
submetidos a humilhagdo e violéncia. Ainda com relagdo as formas de resisténcia, que, em
alguns casos, traduziram-se em conflitos entre indigenas e missionarios, Darcy Ribeiro (1962)

cita o ataque dos Pojixd aos capuchinhos em Itambacuri, no estado de Minas Gerais.

Apesar do suposto fracasso, a acdo resultou em represalias violentas aos indigenas
que passaram a ser cagados nas matas. Mattos (2004), também descreve as revoltas dos
Botocudos em Minas Gerais, no Aldeamento de ltambacuri, no ano de 1893, confirmando a
nao aceitagdao pacifica das politicas de contato e confinamento para conversao ao

catolicismo e aos modelos de educacdo do Estado em parceria com as Missdes religiosas.
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O impacto das agles missiondrias também ocasionou baixas populacionais
significativas, tanto pelas epidemias disseminadas pelos religiosos, quanto pelas praticas que
geraram o que Beltrdo (2012c) chama de etnocidio cordial, ou seja, o enfraquecimento e
silenciamento da identidade étnica, que, no caso dos Tembé de Santa Maria do Pard

perdurou por quase um século.

A catequese imposta pelas ordens religiosas ndo foi aceita de forma tranquila pelos
indigenas, além da questao da diferenga linguistica, trata-se de embate entre culturas
distintas. Foram processos marcados pelas resisténcias, pois, “[o]s indios ndo assistiram
passivos a dominacdo da terra: eles se defendiam em todos os sentidos e, quando ndo o

podiam, fugiam”. (Paiva 1982: 80)

Passados mais de cem anos, os povos indigenas morigerados via educagdo
missionaria retomam pertencimentos e se reorganizam na luta por direitos, reescrevendo as
histdrias, buscando as memorias, fortalecendo o que ficou latente por determinado periodo
e, hoje, agem politicamente, atualizando formas de territorializagdo, fluxos culturais e

reelaborando fronteiras étnicas e identitarias.

“Vou contar uma histéria que minha mae contava”

Sempre que Seu Miguel comecava a narrar uma histdria, explicava que aprendeu
com sua mae. Ao reproduzir as historias as criancas e jovens e para a comunidade de forma
mais geral, o cacique mostrava que a repeticao é base da memorizagdao. A memoria, por sua
vez, aciona os elementos constitutivos da identidade étnica.

Diferente do contexto repressivo vivenciado com os capuchinhos, onde a repeticdo
era parte da repressao para deixar de ser quem €, o recontar sempre as mesmas narrativas
garante a constru¢ao da identidade para que possam continuar se identificando como
Tembé Tenetehara. Apesar de silenciados na producdo historica e antropoldgica, os Tembé
ndo esqueceram as histdrias, prosseguiram contando para continuar sendo Tenetehara e
resistindo a negacdo identitaria imposta.

A negacdo da identidade Tenetehara foi operada de variadas formas. Em 1924,
quando da instalagdo do Lazardpolis do Prata, o médico Souza Araujo, que representava os

interesses do Estado a época, ignorou completamente a existéncia de indigenas no local.
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Depois da criagao do Lazardpolis e da saida dos Tembé Tenetehara do Prata, houve
um periodo de mais de cem anos de apagamento da presenca Tembé nos arredores da
entdo colonia. De volta para as aldeias de origem, ou ocupando novos locais de moradia, os
Tembé Tenetehara permaneceram com as identidades em suspenso, mas, como na historia
narrada por Seu Miguel, da mulher que morreu e logo viveu, os Tembé ressurgiram e

reviveram.

Contar e recontar as histérias, de certa forma, é produzir o que Alonso (1996)
denominou de resgate cultural, termo utilizado pelos Tembé do Alto Rio Guama para se
referir ao fortalecimento étnico. O resgate nesse sentido é definido como forma de
objetivacdo da cultura e da tradicdo, onde reside a possibilidade de trazer a tona as
lembrancas dos antepassados guardadas na memdria, que definem a unidade social Tembé

Tenetehara: a lingua, os costumes, as tradicGes. (Alonso 1996: 153)

Quando Seu Miguel, especialista em contar as histdrias do seu povo, comecava a
narrar sempre explicava: eu vou contar uma histéria que minha mde contava, reafirmando a
importancia da tradicdo oral para a continuidade do pertencimento étnico. Na Histdria da
mulher que morreu e logo viveu estao presentes alguns elementos constituintes desta

108

identidade, como a caca, o mogueado,” o canto do pajé, entre outros. O espaco do

territério como lugar da cultura e da vida Tembé também é reafirmado na narrativa:

“[o] indio saiu pra cagar com suas duas mulheres e chegando |4 nos seu barraco onde ele ia
se acampar pra fazer a cagada, fazer seu moqueado, em fim fazer todo o seu trabalho
indigena. Ele ficou & com suas duas mulheres e aconteceu que uma morreu e quando
morreu era distante pra ele voltar e era noite. Entdo o indio disse: “bom mulher agora é o
seguinte, pra um ficar e o outro ir ndo tem condi¢do. Entdao o que vai acontecer, vamos
deixar ela aqui e nés vamos pra casa. Amanha a gente traz mais gente pra nos levar ela pra
fazer o enterro.”

O indio de que fala a histéria tinha duas mulheres, pratica reprimida pelos religiosos
capuchinhos. E possivel que a histéria tenha sido deixada de ser contada, pelo menos na
presenca dos Freis, que condenavam e reprimiam as praticas que ndo se parecessem com as

gue eram pregadas por eles, a crista.

108 N , , . ~ .
Refere-se a caca assada no moquém, técnica empregada para conservagdo por meio do fogo que seca as

carnes, prolongando assim a possibilidade de consumo.
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As histérias, assim como a identidade Tembé resistiu e como a mulher que morreu e
logo enviveceu, o povo que por mais de um século foi silenciado, retorna a vida pelo canto
do pajé e vai envivecendo, ouvindo as histdrias dos antepassados.

Seu Miguel prossegue:

“... al a mulher ficou |4 no chao, a noite foi seu leito. Quando anoiteceu de 9 pra as 10 horas
da noite a mulher escuta uma voz cantando distante dela. E a voz que cantava era a voz de
um pajé fazendo um trabalho, uma cura, e aquela cura ela foi despertando sentindo aquela
voz e comegou a se despertd daquele sono que ela tava, praticamente poderia ser um sono
que desmaiou ela.

E aquela voz que o pajé cantava era nesse ritmo assim: uakiwawira imopipiu, eh, eh, eh,/
eh,eh,eh,.... Entdo nesse som dessa voz a mulher levantou sentou no chdo naquela
escuriddo e s escutava aquela voz cantando:“ uakiwawira imopipiu, eh, eh, eh, eh, eh, eh,
Uakiwawira imopipiu,” ...

Entdo quando é de manha ela acordou. Amanheceu o dia e 1d vem o marido dela com a outra
mulher e a mulher vinha chorando no caminho porque a outra tinha morrido né? ai ela
correu pra porta da oca onde ela tava e viu a mulher que vinha chorando e disse: Mulher o
gue que esta acontecendo?

- Eu t6 chorando mulher, eu estou chorando, T ndo morreu?

- Ndo eu to viva.

- Ndo, mas tu morreu.

- Bom sim, eu morri mas eu enviveci porque eu escutei a voz de um pajé que tava fazendo
um trabalho e aquela voz que eu tava ouvindo fez eu me despertar daquele sono, eu to viva.
Olha, era assim: era o espirito do pajé que tava curando e aconteceu de ser naquela mesma
noite que ele tava fazendo o trabalho porque ela morreu e enviveceu novamente.”

Seu Miguel, respeitado por ser mais velho e referéncia da tradicdo oral contava
sempre contava as mesmas historias, seja em reunides da comunidade, da associacdo, ou
mesmo em uma roda de pessoas interessadas a ouvir e aprender com o especialista. Contar
as histdrias e repeti-las até a memorizacdo dos mais jovens, € manter viva a meméria dos
antepassados, do tempo bom de que fala Dona Maria Francisca, quando refere a fartura de

alimentos porque o territério era vasto e fértil.

Da mesma forma, a histdria da guariba que perdeu o pai e sai em busca do canto que
ouvia entoar quando vivo, retrata a busca pelos referenciais culturais e linguisticos em

tempos de muitas mudancas:

“a guariba perdeu todos seus pais, seus “avores”, ficou sozinha no mundo. Era ainda
pequenininha, ai foi crescendo, chegou, ficou rapazinho. S6 que ela ndo sabia como era que
seu pai cantava, como era que seu pai fazia. Ai saiu procurando pros outros animais. O
macaco saiuim. Entdo encontrou o macaco sauim e perguntou:

- Parente, cé sabe com é que meu pai cantava?

- Ah, eu sei.

- Como é?

- Era assim:fi —fi —fi |
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A guaribinha disse:
- Ndo, ndo é assim, meu pai ndo cantava assim. N3o era assim.”

N3o identificando o canto de seu pai, a guariba prossegue na sua busca, até que
encontra a preguica, que com a calma que lhe é peculiar termina de pentear os cabelos e

canta para a guaribinha que reconhece o canto de seu pai...

“- Muito bem! O meu pai cantava dessa formal!

- Ai se abragou, chorou, se despediu da preguica e disse:

- Agora eu vou-me embora.

- Ndo, vocé nao vai, eu tenho uma filha, e vocé vai casar com ela, porqué é pra se
transformar numa nova geragao.

Ai a preguica casou com a guariba e se transformou numa nova geracdo, justamente como
acontece com nossa historia:

E como outros indios, que somos sozinhos, e estamos buscando as nossas culturas, nossos
resgates, nossos modos de viver, com os outros nossos parentes, que sao mais antigos. E
essa é a histéria.”

Seu Miguel explica que como a guariba, que procurava saber sua histdria pelo canto
de seu pai, o0 povo Tembé também saiu em busca de suas raizes, solicitando apoio dos
parentes das outras terras indigenas Tembé para reaprender o canto, para reaprender a ser

Tembé Tenetehara.

Nesta direcdo, Beltrdo e Lopes (2014) mostram como as acles orquestradas pelo

Estado e Igreja produziram consequéncias aos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para:

“ ... a migracao forcada produziu uma ruptura traumadtica aos Tembé com o territdrio original
e consequentemente a inscricdo da identidade ficou restrita as narrativas que, ha muito,
alimentam os projetos de vida em comum, como forma de manter presente, a cultura que
compreende crengas e habitos que os mantém unidos e diferenciados em relagdo aos nao-
indigenas, apesar da macica homogeneizagdo a qual foram submetidos ...” ( 125)

A saga Tembé Tenetehara do hoje estado do Maranhdo ao atual estado do Para é

narrada por Seu Miguel:

“[mlinha mae nasceu aqui no Areal, mas meus avds vieram do Maranhado. Na época, na vinda
do meu povo do Maranhado pra c3, eles vieram, sairam da regido do Maranhdo e ficaram um
tempado na beira do Rio Gurupi, na divisa do Parda com o Maranhdo. Quando eles sairam do
Maranhdo e vieram pra divisa do Pard com o Maranhdo, porque tiveram conflitos com os
Timbira né, e eles eram um povo que gostavam muito de conflito, agressivo né, os Timbira,
porque antes eles tinham essa rivalidade entre etnia, atacavam as aldeias umas dos outros. E
os Tembé, como ja tinham mudado o nome, apesar de ser Tembé, como Guajajara, fala a
mesma lingua, e ai eles se dividiram e vieram embora, chegaram no Gurupi, com a
colonizagdo também eles tentaram, se afastaram da sociedade branca, na direcdo do Para
né. E qual foi o destino deles, foi chega até Igarapé Acu. De Igarapé Acu eles ja foram a Belém
e esse que tinha o nome de Capitdo Leopoldino chegou Id com a familia dele que trazia:
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cunhado, trazia filho, trazia irmdao, trazia primo, e vinha a familia inteira né. Quando chegou
em Belém, ndo me lembro, a mamae ndo lembra o nome do presidente que era atualmente,
Ia por volta de 1840 e disse que eles voltassem e tomassem de conta aqui na altura de
Igarapé-Acu né, na beira do rio Maracang, que é onde a gente convive aqui, tinha muita caca,
muito peixe né podia permanecer que dava pra manter o povo, dai vieram e ficaram aqui

L n

ne.

O cacique Miguel prossegue acionando a memoria para escrever a histéria:

“antes eu ja sabia, ja sabia todos os percurso como devia funciona, ja sabia que minha mae
passava pra mim, porque ela participo, ela foi uma das que participo da festa do muquiado
aqui mesmo na Areal. Nessa época que ela era crianga, ela participou do festa do muquiado,
guem fez a festa foi uma finada prima dela, a finada Santinha e o nome da outra, me parece,
me falha a memdria, ndo lembro (...) ai ela contava tudinho como era feito, juntava os
guerreiro e ia pra mata caca, matava bastante caca: era paca, cutia, catitu e muquaiva,
aquele muquiado colocava dentro do jamaxi, pra no dia fazer o muquiado (...) depois
daquele muquiado retornava aquela caca pra dentro dum paneldao pra amolecer, e depois
desossava tudinho e pisa num pildo, machucado na farinha. Tudo isso eu vi |1a na festa dos
parentes |3, digo é desse mesmo jeitinho que funciona as coisa, e ai depois fais aquela bola
(...) e ai ali dentro é sé carne, s6 que é grande né! E sai aquela pessoa que participa da festa,
vamos supor a menina sai entregando pras pessoas na peneira né! E a peneira na lingua
Tembé chama arupema, ela é redonda feita de guaruma.”

Quando Seu Miguel repete as histdérias contadas pela mae, reforga a importancia de
ouvir e aprender com os mais velhos. Contando as histérias fortalece o pertencimento étnico
e transmite aos mais jovens os atributos que constituem a identidade Tenetehara. A
repeticdo se faz sempre como forma de fixar a ideia, até que seja aprendida e novamente
ensinada. Ao contrario da repeticao para negar a identidade, acompanhada da palmatoria

dos padres capuchinhos, a repeticdo das histérias é parte da pratica educativa Tembeé.

Os ensinamentos dos mais velhos obedecem a formalidade aprendida pela tradicao,
gue depende da continuidade das narrativas para continuar a existir. Como lideranca e
eximio narrador, Seu Miguel chama atengdao para o fato dos jovens ndo estarem se
apropriando das histérias hoje ninguém tem conhecimento da nossa histéria, alguns deles
ndo sabem o conhecimento da nossa histdria, porque séo novo. (Registro em 14 de margo de

2014)

A preocupagao de Seu Miguel é justificada pela necessidade de fortalecer a
etnicidade Tembé. Segundo informa o lider, é contando as muitas histérias aprendidas com

os mais velhos que a identidade é acionada e reafirmada. Da mesma forma, sdo repassadas
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as estratégias politicas de enfrentamento, que em muitos casos é permanecer em siléncio,
ou sair a procura de quem ensine a histéria, como a guariba 46rfa da histdria que sua mae

contava.

Acionadas em diferentes espacos e como parte da sociabilidade Tembé, as narrativas
constituem parte da formalidade do sistema educativo deste povo. A repeticdo é parte da
metodologia de memorizacdo e garantia de continuidade indenitaria e cultural, individual e
coletivamente. Nesta esteira, Ester Jean Langdon acrescenta que “[a] narrativa expressa
momentos dramaticos na vida humana, momentos de importancia que fazem parte da

membdria cultural e individual.” (1999: 20)

As narrativas Tembé também informam a continuidade da violéncia e da negacado da
identidade étnica na busca por escolarizacdo, processo que teve continuidade nas escolas

nao indigenas que os mesmos passaram a frequentar depois que sairam do Prata.

Dona Filomena Silva comecou a estudar depois dos dez anos de idade, contrariando
as ordens do pai que dizia que mulher ndo deveria estudar, nem andar de bicicleta, mas
insistente e teimosa, resolveu que queria aprender a carta de abc, contrariando as
expectativas de vida de uma menina da zona rural, que quase sempre é destinada a se casar,
cuidar do esposo e filhos e cumprir com as tarefas domésticas que cabem a uma boa dona

de casa:

“ ... quando foi pra mim estudar eu ja tinha uns onze, dozes anos de idade, sem estudar
porque 13 tinha um rio muito grande, nao tinha professores, ninguém que subesse né, tinha
uma senhora 13, onde ndis morava, que a gente ndo sabia o grau de estudo dela, mas os pais
botava ela assim, pra ensina né, carta de ABC, e como meus pais achava que, que
principalmente a mulher ndo era pra estudar né, mulher na época era pra se sé dona de casa,
nao tinha que ter emprego, nado tinha que andar de bicicleta ... era uma série de coisa... era
muito assim racismo, eu acho assim, muito machismo né!”*®® (Registro em 13 de agosto de
2014)

Dona Filomena relata que por muitas vezes foi molestada e humilhada por pessoas
nas casas onde morou para poder estudar, feita escrava, obrigada a trabalhar para pagar a

comida e estudar. Narra o dia em que teve que pular uma janela para se desvencilhar do

109 N . . 1A . . . . ~
Por se tratar de relatos de experiéncias de violéncia, as identidades das interlocutoras sdo preservadas. Os

nomes das mulheres sdo ficticios, diferente das autoridades Tembé que sdo citadas, como Dona Maria
Francisca da Silva, por exemplo, que é Capitoa do Jeju. Conversa realizada em 13 de agosto de 2014.
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assédio do sobrinho da pessoa que com quem passou a morar para estudar, em Belém,

distante dos pais e dos parentes:

“ dai minha m3e me botou pra casa de uma madrinha minha, 13 eu fui servir de burro de
carga, carrega de 20 lata de dgua pra vesti um vestido de més em més, ndo estudava, so
trabalhava, l1a também tinha um cara que era sobrinho dela e gostava de agarra a pessoa na
marra, e um dia eu fui limpa um quarto I3, e esse homem fazia pdo, me levantava quatro
hora da manha pra faze a limpeza em tudo, comecava trabalha até oito da noite, esse cara
quis me agarra e eu me fiz de vitima, disse que eu precisava ir 1a vé se tinha alguém olhando,
se vinha chegando alguém, mas eu fiz foi pular por uma janela e cai fora, mais um livramento
gue Deus me deu.” (registro em 13 de agosto de 2014)

"

A violéncia sexual contra mulheres indigenas configura “... ataque a sua identidade

como mulher e a sua identidade como indigena. As questdes de opressao por colonizacdo,

raca ou género ndo podem ser vistas separadamente. (Smith 2014: 02)'*°

As trajetdrias de mulheres Tembé Tenetehara em situacdo de violéncia ndo podem
ser analisadas sem que se leve em consideracao a premissa da opressao contra mulheres de
cor, negras e indigenas, pois sdo atravessadas pelas categorias raca e género, visto que, “... a
violéncia sexual ndo é s6 uma ferramenta do patriarcado, mas também uma ferramenta do
l.”

colonialismo e do racismo,'** ent3o toda a comunidade de cor é vitima da violéncia sexua

(Smith 2014: 02)

Para Beltrdo (2015b) o trabalho domeéstico nos moldes discutidos aqui, quando
pessoas ditas caridosas se pdoem voluntariamente dispostas a criar especialmente meninas
criancas trazidas dos interiores, aldeias, quilombos, se assemelha ao trabalho escravo, pois

fere direitos étnicos e humanos,

“[o] trabalho doméstico realizado em “casa de familia” é uma porta aberta as formas
assemelhadas ao trabalho escravo, pois realizado em ambiente privado, longe dos olhos que
podem alcanca-los via fiscalizagdo. As correlagdes indicam que, no minimo, pessoas étnica e
racialmente diferenciadas sdao desrespeitadas em sua dignidade, ferindo frontalmente os
“direitos” étnicos e humanos para dizer pouco. Criar criancas alheias parece ter muitas
conotacdes e desdobramentos, falta investir em pesquisa para revelar as acles
criminosas.”(Beltrdo 2015b: 74)

19 Andrea Smith (cherokee) é pesquisadora feminista e ativista antivioléncia com destaque para os trabalhos

sobre mulheres de cor em situacdo de violéncia, especialmente com mulheres indigenas.

