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Resumo

As comunidades indigenas Tikuna ou Magiita que hoje habitam a ribeira do rio
Amazonas/ Solimdes, além do contato com a escola, as igrejas catolica e evangélica e o
turismo impulsionado principalmente por empresas privadas, mantém uma relagao cada
vez mais proéxima com outros povos indigenas, com sociedades regionais ocupantes de
terras amazonicas (os “novos colonos”) e com os diferentes Estado-Nag¢do (o Brasil, a
Colombia e o Peru). As novas tecnologias de comunicaciao também se aproximam com a
televisdo, a internet e, portanto, com as redes sociais que conectam o mundo. Entretanto,
a lingua indigena vai cedendo terreno nos locais sociais das comunidades indigenas, as
criangas e adolescentes comecam a valorizar e usar outras linguas, outras oralidades,
outras formas de comunicagdo. Nesse cenario, o povo Magiita, apesar das constantes e
persistentes influéncias de pensamento colonial e messidnico conserva a sua lingua, suas
narracdes e sua palavra. Nas suas narrativas sdo exprimidas formas de conhecimento e de
memoria através das quais constroem seu posicionamento como povo e como sociedade
na grande Amazonia. Portanto, esta pesquisa, procura problematizar e compreender como
o conhecimento da palavra ore (palavra oral e palavra mitica) ¢ manifesto na comunidade
indigena Tikuna de Macedonia, na ribeira colombiana do rio Amazonas/Solimdes. Aqui
serdo importantes as interpretacdes em torno da oralidade, as representacdes locais que
colocardo no cendrio o “poder” da palavra oré e as lembrancas do conselho iikué. Deste
modo, o tema central desta Tese explora as diversas formas da palavra Magiita na
comunidade de Macedonia, para se deter na oralidade e a mensagem manifesta no ato de
aconselhar. Propde-se assim, uma abordagem metodoldgica baseada no apelo a memoria
individual e coletiva, que explora atos comunicativos € que indaga junto com atores
Magiita locais (professores, pastores evangélicos, comunidade escolar e médico
tradicional) que ainda fazem uso da lingua nativa na comunidade. Ao final, a mensagem
do ore fala da origem, dos herdis, dos mitos e da construcao social do povo Magiita, mas
também fala de cenarios intimos da cotidianidade, desde onde se ativa a palavra de
conselho que costuma ser dada aos parentes, & comunidade e a todo aquele que deseje
recebé-lo.

PALAVRAS-CHAVE: Povo Indigena Magiita / Tikuna, Etnolinguistica, Oralidade
Indigena, Palavra de Conselho. Amazdnia colombiana.



Abstract

The Tikuna or Magiita indigenous communities that nowadays inhabit the Amazon River
/ Solimdes riverbank, in addition to contact with the school, the Catholic and Evangelical
churches and tourism driven mainly by private companies, maintain an increasingly
closer relationship with other indigenous peoples, with regional societies occupying
Amazonian lands (the “new settlers”) and with the different Nation-States (Brazil,
Colombia and Peru). New communication technologies also approach with television, the
internet and, therefore, the social networks that connect the world. Meanwhile, the
indigenous language is yielding ground in the social places of indigenous communities,
children and adolescents begin to value and use other languages, other oralities, other
forms of communication. In that scene, the Magiita people, despite the constant and
persistent influences of colonial and messianic thought, retain their language, their
narratives and their word. In their narratives are expressed forms of knowledge and
memory through which they build their position as a people and as a society in the great
Amazon. Therefore, this research seeks to make and issue and understand how the
knowledge of the word oré (oral word and mythical word) is put forth in the indigenous
Tikuna community of Macedonia, on the Colombian riverbank of the Amazon / Solimdes
River. Here the interpretations around orality will be important, the local representations
that will place on stage the “power” of the word ore and the memories of the tikué board.
In this way, the central theme of this thesis explores the various forms of the word Magiita
in the community of Macedonia, to stop at orality and the message stated in the act of
advising. Thus, a methodological approach based on the appeal to individual and
collective memory is proposed, which explores communicative acts and researches
together with local Méagiita actors (teachers, evangelical pastors, school community and
traditional doctors) who still use the native language in the community. In the end, the
message of the oré speaks about the origin, the heroes, the myths and the social
construction of the Magiita people, but it also speaks about the intimate scenarios of
everyday life, from where the word of advice that is usually given is activated to relatives,
the community and anyone who wishes to receive.

Key words: Magiita / Tikuna Indigenous People, Ethnolinguistics, Indigenous Orality,
Word of advice, Colombian Amazon.
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Resumen

Las comunidades indigenas Tikuna o Magiita que hoy habitan la ribera del Rio
Amazonas/Solimdes, ademas del contacto con la escuela, las iglesias catdlica y
evangélica y el turismo impulsado principalmente por empresas privadas, mantienen una
relacién cada vez mas cercana con otros pueblos indigenas, con sociedades regionales
ocupantes de tierras amazoénicas (los “nuevos colonos”) y con los diferentes Estado-
Nacion (Brasil, Colombia y Pert). Las nuevas tecnologias de comunicacion también se
aproximan con la television, la internet y, por tanto, con las redes sociales que conectan
el mundo. Entre tanto, la lengua indigena va cediendo terreno en los lugares sociales de
las comunidades indigenas, los nifios y adolescentes comienzan a valorar y usar otras
lenguas, otras oralidades, otras formas de comunicacidon. En ese escenario, el pueblo
Magiita, a pesar de las constantes y persistentes influencias de pensamiento colonial y
mesianico conserva su lengua, sus narraciones y su palabra. En sus narrativas son
expresadas formas de conocimiento y de memoria a través de las cuales construyen su
posicionamiento como pueblo y como sociedad en la grande Amazonia. Por lo tanto, esta

investigacion, busca problematizar y comprender como el conocimiento de la palabra oré
(palabra oral y palabra mitica) es manifiesto en la comunidad indigena Tikuna de
Macedonia, en la ribera colombiana del rio Amazonas/ Solimdes. Aqui seran importantes
las interpretaciones en torno de la oralidad, las representaciones locales que colocaran en
el escenario el “poder” de la palabra ore y los recuerdos del consejo tikué. De este modo,

el tema central de esta tesis explora las diversas formas de la palabra Mégiita en la comunidad de
Macedonia, para detenerse en la oralidad y el mensaje manifiesto en el acto de aconsejar. Se
propone asi, un abordaje metodologico basado en el apelo a la memoria individual y colectiva,
que explora actos comunicativos e que indaga junto con actores Magiita locales (profesores,
pastores evangélicos, comunidad escolar y médico tradicional) que aun hacen uso de la lengua

nativa en la comunidad. Al final, el mensaje del oré habla del origen, de los héroes, de los mitos

y de la construccion social del pueblo Mégiita, pero también habla de los escenarios intimos de la
cotidianidad, desde donde se activa la palabra de consejo que acostumbra ser dada a los parientes,
a la comunidad y a todo aquel que desee recibirlo.

PALABRAS CLAVE: Pueblo Indigena Mégiita /Tikuna , Etnolingiiistica, Oralidad indigena,
Palabra de consejo, Amazonia colombiana.
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3
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Summer Institute of Linguistics
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“Terceira pessoa indefinida ou do singular (sg.) ou plural (pl.)”

Cabildo Indigena Tikuna, Kokama y Yagua (Puerto Narifio)

Organizagdo das Nagdes Unidas para a Educacgdo, a Ciéncia e a Cultura
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Apontacoes sobre o acordo de escrita da lingua tikuna falada na
Colombia (2010).

A lingua tikuna (isolada) ¢ falada na triplice fronteira nos paises do Brasil, da
Coldmbia e do Peru. Segundo dados do IBGE (2015) o povo Ticuna ¢ o grupo indigena
com maior populagdo no territorio brasileiro, com 46.045 pessoas'; no Peru, o Ministério
de Cultura (2019)* reporta 7.728 pessoas pertencentes ao povo Ticuna e na Colémbia o
“Censo Nacional de Poblaciéon y Vivienda” realizado em 2018 pelo Departamento
Administrativo Nacional de Estatistica da Colémbia (DANE, 2018) calcula uma
populacao indigena de 13.842 pessoas que se autorreconhecem como pertencentes ao
povo indigena Tikuna’. Dados que suportam a ideia de mais de 60.000 indigenas

Ticuna/Tikuna (aproximadamente) na grande Amazdnia.

Embora ndo exista uma escrita unificada desta lingua indigena pelos falantes nos
trés paises, cada populacdo nacional por diversas circunstancias (sociais, politicas,
nacionais, organizativas e até religiosas) leva um processo de alfabetizagdo distinto e
promove, desde a ideia nacional de “escola indigena”, a versdo propria da sua escrita. Os
esforcos de alfabetizacdo exclusiva em lingua tikuna no territério colombiano ndo tém
tido “sucesso” nas aldeias onde se fala a lingua. Ainda que este ndo seja o objetivo, nem
a prioridade (alfabetizagdo exclusiva em lingua tikuna), os professores bilingues do
Trapézio Amazdnico congregaram-se para refletir e redatar o acordo dos representantes
professorais tikuna do Trapézio Amazdnico colombiano, realizado no 17 de dezembro de

2010, na comunidade de Macedonia, nomeado de Acta n® 001 (ver Anexo 1).

Neste documento sdo feitas consideragdes perante as distintas propostas de grafias
e escritas da lingua tikuna no territorio colombiano, e ressalta-se a necessidade de acordos

comuns, para a unificacio da escrita e da grafia da sua lingua®.

"Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica, IBGE. Em: https:/indigenas.ibge.gov.br/estudos-especiais-
3/o-brasil-indigena/povos-etnias.html. (Consultado em dezembro de 2019)

? Ministério de Cultura do Peru. Em:
https://bdpi.cultura.gob.pe/sites/default/files/archivos/pueblos_indigenas/Ticuna_0.pdf. (Consultado em
dezembro de 2019)

*Departamento Administrativo Nacional de Estadistica. DANE. Em:
https://www.dane.gov.co/files/investigaciones/boletines/grupos-etnicos/presentacion-grupos-etnicos-
2019.pdf. (Consultado em dezembro de 2019)

4 , . . .
Como os dados em lingua tikuna mostrados nesta Tese correspondem a entrevistas obtidas no povoado

indigena Tikuna de Macedonia, na Colémbia, a proposta de escrita em lingua propria leva em consideragio
os acordos de escrita promovidos pelas mesmas comunidades deste povo indigena na Colombia. Esta
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Este primeiro encontro de “maestros” (professores) bilingues tikuna da Colombia,
convocou mais de 60 pessoas (aprox.), entre liderangas locais, professores especializados
no ensino de lingua materna, representantes e interessados na tematica, procedentes das
distintas localidades do Trapézio Amazonico. Das regides mais afastadas do Municipio
de Leticia, assistiram professores de Cafia Brava e Pupuiia, pertencentes a organizagao
indigena CIMTAR’. Da regido urbana estiveram presentes representantes das
comunidades dos nomeados “Kilometros™®: San José (Km 6) e San Sebastian (Km 3, via
Los Lagos), pertencentes & organizagdo indigena AZCAITA’ ¢ das comunidades do rio
Amazonas: Arara, Nazareth, Macedonia, Mocagua ¢ San Martin de Amacayacu,
pertencentes & organizagdo indigena ACITAM®. Também, representantes do Municipio
de Puerto Narifio estiveram presentes: professores da escola local INAESFRA’ e um

professor da comunidade de Naranjales, pertencentes a asociagio indigena TICOYA .

Dita reunido agrupou uma representagdo importante de professores indigenas em
torno as discussdes linguisticas que questionam o quefazer diariamente dos educadores
de lingua tikuna nas escolas. Este encontro ndo houve uma assessoria profissional externa
(linguistas ou antrop6logos), no documento final, os professores manifestaram adotar e
se inspirar na proposta alfabética da linguista Maria Emilia Montes Rodriguez e da

antropologa Gloria Fajardo (AHUE et al. 2002).

Estas pesquisadoras colombianas, em um trabalho colaborativo de tradi¢do oral

com professores tikuna da ribeira colombiana, apresentaram um alfabeto de quinze

consoantes (b, ch, d, f, g, k, m, n, ii, ng, p, r, t, w y.), ademais de dezoito vogais: seis

proposta de escrita foi aceita para ser usada nesta Tese nas reunides de autorizagdo de acesso ao territorio
indigena ou aldeia e na execugdo de atividades de pesquisa junto com a comunidade de Macedonia
(Reunido, outubro de 2017). Da mesma maneira, ¢ preciso esclarecer que a palavra tikuna, mesmo sendo
um exonimo, ¢ escrita com letra K, a peti¢do da mesma comunidade, para se de diferenciar das propostas
de escrita de lingua tikuna do lado peruano e brasileiro, que usam a letra C e ndo a letra K nas suas escritas
e tradugdes. Outra particularidade da proposta de lingua tikuna na Colémbia é que o pulso glotal que nas
propostas do Brasil e do Peru se marcam com X, na Colémbia ndo ¢ marcado.

> Cabildo Indigena Mayor de Tarapaci (CIMTAR).

% Os nomeados“kilometros” refere-se a estrada de 23 kilomeros que vai desde a cidade de Leticia ao
povoado de Tarapaca, mas a dizer verdade, esta via ndo atinge o projeto inicial de chegar a dito povoado.
Ao redor desta pequena estrada podem se encontrar pequenos assentamentos multiétnicos de diferentes
povos indigenas: Muirui-Muina, Bora, Muinane, Tikuna, Cocama, Yagua, entre outros. Mas a dizer
verdade, esta via ndo atinge o projeto inicial de chegar a dito povoado.

7 Asociacién de Cabildos y Autoridades Indigenas de Tradicion Autéctona- Trapecio Amazoénico.
(AZCAITA).

¥ Asociacion de Cabildos Indigenas del Trapecio Amazénico (ACITAM).

? Intitucion Educativa Agropecuaria San Francisco de Loretoyacu (INAESFRA). Puerto Nariflo-Amazonas.
-Colombia.

"% Conjunto de trés povos indigenas: Tikuna, Kokama e Yagua (TIKOYA).
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orais (a e i 0 u 1), seis nasais e seis laringais. Além das consoantes ja mencionadas,

€699

foram consideradas e adicionadas, de maneira especial, o “f” e 0 “j”, no reconhecimento
das variantes dialetais usadas em regides especificas da ribeira do rio Amazonas,

variantes caracterizadas no estudo do linguista colombiano, Abel Antonio Santos

Angarita (2013) como no exemplo: ‘Cacar’: Fuené (em Arara) e Kuené (em San Martin).

Nas vinte e uma considerac¢des contempladas no documento assinado e aceito pela
maioria de assistentes, foram ratificados os acordos prévios no encontro de Leticia-2004"'
, € como avangos importantes, consta o reconhecimento do idioma tikuna como uma
lingua tonal, como traco caracteristico e inico entre outras linguas faladas na regido, e
que, na escrita, teria que ser expresso, quer dizer, “marcado” suprasegmentalmente'”.
Igualmente, o acordo mostra a necessidade de marcar a tonalidade como um exercicio
metalinguistico por parte dos educadores da lingua tikuna, que ndo a tinham assumido
anteriormente por falta de critérios basicos do alfabeto, além de convengdes em respeito

as variedades dialetais da lingua tikuna do lado colombiano.

Ao mesmo tempo, no documento de Macedonia, foram feitas algumas criticas a
nomeacao externa, desde ha muito tempo, como povo “tukuna, tecuna, tikuna, tipuna”.

Foi colocado que, ao serem um povo “pescado” pelos herdis miticos e ter uma heranca

de vida vinda das agdes de Joi e Ipi, o mais indicado seria autonomear-se Magiita’®, “a

gente pescada [por Joi]”.

" Em uma primeira versdo de encontro internacional de professores Tikuna, em 2004, nomeada “Tomepii

i nachianeka i~ nguteeru” tikunagii arii ngutakee” / “Primeiro encontro tri-nacional de professores
Ticuna/Tikuna”, realizado em Leticia, os tikuna colombianos ja tinham concordado na utilizacdo da letra
“k” como parte da sua escrita, determinando que a letra “c” ndo era parte da proposta propria, pois pertencia
a uma das letras da lingua espanhola, além da falta de uso nas escolas, tanto de professores e estudantes
como da comunidade em geral. Prevaleceram assim na regido de fronteiras duas tendéncias de escrita,
respeito ao uso do “c” e do “k”: As representagdes do Peru e do Brasil mantiveram a proposta iniciada pelos
membros do Instituto Linguistico de Verdo (ILV), Organizag¢do que expandiu a sua proposta ortografica
através da alfabetizagdo e uso da Biblia em comunidades indigenas, e a proposta alfabética da Colombia
que contava com pouca trajetéria e experiéncia em alfabetizagdo do tikuna como lingua materna. Para
ampliar informag@o sobre os diferenciais entre as quatro propostas alfabéticas tikuna da fronteira, ver
ilustragdo 1, baseada no trabalho da linguista vasca Nerea Leturia (LETURIA, 2010).

> Acordo niimero 6: “se marcara nasalidad, laringalidad y tonalidad en el idioma tikuna” (2004, p.1).
1 Segundo o portal do Instituto Socio Ambiental (ISA) Joi pescou os primeiros tikuna das aguas do riacho
mitico Eware. Magiita, que significa literalmente ‘conjunto de pessoas pescadas com vara’, vem do verbo

Magii- “pescar com vara” e -ta, a marca de “coletivo”.
(https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Ticuna_outubro 8 de 2019)
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Sobre este preceito, assim, ¢ decisdo para esta tese concordar com a manifesta
inten¢do do povo Magiita de iniciar com esta mudanga de nomeacdo. Tal mudanga ndo
sera simples, ja que muita da literatura especializada sobre este povo esta manifesta sob
esta “exonomeacdo”. Porém, enquanto pudermos manter a autonomeacao, assim sera.
Nao obstante, quando se encontrar dentro do texto a palavra Ticuna/Tikuna, para
nomeacao do povo indigena, deve-se entender ou ler como povo indigena Méagiita. Com

excecdo da palavra ticuna ou tikuna que nomeard a lingua indigena falada pelos Magiita,

quer dizer, taga: ‘nossa palavra’, “nossa lingua”. Também se adota como tipo de fonte
para a escrita da lingua tikuna a nomeada Charis SIL (ressaltado e em versalita), ja que

¢ a sugerida pelos proprios escritores indigenas como Abel Santos Angarita e
profissionais em linguistica, pois consegue colocar os tragos suprasegmentais que requer

a lingua.

Finalmente, neste acordo, ¢ muito importante apontar que o ato mesmo de
encontro entre professores bilingues (tikuna-espanhol) do Trapézio Amazodnico
colombiano e sua autoreflexdo sobre o quefazer diariamente nas salas de aula, marca um
inicio importante de autonomia em termos de politicas culturais e organizag¢do propria.
Nao obstante, como recomenda Maria Emilia Montes (2015) ¢ preciso dar “uso” as
propostas de escrita, as quais se defrontam com a baixa utilidade da escrita e a pouca
pratica da leitura nesta lingua indigena. Além da baixa producdo de materiais didaticos
para os “verdadeiros” usudrios, pelo qual ¢ preciso desenvolver as habilidades leitoras
nos usuarios ativos e ja alfabetizados, como um esforgo coletivo da promogao do ensino-

aprendizagem em lingua propria.

Na figura 1, o resumo das distintas propostas de ortografia para o povo Magiita,
nos trés paises coletadas pela linguista colombiana Maria Emilia Montes Rodriguez

(2015):
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FIGURA 1 Ortografias vigentes para a lingua tikuna. (Tomada de MONTES-RODRIGUEZ, 2015, p.14 baseada na

proposta original de LETURIA, 2010).
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0.0 INTRODUCAO

Cheguei em Belém do Para no 7 de fevereiro de 2015. Eu colombiano e bogotano
de nascimento, vinha de morar em Leticia uma cidade que faz divisa com o Brasil em
Tabatinga, Estado do Amazonas. Morei por oito anos na capital do Departamento (ou
Estado) do Amazonas, na Colombia; ali pude experimentar a grandeza que exibem as
comunidades que moram na beira do rio Solimdes (para os brasileiros) ou rio Amazonas
(para colombianos e peruanos). Assim, nessa zona do Alto Amazonas conheci parte do
contexto amazonico do meu pais e da fronteira. Do dia a dia das comunidades ribeirinhas
que moram perto das cidades de Tabatinga no Brasil, Leticia na Colémbia e Caballococha
no Peru, todas elas conectadas pelo grande rio e pelas redes de familias tikuna que por
séculos tém habitado nessa regiio (BOLIAN, 1975; GOULARD, 2009; LOPEZ
GARCES, 2014; ZARATE-BOTIA, 1998).

Este escrito se faz desde uma posi¢do diferenciada, uma visdo de gente de ciéncia
que recolhe multiplos olhares e que tenta s6 se fixar em um, aquele do cientista envolvido
na sua teia. Nao obstante, resulta preciso indicar que parte dessa posi¢do mostra
“privilégios” e as vezes “desvantagens” que se t€ém a hora de pesquisar. Mas para isso
deveria tentar me definir mais como pesquisador, sem sentir que faco alarde de algum
privilégio. Pelo contrério, procuro pousar esta pequena parte do meu escrito auto reflexivo
e introdutério em algumas simplicidades que tornam, molduram e direcionam a

consecucao dos meus objetivos no que hoje chega ao publico, a vocé caro leitor.

Mas por respeito mesmo do(s) leitor(es), devo reconhecer caracteristicas que
atravessam meu horizonte hermenéutico; como ser estudante universitario de sexo
masculino, de 38 anos, formado na cidade, e constituido fisicamente com produtos
alimentares proprios da cidade, catélico de criagdo, mas ndo praticante, solteiro, € com a
tentativa passageira de ser ndo ser prontamente pai, fica muito dificil confrontar essa
minha realidade, com aquela da comunidade indigena onde fui héspede e de onde
observei o fendmeno linguistico que tento representar, através da minha lente, nessas

letras.

Digo dificil porque pesquisar sobre uma tematica que envolve contextos sociais,
religiosos, miticos e rituais alheios, implica estar de perto dos protagonistas e de contextos

intimos que desde minha concepg¢do ¢ preciso sempre mensurar e respeitar. Dai que no
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interior do texto possam se ver algumas decisdes que estdo intencionalmente dispostas
para ser lidas de uma maneira e ndo de outra. Refiro-me, por exemplo, a apari¢cao de
nomes de roles e ndo de pessoas. Como no caso do Médico Tradicional de Macedonia,
que expressamente solicitou ndo fosse informado seu nome real para esta Tese. Da mesma
maneira, deixo de lado dados que a meu parecer podem ser relevantes para a “pesquisa”,
mas ndo para aqueles habitantes com nome préprio da comunidade que nunca esperam
ver seus nomes e suas intimidades escritas, por outros, em paginas de letras que nao todos
compreendem, neste caso na lingua portuguesa. Dai que minha elei¢cdo de passar por alto
detalhes “finos” da pesquisa seja intencional, pois desejo cuidar daqueles que cuidaram

de mim na minha estadia na comunidade.

Partindo dessa base, devo dizer que pesquisar temadticas relacionadas com a
constituicdo de Seres Tikuna ou M4agiita, faz com que o exercicio mesmo desta empresa
seja complexo de explicar, pois meu papel ora como “branco”, ora como pesquisador,
difere muito de um indigena M4agiita de sexo masculino da comunidade de Macedonia,
que aos 38 anos ja tem formado um lar, possui mulher, filhos, netos e se desenvolve
socialmente em uma arte. Assim que, no que ele foi instruido ¢, foi e sera, determinante
para sua comunidade e para sua familia, pois seja para cagar, pescar, fazer artesanato ou
para fins curativos, ele possui um dever social que se faz preciso desenvolver dentro da
mesma comunidade para “viver bem”. Contrario ao que possa acontecer comigo € minha
pesquisa, que pode mudar de local e personagens, ndo sera sempre preciso voltar para

desenvolver minha “arte”, pesquisar, no local onde nasci e cresci.

De fato, quando sai da cidade capital para conhecer a ponta sul do meu pais
(2007), lembro que cursava os ultimos semestres de graduagdo em linguistica, quando
soube da noticia de ter sido selecionado para trabalhar em um projeto de tradi¢do oral
com um povo indigena no Amazonas colombiano, na triplice fronteira entre a Colémbia,
o Peru e o Brasil. Nesse instante quem direcionava a disciplina de “Morfossintaxe de
linguas indigenas e crioulas colombianas” era a professora Maria Emilia Montes
Rodriguez, ela fazia parte um coletivo de trabalho com professores indigenas da regido,
entre eles Abel Santos Angarita e um pesquisador francés, o professor Jean Pierre

Goulard.

Naquele tempo, tinha duas possibilidades fazer uma monografia ou iniciar estudos

de pos-graduacgdo. Para a monografia ja tinha pensado em um tema sociolinguistico na
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ponta norte do pais, com um dos povos indigenas da familia linguistica Arawak: o povo
Waytu. Mas minha gradual formacdo em linguistica com énfase em linguas indigenas,
me alentava a manter a expectativa de conhecer mais dos povos indigenas do meu pais e
indagar sobre a riqueza linguistica do sul da Coldmbia, algo desconhecido para muitos,

pensava eu.