1 No século XIX, o racismo deixa de ser mero édio entre ragas, ou ainda expressao de preconceitos religiosos,
sociais e econdmicos para se tornar doutrina politica estatal, ocorre, portanto, a descoberta politica do racismo
a servico do Estado. No século XX acontece a radicalizagdo do racismo estatal: o nazismo e o stalinismo vao ser
o apice. (Duarte 2008)
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Para Moreira Neto “[o] carater da guerra colonial é dado também pela exploracdo

explicita das diferencas étnico-raciais que opunham colonizadores e colonizados.” (1998: 76)

Dona Carolina Santos, também fala das dificuldades que enfrentou para buscar
escolarizacdo, sem poder comprar caderno, escrevia em papel de embrulho. Discriminada
pelos colegas, arranjava estratégias para poder continuar estudando, mesmo com tantas
dificuldades. O desejo de estudar era tanto que chegou a negociar com a professora da

escola da comunidade a troca de servigos domésticos por aulas na escola:

“se a senhora me ensina a Ié e lhe ajudo fazé suas coisas, eu venho mais cedo, eu piso o
arroiz pra senhora, eu faco tudo ... mas sé que eu nem imaginei que eu também tinha que
ajuda a minha mae né ... ta! Ai eu fui estudd, sé que quando ela falou pra mamae, a mamae
deu um tempo tinha que comprar um caderno, tinha que comprar um lapis, e eu ja tinha
preparado folha de papel né, eu ja tinha ajeitado papel de embrulho porque naquele tempo
tinha papel de embrulho pra embrulha as coisa, quando nao, era folha de guarima né ai eu ja
ia reservando aqueles papelzinho, ai eu disse pra ela, mamae, eu vou com esse borrdo e
depois quando a senhora compra o papel eu passo a limpo, mas a situacdo era muito
carente, pra uma pessoa compra uma folha de papel ...”**

Contrariando as negativas do pai e, depois de casada, do esposo, Dona Carolina conta
que acordava trés horas da manh3d para preparar a comida e deixar tudo pronto.
Trabalhando o dia todo e estudando a noite, ndo havia outra forma de estudar. Além disso,
cuidava sozinha dos filhos e da mde adoentada, deixando limpas as duas casas, a sua e a de
sua mae, antes de iniciar os trabalhos na limpeza e preparo da merenda na escola onde

trabalhava.

Infelizmente, os relatos de violéncia e constrangimento na busca por escola ndo sdo
parte do passado dos Tembé Tenetehara, Dona Marcia Cardoso conta que seu filho foi
constrangido pelos professores de uma das escolas ndo Indigena da Aldeia Jeju, quando foi
impedido de entrar no retorno das férias de julho de 2014, por ndo estar vestindo o
uniforme da instituicdo. A mae explica que nao teve condigdes financeiras de comprar a

camiseta que a escola exige para substituir a que ficou pequena.

Almir também relata o dia em que seu sobrinho ndo pode entrar na escola pela

mesma razao:

“meu sobrinho a pouco tempo atras foi pra aula, entdo o uniforme dele acabou rasgando, ele
é jovem, ta crescendo né, e ai ele ficou pequeno e acabou rasgando, entdo ele ndo pode ir

e Didlogo em 14 de agosto de 2014.
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com o uniforme, ai ele chegou |4 [na escola] e a professora disse que a diretora disse que ele
nao podia entrar porque ndo tava de uniforme, mas nao procurou saber porque ele ndo tava
de uniforme né, e ai mandou embora pra casa.” (Registro realizado em 27 de janeiro de
2015).

Assim como o sobrinho, Almir também enfrentou o preconceito e o racismo para
poder estudar. Desde crianca ajudando os pais no ro¢cado, muitas vezes mesmo cansado era
obrigado a percorrer a pé o trajeto até a cidade de Santa Maria para estudar. Acabou
desistindo varias vezes, o que ocasionou 0 atraso nos seus estudos. Como quase sempre

chegava depois dos colegas na escola, assistia as aulas em pé devido a falta de cadeiras.

Por ser pequeno e franzino, conforme observa, ndo tinha muitas possibilidades de

defesa diante dos colegas ndo indigenas:

“ ... quem chegava primeiro pegava a cadeira, se ndo assistia a aula em pé ... e eu por ser
pequeno também, na época eu tinha onze anos de idade quando passei pra quinta série,
tinha uns colegas que quando eu tava na cadeira, tomava a cadeira, eles assistiam a aula e eu
ficava em pé ... tinha o Zeca [pai da Nayane] que me defendia, tinha na época quinze anos de
idade, quando faziam isso que ele via ... ele ja tomava as dor e me defendia né, sé que logo
depois ele parou, e nessa arrumacao eu acabei passando trés anos na quinta série, ai vinha
pra casa, dizia que ndo queria mais, devido a essas situagdes que acontecia. Minha mae dizia,
n3o, vocé vai ter que estudar, é pro seu futuro, pro nosso futuro... vocé tem que estudar.”**3

Hoje, com quase 40 anos, Almir foi o primeiro indigena a concluir o curso de
Enfermagem na UFPA, mas ndo com menos dificuldades. Ingressou na instituicdo por reserva
de vagas, em 2010, contando apenas com o auxilio da bolsa permanéncia. Chegou a trancar
0 curso por um semestre para atender as demandas da AITESAMPA e para ajudar a familia
nas atividades do rocado. Determinado a concluir o curso superou as dificuldades e atendeu

as expectativas da familia que formou no ensino superior o primeiro homem da casa.

Os relatos de Almir também informam o preconceito sofrido pelas criangas e jovens
nas escolas do Jeju e Areal, recriminados pelos professores por irem as aulas pintados de
jenipapo. Dona Maria Francisca confirma: a pintura também eles discriminam, que é o sinal

da besta fera que eles dizem, porque os meninos véo pintado.

Ao mesmo tempo em que denunciam as violéncias sofridas, ha certa naturalizagdo

das mesmas, pelo fato de serem mulheres, da zona rural e indigenas. As narrativas informam

3 Almir Vital da Silva em didlogo no dia 27 de janeiro de 2015.
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também a continuidade das relacdes assimétricas que marcaram a escolarizacdo dos pais,
dos avos, e no presente, dos filhos e netos. Mas, por outro lado, quando os Tembé expdem a

violéncia que atravessa sucessivas geracoes, o fazem como desabafo, como denuncia.

As narrativas que também referem o tempo bom, dos antepassados, de fartura de
alimentos, reforcam o ideal de bem viver Tenetehara que almejam retomar com a
demarcacdo da terra e a construcao de educacdo escolar que atenda as especificidades da

educacdo Tembé Tenetehara.

“Hoje ninguém tem conhecimento da nossa histéria”

O desabafo é de Seu Miguel, quando entdo, cacique da aldeia Areal. Na ocasido,
conversavamos sobre diversos assuntos, estavam presentes varias pessoas da comunidade e
colegas do Grupo de Pesquisa Cidade Aldeia & Patriménio.*** A conversa fluiu enquanto
raldvamos o jenipapo, fruto utilizado para na pintura corporal, de pigmento preto, muito

utilizado pelos Tembé e pela maioria dos povos indigenas amazoénidas.

A sombra dos pés de mangueiras do quintal de Seu Miguel, préximo ao Centro
Cultural do Areal, em meio as redes colocadas para o descanso, o cacique iniciou a conversa
falando sobre o movimento de retomada da terra e a importancia da realizagdo da
assembleia da AITESAMPA para amadurecimento das discussdes e planejamento das acdes
das comunidades. Na ocasido estdvamos participando dos preparativos para a realizacdo da
VI de Assembleia Geral da AITESAMPA, que foi realizada no periodo de 14 a 16 de maco de

2014, no Areal e que teve como tema: Terra, Educagdo e Saude.

114 . . ; , . .
Refiro-me ao colega de curso Diego Andrés Leon, no periodo ainda como mestrando em Antropologia no

PPGA em uma das participagdes nas atividades do GP junto aos Tembé Tenetehara, Edimar Antonio Fernandes,
doutorando em Antropologia Social do PPGA, meu irm3o, que escreveu dissertagao sobre a Associagdo Tembé
Tenetehara, defendida no PPGD em 2013, referenciada neste trabalho.
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Foto 18: Preparo do jenipapo na ocasido da VI Assembleia da AITESAMPA.
Fonte: Arquivos da autora, 2014.

Seu Miguel estava muito animado com os trabalhos, com a presenca dos parentes,
dos parceiros e parceiras da UFPA e dos representantes das instituicdes como o CIMI que,
segundo informam as liderangas, sempre auxilia a comunidade nas atividades culturais e na
logistica de organizacdo das assembleias. O preparo de jenipapo, os preparativos dos
alimentos a serem servidos, limpeza e ornamentac¢ao do lugar e a mobilizagdo das familias é

parte das atividades que antecedem a assembleia e sao realizadas em forma de mutirdo.

A pintura corporal faz parte dos preparativos. Estar pintado com os tracos Tembé
Tenetehara é estar vestido para o evento. Enquanto acompanhdavamos o preparo do
jenipapo, feito por Junior, membro da comunidade do Areal, Seu Miguel comecgou a narrar
algumas histérias e contar sobre os desafios das atribui¢cdes de lideranga. O cacique situou
os Tembé Tenetehara no estado do Para e em Santa Maria, mostrando as delimita¢des do
territério do seu povo e a luta pela demarcagdo da terra. Enfatizou os avangos e as
dificuldades na implementacdo dos projetos de sustentabilidade em andamento na
comunidade. Relatou os problemas que enfrentam no acesso ao atendimento de saude no

municipio e na educacao escolar oferecida nas aldeias, que ndo é indigena.
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De vez em quando, o cacique fazia uma pausa e retomava a conversa, uma nova
lembranca, uma intervencdo, uma pergunta. Zenaide Vital da Silva,**> a Nasa, filha de Dona
Judite, intercalava a fala de Seu Miguel com as histdrias de sua familia, relatando as
dificuldades que enfrentam para serem reconhecidos enquanto indigenas e os percalcos do
movimento de retomada. A conversa, filmada com a autorizagao dos presentes, possibilitou
o compartilhar de memédrias individuais e coletivas, tendo como trilha sonora o som do ralar

do jenipapo que marcou o enredo daquela manha de muita aprendizagem.

No fogo de lenha improvisado no chdo com alguns tijolos e pedras, estavam alguns
frangos na panela cozinhando para o almocgo, que ajudei a preparar e que seria servido com
arroz branco e farinha da produgao de Seu Miguel. O dia era a véspera da realizagdo da

assembleia geral da associacdo e todos estavam envolvidos nos preparativos.

Seu Miguel explica o que é a assembleia da AITESAMPA e qual o objetivo da

realizacdo das reunides com os membros da comunidade:

“[a] gente se prepara durante dois ou trés dias pra discuti, faz comida e tal... discute aquilo
que é de direito, que vai discutir durante aqueles dois anos, correr atrds dos seus objetivos,
até porque pra nois é diferente assim, porque pra néis discute terra, salde e educagao, essas
trés coisas né! Que ndis aqui de Santa Maria, ndis ndo temo esse lado, essas coisa. Por isso
que é diferente, é diferenciado né!”

Seu Miguel chama atencdo para o fato de ser uma reunido diferente daquelas
realizadas pelos ndo indigenas. Segundo o lider, ndo é como os encontros de apicultores em
Santa Maria do Para, quando as pessoas conversam por trés horas e acabou, é diferenciado.
A reunido na aldeia dura mais de trés dias, a pauta é extensa, inclui o planejamento das
atividades do mandato da nova diretoria eleita, define os rumos da associacdo e da
comunidade para os préoximos dois anos da gestdo da nova diretoria, mas sempre em torno

de trés eixos principais.116

Sobre o fato de a terra estar em primeiro lugar na ordem das prioridades do seu

povo, Seu Miguel explica que:

1> Zenaide, a Nasa, € uma das filhas mais velhas de Dona Judite e seu Ademir Vital da Silva, seu Jede, como é

conhecido.

118 Na faixa colocada no dia da Assembleia com o tema da reunido, constava: “Terra, Educagdo e Saude”, mas
na fala das pessoas durante a reunido, a ordem das prioridades foi “Terra, Saude e Educag¢do”, para Seu Miguel,
a comunidade somente pode ter saude se primeiro tiver acesso a terra, e ndo podera frequentar a escola se
estiver doente ou com fome, por isso, saude e educagdo estdo nesta ordem de prioridade para o lider.
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“... o territério é o mais importante pra ndis, porque ndis ndo temo terra. Por que pra ndis
consegui a educagdo e a saude é preciso que ndis tenha o nosso territério demarcado. Por
gue se ndis ndo tivé o nosso territério demarcado... o poder publico, o governo federal ndo
vai ter como instalar um prédio pra atende a nossa demanda porque a terra ndo ta
demarcada. A terra ndo é nossa né! Entdo, no momento que a nossa terra for demarcada eu
acredito que as coisas ficam mais melhor. Ai ja vai entrar é... o posto, digamos assim, a saude
e a educacdo, porque no meu ponto de vista, como eu penso diferente da sociedade branca,
se diz assim: é educacdo e a saude... Pra mim, eu vejo assim, pelo contrario, como é que a
pessoa doente vai poder estudar? Entdo tem que ter as duas junto né!”

Para o cacique, a demarcacdo da terra é condicdo primordial para o acesso as demais
politicas publicas, como saude e educagao. Sem a terra, os alimentos nao podem ser
produzidos, e sem alimentacdo adequada o povo adoece e um povo doente ndo tem

possibilidades de estudar, por isso saude e educagao andam juntas.

Os Tembé, homens, mulheres, criancas, jovens, idosos com 0s quais conversei
também fazem referéncia a retomada da terra como prioridade das discussGes. As criancas e
jovens estdo atentos e conscientes sobre a importdncia da demarcacdo da terra para as
conquistas em saude e educagdo, que sao o tripé considerado fundamental para o futuro

das comunidades.

Em outro momento, enquanto descascavamos o feijdo verde para o almoco das
pessoas da comunidade e da equipe da SESAl que realizava o primeiro atendimento
odontoldgico no Areal, tive a possibilidade de conversar com algumas mulheres, maes de
estudantes das duas aldeias que aguardavam o atendimento. Sem rodeios, denunciaram o
racismo que sofrem nas escolas de Santa Maria e as dificuldades que enfrentam para

percorrer grandes distancias para estudar.

Da mesma forma, na busca de atendimentos de salide no municipio, ndo raras vezes,
sdo tratadas com preconceito. Para conseguir uma ficha de atendimento em Santa Maria, as
mulheres e criangas saem de casa ainda de madrugada e enfrentam, além do cansaco e a
distancia, o mau atendimento por parte dos profissionais que as recepcionam. Em alguns
casos, voltam para suas casas sem serem atendidas devido ao grande numero de pessoas

gue procuram a rede publica de saude do municipio.

Como na saude e educagdo, a nogdo de territdrio para os Tembé Tenetehara esta
associada a prépria condicdo de vida, ndo estando alicercada somente nas condicGes

materiais que garante a sobrevivéncia fisica e a producdo de alimentos. A concep¢ao de
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territério abrange todas as formas de vida, incluindo a relacdo com o sobrenatural, com os
ancestrais, ou seja, todos os elementos que estdo interligados e conectados, assim como

“"

define Luciano, como conjunto de seres, espiritos, bens, valores, conhecimentos,
tradicGes que garantem a possibilidade e o sentido da vida individual e coletiva. ” (2006:

101)

A terra é também condicdo fundamental da sobrevivéncia e resisténcia dos povos

indigenas:
“[é] o tema que unifica, articula e mobiliza todos, as aldeias, os povos e as organizacbes
indigenas, em torno de uma luta comum que é a defesa dos seus territérios. E interessante
perceber como na luta pelo direito a terra, as liderancas locais e tradicionais, mesmo sendo

muitas vezes analfabetas, adquirem prestigio tanto no nivel interno da comunidade, quanto
na relacdo com a sociedade nacional e internacional. ” (Luciano 2006: 101)

No TCC defendido no dia cinco de outubro deste ano, Almir explica a nocdo de terra

para seu povo e as consequéncias da invasdo do territério:

“la] terra para nds, é como mae. E dela que nds tiramos todo o nosso sustento para
sobrevivéncia, a cacga, as frutas e os peixes. Com a invasdo de nosso territério por
fazendeiros, madeireiros, nordestinos hoje enfrentamos diversas dificuldades, por que o rio
pra nés, ele é como 0 sangue que corre em nossas veias, entdao se ele para de jorrar esse
sangue, a gente acaba morrendo, e assim mesmo sdo os rios as aguas do mar, se ele seca, se
ele ficar inutilizavel tudo se acaba, nos tempos antigos, tinhamos muita fartura em 4dgua em
matas e essas riquezas naturais acabaram atraindo esse contingente de pessoas para nossa
regidao, claro que as politicas governamentais foram incisivas para determinar como seria
essa invasdo de nosso territério.” (Silva 2016: 25)

Enquanto o territdrio abriga a relacdo com a ancestralidade, o cosmos, as histodrias, a
terra é definida como espago geografico que compde o territdrio. Foi em torno das lutas
pela terra que o movimento indigena se organizou na década de 70, tendo como pauta a
luta pelo reconhecimento dos territérios e pela demarcacdo das terras indigenas. (Luciano

2006)

O tema continua sendo agregador das lutas dos movimentos indigenas na atualidade.
Por diversas vezes, os Tembé participaram das manifestacdes contra a Proposta de Emenda

Parlamentar (PEC) 215, de 2000, cuja intencdo é transferir para o Congresso Nacional''’ as

117 , . ~ e g . , N . . .
Além das invasoes e esbulhos histdricos, os povos indigenas tém o desafio de lutar contra os interesses anti-

indigenas, representados no Congresso Nacional e que avangam de forma assustadora, como rolo compressor
sobre os direitos garantidos constitucionalmente.
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decisGes sobre a demarcacao das terras indigenas. Articulados com o movimento indigena,
entendem a PEC como retrocesso sem precedentes, cujo fundamento é o atendimento dos
interesses anti-indigenas, do agronegdcio, entre outras que tém objetivam a obstrugao dos

processos demarcatoérios e a revisdo dos que foram realizados ou estdo em andamento.

No que se refere ao Jeju e Areal, além das violacdes do territdrio e a morosidade nos
procedimentos para a demarcacdo da terra, estd a negacdo do direito a direitos
fundamentais pelo Estado, que negligencia no atendimento das demandas por politicas
especificas de saude e educacdo. O atendimento odontolégico nas aldeias Jeju e Areal

somente aconteceu depois da judicializacdo da demanda.

No Areal a agdo foi realizada nos dias 18 e 19 de setembro de 2015 e somente foi
possivel gracas a decisdo da Justica Federal datada de 27 de maio de 2015, a partir de A¢do

o"

Civil Publica ajuizada pelo Ministério Pubico Federal contra a Unido em favor “... dos
indigenas integrantes da etnia Tembé, aldeias Jeju e Areal, municipio de Santa Maria do
Pard” que determinou o cadastramento no Sistema de Informacdo da Atencdo a Saude

Indigena (SIASI) e atendimento de satide e saneamento em favor das comunidades.**®

“[a] populagdo Tembé do Jeju e Areal, apesar de devidamente identificada e reconhecida
como indigena, ndo teve até hoje o territério demarcado pela Fundagio Nacional do Indio
(Funai). E a Sesai vem recusando, em varios casos, atendimento as populagdes indigenas que
nao vivem em territérios demarcados, criando uma diferenciacdo, para o MPF inaceitavel,
entre quais povos indigenas vai ou ndo atender.” (MPF/PA, s/p)**

Além do cadastramento obrigatédrio, a Justica Federal condenou a Unido a: (1) prestar
atendimento de saude aos integrantes das aldeias Jeju e Areal; (2) construir o posto de
atendimento na aldeia Areal; (3) realizar obras de saneamento basico em ambas as aldeias,
com fornecimento de agua potavel e coleta e tratamento de esgotos. Certamente trata-se
de conquista do movimento Tembé Tenetehara de Santa Maria do Par3, mas que ainda ndo
se estendeu a educacdo escolar. Na imagem a seguir Almir atualiza os dados das familias do

Areal durante o atendimento realizado pela equipe da SESAI.

18 Conforme Processo n? 32816-87.2012.4.01.3904. A integra do documento esta disponivel em

http://www.prpa.mpf.mp.br/news/2015/arquivos/sentenca-32816-87-2012_3.pdf. Acesso em 21 ago. 2016.
1% Disponivel em: http://www.prpa.mpf.mp.br/news/2015/justica-ordena-atendimento-de-saude-para-indios-
tembe-de-santa-maria-do-para. Acesso em 21 ago. 2016.
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Foto 19: Almir atualizando o censo da Aldeia Areal.
Fonte: Arquivos da autora.

As queixas sao muitas, principalmente pelo ndao reconhecimento étnico dos
estudantes Tembé Tenetehara nas escolas que frequentam. O fato de as escolas ndo
indigenas ndo trabalharem a histdria e cultura do povo Tenetehara é criticado por Seu
Miguel. Segundo o lider, a escola indigena Tembé, com professores da propria etnia é a mais
adequada para o povo, porque pressupde o respeito as tradi¢des, a cultura e a ampliacao

das discussdes politicas realizadas nas duas comunidades.

A demanda por escola indigena especifica para as duas comunidades é antiga e foi
oficializada em inumeros documentos entregues a SEDUC. A escola indigena é para as
liderancas Tembé a possibilidade de recuperacdo da lingua materna por meio do ensino
bilingue. Conforme é possivel verificar nos documentos elaborados pelas liderancas e nas

atas de reunides, o requerimento é recorrente.

Em oficio datado de 17 de janeiro de 2002, quando a AITESAMPA ainda ndo havia
sido constituida, destinado ao entdo governador do estado do Par3, Almir Gabriel, as
liderancas se identificam como indios Tembé do Prata e denunciam os problemas que os

estudantes das aldeias enfrentam:

“... temos na primeira comunidade [o Jeju] 44 alunos que cursam o ensino fundamental e 15
o ensino médio; na Segunda comunidade [o Areal] temos 31 alunos cursando o ensino
fundamental. Todos os alunos estudam em escolas do municipio de Santa Maria do Para.”
(Oficio de 17 de janeiro de 2002 encaminhado a SEDUC/PA)
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As dificuldades sdo assim relatadas no documento:

“[o] acesso a essas escolas é extremamente dificil para os nossos filhos, tendo em vista as
longas distancias que tém que percorrer das comunidades até a cidade. Esse fato se torna
ainda mais grave no periodo das chuvas, quando os caminhos sdo praticamente
intransitaveis.” (Oficio de 17 de janeiro de 2002 encaminhado a SEDUC/PA)

E prosseguem denunciando as criticas que as criancas e jovens sofrem nas escolas
gue estudam no Areal e no Jeju, ou seja, o racismo que enfrentam cotidianamente nas

escolas que frequentam fora das comunidades:

“[a]lém disso, os nossos filhos sdo criticados nas escolas — inclusive pelos préprios
professores - quando se apresentam com os simbolos culturais que nos distingue dos demais
alunos: adornos pinturas corporais. Essas questdes tem sido motivo de preocupacao para
nossas comunidades, ja que estdo nos tirando o direito de manter a nossa cultura e as nossas
tradicbes indigenas.” (Arquivo das comunidades, oficio de 17 de janeiro de 2002
encaminhado a SEDUC/PA)

As criticas citadas pelas liderangas se referem ao preconceito e ao racismo sofridos
nas escolas, principalmente pelo rechaco as pinturas corporais, comparadas a “coisa da
besta fera”. Uma mae de aluno da aldeia relatou sobre o dia em que seu filho foi mandado
para casa pela professora de uma das escolas para que se lavasse e tirasse a pintura
corporal, porque na concepc¢do da mesma “era sujeira”, considerada “diabdlica” pelos

professores. Almir confirma a discriminagdo sofrida:

“ndés comecamos a pintar as criancas, e ai quando as criangas chegavam na escola, os
professores tomaram aquele espanto né, o que é isso? Ndés somos indigenas e tamo
pintados, ai eles comecam a dizer que ndo é pra ir pintado pra escola porque aquilo era
pintura da besta fera, né, e, a prépria igreja também né, comecava a nos olhar com olhar
diferente assim de discriminagdo mesmo, o proprio pastor ndo aceitava isso né, que fosse
pintado ... a propria igreja catélica também teve essa discriminagdo.” (Registro realizado em
27 de janeiro de 2015)

Comparando com os relatos de memdria de Seu Miguel e das pessoas que relatam as
experiéncias na busca por escola, observa-se a continuidade das violéncias sofridas, que vao
desde a imposicdo da lingua portuguesa até a demonizacdo dos rituais. Para Seu Miguel, a
imposi¢do da lingua portuguesa na escola como lingua correta a ser falada, contribui para o

enfraquecimento da lingua do seu povo, mas preservar a cultura é necessario...
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“essa é uma pedra que tem no nosso caminho, foi esse loteamento que o governo fez, o
estado do Para né. E, com relagdo a nossa cultura, a gente tenta preservar sempre, a minha
dizia que a gente ndo era Karaiu, ndis era... na lingua ela dizia que ndis era owa e a gente
tinha uma cultura diferente, e ela falava muito na lingua, e falava muito pouco portugués,
mas eu como fui estudar fora, a professora ndo sabia falar a lingua Tembé Tenetehara, a
gente tinha que aprender falar o portugués, porque o correto seria o portugués, mas o
correto mesmo hoje era pra nois falar o tupi guarani, porque é a lingua que quando os
portugués chegaram aqui foi a lingua que eles encontraram, mas mudaram essa versdo, e
hoje ndis tamo, tentando resgatar tudo aquilo que foi praticamente deixado pra tras,
principalmente a terra, saide educacdo. A gente espera que possa chegar |a um dia.”

E justamente considerando as violéncias sofridas historicamente que se intensificam
as solicitacGes das aldeias por escola indigena que respeite os costumes e tradicbes Tembé
Tenetehara, assim como expresso nos documentos das aldeias, “... a construcdo de salas de
aula nas duas comunidades...” para que “tenham acesso a uma educacdo diferenciada”.
Requerem o acesso aos conhecimentos universais e exigem que os conhecimentos
tradicionais sejam trabalhados nas escolas como forma de fortalecer o pertencimento
étnico, o orgulho de ser indigena. (oficio de 17 de janeiro de 2002 encaminhado a

SEDUC/PA)

O orgulho de ser indigena é uma das categorias acionadas pelas duas comunidades
no movimento de retomada da terra, sempre presente nos discursos das liderancgas, é
também parte das reivindicacdes por saude e educagdo. Assim como a luta pelo
fortalecimento do pertencimento étnico, citado no documento. Mais que oferecer acesso a

conhecimentos, a escola Tembé Tenetehara é entendida como lugar de valorizacdo étnica.

Desde 2002, quando o documento foi elaborado e encaminhado a SEDUC até a
presente data, a situacdao permanece praticamente inalterada no que se refere ao acesso a
educacdo escolar especifica, ou seja, catorze anos se passaram e ndo houve avancos no

atendimento da demanda por escola indigena.

O tema da educacgdo escolar estd sempre na pauta das reunides das aldeias. Na Ata
da | Assembleia Geral das comunidades indigenas Tembé de Santa Maria do Pard que
aconteceu nos dias 30 e 31 de dezembro de 2002 e 01 de janeiro de 2003 na Aldeia Jeju, a

discussao sobre as dificuldades do acesso a educagdo escolar esta registrada:

“... 0 acesso a escola é extremamente dificil, especialmente na comunidade Areal tendo em
vista as longas distancias que tém de percorrer das comunidades até a cidade, fato que se
torna mais grave no periodo das chuvas. O indice de analfabetismo é muito alto. Além disso,
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nossos filhos sdo criticados quando se apresentam com os simbolos culturais que os
distinguem dos demais alunos: adornos e pinturas corporais. Precisamos manter nossa
cultura e nossas tradi¢des indigenas e para tanto precisamos construir duas escolas, uma em
cada comunidade e de professores com formacdo especifica e de qualidade.” (Ata da |
Assembleia da AITESAMPA 2002)

Além da falta de transporte escolar, das grandes distancias percorridas pelos
estudantes, situacdo que é agravada nos dias chuvosos, as liderancas expressam a
preocupacdo com os numeros do analfabetismo nas duas comunidades, principalmente
entre os jovens e adultos. Novamente no documento aparece a denuncia sobre o
preconceito sofrido pelos estudantes que frequentam as escolas estaduais e municipais.
Preconceito que enfrentam principalmente quando vao as escolas com as pinturas e adornos

culturais tradicionais.

A construcdo de escolas indigenas nas aldeias é reivindicada como forma de
fortalecimento da cultura e das tradigdes Tembé Tenetehara, além disso, entendem que os
professores devem ter formac3do especifica e solicitam que sejam pessoas das comunidades.
Seu Miguel complementa que a escola é também o lugar das criancas e jovens aprenderem
sobre os direitos, principalmente relacionados a demarcacdo da terra e acesso a melhores

condi¢des de saude,

“[ali a educac¢do vai melhorar porque a crianga, o aluno vai pode entende o direito dele,
como discuti direito la fora, ndo é isso? E outra coisa, a saude também, diferenciada pra néis
€ muito importante porque hoje, na sociedade branca a saude ta dificil, complicado, quanto
mais pros indios sem ter a sua terra propria, demarcada. Ai fica dificil a saude pra ndis.”
(conversa realizada em 14 de marco de 2015).

Corroborando com as demandas Tembé por escola indigena e por educacdo escolar
em todos os niveis de ensino, Luciano (2006) e Hernaiz (2009) afirmam que a escola
indigena, especifica e diferenciada passou a ser uma necessidade dos povos indigenas. A
Educagao Escolar Indl'gena120 especifica, diferenciada, comunitaria e bilingue/multilingue é

direito assegurado, conforme discuto em minha dissertacdo de mestrado, com os Kyikatéjé.

2% 0 Censo Escolar de 2015 indica a existéncia de 3.085 escolas indigenas, das quais, 63% estdo na regido

norte. S3o 285.303 alunos matriculados e 17.707 professores. Do total de escolas, 2.180 (70,7%) funcionam em
prédios préprios, as demais funcionam em locais improvisados como galpdes, casas, etc. Com relagdo aos
professores, 9.424 possuem Ensino Superior, 9.411 o Ensino Médio, 919 o Ensino Fundamental, 484 o Ensino
Fundamental Incompleto. Do total de professores, 14.363 sdo contratos temporarios, apenas 4.302 sdo
concursados. Fonte: MEC/INEP. Censo Escolar 2015. Disponivel em: http://portal.inep.gov.br/basica-censo.
Acesso em 21 set. 2016.
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A Constituicao Federal de 1988, no artigo 210, assegura aos povos indigenas o direito
ao ensino nas linguas maternas e os processos préprios de ensino e aprendizagem. No artigo
215 da CF estd posto que, cabe ao Estado brasileiro a protecao das manifestacdes culturais

indigenas e afro-brasileiras.

A Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional, nos artigos 78 e 79, trata
especificamente da educacdo escolar indigena e assegura aos povos indigenas o direito a
diversidade sociocultural e linguistica nos processos de ensino aprendizagem, a elaboracao
de curriculos especificos, a recuperacdo das memarias histéricas e a construcdo da cidadania
diferenciada baseada no didlogo intercultural, pautado no respeito aos valores e tradi¢Oes

indigenas.'*

Todavia, a efetivacdo da educacdo escolar indigena enquanto direito no chdo das
comunidades ainda nao é uma realidade para todos os povos indigenas, principalmente com
relacdo a oferta do ensino médio que é responsabilidade dos estados da federacdo. A falta
de politicas publicas de financiamento dos programas, o despreparo das secretarias
municipais de ensino no trato com e educacdo escolar indigena sdao empecilhos para a

qualidade e a garantia de especificidade reivindicada pelos povos indigenas.

Os indigenas que ndo tém terras demarcadas, como é o caso dos Tembé Tenetehara
de Santa Maria do Para tém ainda mais dificuldades para acessar educacdo escolar
especifica. As negativas da SEDUC para n3o oferta da educacdo escolar nas comunidades
estdo baseadas no fato de ndo terem, ainda, terra demarcada. O mesmo ocorre com 0s
indigenas que vivem nas cidades,*? gue em sua maioria nao tém atendimento que garanta o
ensino da lingua, o respeito as tradicdes. Sendo obrigados a frequentar escolas nao

indigenas, estas comunidades ndo tém respeitado o direito a especificidade educacional.

A Il Conferéncia Nacional de Educacdo Escolar Indigena (CONEEI), organizada pelo
MEC, estd em fase de execugao. O tema da Il CONEEI é O Sistema Nacional de Educagdo e a
Educacgdo Escolar Indigena: regime de colaboragdo, participacGo e autonomia dos Povos

Indigenas tem como objetivos: (1) Avaliar os avancos, impasses e desafios da Educacdo

21 Em 2009 foi realizada a | Conferéncia Nacional de Educacdo Escolar Indigena (CONEEI). A Il CONEEI esta em

andamento nas comunidades locais, a previsdo da Nacional é para novembro de 2016. O documento de
referéncia organizado pela Comissao Nacional apresenta os principios e diretrizes das discussGes. Em setembro
ocorreu o Seminario preparatorio para a Conferéncia que foi marcado por criticas ao atual governo.

22 Sobre a realidade dos indigenas que vivem nas cidades e os preconceitos enfrentados ver o trabalho de
conclusao de curso em Direito na UNIFESSPA de José Ubiratan Sompre (2014).
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Escolar Indigena a partir da | CONEEI; (2) Construir propostas para a consolida¢do da politica
nacional de Educacdo Escolar Indigena; (3) Reafirmar o direito a Educacao Escolar Indigena
especifica, diferenciada e bilingue/multilingue; (4) Ampliar o didlogo para a construcdo de
regime de colaboracdo especifico a Educacao Escolar Indigena, fortalecendo o protagonismo
indigena. Os eixos tematicos da Il CONEEI sdo: (I) Organizagdo e Gestdao da Educagao Escolar
Indigena; (ll) Praticas Pedagdgicas Diferenciadas em Educacdo Escolar Indigena; (lll)
Formacdo e valorizacdo dos professores indigenas; (1V) Politicas de Atendimento a Educacdo
Escolar Indigena na Educacdo Basica; e (V) Educacdo Superior e Povos Indigenas. Nos dias 13
e 14 de setembro de 2016 aconteceu o Seminario Nacional de Langcamento da Il CONEEI, em

Brasilia.

A Il CONEEI estd organizada em trés etapas, a primeira nas comunidades educativas
indigenas, com discussao das propostas em torno dos objetivos e eixos norteadores, a
segunda etapa compreende as conferéncias regionais e a ultima etapa, a nacional,
acontecera em Brasilia, com data prevista para novembro de 2017. As discussGes dos
movimentos indigenas sobre a Il CONEEI indicam problemas relacionados principalmente ao
atual contexto politico do pais. A realizagdo do semindrio preparatério em Brasilia foi
marcada pelas resisténcias das liderancas indigenas com relacdo ao processo de organizacdo
da conferéncia, principalmente no que se refere aos poucos avancgos realizados desde 2009
quando aconteceu a | CONEEI. As liderangas questionam, por exemplo, a dependéncia das
escolas indigenas dos sistemas de ensino, atrelada aos interesses politicos do governo e das
instituicdes. Poucos avangos puderam ser percebidos com relagdo a construgao de propostas
curriculares especificas, com a permanéncia de curriculos da escola colonizadora que
reproduz conhecimentos eurocentralizados em detrimento das pedagogias, metodologias e

ciéncias indigenas.

Poucos avancos foram realizados no regime de colaboracdo entre os sistemas de
ensino, as discussdes em torno da articulacdo para a realizacdo da CONEEI sdo exemplo da
postura pouco compromissada das secretarias estaduais e municipais, o resultado é a
continuidade do jogo de empurra e os mais prejudicados sao as comunidades que nao as
devidas orientacGes e possibilidades de realizacdo das conferéncias nas comunidades
educativas. O periodo de organizagao das conferéncias nas comunidades indigenas coincidiu

a transicdo politica dos prefeitos, o que torna o didlogo ainda mais truncado e dificil.
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A autonomia tao ensejada pelos movimentos e colocada prioridade nas politicas de
EEl ainda é utopia dos movimentos, professores e comunidades indigenas. Em alguns casos,
os professores sequer recebem os salarios devidamente, ou sdo contratados sem garantia de
direitos trabalhistas como os demais professores ndo indigenas. A situacdo é recorrente na
regido Sudeste paraense, principalmente nas secretarias municipais que alegam falta de
recursos para dar continuidades as politicas de EEl, o que resulta, em muitos casos na
judicializagdo das demandas via MPF. No atual contexto politico de fragilizagao de direitos
constitucionais, de criminalizacdo de liderancas indigenas, de cenario desfavoravel as

minorias é preciso intensificar os movimentos de resisténcia indigena.

“Na educac3o... continua do mesmo jeito”'?

Conforme afirmei em outro momento, os estudantes das aldeias Jeju e Areal frequentam
hoje trés escolas localizadas nas duas comunidades: no Jeju, a Escola Municipal de Ensino
Fundamental Odojober de Souza Botelho, que atende a educacdo infantil e a primeira etapa
do ensino fundamental do primeiro ao quinto ano e a Escola Estadual de Ensino
Fundamental Francisco Nunes, que atende a segunda etapa do ensino fundamental, do
sexto ao nono ano.

No Areal, os estudantes Tembé frequentam a Escola Municipal José Valdomiro da Costa,
gue oferece a educacdo infantil e a primeira etapa do ensino fundamental, do primeiro ao
quinto ano. Nenhuma das trés escolas é indigena, nem oferece o ensino médio. Quando
concluem o ensino fundamental, os estudantes se deslocam para a os estabelecimentos de
ensino localizados na sede do municipio de Santa Maria do Para, distante mais de cinco
quildometros.

As escolas do Jeju estdo localizadas no centro da vila, proximas a Igreja Catdlica e ao
Centro Comunitario da igreja. Situadas na mesma rua, em lados opostos, a distancia entre é
a travessia, cerca de vinte metros. Apesar de estarem bem préxima uma da outra, as
diferencas nos trabalhos realizados sdo grandes.

O distanciamento n3do estda somente no que se refere a gestdo e administracdo, ja que
uma é estadual e a outra municipal, mas, principalmente na gestdo e nas atividades

pedagodgicas, que sdo percebidas na cotidianidade das instituicGes, nos trabalhos

12 Afirmacdo feita por Seu Miguel em conversa no dia 17 de margo de 2014, na Aldeia Areal.



181

desenvolvidos com os estudantes das comunidades indigenas e ndo indigenas, conforme

discuto nos topicos seguintes.

A Escola Municipal Odojober de Souza Botelho

Localizada na Vila do Jeju, a escola oferta a primeira etapa do ensino fundamental, do 1¢
ao 52 ano e a educacdo infantil (creche e pré-escola). Com quatro salas de aula, a escola
funciona nos periodos matutino e vespertino e conta com estrutura basica para
atendimento dos estudantes. De 2013 a 2016 estive em momentos diferentes na escola,
sempre procurando estabelecer didlogos com a direcdo para apresentar a proposta de
pesquisa e os objetivos do meu trabalho. Somente em 2015 pude estabelecer contato com o
diretor da escola, que, foi substituido pouco tempo depois. Todas as vezes que procurei a
direcdo da escola, fui recebida por professores, outras vezes, pela esposa do diretor, que
conforme informou, o substituia nas auséncias, mas que nao tinha autorizagao para fornecer
gualquer informacdo sobre a escola.

Com o objetivo de analisar a percepcdo dos servidores da escola sobre a presenca
Tembé Tenetehara, bem como, os trabalhos desenvolvidos no que se refere a relagdo com
os conhecimentos indigenas e a comunidade Tembé, iniciei as atividades de didlogo e
interacdo com atengdo especial a relagdo dos professores com os estudantes indigenas e
ndo indigenas e as praticas pedagdgicas, a forma de organizacdo dos espacos, os trabalhos
realizados com as criangas, entre outros aspectos.

Algumas atividades realizadas na escola contaram com a participacdo de colegas
integrantes do GP Cidade, Aldeia & Patriménio e quase sempre foram acompanhadas por
uma pessoa da comunidade. As conversas com as professoras, porque foram somente com
mulheres, que sdo a maioria na escola, foram gravadas com as devidas autorizacdes, mas,
para preservar as identidades, utilizo nomes ficticios no trabalho.

Inicialmente houve certa resisténcia das professoras da escola no contato comigo e com
os companheiros de grupo de pesquisa, as que aceitaram conversar, se limitaram a
responder poucas perguntas, com respostas evasivas e ao que me pareceu, pouco seguras.

Numa ocasido conseguimos conversar com uma professora das séries iniciais no
intervalo das aulas, vou chama-la de Margarida. A conversa foi na sala de aula que a

professora trabalha. Na ocasido estavam Edimar, Diego, Almir e eu. Iniciamos o didlogo nos
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apresentando e informando os objetivos do trabalho. A professora iniciou sua fala
reclamando das condi¢Ges gerais da escola, que considera precarias, no que se refere a
disponibilidade de materiais. Segundo ela, ndo raras as vezes os professores compram
materiais para os alunos com recursos proprios, muitas vezes a gente tira do nosso proprio
dinheiro para comprar o material. (Conversa realizada em 5 de dezembro de 2013)

Margarida ndo soube informar quantos estudantes Tembé Tenetehara estdao na escola,
nem se havia alunos Tembé em sua turma, limitou-se apenas a dizer que alguns alunos da
comunidade indigena frequentam a escola, mas que ndo sdo tratados de forma diferente: ...
ao meu ver é trabalhado da mesma maneira, ndo tem diferenca, eu ndo vejo isso nGo. Todos
no mesmo nivel, a mesma coisa... eu acho que néo tem essa diferen¢a ndo”. Perguntei como
a escola costuma trabalhar a questdo indigena e a resposta da professora ndo foi diferente
dos professores das demais escolas ndo indigenas que ndo trabalham com indigenas
estudantes: se resume ao dia 19 de abril, quando no calendario escolar comemora-se o dia
do indio:

“... olha é aquela coisa que as escolas sempre fazem, fala um pouquinho sobre os indios, que
foram os primeiros habitantes do Brasil e tal, dd aquela aula, passa um desenho pra eles
pintar e fala um pouco sobre aquela data e pronto! As professoras de educacao infantil elas
fazem aquelas... ndo sei como chama, eu coloca pena aqui né. Geralmente é as da educacgdo
infantil que fazem isso, os maiores ndo gostam muito. Geralmente com a educacdo infantil é
melhor pra trabalhar essas datas comemorativas, fazer aqueles enfeites.” (conversa realizada
em 05 de dezembro de 2013).