Em definitiva qualquer um desejaria conhecer esse “mundo amazdnico”, uma
realidade que desde as salas de aula conseguia entender como diversa, em constante
conflito territorial e encravada em diferentes contextos sociais, culturais e linguisticos.
Assim, eram muitos os imaginarios que cruzavam minha mente citadina, entre eles, saber

. . . , . 14 ~
se a paisagem que tinha conhecido através dos livros e romances * era tdo grande,

exuberante, agreste e selvagem como até entdo parecia.

Lembro que a viagem no avido mostrava desde o céu um campo basto e verde
como campos gigantes de brocolis, as pequenas gotas de suor na pele e os primeiros
passos descendo do avido anunciavam um clima quente, ademais do odor leve de mato
que vinha de repente. Um aeroporto simples e um cobro de imposto ao entrar a cidade
anunciavam um local pequeno e turistico. Para entdo, em 2008, Leticia'® era uma cidade
pequena com poucos habitantes (38.955 DANE'®), a maioria indigenas, mesti¢os e
“locais”. Nessa época, a presenc¢a do pessoal do interior do pais era evidente nos postos
oficiais como a Policia, o escritorio de migragdo e em geral as forgcas armadas, pois
Leticia, ainda que territorio de fronteira, era dependente de Bogotd em temas

administrativos e estratégico-militares e economicos, como a dire¢do e administragdo de

'* Lembro especialmente do povo Uitoto, que hoje se autonomeiam de povo Murui-Muina, o qual era
conhecido pelo romance “La Voragine” (1924), do escritor colombiano José Eustacio Rivera, o qual
recriava a historia de amor e conflito de um casal que termina por fugir a selva e encontraram um cenario
amazonico cruel e catastrofico, onde os povos indigenas protagonizavam os mais escuros capitulos da
histéria: a entrada em vigor do comércio ou “febre” da borracha e a relagdo prematura de conflito territorial
entre peruanos e colombianos.

PLeticia, capital do departamento de Amazonas (Coldmbia), cidade insignia do Trapézio Amazonico
colombiano (TAC) e orgulho desta nagdo na fronteira sul, ndo tem como esquecer seu passado peruano, ja
que segundo os proprios habitantes e os livros de histdria, deve sua nomina¢do a um comandante militar
peruano que mudou o nome do velho posto de vigilancia na fronteira com o Brasil, antes chamado San
Antodnio, na inpiracdo do seu amor por Leticia, a sua namorada peruana (PANTEVIS, 2013). Assim, Leticia
ndo s6 deu inicio a instalagdo da nagdo colombiana na fronteira com o Peru e o Brasil, sendo também herdou
a fronteira linguistica espanhol- portugués antes disputada pelas Coronas europeias. Hoje, esse espanhol
andino-amazdnico misturado com expressdes indigenas e portuguesas, pode se sentir na fala das ruas, nos
mercados e nos transportes fluviais. Esta regido caraterizada pela proximidade de cidades fronteirigas:
Leticia na Colombia, a ilha de Santa Rosa no Peru e Tabatinga no Brasil, representa uma das triplices
fronteiras mais dindmicas da Amazonia e de América do Sul.

'® Departamento Administrativo Nacional de Estadistica, 2008. Demografia del Municipio de Leticia
(Populagdo urbana 24.449 = a 62,76% e Populagdo Rural 14.506 =37,24), (DANE 2008).
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entidades publicas, combustiveis, produtos de construcao, alimentos da cesta basica, entre
outros. Assim, a capital do Departamento'’ do Amazonas colombiano, se apresentava
como um local afastado, mas importante pela situagdo fronteirica que misturava

componentes interessantes de linguas, culturas, tradi¢des e nacionalidades diferentes.

Achei nas ruas uma diversidade linguistica que esperava encontrar em locais
afastados do casco urbano de Leticia, talvez em terrenos de dificil acesso e de pouco
contato, mas achei uma cidade amazonica muito interativa, com alta circulagdo de
indigenas, mestigos, “brancos” e “gringos” no centro, no mercado e no porto da cidade.
Uma urbe onde aos poucos quilometros percorridos em bicicleta ou moto, ja se
visualizava pequenos vilarejos com presenca indigena. Com efeito, a diversidade
indigena em Leticia se faz presente com grupos de diversos povos indigenas, em sua
maioria, Tikuna, Cocama, Uitoto, Bora e Yagua, assentados perto do centro urbano.
Talvez a gente desta fronteira e a maneira de conviver em diferenca e tranquilidade, fez
com que este solo amazodnico fosse “especial”. Lembro que ndo me deslumbrava tanto
com a economia turistica que vinha em ascenso, pelo contrario, pensava naquela relagao
com as pessoas que conhecia no dia a dia, que me deixavam cada vez mais incognitas
para resolver e tarefas para fazer no Amazonas, ndo tanto do lado turistico e sim do lado

cotidiano do diverso.

O cheiro forte das frutas que em temporada formavam um tapete de flores e
sementes nas ruas, as casas de madeira ¢ tinta deteriorada no centro da cidade, a venda de
comidas com peixes de cores e variados tamanhos, com exosqueleto, com escama, de
pele, entre outros, faziam com que cada dia fosse necessario me treinar com nomes
desconhecidos, sabores e caracteristicas esquisitas. Os primeiros contatos com esta terra
me lembram de haver experimentado de maneira estranha as texturas, formas e cheiros
de alguns produtos amazdnicos, que no diario viver pareciam basicos para os povoadores,
mas ndo para alguém alimentado desde crianga com produtos do “supermercado” e “leite
de vaca”, que daria a ideia local de estar em frente de um “branco” vindo da “cidade”.
Com certeza a novidade era notdria, pois as pessoas locais me perguntavam: “ha quanto

tempo estava por Leticia”, e ndo era por mal, a gente leticiana sempre gosta de promover

7 A Colombia teve uma influéncia europeia importante na formagdo como Estado-Nagio; na divisio
politico-administrativa herdou aquele pensamento centralista espanhol, que exercia poder desde uma cidade
centro, com divisdes por Departamentos e cidades capitais. Assim, a Colombia estd formada por 32
Departamentos, sendo Bogota a cidade capital, onde se centraliza o poder politico-administrativo.

27



seu destino entre os turistas e visitantes, de falar dos encantos da sua terra com

. , . . L. . T 18
questionarios de comidas exdticas e lugares imprescindiveis de conhecer .

Mas esta pequena passagem da minha chegada ao Amazonas colombiano, permite
me lembrar que hé dez anos atras as condigdes de pesquisa e a vida dos indigenas desta
regido eram bastante diferentes, e talvez, ao longo dessas linhas possam se apreciar
melhor as constantes mudangas que hoje formam as atuais comunidades indigenas da

ribeira do rio Amazonas colombiano.

Por destacar alguns aspectos daqueles anos, lembro que o turismo ndo tinha
atuagdes acentuadas na regido, pois eram poucas as empresas locais e comunidades
indigenas que se interessavam por esta atividade. As comunidades indigenas ndo tinham
hospedagem para visitantes, pelo contrario, para pernoitar nas comunidades era preciso
levar desde as botas, a rede e o mosquiteiro, até a propria comida, incluindo os liquidos.
Mas com o passo do tempo e depois de uma década, Leticia e arredores ratificam-se hoje
como referente turistico na triplice fronteira e parte dessa conquista estd sendo possivel
gracas a participagdo das comunidades indigenas da ribeira do Amazonas, que no dia a

dia estdao “melhorando” para brindar servigos aos turistas nas suas residencias, nas aldeias.

A economia local se baseava ainda no comércio de produtos agricolas e
pesqueiros em um velho porto inacabado, com ruas de lama, por onde transitavam com
dificuldade os fregueses e comerciantes, os carregadores de peixe, de mandioca e banana
verde, antes de ficar impossivel o passo no chuvoso inverno. A luz elétrica era um bem
de poucos habitantes na ribeira do rio Amazonas, pois s6 a cidade de Leticia contava com
um servico aceitavel as 24 horas do dia. As casas rusticas feitas de madeira no centro da
cidade, guardavam uma estrutura que foi mudando com o passo do tempo a construcdes
de alvenaria e janelas de vidro. Os crescentes usos de motores no rio, junto com a
proliferacdo de motocicletas na cidade, advertiam dindmicas de uma urbe de fronteira

com avangos econdmicos e sociais, com ares de “progresso’.

Antes da tecnologia celular, a comunica¢do desde e para as comunidades

indigenas resumia-se no servigo da empresa Compartel, que funcionava de maneira

18 ” S L . . . .

Outras tematicas sobre o bilinguismo. Ser do interior me deixava em evidencia, pois o sotaque do pessoal
do centro do pais ressaltava com aquele sotaque leticiano que mistura influéncias do espanhol peruano
(andino amazonico) e as influéncias do portugués de fronteira.
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intermitente e assemelhava um telefone “orelhdo” com sinal satelital, que mal funcionava
por causa das mudangas climaticas da regido. Hoje os motores fora de borda e os telefones
celulares aproximaram as distdncias e sdo elementos “comuns” para os habitantes das
comunidades indigenas da ribeira, pois algumas contam com servigo elétrico, sinal de
internet e aparelhos eletronicos com recep¢do de sinal satelital nas suas moradias
familiares. Com efeito, as novas tecnologias de comunicacdo t€ém mudado as dinamicas
nas comunidades desde que cheguei neste local amazonico, como mudou meu rumo de

pesquisa para este Doutorado.

Comecei meu mestrado em Leticia em 2008 assumindo um tema de pesquisa que
dava continuidade a aquele trabalho de tradi¢do oral que me trouxe pela primeira vez ao
Amazonas em 2007. Nessa experiéncia, estive trabalhando de perto com professores

indigenas bilingues em tematicas relacionadas com mitos de origem e um tipico narrador

da fronteira colombo-peruana: Chetaniikii (literalmente fruto macerado). Originario de

uma familia migrante das malocas assentadas no rio Pupufia, no norte do Trapézio

Amazonico, Humberto Chetaniikii herdou as narrativas da sua comunidade, da maloca

onde moravam todos juntos, da sua familia. As narrativas de Chetaniikii, coletadas e
posteriormente publicadas pelo etnolégo e antropdlogo francés Jean Pierre Goulard
(2009; POIPTA, 2016), foram importantes para a composicdo do tema de mestrado
(GOMEZ-PULGARIN 2012) e hoje ocupa um local também importante nessa Tese, pela

complexa tematica das expressdes orais indigenas que sempre rondaram minha cabega.

Meu envolvimento com estudos indigenas comegou talvez desde sempre, com as
aulas de ciéncias sociais na escola e ainda hoje no doutoramento; por isso chegar a uma
das universidades consolidadas na Amazonia brasileira, foi para mim o inicio de um
didlogo que me possibilitou estabelecer conexdes analiticas sobre uma area tdo grande e
tdo diversa que s6 os Amazdnidas mesmos poderiam me ajudar a reconhecer e
compreender. O ingresso na Universidade Federal do Para (UFPA) significou, para mim,
ampliar a visdo sobre a Amazdénia como um mundo grande e diverso que vai muito além
das fronteiras politicas dos nossos paises irmaos (Bolivia, Brasil, Colombia, Equador,

Guiana Francesa, Peru, Suriname ¢ Venezuela).

A expectativa de uma universidade na AmazoOnia brasileira superou a minha
ingénua ideia de um centro de formacgao universitario no meio da floresta, pois Belém ¢

uma cidade grande e grandiosa com tradigdes muito marcadas tanto pela heranga europeia
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como pelas raizes africanas e indigenas e as lutas da Cabanagem. O contraste com aquela
pequena cidade no sul da Colombia, trouxe a minha mente a ideia de centos de anos de
histéria que carregam estas cidades. Em Belém, aconteceram importantes episddios da
historia da Amazodnia e as cidades de Leticia e Tabatinga foram por centos de anos
fronteira entre as forgas coloniais europeias, pois elas faziam eco das diretrizes da coroa

espanhola e da coroa portuguesa.

Estar em Belém, me fez encontrar com esse “outro lado” da grande Amazonia,
esse lado diferente, para mim, que se exprime em portugués € que conta uma historia
semelhante, tragica e terrivelmente proxima com a “loucura” da borracha e a luta de
existéncia e resisténcia dos povos originarios. Acho que essa proximidade foi ainda mais
acentuada pela abertura e carinho da gente belenense e a UFPA como sede de encontro
entre profissionais procedentes de outras nacionalidades de América Latina que viemos
gracas ao Programa de Alianzas para la Educacion y la Capacitacion (PAEC), a
Organizacao de Estados Americanos (OEA) e o Grupo Coimbra de Universidades
Brasileiras (GCUB), liderado e acompanhado pela dire¢ao da Pro-Reitoria de Pesquisa e
Pos-graduacao (PROPESP) e a Profa. Iracilda Samapio e sua Equipe, com as firmes
intengdes de crescer profissionalmente e aprender para compartir mais dessa “outra”

cultura, da sua gente, dos costumes e dos ensinos enquanto a antropologia da Amazonia.

E assim, que a tematica de pesquisa escolhida para o doutorado em Belém, busca
dar sequéncia a uma trajetoria marcada pelos estudos amazonicos, com perguntas vindas
das artes verbais indigenas e de perguntas ja questionadas no mestrado sobre os
narradores miticos e o “poder” da palavra tikuna. O que vislumbrava um narrador de
histérias miticas como epicentro linguistico: porque faz uso das ferramentas proprias da
sua faculdade da “linguagem” para narrar e desenhar um camino que focado no “codigo

oral”, e prevé ndo s6 o contato com os ouvintes presentes, a plateia, sendo também com

os “seres de antiga”, os imortais seres “iiiine” (GOMEZ-PULGARIN, 2012).

Estas formas orais, evocadas pelos narradores, sdo ativadas pelos mitos e historias
dos seus antepassados, herancas que apelam a memoria, a transmissado de saberes, no
uso de “férmulas discursivas” e formas de falas para destacar um “estilo” de fala que
estrategicamente pode ser entendido, s6 por eles, os mesmos falantes do seu codigo: a

lingua tikuna (isolada).
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Assim que para abordar a tematica da oralidade no mundo tikuna, no doutorado,
parecia necessario me relacionar e tentar falar sua lingua; isto permitiria me aproximar
aos conceitos e elementos metalinguisticos que eu como pesquisador encontrava nas
minhas questdes tedricas e que tentava descrever e escrever para aportar no conhecimento
cientifico desse fascinante mundo amazonico. Mas nessa diatribe, a ideia de continuar
aprendendo a falar a lingua tikuna tinha varias singularidades, entre elas a dificuldade de
manejar os cinco niveis tonais da lingua (LOWE,1960; MONTES-RODRIGUEZ 1998,
2005; SOARES 1991,1997), além de precisar compreender bem as variedades dialetais
(SANTOS-ANGARITA, 2005) ou variedades da lingua tikuna falada na Colémbia.

Isto somado ao precario avango nos estudos linguisticos de base pedagogica que
fortalegam o ensino-aprendizagem da lingua tikuna, do lado colombiano, e as escassas
réplicas educativas de ensino proprio, fizeram com que a minha ideia de aprender uma
lingua tonal amazonica ndo fosse alvo especifico da minha tarefa doutoral, por diferentes
circunstancias e decisdes proprias da pesquisa , entre elas, a escolha final do local de
trabalho de campo: uma comunidade indigena da ribeira colombiana, Macedonia, de
dominancia hispanofalante, com uma pequena por¢ao de falantes de lingua nativa (a
maioria adultos) e o referente duma escola nomeada de “indigena”, mas com poucos
contextos sociais em que a lingua indigena seja considerada importante como codigo de

comunicacao local e institucional.

Dai que as preocupagdes desta Tese se focaram no encontro dessa pequena por¢ao
da oralidade tikuna presente em Macedonia, voltadas ao ambito das reflexdes
antropologicas do Ser Magiita, que junto a alguns conceitos linguisticos em lingua tikuna,
irdo na procura de fazer aportes desde a descricdo de um evento comunicativo da
ordinariedade Magiita que possui a particularidade de ser intimo e a sua vez performativo,
acional, e, portanto, “visivel aos olhos” porque se faz “manifesto”. Trata-se do fendmeno

da palavra de “conselho”.

Para esta Tese, o cddigo lingiliistico que veiculou a comunicagdo entre o
pesquisador e a comunidade, com a realizacdo das entrevistas semi-estruturadas, foi a
lingua espanhola com a recorrente especificagdo de conceitos “chave” em lingua tikuna.
Dai que parte dos depoimentos em tikuna das pessoas que deram suas permissdes e
quiseram colaborar nesta pesquisa sao citados nos idiomas originais da entrevista (tikuna-

espanhol) e outras versdes mais curtas do espanhol se fazem com uma aproximacao de
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“traducdo” em lingua portuguesa elaborada por mim, pelo qual antecipo mil desculpas se

houver erros consideraveis.

No entanto, apesar de ndo ser a lingua tikuna a lingua principal do povoado de
Macedonia, sendo a Lingua 1 (L1) a lingua espanhola, a lingua tikuna (L2) para esta Tese
foi sempre um alvo a atingir no processo de pesquisa. Por isso sdo citados os termos mais
recorrentes e importantes na construgao das ideias e quando aparecer os termos em lingua

tikuna, estes serdo escritos nas convengoes de escrita tikuna colombiana.

Além das tradugdes feitas com os mesmos entrevistados também ressalto o
trabalho editorial, com dois tradutores de origem Madgiita: Abel Antonio Santos
(Doutorando em estudos amazdnicos da Universidade Nacional da Colémbia sede
Amazobnia) e Alex Rufino Parente (Tecnologo do SENA, natural de de San Juan de los
Parentes, fotdgrafo e realizador audiovisual). Estas duas pessoas e outras como a
professora Mireya e sua familia; o professor Victor e famila; o professor Mariano, sua
esposa Dona Ercila e parentes, os professores da INFRADEO, a professora da creche a
Senhora Alba, o Médico Tradicional da comunidade, os pastores Maximo Leon e Delfino
Ramos, as donas das malocas turisticas, os estudantes de grai décimo e os outros
membros locais me brindaram sua amabilidade e conhecimento sobre a lingua de maneira
aberta e quase voluntéria, j& que os recursos econdmicos deste projeto sempre foram
restritos, porquanto a relagdo mutua, foi sempre uma colaborativa. Para eles e todos os
meus colaboradores em Macedonia, minha gratiddo neste dificil processo de ensino e

aprendizagem da sua lingua, seu tesouro.

O interesse pelo tema foi influenciado pela minha formacao em linguistica e pelo
interesse em desvendar e compreender melhor a tematica da oralidade, do “poder” da
palavra e do discurso, pois sempre foi inquietante para mim compreender como o uso da
palavra pode gerar efeitos ou agdes nos ouvintes e nas suas relagdes com os outros e com
mundo. Ainda que ndo seja um estudo contemporaneo sobre o poder como discurso de
dominagio ou de Analise Critica do Discurso, vertente liderada por Van Dijk" (1996),
por exemplo, ¢ claro que existem certos mecanismos socialmente reconhecidos que fazem

. . - . , oy g 20 ~
com que um ato comunicativo ndo seja s6 um ato de sociabilidade”™ , sendo um ato

19

3

Segundo Teun Van Dijk (1998) o discurso é uma °
interpretamos al ver o escuchar una emision” (p.20).

unidad observacional, es decir, la unidad que

20 . e . , L T
Simmel (1983, p.168) define a sociabilidade como a “forma auténoma ou lidica de sociagdo”, uma
forma de interac@o entre iguais, sem qualquer propdsito objetivo ou conteudo determinado, onde a conversa
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socialmente significativo ou quase ritual. Tal como acontece na maioria dos povos
indigenas, parte-se da constatacdo de que o uso da palavra e da oralidade sdo formas

primordiais de transmissdo dos seus valores e seus conhecimentos.

Nesse sentido, a relacdo lingua e pensamento indigena passa por enxergar e
questionar o papel ou a funcdo da linguagem nessas sociedades. A esse respeito,
Malinowski ja se perguntava nas suas primeiras viagens: “como funciona el lenguaje
primitivo, donde esta incorporado, como se relaciona con la organizacion social, con la
religion y la magia” (MALINOWSKI, 1931, p.20); relacdes complexas em que se
sustenta um dos sistemas de comércio mais conhecidos na literatura antropolédgica: o
Kula. Nao obstante, o autor ja apontava a necessidade de olhar para a linguagem e os
dados linguisticos, que davam entrada aos conceitos culturais mais importantes de uma
sociedade, em palavras de Bronislaw Malinowski:

La abstraccion lingiiistica, las categorias de espacio, tiempo y relacion, y los medios 1dgicos para

expresar la concatenacion de las ideas constituyen puestos extraordinariamente importantes, y el

estudio de como funciona el pensamiento a través del lenguaje de cualquier cultura sigue siendo
un terreno virgen de la lingiiistica cultural (MALINOWSKI, 1931, p.20).

299

A procura da “palavra oré”, a palavra propria da oralidade e dos relatos

mitologicos dos Magiita, significou para mim um encontro com as distintas maneiras em

que se expressa € exprime este povo. Se bem ¢ certo que os cenarios em que fui ao

encontro do dado da palavra oré foram diversos, a oralidade destas pessoas me levou a

distintos locais dentro da ribeira do rio Amazonas/Solimdes, passei pelos povoados de
Arara, El Vergel, Macedonia, San Martin de Amacayacu, Puerto Narifio, de cada local ha
uma historia que contar (ver Mapa 1). A comunidade escolhida para trabalhar foi a
comunidade ou aldeia de Macedonia. Esta elei¢do se explica porque as condi¢des de
contrapartida que foram favoraveis para as duas partes, tanto para a comunidade como
para o objetivo desta pesquisa. J& que foi a unica comunidade que aceitou ndo cobrar
dinheiro pela informagao brindada e se bem em algum momento pensei que seria melhor
ir a procura de uma comunidade totalmente monolingue, em lingua tikuna com tradi¢des
rituais vigentes. Na verdade, resultavam ser comunidades onde a hospedagem, a comida

¢ as entrevistas seriam cobradas. Assim, os caminhos foram se tecendo melhor com os

e o ludico tornam-se um fim em si mesmo, para tomar possivel o jogo da sociabilidade, os individuos devem
se despojar dos contetidos objetivos e subjetivos que os definem na estrutura social mais ampla, e entregar-
se ao jogo ludico e afetivo das interagdes, ao impulso da sociabiliadade.
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membros de Macedonia, pois houve empatia com eles e a experiéncia adquirida no
mestrado e a familiarizacdo com a lingua tikuna, foi o capital cultural de troca, que me
permitiu a entrada como professor assistente “ad honorem” de lingua indigena na escola,
enquanto paralelamente indagava sobre meu tema de pesquisa. Porta que foi possivel
abrir e ajustar, gracas a mediacdo do Curaca Hilton Suédrez e do Reitor da escola de

Macedonia, o professor Mariano Moran.

Assim, esta Tese se projeta como a descricdo de um evento comunicativo da
“ordinariedade” ou do cotidiano, mas “tradicional” na transmissdo de uma palavra que se
d4d aos novos Seres desde uma idade anterior aos ritos de passagem (feminino e

masculino) ja conhecidos e descritos na literatura para o Povo Magiita (Tikuna) *'.

Devo anotar que, apesar de ter iniciado trabalho de campo na cidade de Leticia
desde setembro de 2017, o processo de apresentacdo na comunidade de Macedonia foi
em outubro de 2017. Ali permaneci até inicio de dezembro, aprontando os materiais das
aulas, combinando possiveis entrevistas e conhecendo novas pessoas. O processo final de
acordo oficial, com o curaca e o diretor da escola, fixou que minha estadia na comunidade
estaria condicionada ao funcionamento da escola, portanto, o trabalho de campo foi
intermitente e com duas grandes etapas: a primeira de outubro a dezembro de 2017 ¢ a
segunda de fevereiro a julho de 2018. O aval da comunidade foi assinado formalmente
em margo 8 de 2018%, dando como resultado um periodo total de permanéncia na aldeia

de nove meses.

Desta passagem na aldeia, desejo convidar ao leitor a percorrer as fotografias que
se encontram no final do texto (apéndice 4), pois elas contam parte desta ideia e desta
experiéncia que amadureceu no convivio com os indigenas Magiita da regido. Dai que o
percorrido nos leve ndo s6 a comunidade indigena de Macedonia, sendo também a outros

espacos que se deixam conhecer brevemente (ver figura 2).

21 Cf. Nimuendaju 1952, Cardoso de Oliveira 1962, 1972,1983, 1996, Pacheco de Oliveira 1988, 2002,
2012, Gruber 1997, Claudia Lopez-Garcés 2014, Jean Pierre Goulard 1998, Ramos Valenzuela 2010, Maria
Isabel Cardozo Bueno 2014, Edson Matarezio Junior 2015.