Com relacdo a presenca Tenetehara na escola, as professoras se limitam a admitir
que estdo ali, mas nao sabem ao certo quantos e quem s3ao. Ao que parece, pela falta de
informacdes mais precisas, ndo ha interesse em conhecer mais, em trabalhar o indigena que
esta préximo, que é seu vizinho e ao mesmo tempo estd distante porque continua tendo sua
presenca ignorada propositalmente, o que os coloca em situagao de invisibilidade mais uma

Vez.

Os relatos de Margarida indicam que as representacdes sobre os indigenas na escola
continuam acionando as imagens de indio do passado, trabalhadas de forma genérica e
descontextualizada. Um indio que é lembrado somente no dia 19 de abril, quando os
professores reproduzem praticas pedagogicas muito conhecidas dos educadores de maneira
geral. Quase sempre se limitam a lembrar que os indios foram os primeiros habitantes do

Brasil, e o que é ainda pior, reproduzem trajes ditos indigenas com cartolinas coloridas que



183

imitam penas, ignorando propositalmente a diversidade, porque ndo é interessante lembrar

gue os Tembé estdo na escola, sdo indigenas e falam por si mesmos.

A reprodugdo de praticas descontextualizadas da vida das pessoas indigenas que
vivem no Jeju contribui para a continuidade das relagdes de preconceito estabelecidas desde
muito tempo com os Tembé. A escola continua a negar a presenca indigena, nao
reconhecendo a identidade étnica e os Tembé como sujeitos das suas historias. Quando a
professora Margarida afirma que nunca fizeram nenhuma atividade relacionada a
comunidade indigena, confirma a invisibilizacdo que desconsidera a diferenca étnica, isto

porque, segundo ela, ndo hd diferenciagdo, sdo todos tratados do mesmo jeito.

A professora explica que os indigenas sao reconhecidamente os primeiros habitantes
do Brasil, também admite que os Tembé sdo os primeiros habitantes Jeju: aqui surgiu por
conta dos Tembés, mas, a informacdao parece ser esvaziada de sentido, tem pouca
importancia e se perde no cotidiano da escola, porque ndo considera os Tembé como
contemporaneos, como povo que luta por direitos, o que fazem também buscando
formacdo escolar porque entendida como instrumento de luta e acesso a melhores

condicOes de vida e acesso a direitos.

Assim como as demais professoras com os quais conversei, a professora Horténcia diz
gue ndo sabe nada sobre os Tembé, ndo ha materiais que falem sobre eles na escola, nem
percebe haver preocupacdo da escola em tratar a questdo. Também ndao ha esforgos
individuais e coletivos no sentido produzir conhecimentos sobre os mesmos, tanto que o
indio que reconhecem e trabalham é aquele baseado nas imagens classicas dos livros
didaticos, como povos do passado, senhores das selvas que sdo lembrados por serem

considerados os primeiros habitantes do Brasil e por ai se encerra a discussao.

Ao desconsiderar a presenca Tembé no cotidiano e no curriculo, os professores
reproduzem a colonialidade que aprenderam nos bancos escolares e que reserva aos povos
indigenas lugar de subalternidade, negando o protagonismo e a possibilidade de agéncia a
partir das suas proprias concepcgdes, isto porque, a condicdo de subalternidade passa
necessariamente pelos silenciamentos, como discute José Jorge de Carvalho (2001). Ao
continuar reproduzindo imagens estereotipadas alheias a realidade vivenciada pelos
indigenas do Jeju e do Areal a escola segue cumprindo seu papel devastador no nao

reconhecimento da diversidade e da diferenca étnica.
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No contexto da educacao escolar ofertada aos Tembé do Areal e do Jeju, pode-se
afirmar que a instituicdo escolar e suas praticas servem a colonialiade como legitimadora
dos processos de homogeneizagdo que continuam a produzir apagamentos identitarios. O
apagamento como producdo social e histérica também se perpetua nas agles dos
estudantes ndo indigenas que seguem reproduzindo um ideal de nagdo que teima em nao
enxergar nem ouvir os indigenas. Com relagdo aos docentes, percebe-se certa resisténcia as
novas formas de percepgdo e reconhecimento requeridas pelos Tembé, na medida em que
seguem produzindo relagdes de invisibilidade e se mostram resistentes as formas de

aproximagé‘wo.124

Nas paredes da escola, nas falas das pessoas, nos materiais trabalhados, nos livros
didaticos, nos murais, no calendario escolar, no curriculo, no planejamento anual e na
pratica docente cotidiana ndao ha referéncia da presenga Tembé Tenetehara em Santa Maria
e na escola: acho que hd um pouco... aqui na escola de vez em quando aparece um aluno
pintado, eu vejo que chama atengdo né, dos outros... acho que é mais preconceito.
(Horténcia, 05 de dezembro de 2013). Apesar da maioria dos professores concordar que as
culturas devem ser valorizadas, admitem que o preconceito ainda estd muito presente nas

relagGes de cotidianidade da escola.

A Escola Estadual Francisco Nunes

A primeira vez que estive na Escola Estadual de Ensino Fundamental Francisco Nunes
foi acompanhada de Dona Judite que fez questdo de me apresentar as pessoas e 0s espacos
das salas. Na ocasido estava apenas o secretdrio da escola e nao estava havendo aula. Foi
interessante minha ida com Dona Judite porque conhece todos e se sente muito a vontade
para apresentar a escola. Dona Judite trabalhou durante muitos anos como servente, até
quando se aposentou pela SEDUC. Depois de olharmos todas as salas, sentamos no corredor

da escola para conversar. Um tanto saudosa, a senhora, hoje aposentada, contou muitas

124 . A P . ~ N . P .
A resisténcia a aproximacdo e as novas formas de relacionamento com os Tembé pode ser percebida nas

tentativas de didlogo que estabelecemos com as escolas. Juntamente com a professora Jane e demais
membros do grupo de pesquisa, realizamos pelo menos duas oficinas direcionadas aos professores das escolas
sobre diversidade cultural. Mas, percebemos certo incoOmodo por parte de alguns professores, ao ponto de ser
percebido pelas pessoas da comunidade que participavam dos trabalhos.
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histérias sobre como comecou a trabalhar e as vivéncias com os servidores, alunos e

comunidade do Jeju.

Conta que iniciou o trabalho substituindo a mae, que também era servente e que
havia se aposentado, repassando a vaga. Quando iniciou o trabalho como servente ndo havia
agua encanada, a agua era trazida em baldes do igarapé para o servico de limpeza e preparo
da comida. Com filhos pequenos, tomava conta da sua casa e da casa da mae. Dona Judite
diz que ndo tinha sossego, trabalhava os trés turnos e ainda tinha disposicao para estudar,
acordava as quatro horas da manha para deixar o almoco pronto para os filhos e o esposo
gue trabalhava no rocado. Apesar das dificuldades, Dona Judite lembra com saudosismo o

tempo em que passou na escola.

Com relagdo ao trabalho pedagdgico, na escola Francisco Nunes parece haver maior
preocupacdo com a tematica indigena e a diversidade, mas, apesar dos esforcos, ainda ha
muitas duvidas e dificuldades por parte dos professores, conforme analisa Ana Rosa
Caetano, diretora da escola, que se identifica como negra e ativista do movimento negro na
regido. A familia da diretora participou do inicio do processo de retomada da identidade e
do territério Tembé Tenetehara, mas posteriormente se afastou por se auto identificarem

negros.

Para Ana Rosa, as escolas ndo desenvolvem bons trabalhos, principalmente devido ao
despreparo dos educadores”, que costumam trabalhar a questao indigena apenas na data

gue comemora o dia do indio:

“... e se falando de escola, a gente sente ainda um despreparo, primeiro porque as escolas
estavam acostumadas com uma data x, o dia do indio, ai por conta disso, os alunos, os
professores, o préprio sistema esqueceu muito de trabalhar mesmo, tanto que até hoje, é
ridiculo, mas até hoje ainda querem pintar a cara dos meninos com tinta guache, o Almir
sabe do que eu to falando, no dia do indio, no dia 19 de abril e aqui na escola, principalmente
depois da chegada da professora Dilza, a gente ja comegou um trabalho mais... é claro que
estd longe do que a gente espera, mas ja fugiu pelo menos mais assim dessas datas
folcldricas, ela [Dilza] tem uma visdo muito ampla de diversidade... a gente nao trabalha com
pessoas de uma Unica etnia, a gente ndo trabalha com pessoas de uma Unica familia, a gente
nao trabalha com pessoas de uma unica religido, entdo eu acho que o trabalho dentro da
escola tem que ser mais ou menos isso, uma colcha de retalhos onde todos tém sua
importancia... onde todos se valorizarem, todos se respeitarem, se conhecerem.” (dezembro
de 2013)
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A professora a que Ana Rosa se refere € uma das pessoas que estabeleci contato
mais préximo na escola, trata-se de Dilza Rodrigues, que trabalhou como coordenadora
pedagodgica do inicio do ano de 2013 até o final de 2014. Antes mesmo de conhecer Dilza
pessoalmente, tinha ouvido falar muito sobre o trabalho desenvolvia na escola e na
comunidade Tembé. Varias pessoas da aldeia Jeju fizeram referéncia a postura da professora
no estabelecimento de didlogo com os estudantes indigenas, na participacdo das festas e

rituais da comunidade, entre outras atividades.

Segundo eles, a professora estava fazendo a diferenca na escola e se tronando
referéncia para os demais professores e estudantes Tembé, porque estava sempre aberta ao
didlogo, se mostrando interessada em aprender sobre a cultura, a trabalhar os
conhecimentos dos mais velhos na producdo de textos, dando atencdo especial para a
tematica nos diversos momentos da escola e ndao somente no dia do indio como ja foi

referido.

A professora Dilza se apresenta como militante do movimento de professores no
municipio de Santa Maria do Para e regido, onde atua como educadora. Dilza explica que
desde que iniciou os trabalhos na escola, esforgou-se em dialogar com os estudantes
indigenas e com a comunidade Tembé, procurando interagir nos momentos de festas e

rituais na aldeia do Jeju.

Segundo a professora, a aproximacdo com a comunidade, em especial com Almir,
que foi presidente por dois mandatos da AITESAMPA, foi importante para o planejamento
das atividades pedagdgicas da escola no tocante a presencga indigena no Jeju. A partir da
aproximacdo com a comunidade, a escola passou a realizar trabalhos que valorizassem os
sujeitos e a historia local. Sob a orientagao pedagdgica da professora Dilza, diversas
atividades foram realizadas nesse sentido: participacdo da escola nas atividades da
associacdo, nas reunides, nas festas da aldeia, entre outros eventos que renderam a
producdo de textos desenhos pelos estudantes tendo como base a escuta das histdrias dos

mais velhos com o objetivo de registro e valorizagao da cultura local.

A metodologia utilizada pela professora foi a orientagdao dos alunos para a realizagao
de entrevistas com os familiares, principalmente os mais velhos. Varios trabalhos foram
elaborados e expostos nas salas de aula, mas segundo explica Dilza, nem todos se sentiam a

vontade para falar e escrever sobre seu pertencimento étnico, o que esta associado,
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segundo ela, a falta de identificagao das pessoas do municipio com o lugar, ao preconceito

sofrido e a ndo valorizacdo da diversidade étnico-cultural por parte da escola.

Ana Rosa ressalta a importancia das pessoas se identificarem como indigenas, como
forma de superagcdao do menosprezo e da violéncia a que foram submetidos historicamente
na regido. Acredita que a escola pode contribuir com os trabalhos da comunidade,
principalmente depois da chegada da professora Dilza, que, segundo indica, fez a diferenca

no trabalho com a diversidade cultural na escola Francisco Nunes:

“... que eles ndo tenham esse receio de dizer que é indio porque aqui nas histérias dizem né
qgue os pais, quando eles se identificavam como indios, eram menosprezados, tinha uma
série de violéncias, tem muito na escrita deles, como é marcante a questdo da violéncia da
brutalidade, da negacao”.

Para a diretora, a violéncia vivida pelos Tembé Tenetehara pode ser reconhecida nos
trabalhos dos indigenas, que em muitos casos, ndo identificam o pertencimento étnico, o
que pode ser lido como resultado da continuidade do processo histérico de negagao da
identidade pelos ndo indigenas no Jeju. Para ela, as pessoas da vila e mesmo as pessoas que
vivem na sede do municipio de Santa Maria conhecem pouco sobre a histdria Tembé e nao

demonstram interesse em conhecer.

Ana Rosa admite que a escola precisa saber mais sobre os povos indigenas, que
mesmo sendo moradora do lugar e tendo participado e contribuido no movimento de
reafirmacdo identitaria no inicio da organizacdo da associacdo Tembé, sabe pouco sobre os
Tembé Tenetehara. Da mesma forma, acredita que os educadores que atuam nas escolas do

Jeju pouco ou nada sabem sobre o assunto e, em muitos casos ndo tem interesse em saber.

Por outro lado, a diretora argumenta que deve haver maior interagdo entre escola e
comunidade, assim como, da comunidade indigena com a escola, eu preciso conhecer mais,
me aprofundar mais..., mas a participac@o da aldeia precisa se dar em outros aspectos, ndo
s6 no dia do folclore, ndo sé no dia das atividades culturais dos nossos projetos. (Ana Rosa,

05 de dezembro de 2013).

Ana Rosa baseia seus argumentos em alguns acontecimentos envolvendo professores
e estudantes da escola Francisco Nunes que ocorreram devido ao despreparo para o

trabalho como povos indigenas e culturas diversas. Conforme narra Ana Rosa, em um dos
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episddios os professores constrangeram os estudantes que foram a escola com suas pinturas
corporais. Ao se deparar com as criancas Tembé pintadas com jenipapo, os professores
solicitaram que fossem para suas casas lavar a pele para retirar o pigmento preto. Segundo a
diretora, os professores, baseados em suas proprias convicgoes religiosas, ndo aceitavam
que os estudantes permanecessem nas salas de aula com suas pinturas corporais, dizendo

gue se tratava de coisas da besta fera, coisas do deménio:

“aqui chegou uma época que chegou ao ponto de ter problemas mesmo de professor com
aluno, por causa da religido do professor, ir de encontro a cultura indigena, que até entdo
tava em comeco né, professor da Vila, porém, até entdo, o indio aqui era invisivel mesmo,
todo mundo sabia que era indio, mas era uma pessoa normal, vou brincar assim, era indio,
mas era uma pessoa normal, né Teco (Almir), eu to brincando, essa palavra normal, eu to
falando como as pessoas falam por ai, to ironizando até... muitos alunos comecaram a
frequentar a escola, se tivesse uma festa no sabado, eles vinham na escola na segunda, na
terca, na quarta até que a tinta realmente se apagasse do corpo que é um processo bem
natural, ai tinha, tinha problema sim, tinha problema de professor que ndao queria aceitar,
queria mandar menino voltar pra casa pra lavar, professor chamar, apelidar aluno de é...
apelidar aluno por conta disso, um problema maior porque incentivava até outros colegas
né, eu me lembro que na época era de macaco, algo desse tipo assim, bem ndo profissional
mesmo, por causa da pintura, ndo bem, n3do sei bem o sentido. De mandar lavar, vai lavar
isso que é coisa do demoénio, questdo de religido. Como eu disse, o trabalho se resumia ao
19 de abril mesmo, era pintar o rosto dés meninos, colocar uma peninha e menino tras uma
pena de casa na sexta feira quando vier porque vai ser festa do indio, era bem assim,
resumindo era bem assim.” (Ana Rosa, 05 de dezembro de 2013, grifos meus).

Quando se refere aos apelidos, a diretora faz uma pequena pausa e ndo menciona
quais eram, mas, na sequéncia da conversa explica que os estudantes Tembé eram
chamados até mesmo de macacos quando faziam as pinturas corporais. Para a diretora, os
apelidos acontecem devido a cor preta da pintura que fica nas maos por mais de duas

semanas.

Para Ana Rosa, os problemas comecaram a partir da auto identificacdo dos Tembé,

isto por que:

“... até os indios serem percebidos dentro da comunidade e do municipio ndo existia indio,
entdo ndo tinha problemas nenhum né, ou seja, enquanto ndo reivindicavam direitos e
reconhecimento, os indigenas ndo eram percebidos como problema.” (Ana Rosa, 05 de
dezembro de 2013)

As pinturas corporais, demonizadas muitas vezes pelos professores sdo marcadores

importantes da identidade Tembé Tenetehara, realizadas em momentos festivos, nos dias de
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reunido ou ainda, quando participam de eventos fora da aldeia. Sobre o tratamento dos

estudantes na escola e a participagao da comunidade nos eventos escolares Almir é enfatico:

“... entdo quando a gente ia pintado a gente via aquele cochichado, aquele olhar diferente,
na prépria escola também, e ai mesmo assim a gente foi conversando, a gente ndo bateu de
frente né ... mas aos poucos, a gente como lideranca, conversava na comunidade com a base
né e, pras familias, pras maes ... as criangas ja ndo queriam mais nem se pintar devido a isso,
a essa discriminacgdo, e até hoje existe isso, entdo as vezes eles convidam a gente pra ir pra
escola pra cantar no dia do indio manda o convite pra ir canta pra |a né, sé lembra da gente
nesses momentos, ah! Dia 19 é dia do indio, mas como é que nds indigenas, vai |4 apresentar
uma danga, um cantico, num lugar em que a gente até hoje somos discriminado, a gente nado
se sente bem com isso ... a gente prefere ndo ir”. (Registro em 27 de janeiro de 2015)

A discriminagao e o preconceito sofridos nas escolas ocasionaram o distanciamento
da comunidade, que deixou de participar das atividades escolares. O distanciamento, assim
como o silenciamento, sdo parte da resisténcia e da diplomacia Tembé. Recolhidos,
continuam praticando a pintura, e, mesmo recriminados, prosseguem ensinando aos mais

jovens a cultura que os diferencia dos regionais.

Foto 20: Pintura Corporal Tembé Tenetehara
Fonte: Lopes, 2015.
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Feita com jenipapo, a pintura pode permanecer até 15 dias na pele. Almir domina
todas as etapas da pintura corporal, desde a retirada do jenipapo até o desenho final no

corpo.

“... a pintura ela é feita mais nos momentos festivos que a gente tem, ai se pinta ela passa
uns 10 ou 15 dias e ai some por conta propria, sozinha, mas assim quando a gente tem
reunido, quando tem um evento na comunidade, quando a gente sai também pra outras
festas culturais fora da nossa aldeia, a gente se pinta, ndo é no dia a dia, quando ta tendo
movimento na comunidade a gente se pinta.” (Almir Vital da Silva, dezembro de 2013)

Para Ana Rosa, a presenga dos universitdrios, como se refere aos pesquisadores e
pesquisadoras vinculados ao grupo de pesquisa da professora Jane serviu na verdade para
dar um novo animo a equipe pedagdgica da escola, ajudou a aticar um pouco da atengéo e
do interesse sobre a tematica indigena. Ressalta que espera haver uma maior aproximagao
entre a escola e a comunidade indigena: ... eu sinto falta assim, de mais aproximacéo de
verdade entre as escolas e as comunidades desses povos, eu ndo sei de onde deve ser a
iniciativa eu acho que quem ia sair ganhando era os alunos. (Ana Rosa, 05 dezembro de

2013)

A professora Dilza também faz questdo de registrar que nasceu em Santa Maria do
Pard, que é filha de agricultores, mas que somente depois de sua ida para a escola do Jeju
tomou consciéncia de fato da presenca e da importdncia dos Tembé no contexto da
comunidade e do municipio. Explica que passou a olhar de forma diferente para os indigenas
depois dos primeiros contatos com a comunidade Tembé do Jeju. Segundo ela, esse “olhar”
atento a diversidade e mais sensivel tem como base na atuacdo militante nos movimentos
pela qualidade da educagdo no estado do Pard, onde teve formacdo sobre a importancia da
valorizacdo da diversidade na escola, quando discutiu assuntos como inclusdo, diferenca

étnica, relacbes étnico-raciais, entre outros.
Por isso entende que:

“... a inclusdo do quilombola, inclusdo da pessoa com deficiéncia dos povos indigenas, das
comunidades vulneraveis, qualquer crianga em situagdao vulnerdvel, e por uma escola
democratica... porque eu penso que uma escola é o aluno, o aluno é a escola e ndo a direcdo
da escola... quando eu cheguei eu vi a mao do Arlissom [indigena] toda azul e de uniforme,
primeiro dia que eu vim, ai eu disse: sujou sua mao de caneta, ai quando eu olhei eu percebi,
ai eu perguntei porque vocé estd de blusa, ele disse ah, a escola ndo permite, nés nao
podemos, a questdo do uniforme, entdo comecou assim, ai eu fui comecgar a investigar.
(Dilza, 05 de dezembro de 2013)



191

Para Dilza, a falta de conhecimento das pessoas e a ndo valorizacdo dos Tembé
Tenetehara tanto pelos moradores do Jeju quanto no municipio e na prépria escola se deve
a inexisténcia do sentimento de pertenca ao lugar, de identificagdo com os sujeitos das
comunidades locais. Explica que quando chegou no Jeju, percebeu que as criangas e jovens
na escola ndo se sentiam a vontade para se identificar como indigenas e que era necessario
realizar trabalhos onde as pessoas pudessem se expressar a partir dos seus pertencimentos

étnicos:

“... quando eu vim pra ca pra escola, eu percebo que o municipio ndo se identifica com o
local... entdo eu percebi que os alunos ndo se identificavam como indigenas, no inicio do ano,
ai eles foram me contar, olha eu sou indigena, ndo disse que era indigena, disse eu sou filho
de indigena, ai eu conversei com a Ana Rosa, eu disse, Ana Rosa, tem indios na escola, ela
disse tem, e ai ela contou tudinho, ai disse: entdo nds vamos fazer um projeto pra eles
conseguirem dizer, pra abrir um espaco pra poder dialogar sobre o porqué dessa dificuldade
de se identificarem como indios, ai nds fizemos esse trabalho aqui, foi no inicio do ano de
2013, que é membdria literaria da sexta série e dos poemas também, e eles foram até a
comunidade, fizeram entrevistas com os pais, os avds, fazer toda aquela busca, tudinho, ai na
sala de aula a gente trabalhou o texto da histdria, da geografia, porque aqui os professores
interagem bastante, cada um na sua darea contribuiu, ai eles foram pesquisar e aqui tem
contando a histdria de como os pais deles faziam os instrumentos.” (Dilza, 05 de dezembro
de 2013)

Mesmo tendo nascido em Santa Maria e com certo conhecimento de causa, Dilza ndo
esconde a reagdo que teve nos primeiros contatos com os indigenas no Jeju, em saber que
os Tembé estavam na escola. Quando viu as pinturas corporais pela primeira pensou que se
tratava de tinta de caneta borrada na mao do aluno, comenta a professora, que hoje analisa

0 quanto sua postura inicial foi de alguma forma, também preconceituosa.

A narrativa de Almir corrobora com a percep¢do da professora Dilza. Ha o
conhecimento por parte dos professores, mas ndao o reconhecimento da presencga indigena

no Jeju e no Areal:

“ na época que eu estudava, a gente ainda nao se identificava como indigena né, nem era
identificado pelos professores, e hoje né, como os professores ja conhecem, ndo digo
reconhecem, os professores conhecem que existe a nossa comunidade, que existe os
indigenas aqui né, no Jeju e Areal também, porque nds ja temos 15 anos de luta né, 15 anos
gue nds nos afirmamos e que estamos lutando né por esse direito, a saude e educacgdo
diferenciada e a terra né, mas eu vejo que a partir desse, de a gente se afirmar como
indigena né, porque a gente sempre foi indigena né, e sempre seremos, mas a partir que a
gente se afirmou, que eles tiveram esse conhecimento, eu vejo uma discriminagdo, porque,
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a partir desse, a gente comecou a resgatar a cultura”. (Registro realizado em 27 de janeiro de
2015)

Para Almir, Dilza € uma das poucas professoras que procurou dialogar com as
pessoas da comunidade e participar dos eventos. A professora descreve que desde que
chegou no Jeju entendeu que ndo poderiam continuar ignorando a presenca dos Tembé na
escola Francisco Nunes, por isso passou a orientar o trabalho dos professores para o didlogo

com as pessoas das aldeias.

Em alguns dos textos produzidos a partir da nova dinamica de trabalho, o
pertencimento étnico é acionado positivamente, assim como algumas atividades como a
caca, que é parte da tradicdo Tenetehara. Em forma de poesia, Ribison da Silva Vital, que é
filho da Nasa, sobrinho de Almir e neto de Dona Judite, se apresenta como Tembé
Tenetehara, referindo elementos constituintes da identidade étnica do seu povo, mas
também ndo deixando de mencionar a formacao académica como conquista importante na

luta por direitos:

“Minha familia é indigena
Meu av6 gosta de cagar

a nossa parte

é compartilhar como a mata
é cozinhar

Meu tio faz faculdade

Com toda felicidade

Se Deus quiser ele vai

Passar nesse grande vestibular

Cortaram nossos galhos
Mas nossas raizes ficaram
Vamos em busca
Continuamos na luta

Lutar pelo nosso povo Tembé
E grande satisfacdo

Vamos os guerreiros Tembé
Para o que der e vier”

(Texto de Robison da Silva Vital)
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O texto de Robison é importante para a compreensao do papel da escola nao
indigena na valorizacdo da diversidade cultural. Mesmo ndo se tratando de educacdo
especifica, pode contribuir significativamente para a afirmacdo da identidade étnica. Ao
mesmo tempo em que faz menc¢do a tradicdo, Robison mostra o orgulho em ter um tio
cursando o ensino superior e a expectativa pela conclusdo do que chama de grande
vestibular. Isto porque, considerando as muitas dificuldades que as pessoas da sua familia
enfrentaram e ainda enfrentam para estudar, ter um parente e membro da comunidade na

faculdade tem grande relevancia e serve de exemplo para os demais.

No entanto, em um dos textos de autoria an6nima, estd evidenciada a permanéncia

do preconceito e a necessidade de esconder a identidade indigena para se proteger dele:

“[s]er indio ndo é nada facil! Ndo foi no passado, atualmente ainda existe preconceito. Veja,
qguando eu era crian¢a ndo podia revelar a minha verdadeira identidade de indio, por isso,
deixei de falar a lingua Tembé. Ao contrario de antigamente, somos incentivados a resgatar a
cultura do nosso povo. Reaprendendo a cantar, escrever, dangar e a pintar o nosso corpo
com a tinta extraida do jenipapo.” (Autor ndo identificado)

O narrador fala de um passado de dificuldades, do fato de ndo poder revelar sua
identidade indigena quando era crianca e das consequéncias disso para o esquecimento da
lingua. E possivel que o n3o registro dos nomes, tenha como objetivo a protecdo do

preconceito e da violéncia, assim como no passado.

Nao é possivel afirmar que se trata de uma pessoa idosa, mas o fato de nao poder
revelar a identidade indigena quando crianca é uma realidade das pessoas um pouco mais
velhas. O preconceito também é sentido nas diferentes geragdes Tembé, como verificamos
nas escolas onde estudam. A pessoa de que fala o texto, reclama do preconceito que sofreu
e que ainda sofre, mas, acredita que esta havendo maior incentivo para o resgate da cultura

do seu povo, por meio de um processo de reaprendizagem.

O fato da pessoa que escreveu o texto e a que narrou a histdria ndo se identificarem
chama atencao e suscita algumas hipéteses: a primeira é que pode ter sido esquecimento do
proprio autor do texto, pois ha alguns casos em que sdo identificadas apenas as pessoas que
fazem os relatos, enquanto em outros, somente quem escreve se identifica. A segunda é que

a ndo identificacdo de nenhuma das pessoas, pode ser, mais uma vez, para preservar a
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identidade e de alguma forma, resguardar ambas do preconceito que ainda sofrem e que

esta referenciado no texto.

O texto apresenta elementos que dialogam com o discurso dos Tembé quando
menciona a necessidade de silenciamento da identidade étnica como forma de se proteger
dos preconceitos sofridos, bem como, o consequente esquecimento da lingua pela
impossibilidade de falar, uma vez que a lingua denuncia a identidade que se queria ocultar,

supdOe-se, para protecao dos preconceitos sofridos.

O texto de Aline também registra o orgulho de ser indigena, categoria importante da
auto identificagcdo Tembé Tenetehara. Aline faz questdo de afirmar que é indigena e é

guerreira:

“Sou Aline

Sou guerreira

Tenho orgulho

De ser indigena

Tenho sangue correndo na veia”

(Maria Aline de Souza Santos, 62 ano, 2013)

Tainara também se identifica como indigena. Mais do que isso, afirma positivamente
a identidade indigena. Demonstra também que, mesmo sendo jovem, conhece a histéria do

lugar onde vive, fazendo mencgdo ao peixe cujo nome, de origem Tembé, deu nome ao lugar.
Minha Vila

Na Vila onde vivo

E pequena mas alegre

Morar nela é divertido

Falar mal dela ninguém se atreve

O nome da minha Vila é Jeju

Nome de origem da tribo Tembé

Jeju é nome de peixe

Que vive no igarapé

Sempre brinco com meus amigos

Na vila onde eu moro nao tem perigo
Porque sou Tainara

Uma indigena de beleza rara

As vezes fico triste e doente

Com o mal que fazem ao meio ambiente
Vamos parar com a poluicdo

A agir contra essa agao

(Tainara de Souza Gomes, 62 ano, 2013)
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Tainara reflete os impactos ao meio ambiente como negativos e chama atencdo para
a tristeza e as doencas advindas das mudancas na relagdo do povo com a natureza, producao
de lixo, poluicdo. O texto de Tainara dialoga com as observacdes feitas por Dona Maria, a

capitoa, quando refere a escassez de peixes pelos danos causados ao rio.

Os registros foram feitos em 2013, quando retornei ao Jeju, em 2014, a professora
Dilza ndo estava mais na escola. Infelizmente, o trabalho que vinha sendo realizado nao teve
continuidade, porque, segundo informam as pessoas da comunidade, nem todos os
professores da escola aceitaram a proposta pedagdgica que estava sendo trabalhada por
Dilza, buscando maior aproximagdo com as comunidades indigenas, fato que reforca a tese
de resisténcia ao reconhecimento da diferenca cultural e continuidade das praticas de

morigeragao dos indigenas.

Oficinas pedagdgicas: didlogos sobre diversidade étnica e cultural

No periodo de janeiro de 2013 a dezembro de 2015, realizamos diversas atividades nas
escolas das duas comunidades, conversas com estudantes indigenas e ndo indigenas e seus
familiares, dialogamos com professores, equipes gestoras das escolas (direcdo e
coordenacdo pedagogica) e com funciondrios no intuito de apreender e analisar as
categorias acerca das representacdes da comunidade escolar sobre os Tembé Tenetehara e
sua presenca no Jeju e Areal. Dentre as atividades, realizamos algumas oficinas com
estudantes e com os professores sobre a tematica da diversidade cultural.

Nos dias 21, 22 e 23 de outubro de 2015, juntamente com os parceiros do GP de
pesquisa Cidade Aldeia e Patriménio, Diego Andrés Léon, Vinicius Machado e Breno Neno
Cavalcante, realizamos oficinas nas duas escolas do Jeju'*®> com o objetivo de perceber como
os estudantes e educadores lidam com a diversidade étnica, em especial como representam
os indigenas, uma vez que, convivem com os Tembé na mesma comunidade e frequentam as

mesmas escolas.

As oficinas também possibilitaram a percepcdo da auto representacdo dos estudantes

indigenas, que sdao minoria numérica nas duas escolas. A metodologia das oficinas,

1% Escola Municipal Odojober de Souza Botelho e Escola Estadual de Ensino Fundamental Francisco Nunes.
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denominada de escrita criativa sobre diversidade cultural foi a seguinte: antes de iniciarmos
gualquer explanacdo ou discussdo, pedimos que desenhassem e se auto definissem, depois
solicitamos que definissem e desenhassem um indio. Os estudantes, indigenas e nao
indigenas, desenharam e escreveram frases e pequenos textos a partir da nossa sugestdo de
atividade, apenas observamos enquanto realizavam a tarefa, com atencao nos didlogos que
estabeleciam e nas reagOes que esbocavam a cada novo comentario de um colega. Ao
analisarmos o conjunto das respostas dos estudantes ndo indigenas verificamos que nao
diferem das ideias largamente difundidas pelo senso comum quando o assunto é indios e
qgue refletem as opinides e praticas de ensino dos préprios educadores e educadoras da

escola.

Constatamos que ao representar indio ou indigena os estudantes ndo indigenas
continuam associando-os ao passado, remetendo a visao romantica de pessoas da mata e
protetores da floresta, ou ainda, referem as atividades de caca e pesca como parte da rotina
das pessoas indigenas. Apenas dez por cento das respostas continham algum conteudo
politico relacionado as lutas e enfrentamentos dos povos indigenas na atualidade, como a
luta pela terra, o fato de pertencerem a coletividades, de serem povos com culturas e

tradi¢Ges diferentes.
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Foto 21: Oficina de diversidade na Escola Odojober de Souza Botelho, outubro de 2015.
Fonte: Arquivos da autora, 2015.

Na sequéncia, apresento alguns destes trabalhos. Como forma de resguardar as
identidades pedimos que ficassem a vontade para se identificarem nos trabalhos ou ndo. A
maioria dos nao indigenas preferiu ndo revelar a autoria, enquanto a maioria dos indigenas
optou por se identificar.

De maneira geral, as elaboragdes dos estudantes ndo indigenas indicam a
continuidade da invisibilizacdo dos Tembé Tenetehara na escola. Mesmo estando préximos,
ao lado, vestidos, usando celular, estudando, morando em casas de alvenaria, os colegas
fazem referéncia ao indio idealizado no imaginario nacional: que vive da caca e da pesca,

anda nu, mora em ocas, conforme verifica-se nas imagens:
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Desenho 2: Pessoa do passado, defensor da natureza.

As respostas mais recorrentes foram aquelas presentes nos materiais didaticos e que por
muito tempo orientaram e em alguns casos, continuam orientando os trabalhos nas escolas:
no primeiro desenho, o aluno define indio como uma pessoa que caga muitos peixes, animas

ele vive na oca. Na segunda, o indio é o defensor da natureza [hd] muitos anos atrds. Dentre
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as definicdes, as mais frequentes estdo (1) vive na mata; (2) é cacador e pesca; (3) mora em
aldeia; (4) é defensor da natureza; (5) protetor da tribo; (6) vive em uma oca. E ainda,
guerreiro, uma pessoa antiga, anda nu, vive nas matas e nas cavernas. No desenho a seguir,
estd representada a tipica imagem de indio do livro didatico, aquele que usa tanga, é

cacador e vive na floresta.

Desenho 3: Um cagador que vive na floresta

Desenho 4: O indio vive no mato cagando
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Desenho 5: O indio é protetor da floresta.

Ao associar o indigena a natureza, que é uma forma de idealiza¢do estereotipada,
afirma-se o preconceito que associa indio a selvageria e que considera fora de lugar aquele
que ndo esta na mata, na floresta. Com base nessa visdo, aqueles que estdo nas cidades sao
considerados menos indios ou ainda ndo indios, sdao descaracterizados e discriminados

porque:

“[h]a, por parte da sociedade envolvente uma idealizacdo estereotipada dos indigenas, que
ao atribuir-lhes o status de ‘selvagem’ e associa-los a natureza, reforga o fato da sociedade
nao lhes pertencer e tampouco ser um lugar que lhes garanta os direitos constitucionais.
Afinal, a maioria das populag¢des indigenas é considerada um ‘ameaca’ a ordem por ndo se
‘adequarem’ ao modo de vida na cidade e ndo corresponderem as expectativas da nossa
sociedade. Assim como os refugiados estrangeiros, os indigenas também sofrem acusagées
diversas como a de viverem as custas de beneficios sociais, de roubarem empregos ou
trazerem doengas desconhecidas.” (Rangel, Galante & Cardoso, 2013: 114).

A maioria dos Tembé estudantes que participaram da atividade se identificaram nos
trabalhos. Na imagem a seguir, que é uma das poucas ndo nominadas, a pessoa se identifica
como indigena e refere que os indios sofrem preconceito. A estudante explica que indigenas
sdo pessoas normais, e como qualquer outra pessoa pode usar aparelhos tecnoldgicos, como

celulares:
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Desenho 7: Auto representacdo de uma Tembé Tenetehara estudante.

Na definicdo de indio, a estudante afirma: os indios sofrem preconceitos (...) é uma
pessoa normal como qualquer outra pessoa, que pode se vestir normalmente, pode ter um

celular, pode estudar, pode ser como qualquer pessoa. Quando se auto identifica, ela diz: sou
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indigena, tenho 10 anos, tenho cabelos castanhos, me acho uma pessoa legal, sorridente e
alegre.

Na primeira resposta, ela refere o preconceito, certamente o que sofre
cotidianamente e afirma que indio é uma pessoa normal, como qualquer outra, que pode
estudar, ter celular. Ou seja, representa a propria vivéncia e da comunidade, de pessoas que

estudam e que dominam as tecnologias.

A auto definigdo da estudante Tembé nada tem a ver com as respostas baseadas nos
esteredtipos mencionados pelos colegas, que, mesmo convivendo com ela e com outros
Tembé na mesma sala de aula, morando na mesma comunidade, ndo os percebem, porque
ndo os consideram indigenas verdadeiros, supostamente por ndo estarem na mata cacando,
pescando e andando nus.

O texto expressa a diversidade indigena e vai de encontro as imagens cristalizadas
gue a classificariam como ndo sendo mais indigena, porque estuda, porque mora entre os
nao indigenas. De um total de 66 estudantes que participaram das oficinas, apenas um
afirmou ele é Tembé.

Quando o assunto é indigena e as tecnologias do mundo moderno afirmam: um indio
é uma pessoa que tem poucas vestes e ndo conhece o mundo da tecnologia, ou seja, anda nu
e nada sabe sobre tecnologias. Certamente se esta pessoa chegasse em um adas aldeias
Gavido, ou Xikrin no Sudeste paraense, onde todas as casas tém antenas de televisdo das
mais variadas marcas, celulares diversos, computadores de ultima geracdo, carros de luxo e
acesso a internet, diria que ndo sdo mais indigenas. Da mesa forma, ndo consideraria como
indigenas aqueles que estdo vivendo nas cidades, trabalhando ou estudando em espacos
gue ndo sdo as aldeias.

O censo do (IBGE) de 2010, mostrou que dos mais de 800 mil indigenas que vivem
hoje no Brasil, cerca de 315 mil estao nos centros urbanos. A maioria dos que moram nas
cidades falam o portugués, alguns sdo bilingues/multilingues e tém a lingua indigena como
primeira lingua, enquanto outros falam apenas o portugués. No que se refere as linguas
indigenas sao mais 274 em todo Brasil, ricas em multiplicidade e diversidade. Por isso ha que

se considerar que, o fato de uma pessoa ou um povo indigena ndo falar mais sua lingua
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materna, ndo significa que deixou de ser indigena, pois, a lingua é um dos marcadores
identitarios de um povo, e ndo o marcador.*?®

Ha que se considerar também as consequéncias dos séculos de politicas de
miscigenacdo a que os povos indigenas foram submetidos e os programas educacionais
oficiais impostos as comunidades por meio das escolas que tinham como objetivo substituir
as linguas indigenas pela lingua portuguesa, fazendo com que, gradativamente, fossem

integrados e assimilados a sociedade nacional.

A constante busca por caracteristicas genéricas que supostamente podem identificar
ou ndo um indigena ficou evidenciada em outra atividade que realizamos com os estudantes
das escolas do Jeju. Apresentamos diversas imagens de indigenas, em situagdes distintas,
com terno e gravata, sendo entrevistados, palestrando, ministrando aulas, recebendo
diplomas, mas, quando perguntamos quem eram os indigenas nas imagens todos
prontamente responderam que eram os do Parque Indigena do Xingu, porque pintados,
paramentados com penas e adornos especificos para algum ritual. O mesmo ocorreu quando
perguntamos onde os indigenas moram, apresentamos diversas imagens de possiveis
moradias, com materiais e formatos diversos, mas as respostas nao incluiam os prédios, as

casas de alvenaria ou de madeira, mas aquelas cuja estrutura mais se parecia com uma oca.

Entdo fiz uma brincadeira para que pensassem a partir de suas vivéncias, perguntei
como as pessoas catdlicas (ou ndo), costumam se vestir para casar, ao que responderam
vestidas de noiva, os homens com terno, gravata, segui perguntando se depois elas
continuam vestidas com estes trajes, se tomam banho de igarapé, fazem compras, ou vao
trabalhar com ternos e vestidos de noiva. Todos responderam que ndo! Expliquei que da
mesma, 0s povos indigenas tém momentos rituais os varios elementos da identidade sao
acionados como as pinturas, os cocares, os enfeites, que sdo usados em alguns rituais, em
momentos especificos e funcionam como aquela roupa especial usada em ocasides
apropriadas e especificas, pois, cada cultura define em seus préprios termos o que é ou ndo
adequado para cada situacdo. Isto porque, cada sistema cultural tem uma légica prdpria.
Para muitos povos indigenas, ser magro, por exemplo, é sindbnimo de fraqueza, doenca,

enguanto as pessoas mais gordinhas sdo mais consideradas porque podem desempenhar

126 Sobre linguas indigenas ver Rodrigues & Cabral (2005).
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melhor suas atividades, como fazer roga, pegar a lenha, carregar a tora durante a corrida e

até mesmo gerar um filho com saude, no caso das mulheres.