*2 Na primeira fase de campo (outubro-dezembro de 2017), diversas situagdes de satide do curaca, Don

Hilton Suarez, ndo permitiram consensuar um encontro “formal” com a totalidade dos representantes do
2

governo local. Nao obstante, o compromisso verbal com as autoridades em Leticia me habilitava para

progredir nos objetivos da pesquisa, sem “assinaturas”, desde a minha primeira entrada em outubro de

2017, exatamente como convidado na comemoragdo do aniversario de Macedonia: outubro 12.
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Figura 2 . Mapa da ribeira do Rio Amazonas, no sul do Trapézio Amazonico na Colombia (Marcados com e 0s
locais visitados e referidos para esta Tese).

Uma primeira aproximagdo em Macedonia me levou a trabalhar com a escola, na
Institucion Educativa Francisco de Orellana (INFRADEQ), junto com o Diretor, o
Professor Mariano Moran. Com o professor Mariano fiz um estagio preparatério por uns
dias, enquanto fazia o ingresso formal como “auxiliar” nas aulas (setembro a dezembro
de 2017). Nessa primeira fase trabalhei de perto, como observador, nas aulas do professor
de lingua materna, Victor Angarita, até o final de 2017. Naquele ano, com a equipe de
trabalho da escola (o professor de lingua materna, o coordenador e o diretor da escola)
tinha-se pensado fazer atividades continuas por um més, com intervalos de uma semana,

e continuar no seguinte més com outra turma e assim por diante.

A prorrogagao das aulas por causa de greves no setor educativo do Departamento
de Amazonas (Coldmbia) e uma virose respiratoria que atacou a comunidade fizeram com
que os professores ndo tivessem espago nem tempo nas suas aulas para aquilo que tinha
sido projetado trabalhar junto com alunos e professores. Assim, aquilo que tinha sido
« e o o .

negociado” no primeiro momento teve de ser posposto para o inicio do ano letivo

seguinte: de finais do més de janeiro a junho de 2018.

Esta minha inser¢do no campo foi um tanto impensada e com situagdes adversas,

pois, com ou sem a ata de acordo com a comunidade, os habitantes sabiam da minha
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chegada, outros tantos ndo sabiam dos meus objetivos e da minha pesquisa no local. Mas
com o tempo, e gragas ao reconhecimento da familia do Professor Mariano, que me
acolheu na sua casa, foi possivel me habilitar dentro da comunidade e dentro da escola
para adiantar meu trabalho de campo. Sempre foi preciso me apresentar, falar da minha
Tese e do objetivo da minha estancia no local, nos lugares onde interatuava e nas casas

. ~ A 1: 23
onde procurava alguma informagao (ver apéndices)™.

Assim, e para resumir esta parte introdutdria, a presente pesquisa procura

problematizar e compreender como o conhecimento da palavra 0ré* ¢ manifesto em uma

comunidade indigena Tikuna da ribeira colombiana: Macedonia.

Mas para iniciar este percorrido, € preciso voltar ao artigo e ao autor que encorajou
e animou parte deste estudo. No seu artigo sobre identidade religiosa entre os Tikuna, o
antropdlogo e etndlogo francés Jean-Pierre Goulard (2012) analisa o campo semantico do

conceito ‘palavra’ ou oralidade entre os Magiita; para afirmar que esta pode se apresentar
de duas formas linguisticas: déa ou oré. Sobre a primeira forma linguisitca (déa), o autor
afirma que se refere aos intercdmbios verbais da vida cotidiana, como as conversas; a
segunda forma linguistica (ore), refere-se a um sentido mais amplo e especifico, pois
pode ser a palavra propria da oralidade, a palavra dos relatos mitologicos € a0 mesmo
tempo a palavra para designar ‘papel’: pdpera. Este ultimo, com especial conotagdo
simbolica entre os fi¢is Tikuna, j4 que se refere a Biblia, a “Palavra de Deus”
(GOULARD, 2012, p.26-27). Veja-se, que antes de ter uma conotacao religiosa, a palavra

ore abrange um campo amplo de interpretagdo, mas foi a partir da necessidade de novos

2 Com as pessoas que colaboraram na comunidade nesta tese, temos assinado um termo de consentimento
informado (Apéndice 1) que revela os termos sob os quais temos trabalhado. Ali se pactua uma
contrapartida da minha parte, troca simbolica, e uma aproximagdo do ambito escolar como contrapartida
comunal. Ver também ata de acordo (Apéndice 2).

** A palavra oré em lingua tikuna distingue os atos comunicativos do cotidiano e os atos comunicativos
que se aproximam do ritual. Identificacdo ISO para a lingua tikuna/ticuna: 639 tca (639-1 Pert, 639-2
Brasil, 639-3 Colémbia).” A autora Lopez-Garcés (2014) usa a expressdo “rio Amazonas/Solimdes” em
seu livro, para se referir ao rio Amazonas, que adquire diferentes nomeagdes ao longo dos paises que
percorre. No Peru e na Coldmbia o rio Solimdes chama-se de rio Amazonas, e esse mesmo rio, no encontro
com o rio Negro, ¢ nomeado Amazonas pelos brasileiros. Seguindo tal convengdo, ao longo do nosso
trabalho adoptaremos a expressdo “rio Amazonas/Solimdes” para nos referirmos a esse trajeto do rio que é
compartilhado pelos trés paises e que tem muito a ver com a configuragdo da historia da regido e o estilo
de vida atual dos Tikuna.
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leitores da Biblia que a palavra oré foi apropriada semanticamente aos significados

especificos da igreja, para se referir a: “palavra de Deus”.

Oré também ¢é uma palavra que nio pode se contradizer, é usada pelos profetas

para sustentar seu discurso e tem uma estreita relagdo com a palavra ga que faz referéncia

ao tempo presente, incluido o passado imediato (GOULARD, 2009). Outro achado

interessante de Goulard na sua pesquisa esta relacionado aos dois tipos de ore: o oré

mitologico e o ore profético. Nesse sentido, no cendrio ou no “contexto” da sociedade

Tikuna, como afirma Goulard, se evidencia uma influéncia do pensamento dos
movimentos proféticos, mas também uma sabedoria tradicional que estd marcada pelo

Xxamanismo e pela oratoria:

[...] no hay duda de que la Palabra de los profetas contiene inflexiones cristianas, aunque
las envuelve en un discurso que toma en cuenta los habitus de las poblaciones. [...] Entre
los tikuna, la posicién y la postura de los profetas recuerda, por un lado, la de los
narradores tradicionales, y por otro, la de los chamanes. Los primeros restituyen la palabra
de los mitos en relacion con el origen; los segundos son intermediarios y cuentan lo dicho
por las entidades a los humanos. Pero en cualquiera de los dos casos —el chamanismo, la
narraciéon mitologica o los movimientos proféticos-, se habla siempre de la misma
relacion entre los mortales, yinatu, y los inmortales, #i-iine. Unos como otros trasmiten
lo dicho por sus mandantes en cuanto a la gestion del cosmos, y el profeta tiene la
voluntad de hacer coincidir lo que les pertenece al chaman y al narrador tradicional con
lo suyo. Y mas todavia los acerca el hecho de que sus posturas —la del profeta, la del
chaman y el narrador tradicional- se inscriben en la horizontalidad, es decir, en que todos
proponen que la salvacion se relaciona con convivir en esta tierra na-ane. Al mismo
tiempo, el profetismo no es soluble en una sociedad sin la presencia de una u otra manera
del chamanismo, al punto que su co-presencia podria ser necesaria para que el primero
subsista” (GOULARD, 2012, p.24).

Deste modo, tal “poder da palavra” ¢ conhecido, experimentado e transmitido pelo
pajé ou xama, pelo narrador tradicional e pelo profeta; personagens “mensageiros” que

entendem mesmo do valor do uso da palavra -em- Tikuna. Logo, estes achados tedricos

sobre a distingdo da palavra em Tikuna nos permitem focar a palavra oré como uma das

entradas as perguntas principais desta pesquisa, ja que tomando a postura do Goulard

sobre o uso desta palavra, pode ser entendido como um tipo de discurso normativo.
Voltando ao trecho em analise, Goulard também aponta que:

Sin ser candnico, este ore restituye un conocimiento memorizado, heredado de
padre a hijo y contado con intervalos regulares a personas que conocen ya la
trama y sus principales elementos (GOULARD, 2012, p.27).
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Que esta seja uma habilidade herdada e que seja saliente o papel da memoria faz uma

conexdo importante com os dados que serdo vistos sobre a organizagao social. Pois, se a

palavra ore ¢, ou foi, uma prerrogativa de certas familias ou clas, ¢ preciso confirmar sua

presenca ou auséncia na aldeia Magiita de Macedonia. Assim, tais questdes indagam
sobre assuntos que se aproximam a oralidade e a eventos particulares do cotidiano. De
um lado, estd a pergunta sobre a vigéncia de praticas discursivas em torno a oralidade, as
manifestagdes e representagdes orais; isso requer também se perguntar pelos mecanismos
de transmissao geracional de conhecimentos e a existéncia de agentes dinamizadores da

tradi¢do oral.

As perguntas desta pesquisa poderiam-se reformular e resumir assim: existem
estratégias locais para preservar a memoria (oral e local) nas aldeias tikuna da ribeira
colombiana do rio Amazonas, dados os contextos atuais de inser¢ao nas novas tecnologias
de comunicacao? Em que se fundamenta a palavra ancestral? Quais sdo esses discursos,

suas caracteristicas e seus representantes? Procuramos entdo, compreender quais sdo e

como operam os elementos da palavra ore, através das dinamicas de transmissdo do

conhecimento oral e das narrativas locais (memoria) na comunidade de Macedonia (sul

do Trapezio Amazoénico colombiano).

Por ultimo, no capitulo quinto se apresentam algumas conclusdes que procuram,
mais do que findar, deixar a janela aberta para a exploragdo de um campo instigante entre
a palavra e a acdo, entre a desaparig@o e o resurgimento de estratégias orais de Assim, no
primeiro capitulo abordo aspectos relevantes para a compreensdo do povo Magiita, no
presente e no passado, enxergando dados sociohistoricos, antropoldgicos e linguisticos
que molduraram as tensdes de contato com o “branco” (kori) e a manifesta permanéncia
dos legados orais, apesar do iminente risco que correram, e ainda correm, as praticas orais
das linguas indigenas faladas na Amazonia. Para finalizar esta parte, me detenho em
entender o sentido da palavra entre o povo Mégiita e a concepcao do Ser, que se mostram

como o ponto de partida, chave, para a abordagem do fendmeno linguistico que se tenta

explorar e exprimir.

No segundo capitulo, procura-se fazer um texto introspectivo e autoreflexivo que,

ajudado com linhas tedricas de pensamento, tenta integrar os olhares envolvidos nesta
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pesquisa, de maneira que as estratégias de método e as ferramentas metodoldgicas
escolhidas nos permitam, ao final, compreender um campo que envolve ndo s6 tematicas
de interesse para a ciéncia, sendo também para 0 mesmo povo Magiita que deseja grifar

seu conhecimento na memoria oral da humanidade.

No terceiro capitulo, fago um percurso daquilo que constituiu a experiéncia
etnografica na comunidade de Macedonia durante os nove meses de interacdo e
permanéncia. Aqui resgato os depoimentos de pessoas que, por meio de um exercicio de
memoria, relatam a transformag¢do de um pequeno povoado catdlico em um local de

prevaléncia evangélica. Neste capitulo também tento me aproximar da palavra ou do

conceito ore, que se associa a um dos diferentes “discursos” orais dos Magiita. Nessa

trajetoria, se exploram os conselhos dados nas malocas turisticas da comunidade, a
mensagem da igreja e a escola, além dos relatos de um médico tradicional, que aparece
no cendrio investigativo e faz cura com remédios vegetais, sendo ele o inico membro
“autorizado” da comunidade para tais fins. Assim as paginas deste terceiro capitulo estdo
dedicadas a formacao e a configuracao social deste pequeno povoado Tikuna, Macedonia,

na ribeira amazonica colombiana.

No quarto capitulo, se mostra o percurso tracado para chegar ao encontro da
“palavra de conselho”, a exploragdo dos distintos locais e a colaboragdo de atores
significativos que fizeram parte deste “achado”. Esta pratica oral se remete aos
primoérdios dos tempos Magiita, na época em que o mito requeria “respeitar” e “saber
escutar”, cendrios onde a mulher/avé guarda um valor importante no conselho, porque
protege e ativa esse saber-fazer Tikuna, que se atrela principalmente a fabricacdo de
artesanato, a pesca e a agricultura. Artes, atividades e cendrios, por antonomasia,
apropriados para dar e oferecer um conselho. Porém, também se faz presente a
transmissdo de conhecimentos, de geracdo a geragdo, mediante orientagdes sociais que

procuram o bem-estar comunal, o “viver bem” da comunidade de Macedonia.

Por ultimo, no quinto capitulo se apresentam algumas conclusdes que procuram,
mais do que findar, deixar a janela aberta para a exploragdo de um campo instigante entre
a palavra e a acdo, entre o desaparecimento e o resurgimento de estratégias orais de
linguas indigenas frente a prevaléncia e impulsdo das linguas dominantes na Amazdnia,

como as linguas espanhola e portuguesa. Aqui resulta importante a leitura de existéncia
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de re-existéncia de um povo que, depois de passados mais de cinco séculos de invasdo,

guarda “segredos” ainda inexplorados sobre a arte da palavra e o conselho Mégiita.

CAPITULO 1. GENTE MAGUTA: ONTEM, HOJE, SEMPRE.

Neste primeiro capitulo da Tese, faz-se uma breve contextualizacdo do povo
Magiita, localizando-o no contexto da historia social da Amazonia a chegada dos
europeus, para identificar assim as primeiras referéncias sobre esse povo indigena.
Apresentaram-se dados gerais dos Magiita na triplice fronteira, além de outros dados que
mostram a vitalidade da lingua. E na tentativa de argumentar a favor de uma resisténcia
linguistica e cultural, se mostram as diferentes tensdes que, como povo indigena
amazonico, tém enfrentado. Os Magiita t€ém trazido até hoje, pela exclusiva e privilegiada

via da oralidade, um legado epistémico ameacado e pouco valorizado em nossos tempos.

Os Magiita habitam as margens do rio Amazonas/Solimdes>, na triplice fronteira
entre o Peru, a Colombia e o Brasil. Formam parte fundante da historia do complexo
social do Noroeste amazonico e hoje somam mais de sessenta ¢ um mil indigenas (ver
mapa 1): 46.000 no Brasil, 8.350 na Colémbia e 6.982 no Peru (LOPEZ-GARCES, 2014,
p.24). Apesar dos fatos historicos de colonizag@o europeia acontecidos no Alto Solimdes
e a historia mais recente da formacao dos trés Estados-Nag¢ao, os Magiita falam sua lingua,
nomeada sob o termo exdgeno de tikuna. Esta lingua tonal por varias décadas foi
classificada como lingua isolada, mas recentemente, com base na linguistica histdrica, foi
evidenciada a filiagio com a lingua juri®, anunciada por Fernando Orphéo de Carvalho

(CARVALHO, 2009) e confirmada posteriormente com estudos posteriores de outros

> A autora Lopez-Garcés (2014) usa a expressio “rio Amazonas/Solimdes” em seu livro, para se referir ao
rio Amazonas, que adquire diferentes nomeagdes ao longo dos paises que percorre. No Peru e na Colombia
o rio Solim3es chama-se de rio Amazonas, ¢ esse mesmo rio, no encontro com o rio Negro, ¢ nomeado
Amazonas pelos brasileiros. Seguindo tal convengéo, ao longo do nosso trabalho adoptaremos a expressio
“rio Amazonas/Solimdes” para nos referirmos a esse trajeto do rio que é compartilhado pelos trés paises e
que tem muito a ver com a configuragdo da historia da regido e o estilo de vida atual dos Tikuna.

%% Esta lingua ndo tem registros atuais, considerandose extinta. Nio obstante, Roberto Franco (q.e.p.d.),
quem trabalhou a tematica de indigenas em isolamento voluntario na regido amazonica colombiana,
afirmava ter alguns indicios de povos em isolamento, proximos a regido, que relacionavam o povo
“Caraballo” com o povo “Juri”. (Cf. FRANCO, 2012)
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autores (GOULARD & MONTES-RODRIGUEZ, 2013; SEIFART & ECHEVERRI,
2014), formando assim, no papel, a familia linguistica Juri-Tikuna. Neste sentido, os
atuais Magiita sdo herdeiros de um complexo cultural e linguistico do Noroeste
amazonico (GOULARD & MONTES-RODRIGUEZ, 2013). Segundo a linguista
colombiana e o antropdlogo francés ha mostra de vocabularios compartilhados e rituais

que fazem parte das caracteristicas deste complexo socio-cultural (MONTES-

RODRIGUEZ & GOULARD, 2013, p.41).

Os Magiita preservam sua lingua, e, portanto, resguardam sua historia e parte de
suas tradi¢des. Formam uma grande comunidade amazodnica de tradi¢do oral, cheia de
saberes e segredos, em um territorio multiétnico que hoje estd em disputa, tanto no
geografico, por ser um ponto estratégico para o transito de mercadorias de todo tipo,
quanto no politico pelas incursdes de discursos globais de protecdo ao planeta, na
tentativa de garantir oxigénio para o restante do mundo; no social pelas lutas territoriais
com agentes externos (colonos, institui¢des, multinacionais) e no simbolico, pela troca
injusta da economia neoliberal com os produtos locais (agricultura, pesca, artesanato e
servigos turisticos), colocando em risco ndo s6 a soberania alimentar destes povos
amerindios, sendo também as praticas socio-culturais basicas como o artesanato, a

agricultura, a caca e a pesca.

As comunidades indigenas Tikuna que hoje habitam a ribeira colombiana mantém
uma relacdo cada vez mais proxima com os avangos tecnologicos contemporaneos que
chegam e se instalam na vida cotidiana através dos aparelhos eletronicos, televisao,
acesso a internet e uso das redes sociais, assim como também através de um assiduo
relacionamento com o Estado-Nagdo e suas instituicdes, como a escola e as igrejas, além
de grupos religiosos, turistas e ocupantes de terras amazdnicas como os “novos colonos”.
Nesse cenario, a lingua vai perdendo terreno nos locais mais importantes como o lar e a
escola; as criangas e adolescentes comecam a valorizar e usar outras linguas, outras
oralidades (Cf. Ministério de Cultura de Colombia MCC, 2009). Porém, o povo Magiita,
apesar de suas constantes e notaveis influéncias de pensamento (colonialistas e
messidnicas), conserva suas narragdes e sua palavra. Elas existem, seus habitantes as
conhecem e ¢ a partir desse conhecimento que constroem seu posicionamento como povo

e como sociedade na grande Amazodnia.
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1.1.0 A influéncia Tupi nas linguas do rio Amazonas/Solimades.

Quando Francisco de Orellana partiu da cidade de Quito, navegou o rio Napo e
depois seguiu o fluxo das dguas até a desembocadura do Amazonas no Oceano Atlantico,
o cronista dessa expedicao foi o padre Gaspar de Carvajal. (1541-2), logo veio com Pedro
de Ursta (1560-1561) e Lope de Aguirre (1560-1561), eles iniciaram as viagens
exploratdrias pelo grande rio Amazonas, encontraram também uma regido densamente
povoada e com grande diversidade linguistica, um verdadeiro “rio de linguas”. Tiveram
que aprender a navegar para sobreviver nesse “novo” contexto geografico e linguistico”’.
Com efeito, Freire (1983), baseado em dados de Loukotka (1968), mostra que o século
XVl se falavam mais de 1500 linguas na América do Sul, das quais umas 718 eram faladas
no que hoje se conhece como Amazodnia brasileira (FREIRE, 2004, p.49). Tais linguas
pertenciam a troncos linguisticos da familia Tupi, Karib, Aruak, Pano, Tukano, J€ e outras
linguas nao classificadas ou isoladas (Cf. FREIRE, 1983; 2004, p.49). Mas tal pluralidade
e diversidade linguisticas foram submetidas ao poder das linguas e das escritas das Coroas
de Espanha e Portugal, como simbolo de “civiliza¢do”. Ao invés de gerar sensibilidade,
curiosidade, desejo de conhecimento e salvaguarda, tal diversidade gerava nos

colonizadores uma atitude dominante, preconceituosa28 e glotocéntrica (FREIRE, 2004,

p.51).

As agdes dos colonizadores estiveram também marcadas pelas politicas
linguisticas que as coroas portuguesa e espanhola impunham desde a Europa. Assim, a
coroa lusitana expandiu o portugués por terras africanas e americanas e com a chegada
dos colonos portugueses ao Grao-Pard, em 1616, marcava-se a entrada da lingua
portuguesa na Amazonia. Todavia, o auge do portugués em terras americanas estava ainda
por vir, pois cerca de 150 individuos, em sua maioria soldados, chegaram ao Grao-Para
procedentes de Pernambuco e Maranhdo, onde tinham aprendido a falar lingua brasilica

ou tupinambad; portanto, isto facilitou a comunica¢do na sua viagem desde a Costa do

%7 Segundo Freire: “A interagio entre europeus e indios, a troca de informagdes e o processo para disciplinar
a forga de trabalho indigena através da catequese so podiam visibilizar-se se fosse superada a enorme
diversidade linguistica, com o desenvolvimento de uma lingua de contato e a criagdo de uma nova
comunidade de fala”. (Freire 2004, p.51)

¥ Freire comenta que nos escritos do padre Vieira eram usados termos pejorativos para se referir aos
indigenas. Em um apartado o padre escreve: “linguas brutas e de brutos sem libro, sem mestre ¢ sem guia”
(VIEIRA, 2001, p. 427-9).
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Salgado até a boca do rio Tocantins (FREIRE 2004, p.56). Freire comenta que os
colonizadores se encontraram com uma lingua que “acabou [...] exercendo a funcdo
inicial de lingua de comunicagao entre os portugueses e os diferentes povos tupi da regido,
tornando-se ainda, paulatinamente, a lingua dos mestigos [lingua geral], filhos de pais

europeus e maes indigenas” (FREIRE 2004, p. 57).

Segundo Freire (2004, p.56) a lingua geral (LG) corresponde aquelas linguas que
possuem origens ou parentesco com a familia tupi-guarani, e que eram faladas na América
do Sul nos séculos XVI e XVII. Desta vasta familia, o professor Aryon Rodrigues em
seus estudos sobre Tupi (1986, p.102 apud. FREIRE 2004, p.56) reconhece duas grandes
variedades da lingua: a Lingua Geral Paulista (LGP) e a Lingua Geral Amazonica (LGA).

A LG foi também uma arma de combate para os colonizadores que, além de impor

as nomeadas “aldeias de reparticio””

como estratégia de controle social, também
impunham a lingua a ser falada nos seus fortes militares. Nesse sentido, Portugal
incentivou e promoveu o uso da LG nas terras americanas até o final da década de 1720.
E ¢ na Carta Régia de 30 de novembro de 1689, que a coroa lusitana reconhece a Lingua
Geral Amazodnica (LGA) como lingua oficial do Estado do Maranhdo e do Grao-Par4,

determinando que os missionarios deveriam ensinar a LGA aos indios e aos filhos dos

portugueses concentrados nas cidades base (FREIRE, 2004, p.61).

O uso da LGA também foi parte da missdo evangelizadora da igreja catdlica e
peca fundamental na conquista e recrutamento de indigenas. De um lado, cantos, oragdes
e materiais para as catequeses eram escritos e ensinados em LG; de outro lado, o uso de
outras linguas diferentes a LG era punido friamente pelos conquistadores e missionarios.
Isso atentou contra muitas linguas vernaculas® e fez com que muitas outras ndo

deixassem rastro no mapa linguistico da Amazdnia. Segundo Freire (2004) “quase

* Espagos criados artificialmente pelos missionarios para misturar falantes de distintas procedéncias e
assim tornar mais facil seu objetivo hegemonico, linguistico e religioso. Na literatura sdo nomeadas ou
conhecidas como “aldeias de reducéo ou aldeias de repartigdo” (Cf. Zarate-Botia 1998, Goulard 2009).

% Na sua obra ‘Rio Babel’ (2004), Freire distingue as linguas locais ou minoritérias das linguas vernaculas.
Para ele as linguas minoritérias sdo aquelas faladas por uma minoria etnolinguistica que sobrevive em um
ambiente hostil, onde as linguas sdo discriminadas e onde as outras linguas dominam a escola, a midia, o
poder politico e a administragdo. De outro lado, o autor entende por linguas vernaculas aquelas linguas
faladas por uma comunidade em oposi¢éo a lingua veicular, que permite aos grupos de linguas ou dialetos
diferentes se comunicarem (2004, p.70-71).
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nenhuma lingua escapou a grande sangria levada a todas as partes, a todos os refugios

pelas politicas de conquista na Amazdnia”.

Consequentemente o a lingua portuguesa comecou a ter mais forga e seu uso,
ainda “misturado”, continuou-se propagando com a entrada na Amazonia de falantes
vindos do interior:

O portugués falado no Brasil, e mais especialmente na Amazodnia, no século XVII, foi

considerado pelo padre Vieira, como uma “meia-lingua”, produto de uma politica

colonial que contribuiu para o exterminio de linguas minoritarias, propiciando a expansao

da LGA e a construcdo de uma espécie de ponte para que a lingua portuguesa pudesse se
tornar hegemonica na regido (FREIRE, 2004, p.80)

Com efeito, nos séculos XVII e XVIII a LGA teve uma expansao de contato, tanto
social como geograficamente precipitada, pois o mapa linguistico da época estava
composto por linguas europeias faladas nas regides de fronteira (espanhol, inglés, francés
e holandés), por outras linguas indigenas e por linguas africanas que chegaram no final
do século XVII. Ja no século XIX a LGA comecgou a perder terreno e, nas palavras de
José Ribamar Bessa Freire:

[...] comeca seu declinio, com a perda progressiva de usos e usudrios para a lingua

portuguesa. A LGA foi afastada [...] do perimetro “urbano”*' e, portanto, das praticas

sociais de maior prestigio, abandonando grandes areas onde era hegemonica — como o rio

Solimdes e o baixo Amazonas — para ficar confinada nos nucleos indigenas de Rio Negro
(FREIRE, 2004, p.170).

Nesse contexto, o autor chama a atengdo sobre o bilinguismo que comegou a se
impor na regido, onde a LG teria um relativo prestigio, pois ostentaria ter uma escrita e
um alfabeto, enquanto as demais linguas indigenas seriam relegadas “a praticas
domésticas e a oralidade, em espagos restritos” (FREIRE, 2004, p.71).
Consequentemente, a lingua Tupi exerceu uma importante presenca e influéncia nas

terras e nas linguas nativas dos povos amazonicos

Em interessante estudo sobre o tema, o Prof. Aryon Rodrigues atribui peso
decisivo a lingua e a cultura Tupi na regido amazonica, uma vez que este complexo
cultural, segundo seus achados, “deixou suas proprias marcas em grande quantidade de

outras linguas indigenas ao longo de quase todo o curso do Amazonas e dos seus

3! Aspas do autor
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afluentes” (RODRIGUES, 1986, p.38). Outros pesquisadores trataram especialmente da
influéncia dos Tupi junto aos Tikuna e demonstram que ha uma relagao direta entre a
expansao e a forga deste povo, e a incorporagdo de vestigios linguisticos e culturais dos
povos Tupi na lingua tikuna (Cf. MONTES-RODRIGUEZ 2014, GOULARD, 2009). De
fato, a palavra Tikuna ou Tipuna, como referia o Padre Cristobal de Acufia (ACUNA,

1986, p.75), em 1639, é um exdénimo que, como afirma Goulard (GOULARD, 2009),

provém da lingua tupi: taco - homem e una - negro: “homens de negro”, aludindo talvez

ao costume ritual de desenhar e proteger os corpos com pigmentos naturais,

principalmente com jenipapo (Genipa Amaricana sp.).

No século XVI e XVII, cronistas e missionarios como Gaspar de Carvajal,
cronista na expedicao de Orellana (1541-2), o padre Cristobal de Acuifia (1639), cronista
da expedicdo de Pedro Teixeira, além de outros escritores como Laureano de la Cruz
(1647), Mauricio de Heriarte (1662) e Samuel Fritz (1961) reportaram gente e grupos
nomeados de Omagua, os quais ocupavam praias e ribeiras do rio Amazonas, na regiao
do Alto Solimdes. Desta maneira, ainda que a Familia Linguistica Tupi (FLT) ndo seja
foco central da pesquisa, os dados sobre os Oméaguas (Cambeba ou Aguas®) e sua lingua
falada na beira do rio Solimdes, nos permitem realizar uma leitura dos fatos e da historia
de contato com o povo Tikuna, pois ¢ evidente que o povo Tupi teve uma grande

influéncia nos séculos XVI ¢ XVII na Amazonia (FREIRE, 2004).

A ribeira do rio Amazonas era habitada principalmente por grupos indigenas da
imensa familia linguistica Tupi, a qual foi separada e dominada com as “aldeias de
reparticdo” administradas pelos europeus (ZARATE-BOTIA, 1998) com a finalidade de
controlar e impor redes de comércio e escravidao, acompanhada da paulatina redugao das

linguas indigenas e suas vozes.

1.2.0. Os Magiita da triplice fronteira Brasil/ Colombia/ Peru

A la llegada de los conquistadores [los Magiita] habitaban la tierra firme en
cabeceras de los afluentes del Amazonas; se reconocia la calidad del curare que
fabricaban y eran los enemigos de los poderosos omaguas de las orillas y las
islas del Amazonas (Montes, 2004, p.15).

32 Antonio Porro (1996, p.94), nos seus escritos sobre a Amazonia, lembra que foi o padre Acufia que, na
sua cronica pelo Amazonas, chamou pela primeira vez este povo: os Aguas.
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Conhecidos na literatura etnografica como os “homens de negro”, talvez pelo
costume de usar sumo de jenipapo (Genipa americana s.p.) nos seus rituais, o povo
Magiita deve seu nome a denominagdes externas. Em varias fontes documentais sao
nomeados como: Tiikuna, Tekuna, Tukuna (Nimuendaju, 1952), Tokuna ou Tipuna
(Padre Acufia, 1639). Segundo Montes-Rodriguez (2014, p.39) seguir um rastro

etimologico para estas denominagdes pode ser um tanto incerto, visto que os indigenas

mesmos preferem usar a palavra diie que significa “gente” (MONTES-RODRIGUEZ,

2014, p.39) ou duiigii, que poderia se traduzir como “os de sangue” (GOULARD 1994,
2009).

Segundo o historiador colombiano Carlos Zarate (1998), os Magiita sao
relativamente uma das comunidades indigenas do Amazonas com melhores condi¢des de
estabilidade s6cio demografica e identidade cultural ao longo dos anos. Zarate-Botia

afirma que os Magiita:

[...] constituyen tal vez el tinico grupo del 4rea comprendida entre los rios Napo y Negro,
que se ha mantenido en su territorio original después de casi dos mil afios de presencia
continua. [...] Principalmente a lo largo del siglo XVIII, la nacién ticuna fue tal vez la
que soportd con mayor éxito tanto las ofensivas misioneras del lado espafiol, como las de
caracter militar y esclavista del lado portugués. (ZARATE-BOTIA, 1998, p.75).

Com efeito, a longa permanéncia dos Magiita na regido Noroeste da Amazonia,
entre o percurso do rio Amazonas ou Amazonas/Solimdes® e o rio Putumayo/I¢a tem
sido confirmada pelos estudos arqueoldgicos de Harris (1967) e de Bolian (1975), em
uma zona que atualmente ¢ habitada por gente Magiita. Esses autores, a partir de ampla
pesquisa paleontologica e arqueologica, encontraram evidéncias de cerdmicas na regido
do Trapézio Amazdnico, hoje territorio colombiano, associadas a manufaturas do que eles
nomearam ser dos ‘“Proto-Tikuna” (ZARATE-BOTiA 1998, p.75; GOULARD 2009,
p.48)**. Embora os Magiita tenham permanecido por cerca de dois mil anos assentados

no interflavio amazénico, (ZARATE-BOTIA, 1998; LOPEZ-GARCES, 2014),

3 Seguindo as convengdes de Lopez-Garcés (2014), o rio Amazonas/Solimdes, que nasce nos Andes
peruanos ¢ desemboca no Oceano Atlantico leva no seu percurso diferentes nomes: para Equador, Pert e
Colombia o nome é Amazonas, mas no limite de fronteira com Brasil adquire o nome de Solimdes e s6 no
encontro das aguas com o rio Negro leva o nome de Amazonas neste pais. O mesmo acontece com o rio
Putumayo, que do lado brasileiro chama-se de rio I¢ga.

* Estudos de Bolian (1985, apud. Goulard 2009, p.48) propdem que a ocupagio da regido do Noroeste
amazonico pode ser compreendida a partir de trés etapas: a primeira que data do ano 160 (+ o - 105) a.C, a
segunda que vai do ano 615 (+ 0 -125) d.C. e a tltima depois de 925 (+ o - 90) d.C. Nesta tltima etapa, o
autor sugere, encontram-se os vestigios de ceramica “proto-tikuna”, que moravam nos afluentes do rio
Amazonas/Solimdes.
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especialistas na matéria sugerem que suas origens se remetem a “terra firme”, em
oposicdo as terras inundaveis ou de varzea nas ribeiras do rio Amazonas/Solimdes

(GOULARD, 1994, p. 326).

Um dos primeiros pesquisadores em proporcionar importantes aportes historicos,
linguisticos, geograficos e etnoldgicos sobre os "Tukuna” foi o alemdo Curt Unkel,
melhor conhecido como Curt Nimuendaju (1883-1945). Em sua obra postuma, “The
Tukuna” (NIMUENDAJU, 1952) faz um inventario etnografico, fornecendo as primeiras
informagdes etnologicas sobre este povo indigena do Alto Solimdes, rodeado de grupos
Arauak, Mariate, Yumana e Pas¢. Os Magiita ou Tikuna ocuparam antigos territorios e
aldeias Cambeba™ (Omagua), que foram reduzidas pelas diferentes missdes europeias
(espanholas e portuguesas), fazendo com que oeste povo indigena se deslocasse da “terra
firme” as varzeas e ilhas do rio Solimdes/Amazonas (NIMUENDAJU, 1952, p.3).
Contudo, os Mégiita ndo conseguiram fugir do terrivel holocausto imposto na Amazonia
pela “sede” de recursos naturais (ouro e borracha) no final do século XIX e inicio do

século XX.

O antropdlogo francés Jean Pierre Goulard, em seus escritos sobre os Tikuna,
alerta sobre a auséncia de dados historiograficos no primeiro século de conquista (Século
XVI), fato que o levou a cunhar a expressao “século sem historia” para o periodo de 1500
a 1600 (GOULARD 2009, p.52). No entanto, Goulard detalha que Heriarte®® (1964, p.76),
em 1662, ja mencionava o povo Tikuna como “naturais da terra firme que sao infinitos”,
e que pugnavam uma grande rivalidade com os Omaguas, também chamados de
Cambeba. Com o mesmo proposito de tracar sinais sobre o povo Mdgiita ou povo Tikuna,
Freire (2004, pp.78-9) afirma que os Kokama ou Omaguas®’ foram os primeiros indios

do rio Solimdes a entrarem em contato com a expedic¢do de Orellana, no século XVI.

% Ali Porro (1996, p.29) menciona que o Cacicazgo de Aparia referénciado por alguns cronistas do século
XVI, na regido que compreende o rio Napo no Equador e imedia¢des de Sdo Paulo de Olivenga no Brasil,
corresponderia a um dos povoados Cambeba. O autor também aponta que tal exénimo seria dado pelos
portugueses ao perceber seu costume de deformagédo cranial: Camba-peba “cabega chata” (PORRO, 1992,
p-182 € 1996, p.48).

*% Outros cronistas, missionarios e viajantes também tém escrito paginas sobre o Alto Solimdes: o padre
Acuiia (1639), o padre José de Moraes (1748), o padre Monteiro Noronha (1768), Ribeiro de Sampaio
(1974-5), Aires de Casal (1817), Lister Maw (1828), Walter Bates (1846/1850) (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 1972, p.47)

705 Omaguas falavam uma lingua pertencente ao tronco Tupi, ndo obstante, s6 nos séculos XVII e XVIII,
quando foram recrutados pelos espanhoéis jesuitas, ela foi documentada (FREIRE, 2004, p.79).
Recentemente o Tronco Linguistico Tupi- foi estudado pela pesquisadora Ana Suelly Camara Arruda
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Lopez-Garcés (2014, p.53), em sua andlise sobre a histéria das relagdes
interétnicas dos Méagiita, menciona que, segundo relatos de Acuiia (em 1639), a provincia
dos Aguas “era a maior e mais povoada de todo o percurso [do Solimdes]”. Com base nos
estudos de Porro (1996, p.79-80), Lopez-Garcés (2014, p.53) concorda em aceitar a teoria
de que a Provincia de Aparia (Omagua) seria o local, que no século XVI, mencionava
Carvajal na expedi¢do de Teixeira, e que mais tarde, no século XVII, seriam aqueles
Omagua que conheceu e descreveu o padre Fritz. Por sua parte, Porro faz mengao de uma
regido que compreende um territdério Mégiita que vai desde imediagdes da Ilha Tigre, na
desembocadura do rio Atacuari (fronteira colombo-peruana), até cerca de 70 km no

sentido da correnteza, no rio Jutai (atual territorio brasileiro) (PORRO, 1996, pp.94-95).

Lopez-Garcés entende que, para o século XVII, existiam relagdes de conflito entre
os Magiita e os Omagua, além de disputas com outros grupos em terra firme, que lhe
. . 1 s . . o
permitem declarar que justamente “devido as pressdes exercidas por grupos indigenas
localizados no interior da floresta, os Tikuna se viram obrigados a ocupar territorios
proximos a margem do rio, exercendo pressdo sobre os Omagua” (LOPEZ-GARCES,
2014, p.54). Talvez, comenta a autora, por esse motivo, “os Omagua viram-se obrigados
a se deslocar para as ilhas do rio ocupando novos sitios onde lhes era possivel se defender

dos ataques com maior facilidade” (LOPEZ-GARCES, 2014, p.54).

Passado o século XVII, a presenca militar e missiondria na regido Noroeste da
Amazonia foi mais notdria. Os missiondrios permaneceram por mais de 130 anos na
regido, e suas temerosas “aldeias de redu¢do” representavam o dominio e a presenca das
coroas europeias. Da mao deles foram conhecidas relevantes informagdes etnograficas
das expedicdes (Cf. Obras de Fray Gaspar de Carvajal, Manuel Uriarte, Cristobal de
Acufia). Tempo depois da expulsido dos Jesuitas da Amazdnia® (1768-1769) foram
fundados dois assentamentos indigenas nos extremos sobre o rio Amazonas/Solimdes;
dai que Nuestra Seriora de Loreto de Tikunas, (no atual territorio peruano) fora o referente
de limite para a Espanha e, anos mais tarde, o Forte de Tabatinga (hoje territdrio

brasileiro) fora o referente de limite para a coroa portuguesa (ZARATE-BOTIA, 2012,

Cabral (1995) e emparentado com a lingua dos indigenas Kokama ou Cocama, que habitam no Solimdes e
no Maranhao (FREIRE, 2004, p.79).

3 Zarate-Botia (1998, p.80) comenta que a expansdo dos missionérios espanhdis, liderados pelos jesuitas,

teve inicio em territdrio tikuna no ano 1637 e terminou em 1767, e teve um periodo de apogeu que coincide
com a missdo do Padre Samuel Fritz, que intensificou os objetivos da missdo evangelizadora.
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p.33)”. Com as discrepancias das coroas europeias pelos territérios ganhos nos séculos
anteriores (Tratados de Madri, em 1750, e Santo Idelfonso, em 1777), o povoado espanhol
Nuestra Seiiora de Loreto de Tikunas foi abandonado e o forte portugués virou um forte
militar de segunda importancia. As antigas missdes de Maynas, Omagua e Maranhao
foram rapidamente assaltadas pelas incursdes escravistas do império portugués, muitos
Magiita tentaram voltar e procurar refigio nas zonas do interflivio, mas muitos outros

ndo conseguiram fugir do regime portugués imposto na Amazonia.

No século XIX, o ciclo da borracha ou regime do barracdo instalou-se na
Amazobnia, desde 1870 até o inicio do século XX, aproximadamente 1911 (PACHECO
DE OLIVEIRA, 2012, pp.87-88). A vertiginosa valorizacdo dessa matéria prima no
mercado internacional, aos olhos dos “patrdes”, era “rentavel” e, por conseguinte, os
territorios indigenas foram novamente invadidos, desta vez com fluxos significativos de
populagio™. Enquanto acalmava a crise e a “febre da borracha”, os olhos da economia
mundial procuravam o sudeste asiatico, nesse momento foi preciso por atencao nas linhas

limitrofes da Amazodnia.

Mediante diferentes tratados, que iniciaram como acordos de navegacdo entre
Peru e Brasil, as na¢des andinas e a brasileira tragaram linhas imagindrias que terminaram
formando a linha Apaporis-Tabatinga ou Apaporis-Leticia (Tratado Salomoén-Lozano
1922), o que hoje configura a triplice fronteira do noroeste amazonico, entre a Coldmbia,

o Brasil ¢ o Peru (ZARATE-BOTIA, 2012).

No final do século XIX e inicio do século XX, diversos movimentos religiosos
tiveram presenca nas terras do alto Solimdes. Segundo Goulard, tal presenga pode ser
interpretada a partir da “predacdo mercantil” (GEFFRAY 1995, pp.24-25, apud.
GOULARD, 2009, p.352), relacionada com acontecimentos econdmicos e politicos, que

. . ~ . , . 41
tiveram impacto nas populagdes indigenas. Segundo Goulard, foram dez os movimentos

¥Segundo Nimuendaju (1952, p.2) o territorio tikuna do final do século XVII e comego do século XVIII
abarcava, de um lado, os rios tributarios do rio Amazonas, Atacuari, Loretoyacu, Mariacti, Tacana, Belém,
Cajary, Sdo Jerénimo e Rita; e do outro, os rios que desembocam no rio I¢a/ Putumayo: Yaguas, Cotuhé,
Pureté e Jacurapa. Em termos de coordenadas: « desde 71° 15' (Ilha Peruate) até 68° 40' de longitude.

% Pacheco de Oliveira (1988) indica que, na regido amazénica, foram efetuados dois importantes censos:
um entre 1872 e 1890, e outro entre 1890 e 1900. No primeiro, registrou-se um aumento de 40% da
populagdo na categoria caboclo e o segundo registrava um crescimento global de 68%, o que poderia se
explicar pela migracdo doméstica da “febre da borracha” e a posterior exploragdo e ocupagdo das terras
indigenas.

*I' A informagio que vem a seguir provém dos dados de Goulard e ¢ detalhada no anexo trés de seu livro:
Entre mortales e inmortales: el ser segun los Ticuna de la Amazonia (2009).
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que, espalhados desde finais do século XIX até nossos dias, t€ém tido influéncias
importantes na sociedade Magiita. Geralmente cada movimento vinha acompanhado de

uma profecia e de um profeta.

O primeiro movimento aparece ao final do século XIX e inicio do século XX. Curt
Nimuendaju (1952, p.138) descreve que a profecia de uma jovem indigena provoca o
agrupamento de aborigines do Peru e do Brasil, mas encontraram-se com repressdes de
brasileiros armados. O segundo movimento acontece dez anos mais tarde, com as visdes
de Aureliano, que construiu uma casa onde recebia revelagdes. Este movimento acabou
controlado pelos “civilizados”, com falsas acusacdes. O terceiro movimento, em 1932,
anuncia a apari¢ao de “Deus” em um local especifico, mas muitos deles morreram por

causa de uma epidemia sem controle.

O quarto movimento se da entre 1938 e 1939. Nesta ocasido, uma onga informa a
uma jovem sobre uma enchente. Varios indigenas mudam de localidade, constroem uma
maloca® a antiga e rogas coletivas. Depois de varios meses em que nada acontecia, os
indigenas voltaram para seus locais originais. O quinto movimento se da entre 1940 e
1941; um homem branco aborda um indigena chamado Norane, e depois de varios
encontros, o homem desaparece trés dias no mato. Ao voltar, anuncia que Tekukira, filho
de Ipi, solicitava fazer uma grande plantagdo e uma maloca para celebrar festas, ja que
um diluvio estava por se aproximar. O plano de refugio ndo consegue chegar a sua
finalidade, j& que o patrdo seringalista da zona ridiculizava a profecia e ameagava exilar

Norane.

O sexto movimento fala de uma onda de panico entre os Magiita, por causa de
rumores sobre um diliivio que mataria plantas e animais, de ndo se refugiar em Tabatinga.
Manelao, um dos funciondarios do PSI (Posto de Satide Indigena), ajudou no processo de
deslocamento, pelo qual muitos Magiita o viam como “‘algo santificado” ja que demorava
horas e horas em falar com as entidades sobrenaturais. Este movimento teve grande

resposta de parte dos tikuna do Brasil, pelo qual se fala de uma assisténcia por parte do

2 A maloca, segundo Loida Angel y Gladys Angel: “ é um espago sagrado para a comunicagio com os
espiritos e antepassados, e para o ensino da tradigio oral” (ANGEL & ANGEL, 2011, p. 22). Em San
Martin de Amacayacu a maloca foi feita de materiais naturais, usando recursos de transferéncias
econdmicas enviadas pela Nacdo colombiana; é utilizada como espago de socializag@o de projetos estatais
(saude, educagdo, transferéncias de renda, entre outros), além de usos tradicionais como dangas e ritos de
passagem: da “pelazon” ou da “moga nova”.
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Posto indigena de Tabatinga e a Unido, com doagdes de utensilios e comida para os

“refugiados”.

O sétimo movimento tem como protagonista Ciriaco, um homem que difunde a
noticia de que um barco carregado de mercadorias iria chegar em Tabatinga, perto de uma
cidade encantada. Muitos Magiita reconheciam em Ciriaco a imagem de um “Messias
verdadeiro”: Deus, a encarnagdo de Cristo ou a imagem de Joi. Tudo acabou com
dentincias de brancos sobre praticas poligdmicas de Ciriaco e fraude, ja que tais predi¢des

ndo aconteciam.

O oitavo movimento iniciou com o profeta José Francisco de la Cruz, que ganhava
fama pelos milagres feitos e pela profecia do fim do mundo, que antecipava a volta de
Cristo. Depois de uma visdo, de la Cruz constrdi a “sede espiritual” da ordem “Vila
Alterosa de Jesus” (ORO, 1985, p. 258, apud. GOULARD, 2009, p. 424), a qual foi
erguida com algumas casas organizadas de forma hierarquica, regras de comportamento
(n2o fumar, nem beber) e trabalho coletivo (rogas compartidas), além da presencga
obrigatdria no culto. Segundo Goulard, o irmao José de la Cruz (criador do “Movimento
Crucista”) veio para reformar a igreja catdlica e para tirar a populagdo da ignorancia dos
conhecimentos biblicos. Este grupo, formado por indigenas e mesti¢os, separou-se depois
da morte do profeta de la Cruz, mas antes de morrer, o profeta tinha delegado seu
conhecimento a Valter Neves, “um indigena cambeba para uns, tikuna para outros, e

mesti¢co para os demais” (GOULARD, 2009, p. 425).

O nono movimento provém do evangelismo, o qual tem um grande impulso com
achegada, em 1953, dos missiondrios Anderson, do Summer Institute of Linguistics (SIL)
ou do Instituto Lingiiistico de Verano (ILV em espanhol), em Cushillococha (Peru). Em
1957, este casal de missiondrios, junto com outros indigenas Magiita, tomam posse oficial
dos territérios, mediante a homologagdo de terras, em visita oficial ao povoado, por parte
do Diretor Nacional de Educacion Selvatica (Ministério de Educacdo), o que causou o
deslocamento de indigenas de outras localidades. Desde estas datas, tém se feito
encontros religiosos com igrejas batistas do Brasil, proclamando a mensagem da segunda
chegada de Cristo. A conversao coletiva foi acompanhada da construgao de lares ao redor
da casa do culto e das escolinhas, que comegaram a ser administradas pelos moradores

formados pelos mesmos missionarios.
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O ultimo movimento registrado por Goulard, e que data de 1968, fala de um
processo paulatino que comegou a igreja catdlica com a comunidade de Arara desde sua
fundagdo. O movimento encabecado pelo padre Font agrupava moradores dispersos que
foram se integrando as atividades coletivas (roga coletiva), ao trabalho comunitério e a
construcao da primeira igreja. Ainda que o padre Font ja ndo viva, este povoado indigena
¢ um dos ultimos a se reivindicar como povoado exclusivamente catolico (GOULARD,
2009). De acordo com os dados de Claudia Lopez-Garcés (2014), a Colombia teve e
mantém uma evidente influéncia da igreja catdlica no seu territdrio, pois gragas a presenca
e apoio das autoridades colombianas, o Monsefior Marceliano Canyes (Prefeito
Apostolico de Leticia), no seu momento, se opds a entrada do Movimento religioso da
Santa Cruz, liderado pelo profeta de Minas Gerais, o Irmdo José Francisco da Cruz

(LOPEZ-GARCES, 2014, p.504), a territorios indigenas colombianos.