Para Geertz (2008), a cultura é teia de significados, formada de construcées
simbdlicas amarradas coletivamente, cujos simbolos sdo compartilhados. O antropdlogo
Roque de Barros Laraia (2006) explica que os sistemas culturais estdo sempre em mudanca,
ndo sdo estaticos, sdo dinamicos. Entender a dindmica das culturas é importante para evitar
comportamentos preconceituosos e comparagdes inadequadas e ofensivas. Nao é possivel
entdo a busca de uma cultura pura ou original, porque todas as culturas estdo sempre em
movimento, ndo cabendo essencialismos, isto porque: “[e]ssencialmente, presume-se que a
identidade cultural seja fixada no nascimento, seja parte da natureza, impressa através do
parentesco e da linhagem do genes, seja constitutiva do nosso eu mais interior. ” (Hall 2003:

28)

Conforme problematizei anteriormente, a identidade é irrevogavelmente uma

o"

questdo histérica e “... [llonge de constituir uma continuidade com os nossos passados,
nossa relacdo com essa historia esta marcada pelas rupturas mais aterradoras, violentas e

abruptas.” (Hall 2003: 30)

As comparacOes somente sdo validas quando auxiliam na compreensdo do outro a
partir dos seus préprios termos, mas nunca como forma de hierarquizacdo ou inferiorizacdo
de grupos ou pessoas (Laraia 2006). Os Parametros Curriculares Nacionais, os PCNs, chamam

atencdo para o respeito a diversidade cultural,

“[plara viver democraticamente em uma sociedade plural é preciso respeitar os diferentes
grupos e culturas que a constituem. A sociedade brasileira é formada ndo sé por diferentes
etnias, como por imigrantes de diferentes paises. Além disso, as migracdes colocam em
contato grupos diferenciados. Sabe-se que as regides brasileiras tém caracteristicas culturais
bastante diversas e a convivéncia entre grupos diferenciados nos planos social e cultural
muitas vezes é marcada pelo preconceito e pela discriminagdo.” (1997: 27)

A diretora da Escola Francisco Nunes reconhece o nao preparo dos educadores para
o trabalho com a tematica da diversidade. Habituados a trabalhar a questdo indigena apenas
no dia 19 de abril e de forma descontextualizada, os estudantes reproduzem o pouco, que é
quase nada, que aprenderam sobre os indigenas no Brasil, considerando a grande
diversidade étnica, cultural e linguistica. Sobre o distanciamento da realidade e invisibilidade

dos Tembé Tenetehara nos trabalhos realizados nas escolas, as liderangas entendem que é
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preciso haver maior aproximag¢ao com a comunidade, ndo somente no dia do indio, mas nas

atividades culturais, nas reunides...
Almir considera a aproximagao importante,

“... eu acho que em momentos assim, como tem o dia do indio, todo o dia é dia do indio, mas
como tem o dia 19, talvez pudesse fazer uma programacdo, levar as criangas daqui 1a pra
aldeia, tem o centro cultural, fazer um momento de danca, aproximar mais (...) eu acho que
num momento desses, seria 0 momento na reunido dos pais para buscar essa aproximacao,
acho importante isso.” (Almir Vital de Silva, dezembro de 2013)

A cobranga das liderangas esta de acordo com as reivindicagbes do movimento
indigena nacional, que requer formas adequadas de tratamento da diversidade cultural
indigena nas escolas e na sociedade de maneira geral. Partem da percepc¢do das formas
estereotipadas com que os povos indigenas continuam sendo retratados nas escolas,

reproduzindo preconceitos e perpetuando a discriminacao.

A tematica vem sendo discutida ndo somente pelas liderangcas e comunidades
indigenas, mas por especialistas que se debrucam sobre o tema. Em livro organizado por
Gustavo Venturi e Vilma Bokany, de 2013, os diversos autores debatem a percepcao da
opinido publica sobre os povos indigenas no Brasil. Em um dos artigos, Souza Lima e Castilho
analisam como a permanéncia e reproducdo dos esteredtipos sobre os povos indigenas
demonstram grande desinformacgdo e produzem preconceito, que tem como uma das causas
as enormes lacunas dos sistemas de ensino que ndao cumprem o papel de informar e formar

adequadamente os estudantes para a convivéncia respeitosa com as diferengas.

“[d]entro desse quadro é impressionante a for¢a da permanéncia da imagem de selvageria e
de ferocidade ainda presente na opinido publica, bem como a cren¢a na superioridade
intelectual dos ndo-indigenas — os indios sdo feras primitivas, muitos parecem pensar! Nada
menos do que 28% concordam (13% totalmente e 15% parcialmente) com a afirmativa ‘Os
indios sdo selvagens, querem resolver tudo a for¢a.”” (Souza Lima & Castilho, 2013: 72)

A desinformacdo agrava o preconceito e a discriminagdo contra os coletivos
indigenas, as ofensas sdo variadas e quase sempre associam a alcoolismo, incapacidade,
sujeira, selvageria, entre outras manifestacdes de desrespeito e intolerdancia. (Rangel,

Galante & Cardoso, 2013)
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As situacOes sdao ainda mais graves quando se trata de ambiente urbano. O
ocultamento das identidades, nesses contextos, sdo estratégias de protecdo da violéncia,

sendo a “camuflagem” a solugdao mais viavel:

“[n]Jo ambiente urbano a populagdo indigena camufla-se, torna-se invisivel aos olhos da
sociedade e do Estado. Para a FUNAI, aqueles que deixaram a aldeia abriram mao de ser
indigenas. No entanto, o ocultamento dos vinculos ao povo de origem estd associado ao
proprio contexto urbano que sempre foi hostil em relacdo ao indigena; a cidade é o ambiente
que revela, de forma mais explicita, o racismo contra o indio, figura atrasada, inconfiavel, de
habitos estranhos, feios e desagradaveis. ” (Rangel, Galante & Cardoso 2013: 114)

No caso dos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard, a cidade chegou até eles e a
hostilidade se revela de varias formas, no preconceito, na negacdo da identidade, na
usurpacdo das terras, na invisibilidade produzida para negar direitos. Para os ndo indigenas
eles sempre estiveram ali, ou seja, por ndo apresentarem marcadores identitarios atribuidos
aos indios de verdade sdo desconsiderados enquanto povo indigena, discurso que atravessa
geracOes e é reproduzido cotidianamente pelos moradores nao indigenas do Jeju e do

municipio.

Negar a diferenga nesse sentido é negar o direito a terra, tensdao que é agravada a
partir do movimento de retomada. O fato dos estudantes do Jeju ndo reconhecerem os
Tembé estudantes como indigenas é na verdade a reproducdo do tratamento que
historicamente foi dispensado a todos os Tembé do lugar. Na ocasido em que Dona Judite e
eu conversamos com uma das primeiras professoras127 do Jeju, ficou evidenciada a
invisibilidade dos Tembé. Quando perguntei se, durante os anos que trabalhou como
professora havia ensinado algum indigena, a senhora simplesmente respondeu que ndo

havia isso naquele tempo e encerrou o assunto.

A professora aposentada reproduz a negacao da diferenca, reflexdo que ndo pode ser
apartada da problematica do preconceito social e institucional que nega o direito a

autodeterminacdo, conforme discute Beltrdo:

“[r]efletir sobre e com povos indigenas no Brasil é pensar em uma relagdo sdcioinstitucional,
pautada, sistematicamente, pela oscilagdo entre negar e reconhecer direitos, pois
secularmente os indigenas conviveram com a incompreensdo da diferenga, a negacdo da
diversidade e a violagdo da autodeterminacdo de forma bastante drastica, sobretudo no
periodo colonial, quando foram obrigados a viver em aldeamentos missionarios ou redugdes

127 ~ e , .. . .
Por questdes étnicas mantém-se sigilo sobre a identidade da professora.
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estatais que até hoje sdo compreendidos ndo como etnocidio, mas como conflitos
interétnicos no campo do sistema colonial.” (2013c: 06)

A violéncia e o preconceito institucional sdo caracteristicos nas relagdes com povos
indigenas. Em mais de dez anos de atuagao em educagdo escolar indigena no Para, vivenciei

inimeras situacdes de racismo institucional.

O racismo™® institucional estd relacionado as atitudes negativas dirigidas a
determinados grupos sociais e étnicos, que, historicamente procuram delimitar o lugar das
mulheres, negros, indigenas, povos do campo, homossexuais, entre outras minorias na

sociedade brasileira.'*®

A suposta harmonia racial que embasa e fundamenta a tematica racial no Brasil
desde o século XIX, perpetua as desigualdades historicas e procura manter determinados
grupos privilegiados, enquanto outros, devem permanecer em situacdo de subalternidade.
Para Antonio Sérgio Alfredo Guimardes (1995), o racismo ainda é um tabu no Brasil porque
as pessoas se imaginam vivendo em uma democracia racial, o que esta associada ao “status

de povo civilizado” **°

A negacdo do racismo também subsidia as discussGes contrarias as acoes afirmativas
e os acumulos acerca de politicas de igualdade racial e inclusdao social. No entanto, desde a
década de 60 o uso do conceito racismo institucional vem sendo empregado na promogdo

de politicas igualdade racial e tem sido apropriado pelas minorias, conforme mostra Lopez:

“[a] producdo e o uso do conceito de racismo institucional para a promocdo de politicas de
igualdade racial vém se dando desde o final da década de 1960, vinculados a contextos pos-

28 Foucault (1993) em “Genealogia del racismo” discute a guerra como fundamento das rela¢des de poder e as

origens do discurso racista que fundamentou, por exemplo, o Nazismo na segunda guerra mundial. A leitura,
em espanhol consiste em importante referéncia para melhor compreensdo do racismo enquanto producdo
histdrica, engendrado nas relagdes de poder.

%% Suzana Kalckmann et al (2007) indica que estudos recentes tém evidenciado as desigualdades no acesso ao
atendimento de saude nos postos de saude de Sdo Paulo, sobretudo pela presenca do racismo institucional que
exclui grupos étnicos, principalmente negros que, em condigdo subalternizada, encontram poucas forgas de
reagao pelo histdrico de violéncia institucional que enfrentam.

%Guimardes analisa o sistema de hierarquizacdo social brasileiro baseado em: (1) classe social; (2) origem
familiar; e (3) cor e educagdo formal. O tripé sustentou por mais de trés séculos a ordem escravocrata no Brasil.
A analise do racismo brasileiro ndo pode desconsiderar trés processos histéricos: “[p]rimeiro, o processo de
formagdo da nagdo brasileira e seu desdobramento atual; segundo, o intercruzamento discursivo e ideoldgico
da idéia de "raga" com outros conceitos de hierarquia como classe, status e género; terceiro, as
transformacdes da ordem sdcio-econOmica e seus efeitos regionais. Procurarei em seguida tocar nos pontos
principais (do ponto de vista do racismo atual) de cada um desses processos. (1995: 36)
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coloniais de empoderamento e (re)definicdo de sujeitos politicos negros em ambito
transnacional.” (Ldpez 2012: 127)

Para Lépez, o racismo institucional acontece quando hd formas diferenciadas de
operacionalizacdo dos servicos publicos, bem como, das oportunidades, produzindo

desigualdades131 que se efetivam no cotidiano das relagdes institucionais:

“l[alo contrédrio, atua de forma difusa no funcionamento cotidiano de instituicGes e
organizacles, que operam de forma diferenciada na distribuicdo de servicos, beneficios e
oportunidades aos diferentes segmentos da populacdo do ponto de vista racial. Ele extrapola
as relagdes interpessoais e instaura-se no cotidiano institucional, inclusive na implementacgao
efetiva de politicas publicas, gerando, de forma ampla, desigualdades e iniquidades.” (Lépez
2012:127)

O combate ao racismo institucional € um dos principais fundamentos as politicas de

acao afirmativa, pois,

“... pode-se afirmar que o racismo teve uma configuracao institucional, tendo o Estado
legitimado historicamente o racismo institucional. Este fato da legitimidade as politicas de
acao afirmativa na atualidade, e nos permite um entendimento da complexidade que
envolve essas agoes.”(Lopez 2012: 124)

O racismo institucional** n3o ocorre de forma escancarada, na maioria das vezes é
velado, silencioso e se manifesta, por exemplo, na negacao do direito pelo ndo atendimento
das demandas, ou simplesmente pela falta de solu¢cdes para os problemas apresentados,
gue pode também ser manifesto na morosidade ou descaso no atendimento das

reivindica¢Ges indigenas.

Para exemplificar, a educagdo escolar indigena nao é realizada devidamente no

estado do Para e na maioria das secretarias de educacdo dos municipios. Ha pessoas ligadas

B Ver também Paladino e Almeida (2012).

Iniciativa importante no combate ao racismo institucional contra povos indigenas foi realizada pela
Universidade Federal do Oeste do Parda (UFOPA) que promoveu a “Semana dos Povos Indigenas da UFOPA
2016” que teve como tema “Diversidade Indigena na Ufopa: todos contra o racismo”, que teve como objetivo
“... discutir a discriminagdo que os estudantes indigenas de todo o pais vém sofrendo dentro das universidades
brasileiras.” A programacgao ocorreu no periodo de 12 a 15 de abril.
http://www.ufopa.edu.br/noticias/2016/marco/semana-dos-povos-indigenas-na-ufopa-combate-racismo-
institucional. Acesso em 20 set. 2016.
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as instituicdes publicas e drgdos de governo que questionam, por exemplo, o fato de povos

indigenas demandarem escolas, porque ndo os consideram sujeitos de direitos.**?

Como afirmei, tenho vivenciado muitas situagdes de preconceito institucional como
lideranca requerendo direitos. Recentemente, em dezembro de 2015, fui indicada pelas
liderangas indigenas da regido Sudeste do estado do Pard para a Coordenagdo Local de
Educacdo Escolar Indigena da 42 Unidade Regional de Ensino (URE) de Marab3, vinculada a
SEDUC, cargo que assumi mesmo estando em processo de construcdo da tese pelo

compromisso politico e ético que tenho com a pauta dos direitos indigenas.

Nesse periodo de aproximadamente um ano de trabalho tenho me deparado com
diversas situa¢des de violacdo de direitos, mas, principalmente com o descaso e preconceito
de servidores que desconhecem quase que por completo a legislacdo indigenista sobre
educacdo escolar indigena e os direitos diferenciados enquanto possibilidade de construgao
curricular, administrativa e pedagogica nas escolas indigenas, principalmente do didlogo com
os técnicos das secretarias de educagdao dos municipios que atuam com comunidades

indigenas.

Acostumada aos embates pelo movimento indigena, ladeada por liderancas,
professores indigenas e comunidades, me vejo diante do grande desafio de estar em cargo
de governo, com minimas possibilidades de colocar em pratica o que acredito e defendo
como parametro de educagao escolar indigena de qualidade. A excessiva burocratizagao, a
inexisténcia de politica publica em educacdo escolar indigena no estado do Pard e nos
municipios que ofertam a educagao infantil e o ensino fundamental nas aldeias, tém como
consequéncia o engessamento e o consequente ndo atendimento das demandas das
comunidades indigenas, o que gera certa frustagdo e desdnimo, categoria que discuti

anteriormente.

133 . ~ . .
Recentemente uma situagdo me deixou profundamente revoltada: enquanto aguardava a equipe do setor

de educagdo para uma reunido conversei com um funciondrio de carreira da FUNAI de Maraba, os assuntos
rotineiros variaram de politica a futebol, mas fui surpreendida quando o mesmo tocou na separa¢do do casal
global Fatima Bernardes e William Bonner, foi quando disparou “deve ter sido por causa daquela nega fedida
que apresenta o tempo”, ndo acreditei no que ouvi e perguntei se era isso mesmo que estava afirmando. Ele
entdo, sem rodeios e constrangimentos repetiu o que havia dito. Rebati dizendo que estava sendo racista, ao
que negou com veemeéncia dizendo que ndo € racista, mas que ndo gosta da negra que apresenta a previsao do
tempo no Jornal Nacional. Encerrei a conversa me perguntando o que uma pessoa com essa postura faz num
orgdo que trabalha com povos etnicamente diferenciados. Tenho certeza que seu posicionamento nao difere
em nada quando se trata de povos indigenas.
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Em recente reunido com as liderancas Xikrin das Aldeias Kateté e Dudjeké, localizadas
no municipio de Parauapebas, ouvi relatos de insatisfacdo com relacdo ao modelo de
educacdo ofertado as comunidades indigenas pela SEDUC. Trata-se do Sistema Modular de
Ensino (SOME), que estd organizado em forma de circuitos onde um professor deve
permanecer por cerca de 50 dias lecionando uma disciplina na escola indigena e cumprir a

carga horaria referente a todo ano letivo.

As queixas das liderangas informam que a maioria dos professores nao cumpre a
carga horaria exigida, o que compromete a qualidade de ensino e por consequéncia, a
possibilidade dos estudantes ingressarem no ensino superior, demanda fortemente
requerida pelos Xikrin que é um dos povos com menor nimero de ingressos nas
universidades.

Por reivindicagdo do movimento indigena, em 2014 foi instalado o Férum

134 ho ambito do Conselho Estadual de

Permanente de Educagdo Escolar Indigena (FEIND),
Educacdo (CEE) do Pard que tem como objetivos: (1) debater a educacdo escolar indigena e,
nos limites estaduais, propor medidas necessarias para a melhoria de seus resultados; (2)
realizar ampla ouvidoria sobre a Educagdao Escolar Indigena, elaborando documento final
gue subsidiara o CEE na implementacdo de normas sobre o assunto; e (3) subsidiar os érgaos

normativos e executivos nas questdes relativas as politicas e diretrizes para a educacao

escolar indigena no estado do Para.’®

Trata-se de avanc¢o importante nas discussdes sobre EEl em ambito estadual, mas,
desde que foi instalado o féorum, praticamente nada foi realizado no sentido de avancar na
elaboracdo de politica publica especifica para EEl, que respeite e contemple as demandas de
mais de 50 povos indigenas e os sistemas proprios de educacdo. Para exemplificar, as
lotagcGes dos professores especialistas indigenas que atuam nas aldeias ndo foram realizadas
devidamente pela SEDUC neste ano letivo de 2016 devido a mudanga na matriz curricular
gue ndo considerou a lingua indigena e a disciplina Cultura e Identidade como parte
especifica do curriculo das escolas indigenas. Além das perdas pedagodgicas, a mudanga,

representa perda salarial de pelo menos 50% do valor dos vencimentos para os professores

134 Pela Resolucdo n. 398 de 12 de junho de 2014. Acessivel em:

http://www.cee.pa.gov.br/sites/default/files/Res_%20398_2014%281%29.pdf. Acesso em 28 ago. 2016.
3 Informacdes disponiveis em: http://www.cee.pa.gov.br/?gq=node/598. Acesso em 28 ago. 2016.
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especialistas indigenas. Trata-se de retrocesso no que se refere a efetividade de direitos dos

professores indigenas no Estado.

Ha na SEDUC a Coordenacdo de Educacdo Escolar Indigena (CEEIND), que recebe,
encaminha e procura atender as solicitagbes das comunidades indigenas na secretaria.
Atualmente esta a frente da coordenacdao um indigena da etnia Kayapd, mas com limitadas
possibilidades de atuacdo pela excessiva burocracia e dificuldades impostas pelo sistema
que nao contempla a diversidade cultural e linguistica. As agdes no ambito da EElI também
ndo sdo favorecidas pelo status de coordenagdo, o que poderia ser possibilitado se fosse
uma diretoria que, na hierarquia da secretaria, representa maior autonomia administrativa e

financeira.

Mais recentemente, amparados no grande leque da crise, alguns municipios tém
negligenciado ainda mais os direitos indigenas. Exemplo emblematico desta situagao é a nao
efetivacdo contratos e lotacOes de professores indigenas para ministrar as linguas indigenas
e culturas, o que somente ocorre por obrigacdo judicial. O resultado é a demanda pela
estadualizacdo da EEIl nestes municipios, mesmo considerando as precarias condi¢cGes de
assisténcia da SEDUC quando se trata de escolas indigenas.