Paralelamente, em finais do século XIX e inicio do século XX, a formag¢ao dos
Estados-nacionais do Brasil® e do Peru e, posteriormente, da Colombia, em 1932,
deixava a populagdo indigena Mdgiita fraturada e segmentada “artificialmente” com
limites internacionais, além de experimentar novos processos socioculturais
“caracterizados pela imposi¢do de ideologias de identidade nacionalistas, como uma
estratégia de consolidag¢do do reconhecimento da nova ordem da sociedade representada
pelo Estado-na¢io” (LOPEZ-GARCES 2014, p.95). Nesse sentido, Cardoso de Oliveira,
no seu relato de pesquisa do livro “O indio e o mundo dos brancos”, mostra que parte de

tal ideia de nagdo era atravessada por uma crua realidade:

Examinemos os indios [Tikuna] de igarapé. Acham-se eles congregados, em sua maioria,
nos igarapés Belém, Tacana e Sdo Jeronimo, que desdguam na margem esquerda do
Solimdes, entre Benjamim Constant ¢ Sdo Paulo de Olivenga [no atual territorio
brasileiro]. Nesses rios todos os Ticuna estdo engajados no trabalho de extragdo do latex
para trés grandes proprietarios da regido. Dois deles (o do Belém e o do Sdo Jeronimo)
residem na sede de suas respectivas empresas, na boca dos igarapés; o terceiro, residente
na cidade de Manaus, conta com um empregado para administrar seus interesses no
Tacana. Os trés igarapés tém suas cabeceiras em territorio colombiano, o que da para os
Ticuna neles residentes uma oportunidade de escaparem do controle das empresas,
quando isso se faz necessario, seja para vender melhor os seus produtos, seja para fugirem
aos maltratos recebidos dos empregados do Seringal. Toda produgdo indigena, por sua
vez, ¢ canalizada quase compulsoriamente para o barracdo, e as relagdes de trabalho
engendradas por esse sistema assumem as mais variadas formas, todas, entretanto,
marcadas por um conflito potencial. A falta de autonomia dos Ticuna dos seringais da-
lhes um status de “nagdo ocupada” — se nos ¢ licito usar o paradigma. (CARDOSO DE
OLIVEIRA 1996, p.75)

* Sobre a formagdo do Estado-Nagdo no Brasil ver JANCSO (2003).
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Para os Magiita, além de ter se mantido com vida frente aos vexames da
~ . ~ . 44

exploragdo da borracha, chegava outra “situagdo historica™", o momento de se defrontar
com intensos processos de “colombianizacdo, peruanizacao e brasileirizagdo”, processos

que, como aponta Claudia Lopez-Garcés, :
Significaram a execucgdo das praticas sociais e politicas promovidas por diferentes
instituigdes estatais, cujos objetivos visavam a difusdo de valores socioculturais
considerados “adequados” ao padréo “civilizado” da nova sociedade que se pretendia
construir. Estes esfor¢os, usados para “incorporar” ou “integrar” os povos indigenas
dentro do estilo de vida “civilizado” da populagdo nacional, significaram o comego de

um embate juridico e ideoldgico com o proposito de homogeneizar a populagdo em
relacdo aos direitos e deveres dos cidaddos (Lopez—Garcés 2014, p.94)

Nesse sentido, poder-se-ia afirmar que o povo Mégiita experimentou um lento
processo de abandono de suas terras originais e suas praticas tradicionais. Com certeza
tiveram implicagdes nas trocas de grupos humanos e na maneira de se adaptar as novas
terras, aos novos vizinhos e as formas “de vida moderna”, que os levaram a conhecer e
manejar os segredos do grande rio Amazonas. Mas este processo ndo foi de todo
homogéneo, ja que os Tikuna tém mantido as suas tradigdes em meio das muitas

transformagoes.

1.2.1. Sobre antropologia e os Tikuna

No ambito dos estudos antropolédgicos, os Magiita tém sido alvo de interesses
etnograficos desde as primeiras missdes cientificas europeias na Amazonia. Os estudos
dos franceses Paul Rivet e Constant Tastevin, no final do século XIX e inicio do século
XX, confirmam a presenga importante deste povo indigena no noroeste amazonico. Os
estudos etnoldgicos do alemao Nimuendaju, em terras brasileiras, mostram ao mundo
cientifico uma primeira caracterizacdo dos Tukuna e descobre elementos instigantes para
a proficua produc¢do antropologica desenvolvida décadas depois por pesquisadores latino-

americanos e europeus.

No Brasil s@o representativos os trabalhos de Roberto Cardoso de Oliveira (Cf.
Obras de 1962, 1983, 1995, 1996), que permitiram vislumbrar um pensamento
antropologico brasileiro, influenciado pelas obras do africanista George Balandier (1955)

e as ideias vanguardistas de Darcy Ribeiro, na década de 1950 e 1960, as quais se

* 0 termo “situagdes historicas” é cunhado originalmente por Jodo Pacheco de Oliveira (1988, p.57) e
refere-se “ndo a eventos isolados, mas a modelos ou esquemas de distribuigdo do poder entre diversos atores
sociais”, o qual serve de referente analitico a autora Claudia Lopez-Garcés (2014, p.486) para compreender
a diversidade e especificidade das condi¢des que rodearam as passagens ou “situagdes historicas” dos
Tikuna no processo de formagdo de aldeias.
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perguntavam pela identidade dos povos indigenas a despeito das mudangas/trocas vindas
a partir do contato com o “branco”, com o “outro”, e o avan¢o da sociedade nacional
sobre seus territorios. Essas perguntas basicas levaram a criagdo de conceitos como

45 . . . ~ . ’
” ™ e sistemas interétnicos, contato entre populagdes indigenas e

“friccdo interétnica
populagdes ndo indigenas, estudos que tiveram ressonancia na ciéncias sociais, nao s6 no

Brasil sendao também na América Latina.

Outros resultados de trabalho de pesquisadores brasileiros, no final da década dos
oitenta e inicio dos noventa, foram importantes para relatar o momento e o processo de
demarcacdo e reivindicagdo territorial indigena no Brasil, liderado pelos Tikuna e pelo
entdo nascente Conselho Geral da Tribo Ticuna (CGTT). Este movimento indigena teve
repercussoes em nivel nacional, pois permitiu que os Tikuna, e as terras indigenas do
Brasil, estivessem na pauta da agenda nacional e nos primeiros didlogos com os distintos
representantes da Unido, fato histérico nunca antes visto nas relacdes da Unido com os
povos indigenas. Aqui foi importante a luta empreendida pela reconhecida lideranca

Tikuna Pedro Inacio Pinheiro.

Nesse contexto, ¢ possivel distinguir a agdo académica de trés antropologos e
pesquisadores brasileiros que, desde diferentes Oticas e inspirados inicialmente nos
Tikuna, mostram um longo trabalho etnografico e de acompanhamento académico, que
tem aportado significativamente na antropologia feita no Brasil. De um lado, estd o
antropologo Jodo Pacheco de Oliveira Filho (1988, 2012), que explorou a no¢ao de
territorio e reconstruiu apartados desse fatidico episddio seringalista na Amazonia
enfrentado pelos Tikuna. De outro lado, estd a pesquisadora Priscila Faulhaber (2003,
2002, 2001), que explorou tematicas relacionadas com a antropologia historica e a
cosmogonia indigena dos Tikuna. E finalmente, a pesquisadora Jussara Gruber, que, com
seus trabalhos colaborativos com as comunidades indigenas, liderou propostas artisticas
que tém sido reconhecidas nacionalmente, como o Livro das Arvores (1997) com o qual

recebeu o prémio Nacional de literatura da Fundagdo do Livro Infantil e Juvenil.

* Conceito emerge dos estudos antropolégicos de Roberto Cardoso de Oliveira entre os Tikuna (1962), o
qual colocava em discusdo o contato entre os grupos indigenas e fragmentos da sociedade brasileira.
Cardoso de Oliveira chama ‘fric¢@o interétnica’ ao “contato entre grupos tribais e segmentos da sociedade
brasileira, caracterizados por seus aspectos competitivos e, no mais das vezes, conflituosos, assumindo esse
contato muitas vezes propor¢des “totais”, i.¢, envolvendo toda a conduta tribal e ndo tribal que passa a ser
modelada pela situacdo de fric¢do interétnica (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1962, p.86) (grifo do original).
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Outros estudos feitos no Brasil, no campo antropolégico, tém explorado diversas
tematicas. Nos primeiros estudos sobre religido e indigenas Tikuna, efetuados pelo
pesquisador Ari Oro (ORO, 1977), parte dessa realidade ja mostrada com a entrada de
missdes religiosas (evangélicas e protestantes) e os relatos encontrados em alguns locais
com o regime de “barracdo”. H4d também, estudos mais recentes, como as teses de
doutorado de Maria Isabel Cardozo Bueno (UFRJ) e Edson Matarezio (USP), que
abordam descri¢des etnograficas sobre seres encantados (BUENO, 2014) e sobre o ritual
da ‘mog¢a nova’ na comunidade de Sao Paulo de Olivenga (MATAREZIO, 2015). Temos
ainda, os estudos de saude e antropologia em comunidades Tikuna, com temas como o
suicidio indigena, pesquisados por Regina Erthal (ERTHAL 1998, 1999, 2001) e o
reconhecido estudo antropologico de Claudia Lopez-Garcés, o qual foi acompanhado de
perto por Roberto Cardoso de Oliveira, que aborda o processo de “fronteiriza¢do” no
territorio Tikuna e seus impactos nas questdes identitarias e deste povo, na regido

compartilhada entre a Colombia, o Brasil e o Peru (LOPEZ-GARCES, 2014).

Do lado colombiano, a Universidade Nacional da Colémbia Sede Amazonas tem
sido um centro de formagdo de pesquisadores sobre questdes indigenas e amazonicas.
Dentre suas linhas de pesquisa destacam-se os estudos etnograficos e de antropologia do
desenvolvimento sobre os Tikuna, efetuados na ribeira do rio Amazonas € nos
assentamentos indigenas proximos a cidade. Assim, ¢ possivel identificar estudos sobre
a globalizacio e o pensamento indigena Tikuna dos pescadores da ribeira (Cf. CASSU-
CAMPS, 2015), relatos sobre o ritual da “pelazon” ou “moca nova” (RAMOS-
VALENZUELA, 2010) e narragdes orais sobre a compreensdo do mundo mitico Tikuna
(Cf. CAMACHO, 1995, 1996, 2000; FAJARDO, 1989). Aqui também sio importantes
os estudos do linguista tikuna Abel Santos Angarita (2013), que, com uma visao propria
como indigena, como linguista e como cientista social, nos convida a conhecer mais dos

relatos da antiguidade, dos mitos, da terra prometida tikuna, quer dizer, Eware e a nogio

propria do territorio naane.

Por ultimo, os relatos etnograficos e as andlises etnoldgicas do antropdlogo
francés Jean Pierre Goulard (GOULARD, 1994, 1998, 2009, 2012; MONTES-
RODRIGUEZ & GOULARD, 2013), que com uma grande produgdo e uma linha de
pesquisa em etnologia, se interessa pelos movimentos messianicos, pelo conhecimento

de tematicas etno-historicas, pela construgdo do corpo entre os Tikuna, pela relacdo com
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a terra, os seres encantados (mortais e imortais) e pelos seus mitos e seus ritos. Seus

escritos enxergam valiosas dimensdes sociais e culturais deste povo amazonico.

Desta maneira, esta pesquisa tenta se localizar em um campo antropologico com
producdo ampla, mas que detalha aspectos dos discursos, da oralidade e da estética
performatica, caminho que pode revelar informacdes e conhecimentos ainda pouco
explorados. A ideia de combinar a antropologia e a linguistica pode ser uma maneira de
aportar novas perspectivas analiticas nesse amplo e complexo mundo dos estudos sobre

os Tikuna/ Méagiita.

1.2.2. Sobre a lingua tikuna

A lingua tikuna manteve-se, por varias décadas, classificada como uma das
linguas isoladas do Amazonas (LANDABURU, 2000). Pensava-se que pertencia a
familia Arauak (Paul Rivet), mas suas caracteristicas de lingua tonal com um sistema de
vogais semelhante as das linguas Tukano e empréstimos do Tupi e Quéchua (MONTES-
RODRIGUEZ, 2014), mostravam contatos intertribais em uma area de dispersdo entre as
margens do rio Amazonas/Solimdes e do rio I¢a. Nao obstante, durante os ultimos anos
tem mostrado evidéncias de filiagdo genética com outras linguas da regido. Estudos
recentes (CARVALHO, 2009, GOULARD & MONTES-RODRIGUEZ 2013; SEIFART
& ECHEVERRI, 2014) mostram a existéncia de uma relacdo genética com a lingua juri,
também classificada como isolada, sustentada a partir de cognatos linguisticos
inicialmente referenciados por Martius e analisados por Fernando Orphdo de Carvalho

(MARTIUS, 1867, pp. 268-272 apud. CARVALHO, 2009, p.257).

Os primeiros sinais da lingua dos Magiita, na literatura cientifica, aparecem com
as descri¢des de dois franceses: o primeiro, nos estudos do missiondrio-etnologo Constant
Tastevin (1880-1962), que fala sobre os indios mura e percebe relagdes intertribais na
regido com os Tikuna; o segundo, nos estudos paralelos de Paul Rivet, que teve uma
grande preocupacdo cientifica com linguas indigenas da América do Sul. Todavia, as
primeiras descri¢des linguisticas formais da lingua foram feitas no inicio do século XX
pelo Summer Institute of Linguistics (SIL) ou Instituto Linguistico de Verao (ILV), que
esteve junto com seus missionarios percorrendo vilarejos amazdonicos na regido peruana,

até¢ ficar finalmente em Cushillococha, onde este grupo ainda possui influéncia e
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presenca. Desde ali, foram escritos os primeiros aspectos fonoldgicos e gramaticais da

lingua (Cf. ANDERSON 1958 e 1966; LOWE 1960a, 1960b e 1960c.).

No final da década de 1990, a iniciativa de duas pesquisadoras latino-americanas,
uma do Brasil e outra da Colombia, levou a reformulagdo e a ampliacdo dos estudos sobre
a lingua em seus aspectos tonais, morfologicos e sintdticos. Tais avancos tém sido
importantes para esclarecer muitas questdes relacionadas a presenca e aos tracos de uma
lingua indigena falada por muitas pessoas, mas linguisticamente pouco conhecida, exceto
no Amazonas e alhures (Cf. SOARES, 1991, 1997, MONTES-RODRIGUEZ 1995 ¢
2000). Ja no inicio do século XXI, os estudos de morfologia e sintaxe, de diferentes vieses
(gerativista e funcionalista), foram nutrindo o acervo e conhecimento sobre a lingua
tikuna. De um lado, temos os estudos da linguista brasileira Marilia Fac6 Soares e sua
Tese de doutorado, da qual resultou a publicacdo do livro “O supra-segmental em tikuna
e a teoria fonolégica. Vol.1” (SOARES, 2000)*. A partir de uma perspectiva gerativista,

a autora analisa a fonologia e os primeiros tracos da morfossintaxe tikuna.

Por outro lado, e a partir de um enfoque funcionalista, estdo os estudos da lingua
tikuna falada em San Martin de Amacayacu (ribeira colombiana), uma variedade pouco
conhecida da lingua, desvelada nos estudos de Montes-Rodriguez (2004) que analisa a
morfologia e a sintaxe, resgatando ainda alguns elementos de linguistica textual presentes
na lingua tikuna. Segundo esta autora (MONTES-RODRIGUEZ, 2004, p.165), a
morfologia dessa lingua apresenta uma dominante tendéncia a sufixacdo, mais que a
prefixacdo de morfemas, ao mesmo tempo em que mostra tendéncias polissintéticas com
poucos fendmenos de fusdo morfoldgica. As classes de palavras como nomes e verbos
sdo flexiveis, diferentemente de alguns marcadores de modalidade e particulas

discursivas de género que ndo aceitam flexao.

Segundo a pesquisadora colombiana (MONTES-RODRIGUEZ, 2004), as classes
de palavras como verbos e nomes sdo flexivas a diferengca de outras classes como os
marcadores de modalidade e particulas de género que ndo possuem esta propriedade. A
ordem de constituintes da enunciagdo basica — oracao transitiva- pde o verbo (V) no final,
o objeto (O) precede ao (V) e o sujeito (S) pode ser opcional sempre e quando o indice
de sujeito se prefixe ao verbo. A formula ndo marcada é: (S) O s-V. A lingua tikuna

também apresenta um sistema de tipo acusativo onde o sujeito de uma oragado intransitiva

“ Para outras obras da linguista brasileira ver: Soares 1991, 2000, 2005.
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¢ marcado igual que o sujeito de uma oracao intransitiva ou agente (A); dois esquemas
predicativos que bem podem ser sintéticos ou analiticos, o primeiro formado pelo indice
de sujeito prefixado a um radical e, o segundo, composto por um pronome em fungao de

sujeito e um radical verbal. Observa-se uma alta presenca de incorporagdo nominal.

Os estudos sobre variedades dialetais da lingua tikuna sdo poucos e recentes.
Dentre estes, destacam-se os estudos do linguista tikuna Abel Santos Angarita (2005),
que descreve as variedades dialetais do Trapézio Amazénico colombiano (TAC)Y,
apresentando duas zonas que, por sua vez, se subdividem em outras subzonas menores.
Na zona norte do TAC encontram-se os povoados de Buenos Aires, Pupuia e Tarapaca,
de terras altas, zonas pouco povoadas, onde se identificam falas em desuso. Na zona sul
do Trapézio, ocupando as margens da ribeira, estdo, pelo ocidente, os assentamentos de
Atacuari até Puerto Narifo, com um pequeno reduto dialetal em San Martin de
Amacayacu (MONTES-RODRIGUEZ, 2004-2005), associado & zona norte; e pelo
oriente, outros grandes povoados indigenas como Macedonia, Nazareth, Arara e Leticia,
os quais fariam parte dos dialetos usados do lado brasileiro (SANTOS-ANGARITA
2005, pp.85-87).

Por tltimo, temos ainda outros estudos de Montes-Rodriguez (2004 e 2004-2005),
que revelam diferengas significativas na fala por setores de dispersdo que contém falas
com registros “arcaizantes”, com relacdo aquelas que se encontram em contato mais

estreito com a sociedade majoritaria, na ribeira do rio Amazonas/Solimdes. Neste sentido,

Maria Emilia Montes-Rodriguez distingue a variante dauchitd-kiid arii déa, que poderia

se traduzir como “fala da terra firme” ou “fala da gente do centro”, quer dizer, gente que

mora nas cabeceiras do rio Putumayo/Ica e Amazonas/Solimdes. O mesmo estudo

identifica, também, a “fala da ribeira” ou ta:tii-kiid arii déa, que ¢ falado as margens do

rio Amazonas/Solimdes, hoje territérios Tikuna da Coldmbia e do Brasil.

70 Trapézio amazonico colombiano corresponde a uma porgdo do territorio amazonico da Colombia em
forma de trapézio; esta localizado no extremo sul oriental da Colombia, na triplice fronteira com o Brasil e
o Peru (localizado entre 2.5° e 4 ° de latitude sul e entre os 69° e os 71° de longitude oeste). Limita ao norte
com o rio Putumayo/I¢a e ao sul com o rio Amazonas /Solimdes; no ocidente faz fronteira com o Peru e no
oriente com territorio do Brasil. A 4area mais povoada do Trapézio sdo as ribeiras do rio
Amazonas/Solimdes, as quais podem atingir uma extensdo aproximada de 100 quilometros. (VIECO &
PABON 2000, p.111).
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Quanto a vitalidade da lingua tikuna, dados oficiais da UNESCO (2014)*
mostram que a diversidade linguistica do planeta soma mais de seis mil linguas
atualmente. No entanto, 0 mesmo estudo aponta que, para o século XXI, tal “grande”
diversidade apresenta uma forte tendéncia a desaparecer, especialmente quando se trata
daquelas linguas que hoje sdo nomeadas minoritarias: as linguas indigenas e crioulas. Isto
significaria ndo so6 desaparecimento de uma lingua, sendo a perda de toda uma visdo de
mundo, de conhecimentos especificos e de um elo da histéria da humanidade. Na
classifica¢do de riscos de desaparecimento das linguas, proposta por esta Organizagao
Internacional, especialmente no que tange a sua transmissado, a lingua a tikuna encontra-

, . . ~ . 49
se entre as linguas em eminente perigo ou grau trés de risco.

Estes apontamentos ndo querem apresentar uma situagao alarmista, e menos ainda
com propdsito de pesquisa ‘“salvacionista”, é claro que tal situagdo merece atencao
académica, além de suscitar uma postura que procure o didlogo das ciéncias com saberes
que ndo necessariamente se encontram na academia. Se ainda nds, os ndo indigenas,
refletimos sobre complexidades linguisticas das linguas mais vitais e faladas no mundo,
contando com uma ampla bagagem histdrica de estudo, nas linguas indigenas esses niveis
de conhecimento sdo ainda incipientes. Por isso, a importancia da salvaguarda dos saberes
locais e ancestrais dos povos indigenas, pois, no caso das comunidades indigenas
amazoOnicas, sabemos algumas coisas sobre seus ritos, seus mitos, sobre as filiagdes
genéticas, sobre a fonética, a fonologia, a morfossintaxe, mas muito pouco sobre suas

semanticas e suas pragmaticas.

1.2.3. Sobre a organizacio social e politica dos tikuna

A organizag¢do social dos Tikuna encontra-se orientada principalmente por uma

caracteristica de parentesco dual ou dualismo, a partir da qual se instauram clas e grupos

* Pelas suas siglas em inglés United Nations Educational Scientific and Cultural Organization (UNESCO).
* A UNESCO (2014) estabeleceu os seguintes graus de ameaga baseados principalmente na transmissio
entre geragdes: 1) segura: a lingua que ¢ falada por todas as geragdes e que conta com fatores de
transmissdo inter-geracionais sem interrupgdes; 2) vulneraveis: criangas mais vulneraveis falam a lingua,
mas o dominio da mesma pode ser limitado a determinados espagos (por exemplo, o espago doméstico ou
familiar); 3) definitivamente em perigo: criangas ameacadas definitivamente por ndo disporem dos meios
para aprender a lingua como lingua materna em casa. 4) severamente ameacadas: uma lingua nesta
condigdo ¢ falada por avds e as geragdes mais velhas enquanto a geragdo dos pais pode compreendé-la sem
necessariamente ter o dominio da fala ou sdo incapazes de transmiti-la as criangas ou entre si. 5)
criticamente ameacada: uma lingua criticamente ameacada ou em perigo é aquela cujos falantes mais
jovens sdo avos e mais velhos, e eles falam a lingua parcialmente e com pouca frequéncia. 6) extintas:
extinta, ndo ha falantes.
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de subclas (exogamicos) que permitem, social e culturalmente, superar o tabu universal
do incesto (LEVI-STRAUSS, 1976). A divisdo em metades exogimicas (com penas/ sem
penas), que aparece nos primeiros eventos miticos Tikuna, constitui até hoje uma diretriz
de reconhecimento e autodefini¢do interna, mas também um mecanismo de re-existéncia
perante o contato interétnico e a entrada paulatina de agentes externos (brancos e

. , . 50
indigenas de outros povos) a seu sistema de parentesco™ .

A importancia deste sistema de metades exogamicas e clas, segundo Cardoso de
Oliveira, ¢ que atua como um recurso ou método altamente funcional, j& que, além de
atuar como estruturas interdependentes, em um unico sistema social, intensifica os lagos
de solidariedade e “operam conjuntamente para a sobrevivéncia da sociedade global”
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 1983, p.58). Em sua obra de 1978, 4 sociologia do Brasil

indigena, Roberto Cardoso aponta:

[...] as instituigdes basicas da sociedade Tukuna ainda [1961], se conservam operativas, como que
resistindo a pressdo exterior. Referimo-nos especialmente a sua estrutura social, que se mantém
ainda imune a influéncia “Ocidental”: a existéncia de grupos consanguineos unilaterais,
patrilineares e exogamicos, reunidos em “metades” também exogamicas, tem contribuido para a
persisténcia das instituigdes tradicionais do matrimonio ¢ do parentesco, cujas agdes alcangam
todas as esferas da vida social, desde as atividades de subsisténcia até a vida religiosa e recreativa.
A extensa lista que poderia apresentar de produtos, de modos de fazer e de agir, e de lendas
tomadas de empréstimo da sociedade neobrasileira local, incorporadas ao novo modo de ser
Tukuna, ndo representaria mais que uma série de tragos culturais admitidos passivamente nas areas
periféricas da cultura, ou redefinidos, para assimila¢do no sistema central, sem modificar sua
estrutura. (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1978, p.55)

De outro lado, Jodao Pacheco de Oliveira discorda de Roberto Cardoso, ao afirmar

no seu livro:

[...] vejo com bastante reserva a constatagdo de que o contato [teoria proposta por Cardoso de
Oliveira®'] trouxe um reforgo na linha de descendéncia. A meu ver trata-se de um efeito possivel
de estratégias matrimoniais e residéncias bem-sucedidas, bem como da opgdo por constituir um
grupo familiar extenso e relativamente duravel (OLIVEIRA, 1988, p.204)

0 Em palavras de Cardoso de Oliveira, “ aceitando-se como verdadeira a hipdtese de que em tempos
pretéritos o Kie Tukuna formava um grupo unilocal, vé-se agora que a dispersdo posterior foi acompanhada
—portanto, compensada- pela constitui¢do de grupos (no interior do Kie) que vieram a desempenhar as
mesmas fungdes realizadas por aquelas unidades residenciais. Com isso, ocorreu também o fortalecimento
natural das linhas de descendéncia (1983, p.60).