136 pikewara, Guajajara, Parakand e Guarani ja se

Na regido Sudeste, os povos
manifestaram pela estadualizacdo, encontrando muita resisténcia por parte dos municipios,
devido ao maior volume de recursos diferenciados que os mesmos recebem por se tratar de
EEl. Em Santarém, na regido Oeste paraense, foi criado, por indicacdio do MPF, o Férum
Permanente de Educagdo Escolar Indigena, em 2014. A pauta de reivindicagdo dos povos

indigenas daquela regido dialoga com as demandas dos povos das outras regiées e com as

solicitagdes dos Tembé Tenetehara ao governo do Estado:

136 , . . . . . . . ~
Na Reserva Indigena Sorord, dos Aikewara tiveram diversas experiéncias negativas com a educagdo escolar

na gestdo dos municipios de Sdo Geraldo do Araguaia, de Brejo Grande do Araguaia e de Sdo Domingos do
Araguaia, o que ocasionou a perambulagdo pelos municipios em busco de atendimento de qualidade. A
demanda da comunidade agora é pela estadualizagdo do ensino. As aldeias dos Xikrin estdo localizadas no
municipio de Parauapebas, onde a educa¢do escolar é municipalizada. Os Xikrin tembém requerem o ensino
médio regular do Estado que atende com turmas do ensino médio modular, que ndo consideram adequado. A
terra onde estd localizada a Aldeia Nova Jacunda, dos Guarani pertence ao municipio de Rondon do Pard, mas a
escola é municipalizada e esta sob a responsabilidade da secretaria de educagdo do municipio de Jacunda por
solicitagdo da comunidade devido a grande distancia de Rondon. As aldeias Guajajara e os Parakand
pertencem ao municipio de ltupiranga, onde também encontram muitas dificuldades para ter acesso a
educagao especifica.
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“(1) normatizagdo acerca da reparticdo das responsabilidades e cooperagdo de esforcos
entre os entes; (2) pactuacdo dos territérios etnoeducacionais; (3) realizagdo do projeto
politico-pedagdgico por escola, com apoio dos entes; (4) garantia das disciplinas de notdrio
saber e lingua materna nas grades curriculares; (5) formagdo continuada de magistério
indigena e contratacdo temporaria dos formandos; (6) confeccdo e manutencdo do material
didatico especifico; (7) merenda escolar regionalizada e fomento a aquisicdo da producdo
propria da comunidade; (8) construcdo de escolas (nivel fundamental e médio) nas aldeias
onde ndo ha e onde esteja distante da escola da mesma etnia, além da melhoria e
manutencao da infraestrutura das escolas ja existentes, com a
participacdo/responsabilizacdo do FNDE nessas acdes; (9) expansdo da oferta (nivel
fundamental e médio); (10) Transporte escolar seguro; (11) estruturacdo eficaz de nucleos
de educacdo indigena nas respectivas secretarias municipais e estaduais; (12)
representatividade indigena nos Conselhos Municipais e Estaduais de Educacdo; (13) acesso
aos programas e recursos financeiros de origem federal; (14) indicagdo do papel do controle
pela Funai, MPF, OAB, Universidade Federal do Oeste do Para (Ufopa) e Universidade do
Estado do Pard (Uepa).” (PRPA 2016)"’

As questbes colocadas sdo comuns as demais regides do estado do Para. Em minha
dissertacdo de mestrado (R.Fernandes 2010) mostrei como a excessiva burocracia tem se
constituido barreira proposital para a efetivacdo da educacdo escolar conforme reivindicada
pelos povos indigenas. Como parte das discussGes de tese, Luiza de Nazaré Mastop-Lima
(2015) mostrou os problemas enfrentados pelos povos da regido Sudeste Paraense para

frequentar o ensino médio fora das aldeias:

“[o]s povos indigenas no Territério Sudeste Paraense enfrentam problemas em relacdo a
transporte escolar porque precisam sair das aldeias para dar continuidade aos estudos, uma

vez que na maioria das escolas nas aldeias ndo é ofertado o ensino médio, é claro. Nestes
casos, uma das estratégias adotadas pelos movimentos indigenas é solicitar a FUNAI o
transporte, mas muito raramente a demanda é atendida, ou entdo os estudantes sdo
transportados nos préprios carros ou caminhdes das associagOes indigenas.” (Mastop-Lima

2015: 184)

Concordando com a demanda por escola especifica, Almir aponta as possibilidades

de trabalho que podem ser desenvolvidos se a escola for indigena de fato e de direito:

“[n]essa escola, a gente quer criar o nosso calendario, digamos, valorizar também o
momento do plantio porque inicio de ano, nesse periodo de férias agora é o inicio da nossa
preparacdo de area pra plantio e é importante que a gente possa passar pros nossos filhos
esse conhecimento, entdo ndo sé o professore em sala de aula, mas, é, digamos o nosso avo
qgue tem 70, 80 anos de idade e que sempre trabalhou, plantou, pode dar uma aula, hoje
vamos com o vovo Abddo, com o vovo Jede, entdo vamo ver como é que se planta a roga,

57 Informacdes disponiveis em: http://www.prpa.mpf.mp.br/news/2014/forum-define-prioridades-para-

regularizacao-da-educacao-indigena-em-santarem. Acesso em 28 ago. 2016.
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como é que se planta o milho, em que época que planta, entdo, saber tudo isso, que na
escola publica, né, a gente ndo tem isso né.” (Registro em 27 de janeiro de 2015)

A demanda apresentada por Almir e que é uma das reivindicagdes da AITESAMPA,
estd amparada na legislacdo que trata de Educacdo Escolar Indigena: calendario proprio que
respeite o fluxo cultural e econémico das comunidades, valorizacdo dos conhecimentos da
tradicdo Tembé Tenetehara e dos especialistas indigenas nos diversos espacos de
aprendizagem, porque as aulas podem ser no preparo do rogado, no plantio, na colheita, sdo
possibilidades vislumbradas pelas liderancas que had mais de 15 anos lutam por escola

indigena.
Almir prossegue informando como deve ser esta escola:

“hoje nés estamos lutando por uma escola diferenciada, uma escola na nossa aldeia pra que
o aluno, ele possa ir no momento que nao tiver uma roupa, indo de cintura pra cima, do jeito
gue é o nosso costume, que ele possa ser bem aceito... que 1a a gente também possa criar o
nosso curriculo, colocar na grade curricular a cultura, a importancia da danga, do cantico ...”
(Registro em 27 de janeiro de 2015)

No TCC defendido recentemente por Almir que concluiu o curso de enfermagem, o
lider explica sobre a importancia da educacdo especifica para os Tembé Tenetehara, que é a
possibilidade de formacdo politica, da consciéncia de cidadania. Conhecimentos que o lider

aprendeu depois de adulto com a insergdo no movimento indigena,

“[a] importancia, para nds, dessa educacdo direcionada e especifica, da-se em funcdo da
formacdo da consciéncia da cidadania a qual foi por mim desenvolvida apenas depois de
adulto, por meio das capacitacbes e semindrios organizados por algumas liderancas e
organizacdes indigenas.” (Silva 2016: 18)

Os Tembé Tenetehara tém demandado EEl para as aldeias Jeju e Areal, mas sem
respostas efetivas. O processo estd em tramitacdo na SEDUC e, como de praxe no 6rgao nao
tem sequer previsdo para continuidade e solucdo. Em se tratando de povo indigena sem-
terra demarcada, parece que o horizonte da conquista da escola para os Tembé nao se
avizinha. Enquanto a escola Tembé ndo é efetivada, os estudantes das duas comunidades
seguem frequentando as escolas nao indigenas, que continuam ndao reconhecendo a

identidade étnica Tenetehara.
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A escola indigena requerida pelos Tembé é a aquela definida por Luciano como
diferenciada porque,

o

pautam suas ac¢Oes e estratégias de transmissdo, producdo e reproducdo de
conhecimentos na proposta de possibilitar as coletividades indigenas a recuperac¢do de suas
memoarias histdricas , a reafirmacdo de suas identidades étnicas, a valorizacdo de suas
linguas, tradi¢Oes e ciéncias, a defesa de seus territérios e outros direitos bdsicos, além de
Ihes dar acesso adequado as informagdes e aos conhecimentos técnicos e cientificos da
sociedade global ...” (2006: 159)

A escola é, no sentido que discute Luciano (2006 e 2011) e requerem os Tembé, uma
aliada dos projetos societarios e comunitarios que considera as pedagogias prdprias e as
epistemologias indigenas como parte dos curriculos e programas. Escolarizar as pessoas
indigenas a partir dos prdprios parametros dos povos é possibilitar o exercicio do

protagonismo e da etnicidades nas suas multiplas dimensdes.

Trajetorias de superacao e luta por educagao escolar

Neste topico, parto da trajetdria de uma lideranca Tembé para problematizar as
dificuldades enfrentadas e as estratégias elaboradas para o acesso a educacdo escolar com
vistas ao ingresso ensino superior. Almir € uma das liderangas mais atuantes na comunidade
do Jeju, foi vice-presidente do cacique Miguel no primeiro mandato da AITESAMPA, sendo

eleito por dois mandatos consecutivos para o cargo de presidente, de 2008 a 2012.

A trajetoria de Almir é emblematica porgue representa o caminho percorrido pela
maioria das liderangas indigenas que demoraram mais tempo para ingressar no ensino
superior porque estudam, trabalham para o sustento da familia e exercem militancia
politica. Pelas razdes elencadas anteriormente, tarefas relacionadas a subsisténcia familiar,
dificuldades de acesso as escolas de ensino médio que quase sempre sdo fora da aldeia,
entre outras, acabam ingressando com idade avangada no ensino superior. Sao atividades
muitas vezes compartilhadas com as exigéncias das tarefas que assumem nas comunidades,

nas associagoes locais, que também demandam tempo e dedicagao.

Almir é uma das poucas pessoas da familia e da comunidade que teve acesso ao
ensino superior. Seu irmao, Athaide Vital da Silva, ingressou por duas vezes na universidade,

mas ndo permaneceu por nao poder conciliar o curso as atividades na venda de produtos na
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barraca que mantém as margens da rodovia no Jeju e que é uma das principais fontes de
renda da familia. Nagila Vital da Silva, sua irma, concluiu o curso de Pedagogia em uma
instituicdo particular e depois de muitos problemas com a certificagao conseguiu ter seu
curso reconhecido. Alan Batista Silva, que é primo de Almir e que também exerceu o
mandato de presidente da AITESAMPA esta concluindo o curso de Direito na UFPA. O irmao
de Alan, Alex Batista Silva, concluiu o curso de Pedagogia, pela UEPA e exerce a profissdo de
professor em outra comunidade préxima ao Jeju. Uma das sobrinhas de Almir, Natalia da

Silva Garcia cursa Odontologia na UFPA.

Assim como as demais pessoas da familia que ingressaram no Ensino Superior, Almir
sempre estudou em escola publica, frequentou até a 42 série nas escolas do Jeju, fez parte
do ensino fundamental em Santa Maria, quando se matriculou no curso supletivo, Educacao
de Jovens e Adultos (EJA). Nesse periodo ndo era reconhecido como indigena, a gente era
tratado como ndo indigena. Trabalhando durante o dia e estudando a noite concluiu o
ensino fundamental e o médio. Apds a conclusdo do ensino médio ficou 14 anos sem
estudar, de 1996 a 2010. Nesse periodo atuou como Agente Comunitario de Saude (ACS),
trabalhou na Pastoral da Crianga junto a comunidade indigena e as familias nao indigenas no

Jeju.

Segundo Almir, a experiéncia na Pastoral da Crianca e o contato com o CIMI foram
importantes para a organizagdao do movimento na comunidade: comegamos a nos organizar
juridicamente, a procurar nossos direitos a saude e educacgdo diferenciada, que até hoje a
gente luta por isso, a terra também né. A articulagao com os Tembé da Reserva Indigena Alto
Rio Guama foi importante para a retomada, conforme explica Almir, comegcamos a participar
das reunibes, o CIMI, os parentes do Guamd e o Laércio, o parente Pelé [irmdo do Pind],
passou uma temporada na aldeia ensinando cdnticos e dangas, em 1999, em 2003 criamos a

nossa associagdo.

A alianca com as instituicGes apoiadoras e com os parentes de outras aldeias para
fortalecer a luta é parte das estratégias para o reconhecimento étnico. Em matéria

disponivel no site da FUNAI, de 06 de outubro de 2014, o titulo chama a atenc3o: /ndios

138

Tembé vencem preconceito em Santa Maria.”>> A matéria destaca o reconhecimento dos

138 Disponivel em: http://www.funai.gov.br/index.php/comunicacao/noticias/3074-indios-tembe-vencem-

preconceito-em-santa-maria. Acesso em 04 out. 2016.
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Tembé pelas autoridades do municipio ... os Tembé sdo reconhecidos como etnia indigena

pela populagéo e por autoridades do municipio.

O registro foi realizado no encerramento da oficina realizada pela Secretaria Estadual
de Justica e Direitos Humanos (SEJUDH) que teve como objetivo a elaboracdo de Plano
Operativo para atender as necessidades imediatas das aldeias Jeju e Areal, segundo a
matéria. A oficina contou ainda com a participacdo da FUNAI, Secretaria de Estado de
Agricultura (SAGRI), Empresa de Assisténcia Técnica e Extensdo Rural (EMATER), SESAI e
SESPA. Apesar do otimismo expresso na matéria, pouco foi efetivado para a melhoria da

gualidade de vida dos moradores do Jeju e Areal, conforme avaliacdo de Almir.

As conquistas da comunidade s6 acontecem mediante reivindicagdes e insisténcia
das liderancgas. Dentre os avancgos, Almir ressalta a organizacdo das familias das duas aldeias,
que sdo aquelas que se auto definem como indigenas e lutam pela causa coletiva. Outra
vitdéria importante foi a instalacdo do terceiro GT da FUNAI nas comunidades para realizar o
estudo antropolégicol‘:’9 como deve ser, com duracdo de 15 dias. E por fim, o fato de serem
reconhecidos pela FUNAI, pela Coordenacdo Técnica Local (CTL) de Tomé-Agu que esta
prestando assisténcia a comunidade. As conquistas sao importantes, mas sao marcadas pela
morosidade, o pretexto é sempre a burocracia. Almir compara a demora do atendimento

das demandas das aldeias aos passos do jabuti, que sdo devagar, quase parando.

A AITESAMPA é na atualidade articuladora da resisténcia Tembé Tenetehara e
abrange as dimensdes politica, técnica e administrativa. Atuando em nivel local, a associacdo
cumpre a funcdo de organizar os trabalhos em torno das demandas e lutas do povo. Na
definicdo de Almir, as liderancas politicas sdo aquelas que levam as discussGes para os
drgdos externos e retornam para as aldeias trazendo os encaminhamentos e decisdes para

as liderancas tradicionais. Explica que antes das demandas serem levadas as instituicdes, sdo

139 s . P . . .. . ~
O estudo antropoldgico constitui a primeira etapa do processo administrativo para a demarcacgdo de Terras

Tradicionalmente Ocupadas. Nesta etapa sdo realizados “... os estudos histdricos, fundiarios, cartograficos e
ambientais, que fundamentam a identificacdo e a delimitagdo da terra indigena”. S3o etapas do Processo
Administrativo: (1) Em estudo; (2) Delimitadas: quando as terras tiveram os estudos aprovados e se encontram
em fase do contraditério administrativo ou em analise pelo Ministério da Justica; (3) Declaradas: sdo terras
com Portaria Declaratéria expedida pelo Ministro da Justica, autorizadas para serem demarcadas fisicamente,
com a materializacdo dos marcos e georreferenciamento; (4) Homologadas: quando a terra foi homologada por
decreto presidencial e possui limites georreferenciados; (5) Regularizadas: é quando a Terra foi registrada em
Cartério em nome da Unido e na Secretaria do Patrimdénio da Unido; (6) Interditadas: sdo areas de acesso
restrito para onde vivem povos em “povos indigenas isolados”, ou seja, povos em situagdo de isolamento.
Fonte: site da FUNAI. Disponivel em: http://www.funai.gov.br/index.php/indios-no-brasil/terras-indigenas.
Acesso em 21 ago. 2016.
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discutidas, elencadas as prioridades, formalizadas em forma de documentos, sob a

articulagdo do presidente que tem a funcdo de coordenar as atividades.

Dentre as agdes da AITESAMPA, tém prioridade os projetos de sustentabilidade das
familias, ndo para ganhar dinheiro, mas para o sustento das familias — Almir se refere as
dificuldades que as pessoas encontram para a prépria subsisténcia, e ndo somente isso, mas
recuperar a alimenta¢do sauddvel que tinham antes da cidade chegar até a aldeia,
alimentagéo sauddvel para uma melhor qualidade de vida, voltar a comer o card, a batata

doce...

O projeto de criacdo de caipirdo (galinha caipira) e da horta familiar estdo entre os
que as comunidades pretende implantar. A escassez de alimentos, a falta de terra para o
plantio, para a caca e a coleta, sdo consequéncias diretas das politicas de distribuicdo de
lotes realizada pelo Estado no final do século XIX e inicio do XX. Hoje, em meio aos nao
indigenas, as familias tém o desafio de sobreviver prestando servicos a terceiros, de

enfrentar e resistir ao preconceito e continuar reivindicando direitos.

Nesse sentido, os Tembé marcam territdrios politicos, delimitando os espacos de
vivéncia da cultura de acordo com critério préprios e exercendo protagonismo no
estabelecimento das relagGes com os ndo indigenas, com as instituicées que se relacionam,
como no caso da escola, quando optam por ndo participar das atividades para se proteger

mais uma vez do preconceito, chamando as pessoas para o Centro Cultural:

“... a gente danga, a gente canta, se eles quiserem ver, |4 no nosso centro cultural, porque la
a gente se sente bem, se sente a vontade, e la se eles mangarem, e eles talvez ndo vao fazer
isso né, eles tdo num ambiente nosso, é por isso que as vezes a gente acaba ndo fazendo
isso, participando, porque a gente nao se sente bem.” (Almir, registro em 27 de janeiro de
2015)

Para Almir, as pessoas do Jeju continuam desconhecendo os Tembé enquanto grupo
etnicamente diferenciado, eles fingem que ndo conhecem a nossa realidade, dizem que a
gente ndo é indigena. O desconhecimento esta relacionado principalmente a pauta da luta
pela terra. Como consequéncia, estdo a tensao das relagdes e o acirramento do preconceito
na medida em que os indigenas avancam nas reivindicagGes, conforme assinala Almir, a fala
ndo é somente a palavra da sua boca, mas é o gesto que vocé é tratado, com olhar diferente,

diz o lider.
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O suposto siléncio diante de um ataque configura estratégia de resisténcia para evitar
o conflito e permanecer lutando, como indica dona Judite: a gente se mantinha calado pra
ndo vir uma agressdo. O siléncio ndo pode nesse sentido ser considerado consentimento,
concordancia ou fraqueza, é sinbnimo de resisténcia, para continuarem vivos e seguindo na

luta, mesmo diante de uma agressao.

Nas escolas a situacdo ndo é diferente, as criangas se sentem discriminadas e
inferiorizadas pelos colegas. Almir explica: uma crianga de cinco a seis anos de idade, quando
ele chega na escola, os outros colegas sentam tudo separado, chamam ele de fedorento, os
outros colegas e prossegue: se nos tivéssemos a nossa propria escola pra trabalhar a

educagado diferenciada seria diferente.

Em 2010, quando ingressou no curso de graduacao em Enfermagem na UFPA, Almir
enfrentou muitas dificuldades, a principal, segundo ele, foi o longo periodo que ficou sem
estudar. Mas, a maior dificuldade é a incompreensdo dos professores com relacdo as
exigéncias das atribuicdes de lideranca na comunidade. A distancia da familia, as
dificuldades financeiras e os compromissos assumidos na tarefa de lideranca politica na
comunidade o obrigaram a trancar o curso, e, mais uma vez, adiar a formacao. Depois de um
semestre afastado, incentivado pela familia, Almir concluiu com o sucesso, sendo o primeiro
indigena formado em enfermagem na UFPA. Certamente trata-se de conquista importante

do povo Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para.

Os relatos dos Tembé estudantes, das liderancas da comunidade, das mulheres
Tembé que de longa data buscam formagdo escolar indicam a permanéncia do modelo
colonizador, manifesto nas relagdes de colonialidade instituidas com os povos indigenas nos
diferentes espacos de sociabilidade que reproduzem relacbes de poder desiguais e de
inferiorizacdo da diferenca. Para Quijano (2002), as relacGes de poder instituidas na
colonialidade formam o complexo estrutural que é sempre especifico e histérico, marcando
o que o autor identifica como padrdo historico de poder. Portanto, consiste na articulagdo
entre: (1) colonialdiade de poder baseada no conceito de raca que é chave no
estabelecimento das relagdes sociais; (2) capitalismo como padrdo universal de exploracao
social; (3) Estado como centro de controle da autoridade coletiva; e (4) eurocentrismo como

formo de controle das subjetividades para homogeneizagao.
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Para Quijano, a violéncia e a for¢a que produzem a dominagdo nem sempre estao
escancaradas, podem estar encobertas, implicitas nas estruturas organizacionais das
instituicdes:

“[a] forca e a violéncia sdo requisitos de toda dominag¢do, mas na sociedade moderna ndo sdo
exercidas de maneira explicita e direta, pelo menos ndo de modo continuo, mas encobertas
por estruturas institucionalizadas de autoridade coletiva ou publica e ‘legitimadas’ por
ideologias constitutivas das rela¢des intersubjetivas entre os varios setores de interesse e de
identidade da populagdo.” (2002: 06)

Quijano considera a categoria raga central no estabelecimento das relagées de poder
e conflito instituidas a partir da matriz europeia de classificacdo, pois,

“[s]ao a mais profunda e perduravel expressdo da domina¢do colonial e foram impostas
sobre toda a popula¢do do planeta no curso da expansdao do colonialismo europeu. Desde
entdo, no atual padrdo mundial de poder, impregnam todas e cada uma das dareas de
existéncia social e constituem a mais profunda e eficaz forma de dominacgao social, material e
intersubjetiva, e sdo, por isso mesmo, a base intersubjetiva mais universal de dominacao
politica dentro do atual padrdo de poder.” (2002: 01, sic)

Os padrdes de colonialidade atravessam as relagdes institucionais estabelecidas com
os povos indigenas e suas organizacbes por meio da negacdo de direitos, que pode ser
velada ou explicita. Para Quijano, o colonialismo produziu novas identidades historicas tendo

as categorias ra¢a e trabalho como centrais:

“[a] formacgdo de relacbes sociais fundadas nessa idéia, produziu na América identidades
sociais historicamente novas: indios, negros e mesticos, e redefiniu outras. Assim, termos
com espanhol e portugués, e mais tarde europeu, que até entdo indicavam apenas
procedéncia geografica ou pais de origem, desde entdo adquiriram também, em relagdo as
novas identidades, uma conotagdo racial. E na medida em que as relagdes sociais que se
estavam configurando eram relacSes de dominacgao, tais identidades foram associadas as
hierarquias, lugares e papéis sociais correspondentes, com constitutivas delas, e,
conseqlientemente, ao padrdao de dominagdo que se impunha. Em outras palavras, raca e
identidade racial foram estabelecidas como instrumentos de classificagdo social basica da
populagdo.” (2005: 118, sic)

Mignolo (2005) mostra como a acdo do Estado pode ser orquestrada para produzir
apagamentos e silenciamentos forgados mediante a reprodugdo de praticas coloniais. O
conceito de apagamento como producdo colonial imposto aos povos indigenas ndo é

realidade somente do passado, mas continua presente nas praticas de colonialidade
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expressas muitas vezes na nao escuta, na excessiva burocracia e ainda no nao atendimento
dos requerimentos das comunidades pelo Estado.