! Segundo Cardoso de Oliveira (1983, p.55): “Este critério de descendéncia preside a constitui¢do dos
Clas e Metades Tuktna que passam a ser regulados pela unilinearidade agnatica ou patrilateral, e pela
descendéncia “estipulada” ou ndo-demonstrada”. Em palavras do autor, “A importancia desses fatos se fara
sentir mais adiante, quando procurei demonstrar o aparecimento de uma nova unidade social no interior
dos Clas Tuktina [os GUDD], com tendéncia a evoluir no sentido de uma linhagem, dadas suas
caracteristicas de unilinearidade (patri) e de descendéncia “demostrada”™ (ibid.).
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De qualquer maneira, o marcado trago de sociabilidade tece, entre os habitantes
das aldeias, dinamicas que envolvem atividades individuais e em conjunto, ¢ que levam
em considerag@o, ndo so o parentesco e as restri¢des clanicas, sendo também o sentido de
territorialidade. Nesse contexto, tomam forma os “grupos vicinais”, descritos
inicialmente por Roberto Cardoso de Oliveira, os quais além de manter aquela estrutura
social fixa (clanica), configura também umas outras unidades, que segundo Claudia
Lopez-Garcés:

“[...] seriam constituidos por duas ou trés possiveis linhagens patrilineares pertencentes a

determinados clds de metades opostas, que estabelecem aliangas matrimoniais entre si,

preferivelmente com a prima cruzada patrilateral, ¢ ocupam uma mesma area de vizinhanga.
(LOPEZ-GARCES, 2014, p.204)

Segundo Roberto Cardoso (1996, pp.108-9), “o principio de troca de mulheres entre
grupos clanicos encontra entre os Tiikuna, a sua propria conscientiza¢do”, pois segundo
relatos dos seus informantes: “Quando a gente tem uma irma solteira e a gente quer casar,
entdo procura uma mulher. Fica com minha irma, vocé ndo tem mulher. Fica com a minha
irma no lugar da sua. Est4 certo?” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1996, p.108)>. A analise
de Cardoso, leva em consideragao:
[A] preocupagdo dos Tiikiina em ndo dar mulheres (irmés) sem garantir sua substitui¢do (esposas)
no grupo, e isso de maneira imediata pode ser tomado como um indicio de enfraquecimento dos
clds, extremamente descaracterizados como unidades corporativas, residenciais ou “de
compromisso” [...]. O esvaziamento do cld e sua sobrevivéncia simbodlica — como unidade
cerimonial e como elemento de codificagdo da conduta tribal — trouxeram o fortalecimento
compensatorio da familia extensa, com indicios da emergéncia de grupos unilineares de

descendéncia “demonstravel” GUDD, ou mesmo, de linhagens (CARDOSO DE OLIVEIRA,
1996, pp.108-9).

Esta unidade social intermediaria, entre o grupo clanico e o grupo familiar, ou
GUDD™, mostrada por Roberto Cardoso de Oliverira e confirmada em campo por
Claudia Lopez-Garcés (2014, pp. 205-207), configura-se como uma peca chave nas
nossas pesquisas, pois, se consideramos que existiu uma ampla excisao dos clas, isto tem
favorecido a perda de saberes transmitidos por linhagens, e, consequentemente, dizimado

a funcdo social dos narradores miticos (POIPTA, 2016).

>2 Segundo Roberto Cardoso de Oliveira, “A uniio mais desejada é aquela em que um individuo 4 casa
com a irma de B e este casa com a irma de A” (1996, p.108).

3 Roberto Cardoso (1983), relata assim seu achado: “[...]Jlogrei surpreender a emergéncia de outra unidade
social intermediaria entre o grupo clénico e o grupo familiar. Assinalei-a com a sigla GUDD, i. e., Grupo
Unilinear de Descendéncia Demonstravel, que parecia surgir na sociedade Tukuna, com caracteristicas de
linhagem patrilinear, para contrabalangar o fracionamento dos clds, como grupos residenciais, corporados
ou de compromisso (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1983, p.86)
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Segundo Jodo Pacheco de Oliveira, os grupos vicinais®* ndo seriam unidades
estruturais da sociedade tikuna, e sim “unidades circunstinciais e politicas que resultam
de eleicdes individuais praticadas por seus integrantes” (OLIVEIRA, 1988, p.200).
Segundo o autor, estes grupos sdo “resultado de praticas intencionais de alguns
individuos, que devido a sua capacidade de lideranca, tendem a polarizar os seus parentes

mais proximos e a manipular as regras de residéncia e aliangas matrimoniais” (Ibid.).

Com respeito a organizagdo politica, Cardoso de Oliveira (1972, p.88), Curt
Nimuendaju (1952, p.64) e Ari Pedro Oro (1977, p.55) concordam em afirmar, que entre

os Tikuna, ndo havia institucionaliza¢do politica. Nimuendaju afirmava que os tikuna
nunca tiveram um chefe supremo, mas sim chefes de grupos locais, os (té:ti), cabecas de
grandes familias. Este autor os descrevia como personagens que “possuiam poderes
magicos, inteligéncia e habilidade para lidar com estrangeiros, especialmente com os

civilizados” (Nimuendaju 1952, p.64). Segundo Oro, as figuras do té’tii ou te?ti (ORO,

1977, p.55) “foram manipulados pelos seringalistas, com o objetivo de conquista e

transformados em “tuxaua” ou capitdes ao servigo do barracdo, os quais, segundo o
autor, eram “meros instrumentos defensores dos patrdes, [...] os te?ti que ficaram, foram

mortos pelos proprios companheiros, [pelas] rivalidades no sentido grupal” (ORO, 1977,

p.56).

De outro lado, Oliveira Filho refere-se a importancia politica de dois personagens

dentro das malocas ou Kies, do to’ii e do yuiicii (1988, p.119). O primeiro era chamado

de protetor das nacdes, era sindnimo de forca e agilidade (relagdo com o macaco caiarara)
e constituiam sérias ameagas nas guerras entre os clas, também chamadas de “conflito de
nacdes”. Sua chefia ndo era exercida em todo momento, sendo mais destacado no ambito
das disputas entre distintos grupos indigenas; ndo pescava e nao ia na ro¢a. O segundo
personagem tinha fungdes privadas e pessoais, tinha menos apari¢do em sociedade e era

procurado pela eficdcia dos seus trabalhos espirituais. Segundo Oliveira Filho (Ibid.),

> Segundo Pacheco de Oliveira: “Um grupo vicinal pode ser descrito como uma associagdo de pessoas e
grupos domésticos que decidem morar proximos e manter entre si uma convivéncia mais intensa. Em
principio qualquer chefe de familia dentro de um grupo vicinal pode abandoné-lo no momento que quiser,
indo estabelecer-se com os seus em outra localidade ou mudando-se para outro lugar dentro da mesma area.
A sua permanéncia é, de fato, um ato de escolha, que implica uma avaliagdo positiva da cooperagdo nas
atividades de subsisténcia, de estratégias econémicas” (OLIVEIRA, 1988, pp. 200-201).
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existia mais de um feiticeiro ou xama em cada nagdo. O autor também faz diferenca entre

yuiicii e ngetacii, o primeiro para denotar o feiticeiro e o segundo para nomear xama.

O to’eru: “o nosso cabega”, ¢ primordial para o sustento dos “grupos vicinais”, na

medida em que s3o eles (os guerreiros) que estabelecem a comunicacdo com oS
“civilizados”, representam o seu grupo diante de qualquer autoridade, além de organizar

a cooperacdo entre varios grupos domésticos que habitam préoximos uns aos outros”

(1988, p.206). A lideranca dos to’eru ndo se baseia no poder coercitivo, mas na

capacidade de atuar em acordo com o consenso do grupo. Por outro lado, o autor assinala

que a existéncia do lider dos “grupos vicinais” nao nega a autoridade dos inatii ou chefes

de familia - entendida aqui como “casa” ou unidade residencial, que sdo auténomos

dentro das unidades domésticas. (OLIVEIRA FILHO, 1988, pp. 206-207).

Talvez esta categoria possa se relacionar com estudos feitos por Augusto Oyuela-
Caycedo e Juan José Vieco (1998), em comunidades indigenas tikuna da cidade e da
ribeira colombiana do Rio Amazonas, onde se mostra, com um viés quantitativo
(entrevistas em sete comunidades), como as aldeias tikuna configuram a organizagao
politica e social. Estes autores, seguindo as ideias de Hugh-Jones (1979) e Goldman
(1993), sugerem que a hierarquia dos Tikuna ndo se manifesta tanto nos especialistas da
maloca (chefes, guerreiros, dangarinos, cantores, xamas), mas sim, entre linhagens, que
para o caso Madgiita seria: uma hierarquia entre as casas e sua localizagdo geografica

(OYUELA-CAYCEDO & VIECO, 1998, p.43)>.

Neste mesmo estudo, os autores reconheceram dois tipos de aldeias: as aldeias
indigenas tikuna, onde a maioria dos habitantes considera-se parte de um sé grupo étnico
e as aldeias mistas ou multiétnicas, as quais se caracterizam pela perda de relevancia das
regras clanicas e a pouca claridade de dominancia clanica na aldeia (OYUELA-
CAYCEDO & VIECO, 1998, pp.61-62). A esse respeito, nas aldeias indigenas tikuna da
ribeira colombiana, os autores notavam uma tendéncia endogdmica e uma baixa
mobilidade residencial (OYUELA-CAYCEDO & VIECO, 1998, p. 55). Os autores

explicavam que, ao se tratar de uma sociedade dual, esperava-se uma baixa mobilidade,

> Confirmando as ideias de Cardoso de Oliveira sobre que: “o rango de um individuo [tikuna] dentro de
um grupo esta relacionado com sua pertinéncia a uma casa ou maloca e a sua linha de descendéncia
estipulada (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1961, p.16 apud. OYUELA-CAYCEDO & VIECO, 1998, p.43).
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entendendo que ¢ preferencial a alianca matrimonial entre primos cruzados, como
também, que poucas mulheres morassem ainda nas aldeias de origem. Dai a tendéncia
endogamica, pois no seu estudo, nas “aldeias indigenas tikuna” predominam os
interesses dos clas. Estes “controlam o territdrio e a toma de decisdes econdmicas e
politicas da aldeia” (OYUELA-CAYCEDO & VIECO, 1998, p.61). Comentam os
autores, que pode acontecer que o curaca’, nas suas fungdes, exer¢a também alguma
influéncia para interesses do seu cla, mas usualmente sdo intermedidrios e/ou jovens que
possuem apoio das “autoridades clanicas”, dai que os autores, vejam estas aldeias ou

territorios como “controlados e fechados” (Ibid.).

5
Segundo os autores, os “donos de casa™’ (

potenciais avos), alvo das estatisticas,
eram individuos entre 30 e 49 anos, que usualmente mantinham sob seu teto os seus filhos
e os filhos (homens) casados com suas esposas por alguns anos (residéncia patrilocal)
(OYUELA-CAYCEDO & VIECO, 1998, p.43). Igualmente, estes “donos de casa”,
teoricamente, se apresentavam como os atores mais influentes na cena social da aldeia,
pois a tomada de decisdes ndo era determinada pela unidade familiar (pais e filhos), se
ndo por conta deles (OYUELA-CAYCEDO, 1998, p. 61). Falando sobre esta figura
social, o etndlogo Nimuendaju no seu classico livro “The Tukuna” afirma que os chefes
dos locais onde ele pesquisou, possuiam poderes magicos, inteligéncia e habilidades para
o trato com estranhos e “civilizados”. Tais caracteristicas teriam permitido um

reconhecimento e uma ascendéncia social que era valorizada tanto pelos conselhos como

pelas ajudas que poderiam receber dele.

1.2.4. Um dado sociolinguistico sobre a lingua tikuna na ribeira colombiana do rio
Amazonas.

Nesta sec¢do, fala-se de um dado em singular, ja que os estudos sociolinguisticos
e de variedades dialetais sobre a lingua tikuna s3o escassos na Colombia, o

autodiagnoéstico sociolinguistico feito pelas proprias comunidades indigenas do pais,

% Segundo Claudia Lopez-Garcés (2014, p.167, nota 42) curaca “é o nome dado ao representante de uma
comunidade indigena. O curaca atua como a principal autoridade em uma comunidade e estd acompanhado
de um corpo de personalidades que formam o Cabildo Indigena (CI), instituigdo de origem colonial que
tem servido como modelo de governo indigena na regido andina com organizagdes como o Consejo
Regional Indigena del Cauca (CRIC).

°7 0 conceito “dono de casa”, perfilava, entre outros escopos, indagar a idade média desta “categoria de
analise”, criada para a enquete, onde os homens das sete aldeias mostraram como média, uma idade de 37,
6 anos (OYUELA-CAYCEDO & VIECO, 1998, p.51). Em algum dos dados percebe-se que também se
fala de “donas de casa”, pelo que ao nosso parecer trata-se de uma “categoria” criada e proposta para este
estudo em especifico.
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junto com o Ministério da Cultura da Colémbia (em 2010) e a Universidade Externado
de Colombia demonstra que dos 9.675 falantes da lingua tikuna na estatistica propria ,
quase a metade dos filhos dos 303 Chefes de Lar® tém deixado de falar a lingua.
Aproximadamente, uma terceira parte da populagdo ndo possui competéncias linguisticas
plenas, apenas parciais (ver ilustragdo 1). E em escala de um a cinco (1-5), no caso da
transmissdo geracional, a lingua tikuna aparece com 2/5, o que significa que ¢ uma lingua

muito pouco transmitida (GIRON, 2010, p. 60).

Este importante autocenso levou também em consideragdo a propor¢ao do numero
de falantes fluentes (que falam bem a lingua) para propor trés categorias de classificacao

no que tange a vitalidade das linguas:

1) linguas relativamente seguras: sdo aquelas com alta propor¢do de falantes fluentes e

uma baixa proporcao de ndo falantes.

2) linguas em retrocesso ou em perigo moderado: sdo aquelas que contam com um
importante nucleo de pessoas falantes ou 50% aproximadamente da populacdo que tem o dominio

da lingua (aqui estd a lingua tikuna).

3) linguas em perigo severo: sdo aquelas cujos falantes sdo minoria, com novas geracdes
que quase ndo falam a lingua nativa. Assim, a heranca intergeracional fica severamente

comprometida.

* Estratégia e categoria de aproximagdo probabilistica implementada pelo estudo colombiano para
comunidades abaixo de duas mil quinhentas pessoas. No caso Tikuna se realizaram 303 entrevistas com
Niicleos Familiares de 300 solicitadas pelo MCC.
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W 53,8% fala normalmente 23,6% niao entende e nio fala M 13,1% entende e nao fala
M 8,7% entende e fala pouco e o W O0,7 % nao informou.

0.7
8.7
13‘1 “
53.8

Figura 3 Percentual de pessoas com competéncia para falar a Lingua Nativa no povo Tikuna (Colémbia). 53.8%, fala
normalmente; 23,6% néo entende e ndo fala, 13,1% entende e ndo fala; 8,7% entende ¢ fala pouco e 0,7 % nao informou.
Tomado e adaptado de MCC (2009, p.27).

Neste ranking, a lingua tikuna foi posicionada no segundo grupo e foi incluida
entre as linguas que mais falam o espanhol nas areas urbanas (GIRON, 2010, p.57).
Portanto, se vislumbra um possivel rompimento entre geragdes, o que faz com que a
lingua tikuna seja pouco falada nos contextos urbanos e no ambito da educagdo

escolarizada onde prevalecem as linguas ibéricas: o portugués e o espanhol.

Neste contexto, ainda que ndo se tenham dados sociolinguisticos exaustivos e
semelhantes nos outros paises onde habitam os Tikuna (o Brasil e o Peru), pode-se
perceber que as distintas geragdes de falantes Tikuna encontram-se influenciadas pelas
atividades proprias da sociedade majoritaria: o comércio, o turismo € o uso de novos
meios de comunicagdo como a televisdo, o radio, o computador, os tabletes, o celular, e
a internet, fazendo com que as dindmicas da transmissao da lingua nativa percam terreno,
de uma ou outra maneira, na esfera linguistica e se fagam conhecer menos, sendo menos
chamativas e populares entre as geracdes mais novas e quebrando o circuito de

transmissdo intergeracional.

Destarte, o conhecimento linguistico tikuna pode se extinguir e ficara s6 com os
ancides, avos portadores e depositarios dos conhecimentos expressos nas narrativas
miticas, cantos e rituais da sua cultura, que sdo cada vez mais raros nas aldeias proximas

as cidades™, como raros sdo também aqueles que conhecem a “verdadeira” tradigo oral,

* Nem todas as comunidades Magiita proximas a cidade de Leticia mostram esta carencia de protagonistas
da oralidade, em aldeias monolingiies como San Martin de Amacayacu e Arara, encontram-se ainda sabios
das artes orais.
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quer dizer, da sua histdria, dos seus mitos, dos seus costumes e da sua lingua. Mas
certamente, as linguas indigenas encontram-se em risco, porque seus falantes também
estdo em risco. Como afirma Crystal, no seu livro sobre a morte das linguas, “as linguas
expressam as identidades dos povos, o que as constitui como depositarias da sua historia
e da sua cultura” (CRYSTAL 2001, p.53). Desta maneira, a narragdo como uma atividade
central entre os Magiita ¢ especifica e especializada, executada por verdadeiros sébios e
conhecedores do seu povo, da sua historia e da sua lingua, mas precisa ser conhecida,

preservada e repassada as seguintes geracoes.

1.3.0. Os Magiita de hoje.

En la época actual estas poblaciones amazonicas [Tikuna] se
encuentran cerca de centros urbanos que son frente de expansion de
colonizacion en los tres paises. Han padecido sucesivas bonanzas
extractivas (caucho, pieles, cocaina). En sus territorios hay activo
turismo y presencia de entidades estatales y ONG. Es intenso el
contacto con el espafiol, el portugués, los productos comerciales, los
medios de comunicacion y las costumbres importadas (MONTES,
2015, p.4).

Os especialistas Jean Pierre Goulard e Maria Emilia Montes-Rodriguez (2013),
em instigante trabalho etno-historico e linguistico sobre os Juri-Tikuna, argumentam que
os Tikunas foram talvez os grandes herdeiros de um complexo sociolinguistico e cultural
no Noroeste amazdnico, que compreendia duas faixas de movimentacdo indigena,
delimitadas pelo curso natural dos rios: Solimdes-I¢a-/I¢a-Japura, no Brasil, e Amazonas-
Putumayo / Putumayo-Caquetd, na Colémbia®. Hoje, justamente, os principais
assentamentos Tikuna estdo a margem esquerda do grande Rio Amazonas/Solimdes e
seus afluentes, ocupando uma zona territorial compartilhada por trés paises: o Peru, a

Colombia e o Brasil.

Segundo Riafio-Umbarilla (2003, p.74), os Tikuna ocupam uma extensao de 900
km compreendidos entre a desembocadura do rio Aracuari na Colombia até a
desembocadura do rio Coari no Brasil. Dados recentes de Goulard revelam que o territdrio
tikuna iria desde o rio Atacuari, na fronteira com Colombia e Peru, até o rio Jutai no Brasil

(POIPTA, 2016, p.15).

60 : r A . . A .
Na verdade, trata-se dos mesmos rios, so6 que tém diferentes nomes tanto no Brasil como na Coloémbia e
no Peru.
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Figura 4. Grandes povoados Magiita da Triplice Fronteira (Brasil, Colombia e Peru).

Dados da antrop6loga colombiana Claudia Lopez Garcés apresentam uma
populacao que ultrapassa os 60.000 habitantes, dos quais 46.000 estdo no Brasil, 8.350
na Colombia® e 8.000 no Peru® (LOPEZ GARCES, 2014, p.24). Os principais
assentamentos Tikuna estdo constituidos por unidades familiares que se agrupam perto
das grandes cidades amazodnicas como Iquitos (no Peru), Leticia (na Colombia) e Manaus
(no Brasil), em pequenas aldeias ou vilarejos que compartilham com outros povos
indigenas ou com “colonos”®. H4 grandes aldeias monolingues de maioria Tikuna no
Brasil. J& na Colombia, as comunidades compartilham suas terras com outros povos
indigenas (cocama, murui-muina, yagua, okaina). Em algumas delas s6 se fala tikuna e
em outras predomina o espanhol ou as linguas da “gente de Centro”, como o povo
indigena Murui. Na Colombia, os Tikuna se distribuem em diferentes Departamentos
(Estados para o Brasil) do pais, a maioria estdo localizados no Trapézio Amazdnico
colombiano (ver mapa 2), ocupando a ribeira esquerda do rio Amazonas, além de alguns

rios tributarios como Loretoyacu, Amacayacu e Cotuhé.

' O Ministério de Cultura da Colémbia (MCC, 2009) apresenta uma populacido de 9.675 habitantes e
falantes Tikunas.

52 Embora a populagdo Tikuna tenha um dos numeros mais elevados de povoadores em cada um dos paises
onde transitam, na verdade tal consideragdo ndo ¢ possivel leva-la ao &mbito da vitalidade e permanéncia
da lingua, pois estas continuam em risco, apesar do niimero global de falantes.

6 Expressdo usada na Colombia para se referir a populagdo ndo indigena do interior do pais, que chegou
na Amazonia, majoritariamente, a partir de 1932.
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DEPARTAMENTO MUNICIPIO

Amazonas

Amazonas
Amazonas
Bogota
Magdalena
Vaupés
Amazonas

Amazonas

Valle
Cundinamarca

Resto del pais

Total

Leticia
Puerto
Narifio
Tarapaca
Bogota,
D.C.

Santa
Marta

Mita

La Pedrera

Puerto
Arica
Cali

Soacha

Resto del
pais

PUEBLO
INDIGENA
Tikuna

Tikuna
Tikuna
Tikuna

Tikuna

Tikuna
Tikuna

Tikuna

Tikuna
Tikuna

Tikuna

CABECERA RESTO
HOMBRES MUJERES HOMBRES MUJERES
285 295 1966 1834
0 0 996 844
0 0 645 608
26 54 0 0
20 41 0 0
3 26 1 2
0 0 14 10
0 0 13 7
6 7 0 0
7 5 0 0
46 66 29 23
393 494 3664 3328

TOTAL

4380
1840

1253
80
61

32
24
20

13
12
164

7879

Figura 5. Populaciio Tikuna em Colombia. Fonte: DANE, Censo Nacional de Populacio 2005.

A configuragdo atual dos assentamentos e povoados Tikuna revela uma

transformag¢do no padrdo de agrupamento familiar tradicional, ja que a populagdo deixou

. J 64 ~ . . . J
de morar em malocas plurifamiliares™, passando entdo a viver em vivendas unifamiliares

(RIANO-UMBARILLA, 2003); o que teve como consequéncia uma evidente

metamorfose na distribuicao e no acesso a terra, aos terrenos cultivaveis, aos produtos da

roga e aos processos produtivos (2003, pp. 54-55).

# Na regido de rio Cotuhé (Colémbia), segundo Goulard (2009), existem as grandes malocas
plurifamiliares. Esta regido do Cotuhé, além de estar afastada das grandes cidades amazonicas, resguarda
caracteristicas socioculturais e linguisticas especificas deste povo indigena. Dai que o povo Magiita exiba

fortes variagdes culturais intraétnicas, dada a regido e o grau de contato em que se encontre.
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Figura 6. Mapa dos Resguardos Indigenas com prevaléncia Tikuna ou Magiita no Trapézio Amazonico
colombiano.

Tal transformagao foi impulsionada pela estratégia de empresas seringueiras e por
“patrdes” que buscavam a dominagdo, sob a premissa antiga de “divide e venceras”, pois,
unidades menores seriam muito mais ficeis de serem submetidas e subjugadas. E claro
que esta mudanga trouxe repercussdes na organizagao social e nas atividades tradicionais

dos Tikuna.

Por exemplo, os Tikuna ndo eram os unicos fabricantes de curare (preparo toxico
de substancias vegetais, usado para cagar), mas poder-se-ia dizer que o seu curare era
prezado porque continha a faculdade de ndo contaminar a carne e facilitar a caga por meio
da paralizagio (AHUE et al, 2002). Sem davida, tratava-se de um bem de troca muito
valorizado pelos povos vizinhos; ndo obstante, Montes-Rodriguez mostra que esta
substancia, sem a qual a caga seria um ato falido, ndo ¢ mais utilizada nas comunidades
da ribeira colombiana (AHUE et al, 2002, p.86-87). De um lado, porque os segredos do
ato de cacar tém desaparecido paulatinamente, junto com seus guardides, e, portanto, sdo
cada vez mais usadas armas de fogo nesta atividade; do outro lado, porque ao redor dos

resguardos indigenas ¢ cada vez mais dificil achar a chamada “carne de monte”, quer
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dizer, espécies animais valorizadas por sua carne como a anta, o veado ou a capibara

amazonicas que tém se afastado pela ocupacao humana dos seus territorios.

Jean Pierre Goulard (2009) argumenta a favor de uma percentagem consideravel
da mitologia Tikuna remetendo-se a ambientes de mata espessa, vegetacdo e fauna de
“terra firme”. Isto concorda com observagdes de Nimuendaju (1952, p.21), segundo o
qual, para a época de sua pesquisa (1946), o sistema produtivo por ele observado dependia
primordialmente da pesca e da agricultura, o que faz pensar que as condi¢des e técnicas
de procura de alimento de terra firme teriam mudado drasticamente em relagao as praticas

atuais.

Hodiernamente, um dos principais rituais dos Tikuna é a festa da “moga nova”®,

na qual celebram a menarca ou a passagem de menina a mulher, fato que se cumpre

quando a menina tem sua primeira menstruagio®. Nestas condi¢des, a menina “j4 esta

preparada”, o qual se manifesta na palavra pakii que significa uma cesta tecida ‘cheia’ ou

‘completa’, quer dizer, ja ¢ um Ser preparado fisicamente, mas também “cheio” de

conselhos, dietas e saberes sobre o quefazer de uma mulher Magiita adulta®’.

Em dito ritual, procura-se voltar de novo aos mandamentos de Joi®® para se
proteger dos espiritos da mata. O ritual tem uma duragdo de quatro dias, mas a preparagao

pode levar mais de um ano, ja que se precisa de abundante mandioca, carne de caga e

% Ritual feminino comemorado em algumas das aldeias Tikuna. Inicia com o sinal da primeira menstruagio
da jovem e congrega na festividade a comunidade local e a familia extensa: familiares do cld e demais
familiares foraneos e amigos, padrinhos e madrinhas; todos eles entorno a nova etapa fertil da mulher
Maigiita.

% Para mais informagdo detalhada do ritual, o leitor pode consultar as obras de (MATAREZIO, 2015;
RAMOS-VALENZUELA 2010, e MINISTERIO DE CULTURA (peruano), 2016)

7 No caso dos homens, ndo existe um ritual de transi¢io de jovem para homem adulto. Se para o caso da

mulher o conceito em tikuna refere a uma cesta, no caso do homem o conceito é associado a palavra pae,
que significa ‘livre, que se abre’, e que se relaciona também com a palavra nge-tiiii (literalmente: PRIV-lago),

quer dizer, um Ser ‘sem ataduras’; para se referir ao mogo que muda de voz, se fala de nge-tiiii-kii
(literalmente: PRIV-lago-NOM), “aquele sem ataduras” (Em comunicag@o pessoal com Abel Santos).

% 0 acontecimento mitico diz que o nascimento dos mortais inicia quando Ipi deixa gravida a Techi, mulher
de Joi. Foi o primeiro ato tabu. Ai Joi propde a pintura corporal com jenipapo para esse novo menino que
foi fruto de um erro. Entéo Ipi tem que procurar aquele fruto para ralar e pintar o corpo de seu filho, mas
ele rala tanto que fica ralando seu proprio corpo e tem que ser revivido no igarapé Eware. Neste igarapé
ficam Joi e Techi tentando reviver a Ipi, mas cada vez que vdo pescando, vdo saindo pessoas que ficam na
terra sem nome e sem dono, até que chega de novo Ipi. E ele chega em forma de peixe, com seu proprio
povo. Desde este instante os tikuna tem clas, que foram dados ou outorgados de acordo com a percepgao
do sabor de uma sopa/assado defumado de jacaré feito por Joi e Ipi. Ai os tikuna se dividem em metades:
os de penas e os sem penas (inclui vegetais). Outras versdes, falam do inicio da mortalidade com o mito da
primeira worekii ou “mog¢a nova”, que deixaria ter entrado um espirito ngoo que lhe fez conhecer a velhice.
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pesca para os convidados, para a comunidade e para os parentes da menina. A menina ¢
reclusa e isolada da comunidade, s6 pode receber visitas femininas e ¢ preparada para sua
nova vida como mulher em comunidade (mulher adulta com atividades de cozinha,
tecidos, artes, etc.). Dependendo do cla da menina, se convidam os clas opostos, para

participarem dos bailes rituais levando suas insignias ou simbolos. Trata-se, assim, de um

rito onde a ‘moga nova’, a worekii®, vai transitar por um grau de liminaridade”.

Segundo os Tikuna, os seres deste mundo podem ser classificados como duiigii e
o oo . . . . . . 1
iiline, mortais e imortais respetivamente. Os seres verdadeiros, os pogiita’' ou seres

pescados pelo herdi mitico Joi, e os iitine que tem aparéncia e comportamentos humanos,

animais e vegetais; com perda de tragos de aparéncia humana e que estdo em um tipo de

estado “anterior” com corpos fisicos em certas ocasides (Goulard 2009, p.65). Desta

maneira, mortais e imortais dangam na noite do ritual, onde a worekii, centro de todas as

acOes simbolicas, ¢ pintada com jenipapo para ser invisivel aos seres encantados e poder
ajudar a sarar o territdrio e proteger a comunidade mediante o uso de certos cantos,
conselhos e acdes de simbolos da floresta. E na sua reincorporagdo, virar uma mulher
apta para o casamento, sob as regras das metades exogamicas da sociedade tikuna. O que

equivale a manuten¢do da comunidade e suas tradi¢des.

Nimuendaju situava a concepg¢ao Tikuna no escopo de uma visdo mitico-religiosa,
ou seja, em uma estreita identificagdo das arvores com os animais. Segundo o etn6logo
alemao: “a alma da arvore a abandona durante a noite em forma do animal com o que as
arvores se identificam, e retorna ao amanhecer” (NIMUENDAJU, 1952, p.57, apud.
GOULARD, 2013, p. 74). Dai que muitos dos “donos” da mata sejam nomeados como
“pais” de uma espécie em especifico e sejam respeitados (ndo cacados). Por exemplo,
Goulard identifica o bicho preguica (Choloepus didactylus) como o pai da Ceiba (Ceiba
pentandra) (Goulard 2009). Esta designacdo ndo corresponde a nenhuma sorte de

coincidéncia, pois, segundo o autor, os bichos preguiga costumam se alimentar

% Segundo Goulard, o termo worekii fala da primeira menstruagdo. Literalmente: wore-: Carnes atadas,

carnes tortas e -kii: literalmente ‘a pessoa’, nominalizador feminino, (GOULARD, 2009, p.160).

7 Para informagdes mais detalhadas sobre a festa da moga nova ver etnografias de GOULARD 1998, 2009;
RAMOS-VALENZUELA (2010); BUENO (2014), MATAREZIO (2015) e Ministerio de Cultura de Pert
(2016).

" Os pogiita sio a primeira geragio de “seres” pescados no Igarapé Eware pelos herdis miticos
(GOULARD, 2012, p.19).
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preferencialmente das folhas destas arvores. As vezes, guardam uma relagdo planta-
29 ¢

animal tdo estreita que os “donos”, “pais” ou “seres responsaveis” possuem suas proprias

histérias como protagonistas nos principais fatos miticos.

Os Magiita tém tido processos historicos de contato com as sociedades
majoritarias dos estados nacionais onde se encontram imersos (ZARATE, 1998), com
“friccOes interétnicas” e divisoes entre eles (CARDOSO DE OLIVEIRA 1978, 1983,
1996; PACHECO DE OLIVEIRA, 1988, 2002; LOPEZ-GARCES, 2014), assim como
também ondas messianicas (ORO 1977, GOULARD 1998, 2009, 2012), tudo dentro de
um contexto complexo de tendéncias e tensdes economicas, politicas e religiosas. Hoje a
Bacia Amazonica, igual a ontem, irradia uma forte perspectiva de promocgao
internacional, talvez esté na lista de “sonho de consumo” de qualquer viajante que se quer
maravilhar com a exuberdncia da mata equatorial, com seu “exotismo” ou sua
diversidade. Porém, nestas terras tém vivido, por milénios, povos indigenas, dos quais,

na verdade, sabemos pouco.

Esse territorio pelo qual muitos Tikuna lutaram, hoje ¢ alvo dos interesses de
varios setores: econdomicos, religiosos, politicos, nacionais e internacionais. A difusdo da
ideia do territério amazonico como “ pulmao do mundo”, por exemplo, tem despertado
um sentimento de “responsabilidade” internacional e ‘“compromisso” das grandes
poténcias mundiais com ajudas econdmicas para a preservacao de territérios com alta
captacdo de carbono, provedores de oxigénio e de recursos hidricos. Para isso tem-se
implementado um sistema de “pago por servigos ambientais” que negociam com 0s
representantes dos governos pertencentes as nagdes da Africa, da América do Sul e do
Sudeste asiatico. Isto para dizer que grandes projetos internacionais estdo em constante
fluxo pela Amazdnia. Os indigenas sabem dos “projetos”, que, por experiéncias
anteriores, os povos Tikuna colombianos associam a “ingressos econdmicos” adicionais

e ai as comunidades tentam entrar nesse jogo.

Algumas comunidades conseguem dar concep¢do a projetos na procura de
dinheiro em beneficio social, mas outros vao a procura de pontes entre objetivos “criados”

pelas multinacionais e os objetivos dos indigenas.

Os Magiita conseguem viver dos produtos derivados da roga, da pesca e do
artesanato, portanto, as entradas de dinheiros complementares ajustam os gastos que se

tém com a escola das criancgas e outras necessidades de consumo como combustivel,
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botes, motores, televisdo, aparelhos de som, telefone celular, etc. Nesse sentido, Enric
Cassu-Camps (2015) que trabalhou em um Resguardo Tikuna perto de Leticia,
Yahuarcaca, faz uma analise sobre esta relagdo do Tikuna com o mundo globalizado.

Aqui o autor mostra que:

La participacion en proyectos es un complemento de subsistencia y, al mismo
tempo, un espacio de interrelaciones con la sociedad en general. Las relaciones
con los blancos suelen ser provechosas cuando se presentan con un proyecto en
mano. Pero las diferencias entre los objetivos comunes de los beneficiarios de los
proyectos y sus coordinadores son notorias. No sin razon entre los indigenas se
dice que los proyectos son “caceria en el mundo de los blancos” (CASSU-
CAMPS, 2015, p.60)

O autor percebe que, nesse pensamento, termina por se expressar o conceito de
autonomia, que talvez orienta suas acdes frente aos diversos episddios com que se tém
enfrentado ao longo da histéria moderna. Para Cassi-Camps (2015, p.62), o conceito de
autonomia Tikuna se relaciona com cinco elementos principais: 1) aprender a manejar o
estranho para fazé-lo proprio; 2) guardar o proprio (seja territdrio, lingua ou cultura); 3)
o poder viver dos seus proprios meios (seja artesanato, roca ou pesca); 4) poder se
relacionar com outros (sejam parentes, funcionarios publicos, técnicos, patrdes, etc.) € 5)
a capacidade de se organizar para beneficio da comunidade (apesar de que a unidade se
dé através de grupos familiares em comunidades maiores). Estas cinco caracteristicas
resumem, quigd, a logica do “trabalho” do Tikuna ribeirinho, e talvez, as estratégias para

terem permanecido ao longo destes séculos. A esse respeito, o autor cataldo aponta:

En la practica, [entre los Tikuna] la necesidad de adaptarse a un mundo cada vez
mas hibrido prima sobre la conservacion de una tradicion cultural, precisamente
porque la vitalidad de su cultura parece derivar de su capacidad de adaptacion
(CASSU-CAMPS, 2015, p.63).

Com efeito, a chegada de novos projetos nos Resguardos gera participagao cidada,
mas também dificuldades para desenvolver “bons” trabalhos, pois as vezes a falta de
organiza¢do, o desconhecimento politico-administrativo e a pouca capacidade das
autoridades para liderar processos que mencionam “projeto” ou “dinheiro”, fazem com
que existam grandes problematicas ao interior dos Resguardos (MURILLO-PRIMERO,
2001, p.10). Também a perda dos modelos produtivos proprios e a debilitagdo de formas
de manejo sobre o territério sdo fenomenos que enlagam a perda de identidade e suposta

A AL . 2 . J
dependéncia econdomica com o Estado colombiano’. Nesse sentido, Liliana Salvo, em

> Nio obstante, aquele subsidio ou “ajudinha estatal”, chamada de “Familias em Agio” (programa
semelhante ao de “Bolsa Familia” no Brasil), tem ocasionado ideias encontradas na populagdo indigena e
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sua pesquisa sobre liderancas indigenas Magiita/Tikuna da fronteira, assinala que:

As comunidades [Tikuna] enfrentam problemas tipicos dos ntcleos urbanos em area de
fronteira, como o envolvimento e a compulsdo dos jovens pelo alcool e pelas drogas, ¢ a
consequente violéncia interna. Mais ainda, como ha um distanciamento da cultura
tradicional, falta aos jovens um estofo do conhecimento centrado na sua propria cultura.
Ja ha jovens que ndo falam a lingua ticuna com fluéncia, ou que tem vergonha de falar;
ha relatos de desobediéncia das regras tradicionais da organizagdo social ticuna — como a
proibi¢do do casamento entre pessoas da mesma nagdo; ha a ocorréncias de suicidios,
especialmente juvenil; e ha o abandono das atividades tradicionais que ddo o suporte
material a cultura tradicional, como a confec¢do do artesanato, o trabalho da roga e do
ajuri [trabalho coletivo] e as festas Ticuna (SALVO 2015, p. 43).

3

Comenta a cientista Liliana Salvo, no seu estudo, que A4juri “¢ uma pratica
considerada tradicional pelo povo Ticuna e envolve o trabalho em conjunto da roga
(derrubada, coivara, capina, plantio ou colheita), ou o trabalho de fazer canoa ou, ainda,
de construir casa e tecer a palha do carand” (SALVO, 2015, p.21). E claro que as diversas
dindmicas de contato interétnico deixaram consequéncias inesqueciveis entre os Tikuna,

. . . . 3
mas este povo tem conseguido e consegue lidar hoje face a face com o “sistema mundo™”.

O modo de vida dos Tikuna estd profundamente ligado ao territério e
aproveitamento dos recursos naturais do bosque tropical amazdnico, de onde extraem
alimentos (caga e pesca), madeira, sementes e fibras para elaboragdo da sua cultura
material e artesanato, a plantagdo na “chagra” (em espanhol) ou roga de produtos como
mandioca, bananeira (banana da terra), abacaxi, cana de aglicar, macaxeira e a produgdo
de farinha, complementam a dieta que inclui pesca, caga de animais da floresta e coleta
de frutos silvestres. A colheita nas rogas, as vezes, gera excedentes que ficam nas mesmas
comunidades, ja& que os programas de alimentacdo complementar, promovidos pelo
Instituto Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF), tem dentro dos provedores os
produtos vendidos pela gente local. Os outros excedentes sdo comercializados em

. .. . . . L, . 4
comunidades vizinhas, ou com ajuda de transporte, nas cidades mais proximas’.

na populagido local, pois se diz que este subsidio esta criando dependéncia do indigena com o Estado e ele
abandona sua roga para comprar produtos “do branco”. Os indigenas pensam que este dinheiro ¢ muito
pouco para se manterem dele, e por isso procuram outras entradas econémicas no artesanato, no turismo e
na venda de produtos da roga. Nesse contexto, Enric Cassti-Camps menciona que, “cuando las comunidades
y asociaciones indigenas dependen de los recursos del Estado para ejercer su autonomia en temas de
territorio, educacion o seguridad alimentaria, es dificil discutir los términos de esa autonomia” (CASSU-
CAMPS, 2015, p. 56).

7 Sistema Mundo: termo cunhado por Immanuel Wallerstein na sua obra de 1987, o qual refere a essa
loégica do capitalismo que promove o mercado e o beneficio, mas o que se apresenta na pratica é a
acumulacdo de desse capital que beneficia s6 alguns paises, em detrimento de outros, formando esse
nomeado Sistema Econémico Mundial Moderno. (WALLERSTEIN, 1974)

™ Puerto Narifio e Leticia na Colombia, Caballococha no Peru, Tabatinga e Benjamim Constant no Brasil.
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Semanalmente sai uma pequena embarcacdo das comunidades para vender produtos nos
mercados das cidades e se aprovisionar de produtos diferentes dos cultivados na roga, tais
como arroz, 6leo, agucar, café, enlatados, farinha de trigo, ovos, frango brasileiro, pao,

biscoitos recheados e refrigerante.

Nessa preocupacao, algumas estratégias patrocinadas por entidades do Governo
colombiano, como o Instituto de Investigagdes Amazonicas- SINCHI, impulsa as
indicagbes geogrdficas” como mecanismos idoneos na protegdo dos conhecimentos
tradicionais indigenas (ACOSTA & ZORIA, 2012, p.427), indicando o potencial
econdmico que teria o comércio da mandioca (Manihot esculenta Crantz) na regido
amazonica se fosse blindado com a implementagdo de marcas coletivas que pudessem ter
cabida na competéncia global. A modo de ‘prova piloto’ deste trabalho, em conjunto

(comunidade Tikuna do Resguardo de Arara e Instituto SINCHI), conseguiu-se criar a

marca Naiyuii (formiga trabalhadora) para proteger, com indicagdes geograficas, as

variedades de macaxeira produzidas na comunidade de Arara.

Assim, as diferentes dimensdes do mundo contemporaneo como as tecnologias
de comunicacdo e de informagdo, a mercantilizagdo e a monetarizacao das relagdes estdo
presentes no cotidiano das aldeias, com consequéncias positivas e negativas. Neste
cendrio ¢ preciso fazer um longo caminho para se perguntar pelas “tradugdes” ou
interpretacdes que um indigena contemporaneo, Tikuna ou de outra etnia, pode fazer
desse mundo urbano e globalizado, no qual os povos indigenas foram gradativamente
inseridos (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000). O que podem os Tikuna esperar da
globalizagdo? ou melhor, o que a globalizagio espera dos Tikuna?’®. Em tempos

conturbados para as comunidades indigenas amazdnicas, s6 o tempo ha de ter a resposta.

1.4.0. Tensdoes amazonicas: entre contato, oralidade e escrita.

™ As indica¢es geograficas é um termo usado pelo Convénio de Paris que procura proteger a propriedade
industrial dos diversos locais de origem, acdo semelhante a protecdo de marcas comerciais.

76 Pergunta sugerida pelo painel de especialistas no II Coloquio do LAEPI: Repensando amerindianidades
- temas emergentes para didlogos interculturais. Centro de Pesquisa e Pds-graduagdo sobre América Latina
e Caribe CEPPAC. (Brasilia Nov/16).
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A Bacia Amazonica hoje possui distintos interesses e olhares, distintas dinamicas
que emergem ao ritmo do sistema de consumo mundial determinado pelo capitalismo
transnacional que funciona e atua com rapidez, imaterialidade e sofisticacdo tecnologica,
aspectos que nao sdo alheios as comunidades indigenas. Os povos indigenas, mediante
certas praticas, se integram rapidamente as atividades das urbes amazonicas e, tal como
aponta Montes, “[as cidades amazdnicas] procuram sua expansdo € se urbanizam
aceleradamente” (MONTES-RODRIGUEZ, 2006, p.7). Desta maneira vdo se gestando
novas dindmicas que, aos poucos, vio permeando as atividades e o habitus’’ dos povos
nativos amazonicos, ocasionando, pelo menos na esfera da linguistica, que se privilegie
a comunicacdo em linguas estrangeiras, colocando as linguas indigenas, e entre elas a

lingua tikuna, como linguas minoritarias na grande Amazonia.

Trazendo ao debate a questdo da oralidade, ¢ preciso esclarecer que tal como
menciona Havelock (1995), sempre tem existido uma certa tensdo entre oralidade e
cultura escrita, onde a balanga pode estar a favor de uma oralidade resgatada ou de sua
substitui¢cdo por uma sofisticada cultura escrita (HAVELOCK, 1995, p.18). Todavia, a
oralidade possui uma prioridade historica sobre as culturas escritas, pois estas surgiram a
partir de grupos pertencentes a cultura oral. De qualquer maneira, hoje a cultura escrita
tem maior difusdo e cada vez se mostra como necessidade de comunica¢do no mundo

contemporaneo.

Nesta perspectiva, o filésofo colombiano Adolfo Chaparro (2003) chama atencao
sobre a ideia que se tinha, nas ciéncias, de que s6 uma sociedade que tem escrita poderia
ser considerada como sociedade com historia, enquanto as sociedades agrafas nao, por
carecerem de escrita’™. Justamente nestas sociedades, como anota o autor, o tempo estaria
submetido a uma continua aboli¢do/atualizacdo que so seria explicavel pela “eternidade”
circular do mito e pela atualidade que lhe outorga o acontecimento ritual (CHAPARRO,

2003, p.40), nesse sentido as sociedades amerindias sdo alheias a histéria como entendida

77 Para Bourdieu (1996, p.39), habitus ¢ aquilo que permite apreender a articulagio das duas dimensdes: da
estrutura e da ac¢do. Segundo Paulo Raposo (1997), o conceito de habitus, refere também a “principios
geradores ou esquemas de percepgdo, apreciagdo e agdo que estruturam a produgdo e a recepgo de sentido
e realidade. Deste modo, a agdo humana tende a ser regulada por quadros de sentido e referéncia, mas esses
quadros, essas visdes de mundo, sdo divisdes do mundo, sdo marcagdes diacriticas, sdo classificagdes e
classificagdes em luta, porquanto as produgdes simbolicas se fazem em contextos de lutas simbolicas e
mais genericamente de tensdes socias” (RAPOSO, 1997, p.30).

® Cf. Obra de Eric Wolf. Europa e os povos sem historia (2005)
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por Ocidente. Mas elas seriam também alheias a sua propria histoéria? Com efeito, como
menciona o autor, nas sociedades agrafas a palavra “viva” ¢ aquela forma privilegiada da
memoria histérica: “o tempo historico transita e se transmite [...] de uma memoria a outra”
(CHAPARRO, 2003, p.40).

Dito de outra maneira, a histdria nas sociedades agrafas existe sim, se encontra
arquivada na memoria das comunidades e se veicula por outros mecanismos como a
oralidade, a pintura corporal ou as pictografias. No caso dos Tikuna, os tragos de
etnopoética e as narragdes miticas tikuna analisadas nas dissertagdes de mestrado dos
linguistas colombianos Gomez-Pulgarin (2012) e Cogua-Gémez (2014) mostram a
riqueza linguistica que pode ser achada nos relatos orais deste povo que faz uso de
recursos linguisticos e ndo linguisticos para manter viva sua tradi¢do.

Neste contexto, a tradi¢do oral e o uso das linguas indigenas estdo enfrentando
novos desafios, ja que as atuais formas de comunicagdo, onde a relagdo téfe-a-téte nao se
faz necessaria para estabelecer uma conversa, estdo instalando na “sociedade mundo”
dindmicas comunicativas diferenciadas onde as sociedades agrafas ndo precisam

reconhecer dito codigo. Mas ndo ¢ so isso, segundo Fischer:

[...] a internet, as bases de dados interconectadas eletronicamente, os icones
visuais, os clipes de video, o cinema, a animag¢do, o fluxo em tempo real ¢ a
repeticao do curso da informacao estdo reposicionando e encapsulando os meios
culturais mais antigos como a oralidade e a escrita (FISCHER, 2011, p.59).

Assim, esses novos elementos que entram no jogo, encontram-se conduzidos pelas
redes de energia domiciliar e acesso a internet e, portanto, por novas praticas € novos
dispositivos, que lhes permitem, aos indigenas, reproduzir ou ndo conhecimentos proprios

e exdgenos.

Para os Tikuna a relacdo com as entidades e os elementos do mundo pode estar
definida pela oposicao alienavel-inalienavel, ja que na lingua tikuna se faz diferenga entre
aquilo que pode ser passado para outra pessoa (alienavel) e aquilo que ndo pode ser
emprestado (inalienavel). Montes-Rodriguez (2004, pp.57-59) mostra que a divisdo entre
a categoria de nomes aliendveis e inalienaveis, além da diferenciacdo gramatical, também
possui distingdo de interesse para a etnolinguistica, pois estes nomes sdo agrupados em
termos de parentesco, partes de corpo, partes de vegetais e elementos do cosmos, com

excegoes instigantes no ambito corporal. Por exemplo, 6rgaos do corpo como “olho” ou
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“braco” ndo podem ser concebidos sem seu pronome possessivo (dele ou dela), pois
segundo explicam os mesmos Tikuna, nenhum destes 6rgdos “anda solto por ai”, sdo
inaliendveis. Da mesma maneira acontece também com as pessoas, 0s parentes, a casa ou

a roga (MONTES-RODRIGUEZ 2004, p.59).

Nao obstante, resulta curioso que elementos, como a faca ou as panelas, sejam

classificados como alienaveis, mas as roupas ndo, apesar deles vestirem antigamente com

roupas feitas da palma de fioé ou Yanchama (ficus maxima s.p.). As roupas, artigos que

se pressupdem foram trazidos no contato Europa / América faz parte dos “artefatos”
inalienaveis?” Por qué? Montes-Rodriguez afirma que esta relagdo é tdo ciente nos
Magiita, que quando um dos integrantes do ntcleo familiar morre, as suas roupas e todas

suas pertencas sdo queimadas (MONTES-RODRIGUEZ 2004, p.73).

Certamente deve haver uma explicagdo para tal fato que pode ser visto como
esdruxulo, pois se bem o empréstimo ou uso de roupa alheia parecesse ser algo muito
pessoal, entre nds, esta condicdo ou manifestagao nao se faz evidente gramaticalmente na
lingua, como acontece na lingua tikuna. Fica aqui a hipotese de pensar que, igual que

outros grupos amerindios, a roupa possa ser vista como a propria pele.