O caminho da descolonizacdo passa pela tomada de consciéncia do papel de
subalternidade relegado aos povos indigenas e minorias nas relagdes historicamente
constituidas. A resisténcia deve ocorrer em todas as frentes, na academia, passa pelo
guestionamento dos padrGes eurocéntricos de producdo e difusdo de conhecimentos pela
desobediéncia epistémica, isto porque “[a] opcdo descolonial é epistémica, ou seja, ela se
desvincula dos fundamentos genuinos dos conceitos ocidentais e da acumulacdo de
conhecimento.” (Mignolo 2008: 290)

O movimento de resisténcia e desobediéncia epistémica pressupde o
guestionamento das identidades produzidas nas relagdes de colonialismo e colonialidade,
conforme discute Mignolo,

“[a]s identidades construidas pelos discursos europeus modernos eram raciais (isto é, a
matriz racial colonial) e patriarcais. Fausto Reinaga (o aymara intelectual e ativista) afirmou
claramente nos anos 60: “Danem-se, eu ndo sou um indio, sou um aymara. Mas vocé me fez
um indio e como indio lutarei pela libertacdo”. A identidade em politica, em suma, é a Unica
maneira de pensar descolonialmente (o que significa pensar politicamente em termos e
projetos de descolonizagdo). Todas as outras formas de pensar (ou seja, que interferem com
a organizagao do conhecimento e da compreensdo) e de agir politicamente, ou seja, formas
que ndo sdo descoloniais, significam permanecer na razdo imperial; ou seja, dentro da
politica imperial de identidades.” (2008: 290 - 291)

Os Tembé Tenetehara de Santa Maria do Pard trazem em seus corpos as memorias da
negacdo da identidade como producdo das relagcbes de colonialidade. Ao reprimir e
condenar as pinturas corporais, marcas da etnicidade Tembé Tenetehara, os educadores e
educadoras reproduzem as relagdes de colonialidade em que foram socializados, porque
treinados para ndao reconhecerem a diferenga étnica e cultural. No Brasil ha mais de 300
povos indigenas, mais de 200 linguas indigenas diferentes faladas em todo territério, mas a
Unica lingua oficial é de matriz europeia. O caminho certamente é a resisténcia e a
problematizagao politica das identidades para a construgdo de um estado plurinacional, que
reconheca, respeite e valorize de fato a diversidade cultural e linguistica. Nisso, os povos

indigenas tém muito a ensinar, basta que as escutas sejam atentas.
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Rematando os fios para concluir
A saga dos Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para mostra as possibilidades de

enfrentamento das politicas etnocidas e genocidas do Estado brasileiro por meio das
resisténcias e estratégias diversas, dentre as quais, o silenciamento temporario como meio
de protecdo dos preconceitos e das violéncias sofridas historicamente. As narrativas dos
Tembé mais velhos informam sobre as histdrias dos tempos antigos, do tempo bom, quando
ndo era preciso fazer siléncio sobre o pertencimento étnico, quando o territério era vasto e
farto de alimentos, diferente da escassez de que fala hoje Dona Maria, a Capitoa do Jeju, que
nao encontra mais na pouca mata que restou, as sementes e cipds para fazer seus

artesanatos e artefatos cerimoniais.

Dona Maria e Seu Miguel, assim como outros Tembé Tenetehara mais velhos,
aprenderam as historias ouvindo os parentes proximos, que, pela tradicdo da oralidade,
informam os caminhos percorridos pelo territério ancestral, os lugares de caca e de barro
para a ceramica, espacos hoje ocupados pelos ndo indigenas e reivindicados pelo povo.
Contar as histdrias, muitas vezes em segredo para os filhos e netos foi a estratégia para
manter vivos os fios da memdria, repassados de geracdo a geracdo e que informam

pertencimento étnico.

A resisténcia Tembé mostra que o silenciamento temporario ndo significou o
apagamento da identidade étnica pretendido e sistematicamente colocado em pratica pelo
Estado brasileiro por meio de politica homogeneizadora que pretendia a tomada do
territério tradicional para ocupacdo e producdo agricola e pastoril, a negacdo da identidade
étnica pela imposicdo de costumes, praticas religiosas e escolares que trariam a suposta
civilizacdo. Incluia também a miscigenacdo pelo incentivo aos casamentos interétnicos para
fromacgdo da chamada nag¢do mestica que alavancaria definitivamente o progresso na regido,

como parte da politica de integracdo e assimilacdo dos indigenas a sociedade nacional.

A agado dos religiosos nos internatos masculino e feminino, informada nos relatos dos
mais velhos, nas imagens do periodo, circunscrita na arquitetura presente ainda hoje na Vila
Santo Antonio do Prata, informam os objetivos pretendidos a época, a mudanca gradativa de
habitos e o abandono dos costumes considerados imorais e improprios. A pedagogia

repressora estava na rigida rotina de controle e disciplina presentes em toda configuracao
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do nucleo, nos prédios escolares, na igreja, nos detalhes da disposicdo da mobilia dos
educandarios, na fila indiana que dava acesso as salas de aula e na organizacdo da banda de
musica, mas, sobretudo, na autoridade inquestiondvel dos freis que se colocavam como
modelos de virtude, devocdo e civilizacdo. Estava também na padronizacdo das roupas,
sempre uniformes, parte da postura exigida de meninos e meninas, ao sentar, ao andar, ao
tocar na banda, nos afazeres didaticamente separados por sexo para inculcar a pedagogia
capuchinha como Unica referéncia de aprendizagem e conhecimento, como parte do

processo de higienizac3do e civilizacdo pretendido.

Os rituais religiosos bem marcados, a rotina como parte do aprendizado, assim como
nas prisdes e conventos, ditava os lugares que deveriam ocupar na hierarquia de poder
estabelecido, o que, certamente, ndo ocorreu sem enfrentamentos e resisténcias por parte
dos Tembé. A transgressdo da norma podia ser ndo sentar com as pernas fechadas,
conforme exigéncia dos freis e freiras, como é possivel analisar nas imagens das salas de aula
dos internatos capuchinhos no Prata, ou ainda, podia ser a oferta de batatas envenenadas

para vingar os males feitos, como o sequestro das criangas e desprezo dos mais velhos.

Os caminhos da escolarizagdo Tembé Tenetehara apds o contato com os freis
capuchinhos seguiram produzindo fios de apagamentos identitdrios em diferentes geracoes.
Conforme é possivel verificar nas narrativas de mulheres, hoje maes e avds, que
compartilham suas experiéncias de vida e luta por escola e que trazem nas memorias dos
corpos as marcas das violéncias sofridas no passado e no presente. Violéncias que sdo
reproduzidas nas relagdes de poder instituidas com mulheres e homens Tembé que
reivindicam o direito ao reconhecimento étnico, que se traduz também em violéncia
institucional quando o Estado brasileiro nega direitos via politicas homogeneizadoras que

desconsideram as diversidades.

O apagamento secular e o silenciamento produzido por anos de imposicdo e
homogeneizacdo cultural continuam presente nos discursos e praticas dos educadores e
educadoras das escolas ndo indigenas, que seguem reproduzindo o quadro de negagao da
identidade Tembé nos curriculos e nas praticas pedagdgicas cotidianas. A violéncia também
se perpetua nos discursos oficiais e no preconceito institucional que nega e rechaca a
diferenca e a autodeterminagdo Tembé, que sdo constantemente desafiados a provar sua

indianidade de acordo com padrdes aprendidos pelos regionais, quase sempre na escola,
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que segue trabalhando o indio genérico dos livros didaticos apenas no dia 19 de abril e
continua sendo incapaz de reconhecer a diferenca e a diversidade. O preconceito e a
discriminagao também ndo sdo realidades do passado, sdo parte das vivencias dos Tembé,
guando tém negado o acesso a direitos fundamentais como educacdo escolar especifica e

atengao basica de saude pela situagdao de ndao demarcagao da terra tradicional.

A escuta sensivel as diferencas étnicas ainda é um grande desafio a sociedade
brasileira e as instituigdes publicas, que, ao contrario do preconizado na Carta Magna de
1988, se mostram cada vez mais hostis ao clamor dos povos indigenas por demarcacdo de
territérios, por politicas especificas de educacdo e saude, pela ndo criminalizacdo das

liderancas indigenas, entre outras demandas historicamente negligenciadas e negadas.

Na atualidade, ainda sdo muitas as tentativas de silenciamento das vozes indigenas.
Estdo presentes, por exemplo, no preconceito institucional que nega direitos, que aflora a
cada nova demanda por escola indigena, por posto de salde, por politicas de permanéncia
no ensino superior, entre outras demandas coletivas. Parece que tais requerimentos sdo
incOmodos aos agentes publicos por serem feitos por quem, na sua compreensdo, nao
deveria estar na escola, nem nas universidades, porque afinal de contas, o que mais se ouve
no burburinho do senso comum é que indio tem muitas regalias e é sustentado pelo governo

e, portanto, ja tem muito e deve permanecer na aldeia.

N3do obstante, a negacdo de direitos basicos, fundamentais, como a terra, a salde e a
educacdo prossegue e se intensifica, adquire novos formatos, a exemplo das propostas de
congelamento de investimentos publicos (PEC 241 e 55), da suspensdo das demarcagdes de
terras indigenas que tem o objetivo de resguardar os interesses de madeireiros,
mineradoras, dos latifundios e de grandes empresas que por sucessivas geracoes,
promovem esbulhos de terras indigenas. Além disso, ha os constantes ataques do proéprio
Estado brasileiro que invade as reservas indigenas com empreendimentos econdmicos que
produzem impactos incalculdveis e irreversiveis, desrespeitando tratados e convencgdes

internacionais ratificados para a promogao de diretos indigenas.

O contexto politico atual é preocupante, sobretudo pelos retrocessos e ameagas aos
direitos constitucionais conquistados pelos povos indigenas, como a demarcac¢do das terras
tradicionalmente ocupadas, o acesso as politicas publicas especificas, como é o caso dos

Tembé Tenetehara de Santa Maria do Para, que seguem lutando e resistindo, como sempre
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o fizeram. No quadro de negacdo de direitos diferenciados, proprio das relagdes de
colonialidade, as resisténcias indigenas sao referidas como badernas, tendo questionada sua
legitimidade. No periodo do nucleo colonial, as resisténcias Tembé eram classificadas como
revoltas de pessoas embriagadas. Hoje como no passado, a estratégia de desqualificar as
lutas e demandas prossegue... muitas vezes na tentativa de deslegitimar as pessoas e o

proprio grupo nos requerimentos e reivindicages junto as instituicdes publicas.

A acusagao de embriaguez do passado hoje é chamada de tumulto, de desordem. As
manifestacGes e reivindicacOes realizadas pelos movimentos indigenas continuam sendo
desqualificadas. Certo dia, ouvi de uma pessoa que trabalha numa determinada secretaria
de educacdo que os indigenas estavam tumultuando em uma determinada escola. A pessoa
estava se referindo ao movimento dos professores e liderancas indigenas por qualidade na
educacdo escolar indigena na regidao Sudeste do Para. As categorias embriaguez e tumulto
mostram o desprezo pelas reivindicacGes indigenas, mas, sobretudo, a desconsideracdo dos

sujeitos que protestam requerendo direitos, tentando inferioriza-los.

As resisténcias prosseguem e por meio de pedagogia propria, os Tembé garantem a
continuidade das memorias e narrativas trazidas a lembranca pelos mais velhos, em diversos
momentos do cotidiano, contam suas histérias para ndo esquecer quem sdo e de onde
vieram. A memodria acionada na luta, organizada pela AITESAMPA, representa a possibilidade
de fortalecimento politico em torno da reivindicagao de direitos étnicos, da organizagao
politica e social do grupo. Atentos as demandas locais e ao mesmo tempo conectados com o
movimento indigena no Pard e no contexto nacional, as liderancas da comunidade
participam, reivindicam, intervém em prol da causa que também é dos parentes de outras
etnias. Ao buscar o auxilio dos parentes e das instituigdes parceiras, as comunidades do Jeju
e Areal exercem o protagonismo que também é sensivel as demandas e discussdes de outros

grupos étnicos.

A criacdo da associacdo possibilitou novas estratégias de resisténcia, como a
elaboracdo de documentos que passou a ser também forte expressdo da pauta de
reivindicacdo das aldeias Jeju e Areal. Desta feita, foram retomando e registrando os fios da
memodria, construindo a propria histéria, por meio da realizacdo dos rituais, das brincadeiras,

das festas, das reunides de avaliagao e planejamento, da participagao nos eventos em que se
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apresentam como os Tembé de Santa Maria do Pard, se diferenciando e marcando posi¢do

com relacdo as demais aldeias Tembé no Estado.

As reflexdes produzidas a partir das narrativas também sdo denuncias sobre o
descaso que enfrentaram e enfrentam com relacdo a ndo demarcacdo da terra, ao nao
acesso as politicas publicas e especificas, a continuidade das violéncias e da invisibiliza¢do
produzidas pelo Estado. Passados quase um século do periodo de convivio com os freis
capuchinhos, de serem submetidos a reclusdo nos internatos e a Pedagogia Cordial**° que
objetivava o etnocidio, de terem seu territério entregue aos ndo indigenas, os Tembé
resistem e prosseguem na luta. Apropriando-se da legislacdo indigenista, a luta agora é
travada com a caneta, para o conhecimento e pelo reconhecimento de direitos, pois,
continuam tendo negada a possibilidade de valorizacdo étnica e cultural pelo Estado
brasileiro, principalmente pelas instituicdes escolares, que prosseguem como instrumento

de apagamento identitario.

Mesmo diante das negativas das instituicdes, os Tembé seguem resistindo como
sempre fizeram, por meio da organizacdo politica, do acesso ao ensino superior para se
apropriarem das ferramentas que a sociedade nao indigena produz e, em alguma medida,
reconhece. Por esta razdo, a busca por cursos que estdo relacionados as areas estratégicas
na defesa de direitos étnicos, principalmente ao acesso e promocado de politicas de saude e

educagao vem sendo ampliada significativamente.

As parcerias com instituices e profissionais que militam em direitos indigenas tém
sido pauta importante na agenda Tembé de luta. Conforme discuti no primeiro capitulo, o
didlogo com os antropdlogos e parentes indigenas é parte das estratégias. Quando os
antropdlogos sdo parentes indigenas, as expectativas sdo ampliadas, porque, comparados a
advogados, como indica a cacique do povo Akrdtikatéjé, Katia Waldenilson, que é a Unica

mulher cacique na Reserva Indigena Mae Maria.

Nesse sentido, os indigenas antropdlogos sdo importantes aliados porque tém a
possibilidade de apropriagdo dos conhecimentos nao indigenas, em didlogo com os
conhecimentos especificos que detém, desempenhando papel importante na defesa dos

direitos indigenas. Por isso, o compromisso é diferenciado, mesmo que ndo seja atuando
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com sua etnia, porque como parente, deve estar empenhado na causa que é coletiva. Para
Katia, o indigena ndo pode ser como o antropdlogo ndo indigena que tem hora marcada
para atender as liderangas, deve trabalhar com outras etnias, em qualquer hora ou lugar. A
disponibilidade e o compromisso**! s3o pressupostos para os indigenas antropdlogos, que

devem se empenhar no atendimento das demandas, como profissionais atuantes e atentos.

O trabalho foi elaborado com este propésito, por isso feito com os parentes Tembé
de Santa Maria, valorizando a oralidade e as narrativas como fontes que se sobrepde aos
documentos ditos oficiais. Considero que tais pecas foram elaboradas para produzir
homogeneizagao, portanto, ndo contemplam as trajetdrias de vida, as vozes que se procurou

silenciar e sufocar pelo discurso oficial.

Por meio da escuta atenta das narrativas, dos didlogos estabelecidos, foi possivel
registrar parte da teia de significados de que fala Geertz (2008). Os discursos Tembé
Tenetehara informam a permanéncias e continuidade de praticas de colonialidade
empregadas pelos religiosos no século XIX. A educacgao para a civilizacdo que tentou produzir
etnocidio ndo se limitou a atuacdo dos capuchinhos, prosseguiu nas instituicbes publicas
posteriores, se estendeu as escolas municipais e estaduais que tentam produzir

invisibilizacdo ao desconhecer propositalmente a presenca indigena no Jeju e Areal.

Constata-se, por exemplo, a permanéncia da ideia de higienizagdo, que considera as
marcas étnicas como sujeira, inferiorizando-os enquanto povo etnicamente diferenciado.
Considerados sujos, selvagens e impuros pelos religiosos no passado, continuam sendo
discriminados, pois, a pintura corporal que é parte da identidade Tenetehara é novamente
comparada a imundice pelos professores que mandam as criangas para suas casas lavarem
os corpos para ficarem limpas, apresentaveis de acordo com critérios que tratam diferenca

cultural como inferioridade.

A pratica cotidiana civilizatéria realizada nos internatos capuchinhos produziu

apagamentos pela punicdo, pelas acGes de controle e disciplinamento, pelas estratégias que

R\ cobranca da cacique Katia sobre a disponibilidade de horario e empenho no atendimento das demandas

das comunidades justifica-se pela longa espera a que seu povo foi submetido desde que foi expulso da area de
ocupacdo tradicional, em Tucurui e removidos para RIMM para a liberacdo da drea para a construgdo da
Hidrelétrica. Passados mais de 30 anos, os Akrdtikatéjé ainda ndo tiveram respostas concretas das Centrais
Elétricas do Norte do Brasil S/A (ELETRONORTE) sobre os valores e repasses referentes as violéncias impetradas
pelo Estado brasileiro.
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tinham como objetivo produzir sujeitos homogeneizados pela naturalizagdao das relagdes de
poder entre aqueles considerados superiores, os religiosos, e os considerados inferiores pela

diferenca cultural e linguistica, os indigenas, porque considerados selvagens.

A colonialidade de poder e do saber tinha sua expressdo pelas maos dos religiosos,
por meio do internato como instituicdo total de controle para a producdo de corpos doceis e
civilizados. A diferenciacdo de género fortemente marcada nas a¢des dos freis capuchinhos
nao sdo praticas do passado, sdao parte da rotina das escolas do hoje, que continua impondo
padrdes organizacionais baseados na separacdo entre meninos e meninas conforme

modelos ocidentais eurocéntricos.

A rotina das escolas, conforme discuto no quarto capitulo, produz padrées de
comportamento considerados aceitaveis ou ndo, que podem ser identificados na disposicdo
das cadeiras, nos horarios hermeticamente definidos para entradas, intervalos, saidas. O
sinal sonoro, assim como no internato, indica a acdo a ser realizada. Como no periodo do
Lazardpolis do Prata em que o megafone convocava a todos e todas para a ingestdao de
medicamentos. O sino ou a campainha ddo o ritmo dos movimentos, para meninos e
meninas, de acordo com os critérios disciplinares estabelecidos e que devem ser seguidos a

risca.

O Estado, na medida em que ndo reconhece direitos requeridos pelas comunidades,
reproduz violéncias: negando educacao escolar especifica, saude de qualidade e adequada
as especificidades do grupo, protelando, pela excessiva burocracia o reconhecimento e
demarcacdo da terra. Mas, os Tembé ndao esmorecem, nem desanimam, como nas muitas
narrativas contadas pelos mais velhos, de animais e seres sobrenaturais que protagonizam
as histérias, buscando seus familiares, percorrendo o territdrio, ou ainda entoando o canto
do pajé para reviver o que havia desfalecido, firmando parcerias, entoam o canto da
Guariba, da luta em busca de seus direitos, engrossando as raizes e fortalecendo o dnimo
para as pelejas, dentre elas a busca por escola especifica porque, como afirma Seu Miguel,

na educagdo continua do mesmo jeito!
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