Assim, poderia simplesmente corresponder a uma regra da gramatica profunda
da lingua ou poderia dar lugar a uma resposta cosmoldgica que fale de conceitos que
desconhecemos; de qualquer modo, as respostas vém dos mesmos nativos através de
elementos como a lingua, a historia, a oralidade, as lembrancgas, os seus ritos ou seus
mitos. Por tal razdo, é preciso que a porta de entrada a estas questdes esteja aberta. Talvez
a pratica firme da lingua em contextos cotidianos resulte ser o combustivel que alimente
esse sistema antigo de oralidade que comporta elementos tanto sociais como culturais e
que se mantém até nossos dias. Mas dita pratica, como menciona Chaparro, ¢ assumida
de maneira diferenciada pelas comunidades amerindias, chegando mesmo a adquirir um

outro sentido:

[...] la fisura que separa la tradicion precolombina de la tradicion occidental sefiala una
particular organizacion del tiempo, no cronologica, a partir de los ciclos rituales. Por eso,
mientras en Occidente, como afirma Derrida, el significado nunca es contemporaneo del

" Os tikunas também tinham suas proprias roupas feitas de tururi (yanchama na Colémbia). Segundo
Lépez-Garcés (2014, p.261/587), os tikuna mantém a tradi¢do de trabalho em tururi (entrecasca), mas nio
para confeccao de roupas.
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orden del significante, en las culturas amerindias —sin renunciar al caracter mnemotécnico
del signo, a su presencia como huella - la pertinencia del lenguaje del signo, a su
pertinencia del lenguaje se manifiesta justo en esa actualizacion ritual del significante que
propicia la conjunciéon momentanea de los dos polos del lenguaje: el decir y lo dicho
(CHAPARRO, 2003, p.41)

Neste sentido, Walter Ong (1982, p.38) nos seus estudos sobre oralidade e escrita
J& apontava que, para as culturas orais, ao nao ter familiaridade com a letra impressa, o
sentido da palavra estaria estreitamente relacionado aos sons, aos acontecimentos € aos
fatos. Do mesmo modo, este autor atribui a palavra qualidades poderosas e dinamicas,
com potenciais “magicos”, pois, além de ser originada do interior de um organismo vivo

(falada e fonada), ¢ acionada por um “poder” (1982, p.42).

A esse mesmo respeito, Tambiah (1985), baseado na teoria de Austin (1962), vai
mostrar que fazer coisas com palavras®™ permite pensar também nos atos da fala como
um tipo explicito de acdo, ja que, ao proferir uma oragdo, esta ndo pode ser descrita s6
como um algo dito, sendo como parte do “fuzer de uma acdo”™'. Tambiah explica que,
por exemplo, em uma cerimonia de casamento, quando os noivos “aceitam” as palavras
do padre, as pessoas comprometidas devem fazé-lo de maneira real e com convicgao, de
modo que, o que se espera nao ¢ um simples sim, j& que o ritual em si representa um

conjunto de acdes coerentes a longo prazo (1985, p.78).

De tal maneira, Austin (apud TAMBIAH, 1985, p.79) propde uma classificagao
de trés tipos de atos de fala: o ato ilocucionario, o ato locucionario e o ato
perlocucionario. No primeiro, trata-se do fato de que, ao pronunciar uma oragdo com
certo sentido e referéncia, esta pode ser julgada como verdadeira ou falsa, sem perder seu
sentido referencial. No segundo, trata-se de relacionar o dito, a oragdo, com uma certa
for¢a convencional, ou seja, um ato performativo no qual se faz algo. Nesse sentido, tais
alusdes ndo poderdo ser entendidas sob a dicotomia verdadeiro/falso, mas sim, julgadas
normativamente como atos satisfeitos/insatisfeitos, efetivos/errados, validos/invalidos e
assim por diante. O Ultimo ato refere-se as consequéncias intencionais € ndo intencionais
das palavras proferidas pelo falante sobre o ouvinte, as quais podem estar impregnadas
de persuasdo e serem capazes de engendrar o convencimento ou engano. Deste modo,

tanto os atos locuciondrios como os atos ilocuciondrios podem ter consequéncias no ato

* Do seu homénimo livro “How to Do Thinks with Words” (AUSTIN, 1962).
¥ No original “the doing of an action” (TAMBIAH, 1985, p.78).
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perlocucionario. Os atos da fala conferem as palavras um sentido, que resulta ser

especifico e que ¢ dado de maneira particular entre as diversas culturas do mundo.

1.4.1. Mestres da arte narrativa, uma arte em vias de extin¢ao?

A reminiscéncia funda a cadeia da tradi¢do, que transmite os acontecimentos
de geragdo em geragdo. Ela corresponde a musa épica no sentido mais amplo.
Ela inclui todas as variedades da forma épica. Entre elas, encontra-se em
primeiro lugar a encarnada pelo narrador. Ela tece a rede que em ultima
instancia todas as historias constituem entre si. Uma se articula na outra, como
demostraram todo os outros narradores, principalmente os orientais. Em cada
um deles vive uma Scherezade, que imagina uma nova histéria em cada
passagem da historia que estd contando. Tal é a memoria épica e a musa de
narragdo (BENJAMIN, 1997, p.203).

A afirmacdo de Walter Benjamin, em 1938, sobre “a experiéncia de que a arte de
narrar estd em vias de extingdo” (BENJAMIN, [1938] 1997, p.197), poderia ser dita em
nossos tempos, quando se promove e privilegia a comunicagao virtual, quando se foge do
contato cara a cara, e se privilegia o uso das novas tecnologias da informatica e da

comunicag¢do no dia a dia. Segundo o autor:

O primeiro indicio da evolug@o que vai culminar na morte da narrativa é no surgimento do romance
da narrativa (e da epopeia no sentido escrito) é que ele esta essencialmente vinculado ao livro. A
difusdo do romance sé se torna possivel com a invenc¢do da imprensa. A tradi¢do oral, patrimoénio
da poesia épica, tem uma natureza fundamentalmente distinta da que caracteriza o romance. O que
distingue o romance de todas outras formas de prosa —contos de fada, lendas e mesmo novelas- é
que ele nem procede da tradigdo oral nem a alimenta. Ele se distingue, especialmente, da narrativa.
O narrador retira da experiéncia o que ele conta: sua propria experiéncia ou a relatada pelos outros.
E incorpora as coisas narradas as experiéncias dos seus ouvintes (BENJAMIN, 1997, p.201).

Com efeito, uma das causas de risco de extingdo da narrativa radica-se na ideia de
e C e .. C .
industrializar” (imprimir e digitalizar) ou colocar no papel aquelas narrativas que
carregam contextos sociais e simbolicos especificos guiados por um narrador. A esse
respeito, Benjamin aponta que:
[...] contar historias sempre foi a arte de conta-las de novo, e ela se perde quando as
histérias ndo sdo mais conservadas. Ela se perde porque ninguém mais fia ou tece
enquanto ouve a histéria. Quanto mais o ouvinte se esquece de si mesmo, mais
profundamente se grava nele o que ¢ ouvido. Quando o ritmo do trabalho se apodera dele,
ele escuta as historias de tal maneira que adquire espontaneamente o dom de narra-las.
Assim se teceu a rede em que estd guardado o dom narrativo. E assim essa rede se desfaz

hoje por todos os lados, depois de ter sido tecida, hd milénios, em torno das mais antigas
formas de trabalho manual (BENJAMIN, 1997, p.205).

De fato, uma das caracteristicas mais importantes na execugdo das narrativas ¢ o

contato face-a-face. Nessa conexao se joga grande parte da arte de narrar. Atrair a aten¢ao
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do seu ouvinte e tentar partilhar uma experiéncia vivida (quase experiencial), ¢ a grande

finalidade do narrador™. Segundo Motta, esta atividade ¢ intencionada, pois

[...] o sujeito narrador dispde tatica e estrategicamente a sucessao de fatos (encadeamento,
sequéncias, aproximacdo ou distanciamento do referente etc.) com o objetivo de tecer
uma totalidade compreensiva. A enunciagdo narrativa ¢ uma atitude intencional e
argumentativa, portanto: toda narrativa se origina em uma estratégia enunciativa
(MOTTA, 2013, p.38).

Tais estratégias, vao muito além de uma troca de informagao. Segundo Walter

Benjamin:

[...] quase nada do que acontece esta ao servigo da narrativa, e quase tudo esta a servigo
da informacao [...] o extraordinario e o miraculoso sdo narrados com maior exatidao, mas
o contexto psicologico da agdo ndo é imposto ao leitor. Ele é livre para interpretar a
histéria como quiser, € com isso o episoddio narrado atinge uma amplitude que ndo existe
na informagao” (BENJAMIN, 1997, p.203).

Assim, muitos narradores imprimem, na sua fala, discursos reflexivos que
abordam situac¢des do cotidiano e deixam na sua plateia ensinamentos que s6 poderiam
ser transmitidos a partir da experiéncia propria do narrador ou desde a experiéncia
coletiva que também contribuiu na constru¢do do seu discurso e da sua arte verbal. O

pesquisador Walter Benjamin resume isto em dois:

A narrativa, que durante tanto tempo floresceu num meio de artesdo -no campo, no mar
e na cidade-, ¢ ela propria, num certo sentido, uma forma artesanal de comunicagdo. Ela
nao esta interessada em transmitir o “puro em si” da coisa narrada como uma informacgao
ou um relatdrio. Ela mergulha a coisa na vida do narrador para em seguida reatira-la dele.
Assim se imprime na narrativa a marca do narrador, como a mdo do oleiro na argila do
vaso (BENJAMIN, 1997, p.205).

Ela [a narrativa] tem sempre em si, as vezes de forma latente, uma dimensado
utilitaria. Essa utilidade pode consistir seja num ensinamento moral, seja numa sugestao
pratica, seja num provérbio ou numa norma da vida, de qualquer maneira, o narrador ¢
um homem que sabe dar conselhos. Mas se “dar conselhos” parece hoje antiquado, ¢
porque as experiéncias estdo deixando de ser comunicaveis. [...] O conselho tecido na
substancia viva da existéncia tem um nome: sabedoria. [...] A arte de narrar esta
definhando porque a sabedoria —o lado épico da verdade- esta em extingdo (BENJAMIN,
1997, p.200).

Desta maneira, narrar nos aproxima de uma atividade que junta memoria, saberes,

experiéncias e tradicdo em agdo, mas, como anota Benjamin, estes saberes estdo

%2 Segundo Benjamin, quanto maior a naturalidade com que o narrador renuncia as sutilezas psicologicas,
mais facilmente a historia se gravara na memoria do ouvinte, mais completamente ela se assinalara a propria
experiéncia e mais irresistivelmente ele cedera a inclinagdo de recontd-la um dia (BENJAMIN, 1997,
p.204).
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“definhando”. Muitas destas atividades estdo ficando esquecidas ou deslocadas, essas
experiéncias que se passam de pessoa a pessoa, sao contadas por inimeros narradores
que, apesar do seu reconhecimento local, vdo se tornando andénimos. Segundo
Benjamin, estes ultimos sdo melhores frente as narrativas escritas (BENJAMIN,
1997, p.198). Segundo Benjamin existiram dois tipos arcaicos de narradores, esses
dois tipos corresponderiam também a dois estilos de vida: um deles camponés,
sedentario, e o outro marinheiro comerciante. Confirma Benjamin que eles “tém
muito por contar”, ja que produziram, de certo modo, em suas respetivas familias

papéis sociais de narradores (BENJAMIN, 1997, p.199).

1.4.2 Sobre os efeitos da oralidade e da palavra em lingua tikuna.

O povo Magiita possui praticas rituais de passagem, como o ritual da moga nova,
e ndo rituais, como a palavra de conselho no cotidiano, nas quais expressam o que
chamaremos “tradi¢do oral”, quer dizer, atividades nas quais a oralidade resulta ser um
canal importante de socializa¢do dos saberes e preserva¢ao dos conhecimentos ancestrais.
Assim, todo saber passa por um elemento social de maior importancia como ¢ a oralidade,
pois ¢ a oralidade o fator que consolida grande parte da constru¢do do Ser Magiita, tanto
como individuo, como sociedade. Neste sentido, os relatos miticos mostram ambientes
de tempos primordiais e de conhecimentos remotos que dificilmente poderdo ser achados
nas escolas e livros das comunidades, ja que os mitos “inscrevem” informagao relevante

das praticas culturais, dos seus ritos, do seu posicionar e do seu atuar no mundo.

Segundo o autor Magiita Abel Santos (2013), a prontincia das palavras em lingua

tikuna possui um poder coercitivo nas pessoas € pode atuar no espirito (naé), na terra

(naane), no corpo (naane), na vida (maii) e na transmissao dos conhecimentos (kua):

Pronunciar palabras necesarias y justas alimenta la mente, fortalece el nag, el maii,
el kua. El uso de la palabra es poder para el bien, igualmente para realizar dafios a
sus semejantes y al Naane® en general. Con la palabra se sana o se maldice, es por
eso que unas de las dietas son el consejo de los mayores, de los abuelos y abuelas.
Por eso ukug es soplar mi nag a tu ser (SANTOS-ANGARITA, 2013, p.185).

Igualmente, as narrativas e os mitos dos Magiita também podem ser um meio de

difusdo das normas aceitdveis e inaceitaveis de comportamento com suas respectivas

% Palavra em tikuna com plurisignificado: ‘terra’, ‘corpo’, ‘cosmos’.
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consequéncias; trata-se de um modo de controle social, e, portanto, uma forma de atingir
(13 99 . . e .« .

poder”. E assim que os narradores miticos, entre os povoados visitados, gozam de certo
prestigio, que lhes outorga um reconhecimento social de saber e de poder, porque t€ém
(13 A A2 . ’

influéncia” no Outro. Isto se faz recorrente nos povos indigenas, por exemplo, nos
relatos do povo esquimoé da Groenlandia, registra-se a inclusdo de um complexo sistema
de religido e moral nos mitos, assim como leis e normas para a vida social descritas pelos
narradores (HINRICH, 1997, pp.86-87). Da mesma maneira, para a lingua africana
yemeni, Caton mostra (1990, p.268) que o “poder” poético também contribui para a
construcao da realidade social e cultural de um povo. Entdo, o homem que narra, mais do
que comunicar e informar, procura obter aten¢do, aceitagdo, recordacdo, reflexdo e,
porque ndo, acdo dos seus ouvintes. Um poder tacito que exercem os narradores

tradicionais enm suas comunidades.

Mas também a atencdo e resposta dos ouvintes fazem dele “um narrador”. Aqui
ha uma manifesta relacdo bi-univoca, onde atua tanto a mémoria individual como a
memoria coletiva. Segundo Sugiyama (2001, p. 240), a memoria € uma qualidade que
tem tanto de humano, quanto de finito, j4 que a memoria s6 consegue decorar certa
quantidade de informacgdo; assim, enquanto a vida do ser humano paulatinamente se
desgasta, da mesma maneira a memoria humana diminui:

The hypothesis that narrative functions as a medium of information transmission begs the question.

What benefit does the storyteller gain from this behavior? One answer, paradoxically, is

information. As noted above, it is extremely unlikely that all the information necessary or useful

to the performance of fitness-related tasks could be acquired through experience within a single

lifetime. Even if one did manage to accomplish this, there’s the problem of human memory being
finite. (SUGIYAMA, 2001, p.240)

No entanto, as comunidades indigenas mostram que a memoria consegue se
perpetuar nas vozes dos ancides que, com certeza, ¢ um legado de miles de anos que avos
e sabios “carregam” como signo importante da palavra propria, da historia do seu povo e
dessa tradi¢do oral viva. Legado de uma memdria social que consegue superar, incluso,
0 esquecimento e a caracteristica existéncialmente finita da memoéria humana. Assim,
como afirma Abel Antonio Santos, a palavra em tikuna, como o conselho, pode oferecer
cura ou pode causar efeitos negativos, tudo depende da intencdo que se deseja colocar no
corpo do Outro: “soprar meu espirito [meus principios] em teu ser” (SANTOS-

ANGARITA, 2013, p. 113).
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1.5.0. Concepc¢ao do Ser, segundo os Magiita

Para se aproximar do entendimento do Ser entre os Magiita ¢ necessario
embrenhar-se nos relatos miticos de origem, os quais narram as causas primeiras, a génese
do mundo, a historia e as forgas invisiveis que determinavam e determinam a sua
organizagdo e seu devir como sociedade, assim como também as tradi¢des historicas,
migragdes, guerras e aliangas territoriais (GODELIER, 1971, p.354). Tais relatos, que
usualmente sdo contados em situagdes ritualmente estabelecidas (PARAMO, 1997, p.16),
apresentam um alinhamento essencial, mas ndo apresenta sempre a mesma forma
(CULLEY, 1997, p.39). A respeito, o antropologo brasileiro Jodo Pacheco de Oliveira
aponta:

[...] o mito cria condigdes peculiares de relacionamento entre o hoje e o passado,
entre a estrutura e o produto do processo historico. Institui uma organizagao que
¢ sempre remetida a um ato fundador, mas que se adequa as mudangas historicas
que ndo sdo, no entanto, incorporadas as origens (PACHECO DE OLIVEIRA,
1988, p.110).

Assim, a tradi¢do oral do povo Magiita, entendida como testemunhos falados e
cantados, relativos ao passado transmitidos em cadeia, desde o testemunho inicial até
aquele que hoje conhecemos (VANSINA, 1968), exibe uma diversidade de relatos sobre
a origem do mundo, que tem sido documentados em trabalhos de cientistas (ALVIANO,
1943 &1945; NIMUNENDAIJU 1952, PACHECO DE OLIVEIRA,1988; CAMACHO,
1995, 1996, 2000; GRUBER, 1997; GOULARD, 1998 & 2009; SANTOS-ANGARITA
2010 & 2013), mas que hoje circulam oralmente entre as populagcdes com variagdes de
diversa indole, sob uma linha ou estrutura fixa que ndo permitem uma versao oficial ou
unica. Desta maneira, o conjunto das diversas narragdes ou relatos formam um discurso
cosmologico altamente estruturado (RAMOS-VALENZUELA, 2010), o qual contém e
expressa os diferentes cendrios da realidade sociocultural e ecoldgica dos Tikuna e que

atua como um marco para sua interpretagdo e seu entendimento.

O mito de origem dos Madgiita relata as agdes de suas idealidades miticas
(Godelier 1971:354), ou seja, dos personagens e acontecimentos que deram origem a este
povo amazonico. Segundo o pesquisador Abel Santos-Angarita (2010, p.303), a criagdo

do mundo M4giita inicia com quatro principais personagens miticos, cuja caracteristica

principal ¢ a condig@o de serem imortais, os chamados iiiinegii: Mowichina, o demiurgo,
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criador dos criadores; Ngutapa, deus criador de seres mortais e, afinal, Joi e Ipi, filhos de
Ngutapa, nascidos dos joelhos dele e gestores de um mundo em plena metamorfose. Além
destes quatro herdis miticos mencionados por Santos-Angarita, sdo também protagonistas

Mowacha e Aikiina, irmas de Joi e Ipi, que nasceram em casais dos joelhos de Ngutapa.

Quanto aos primoérdios do relato de origem, existem diferentes versdes e
interpretagdes do mesmo. De um lado, o relato coletado por Santos-Angarita nas
imediagcdes de Tarapacd (Amazonas colombiano), na voz do sabio Marcelino Noé,

apresenta uma versao do relato de origem onde, no inicio de tudo, ndo havia nada:

Al principio todo era nublado, estaba oscuro, era gris, era vapor de agua. Entre la atmodsfera existia
un ser “inmortal”, el creador de los seres inmortales [...] Mowichina cre6 la tierra y a los otros
inmortales. [...]. Del vapor de agua cred la tierra, las particulas atmosféricas se transformaron en
todo lo que existe hoy dia en nuestro medio. El agua y la tierra son dos elementos esenciales de la
vida tikuna, esa es la razon de rendirle ritos que consagran la intima relacion hombre-naturaleza.
Mowichina coloco esta masa esférica (tierra) en medio de la nada, suspendida en medio del vapor
de agua, en medio de lo nublado (SANTOS-ANGARITA 2010, p.303).

De outro lado, Goulard (2009, p.41) aponta que a mitologia tikuna ndo possui um
eventual comeco do mundo; pelo contrario, enuncia situacdes desenvolvidas fora de um
tempo determinado e que, portanto, ndo da lugar a cronologia alguma. J4 nas descri¢des
miticas sobre astronomia, mitologia e cosmovisdo, Priscila Faulhaber (2015, p.954),
menciona que o mundo Tikuna inicia com seus ancestrais, os Magiita, que moravam na

Cqn . . 84 . ’ roe
escuriddo porque uma “besta gigante” (Megatherium)™ sustinha, desde a samauma mitica

wone (Ceiba pentandra), o céu agarrado com suas garras.

Nao obstante, ainda que ndo exista consenso, entre cientistas e nativos, sobre a
origem dos primeiros episddios da origem do mundo Tikuna, a apari¢do e presenca de Joi
e Ipi na gesta mitica poderia se considerar como o inicio da transformag¢do de um estado
geral, indiferenciado e instavel, a um estado que impde uma ordem estavel (Goulard,

2009, p.41). Dai que, para Goulard, sejam relevantes os episddios miticos subsequentes,
relacionados com eventos determinantes para a formacdo do mundo (naane); eventos
comandados por Joi (o sabio) e Ipi (o impaciente). Sob esta interpretagio, estariamos em
frente de uma cosmogonia diferente a crista, expressa na Biblia, em que o Deus cristao

cria tudo a partir do nada (GODELIER apud. GOULARD 2009, p.17). Segundo Goulard,

o mito de origem descreveria a colocagdo progressiva de situacdes, em aparéncia

% Preguica gigante que viveu nas Américas (norte e sul) do Plioceno até o Pleistoceno, ha mais de vinte
mil anos.
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desordenadas, que unidas assegurariam sua coeréncia a sociedade humana e a seu

entorno, quer dizer, asseguram o estado du-iigii (GOULARD, 2009, p.41).

O conceito du-iigii, “os [de] sangue” (GOULARD,1994, p.313; 2009, p.61),

traduzido ao espanhol e ao portugués como “gentes” (literalmente sangue/PL), para os
Tikuna engloba a maior parte de seres humanos, tanto as pessoas “brancas” como o0s
grupos indigenas vizinhos, mas também espécies animais e vegetais® (Goulard 2009,
p.65), que, em conjunto, expressam um estado: “ser vivente” (GOULARD, 2009, p.61).
Tais “Seres”, espécies antropomorfas que possuem todos os atributos humanos, teriam
perdido os tragos de aparéncia humana em um estado anterior. De acordo com Goulard
no sistema Tikuna todo animal, toda planta ou todo humano, cont¢ém uma mesma
concepgdo do Ser, na medida que ele pressupde a existéncia de uma ordem de simbolos,
de uma logica de representacdes e de um dispositivo ritual que lhe assignam um lugar e

um papel na sociedade (RABAIN-JAMIN 1991, p.571 apud. GOULARD 2009, p.65).

Tal percepcdo do mundo, segundo o autor, proviria do animismo tikuna, uma
crenca de que os seres da natureza tém seus proprios principios espirituais e, portanto,
seriam seres considerados como espécie de objetivagdo social da natureza, termo ¢
cunhado por Philipe Descola (DESCOLA 1992, p.114). Assim, levando em conta as
ideias de Santos-Angarita (2013), o comeco da formacdo do mundo Mégiita estava
habitado por multiplas espécies vegetais e animais que moravam todos como “gente”, em
um ambiente de mata espessa, em um ambiente mitico, com reminiscéncias no igarapé

Eware.

Nesse tempo mitico, Ngutapa, a idealidade mitica tikuna, em um episodio de caga

foi devorado por uma onca. Sua vida ndo foi recuperada, mas os vestigios da sua carne
. - Lo 86 . , .

foram preservados pelos irmaos miticos™ . Em seguida, Joi e Ipi fizeram uma envoltura

vegetal e ataram os restos da carne do seu pai no teto da maloca, sem contar com que

pequenas aves dtagii (Aratinga leucophthalmus) iam se aproximando para picar a

envoltura. De tal sorte que os pedagos da carne de Ngutapa (na-machi) iam caindo do

% Segundo Goulard (2009, p.66), vegetais e animais apresentam uma dificuldade de compreensao, j& que
embora sejam incluidos nesta “categoria” de seres, em realidade para os tikuna representariam “humanos
fracassados”. N&o obstante, a identificagdo como du-i, apesar da modificagdo humana, permaneceria
conceitualmente.

% Segundo Goulard (2009, p.376), “a mitologia contemporaneizada” afirma que os brancos provém
também da carne de Ngutapa.
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teto, e ao tocar o chdo, tomavam aparéncia humana. Chetaniikii, um narrador mitico da

fronteira colomboperuana (Patrimonio Oral Inmaterial del Pueblo Tikuna de la

Amazonia: POIPTA, 2016), em sua versao de narragdo de origem relata:

[La carne] se caia jpa! Y al caerse se

paraba, se pard el blanco (la gente
blanca). Cay6 la carne y se par6 un
sacerdote. En ese momento se
convirtieron en toda clase de
personas, llegd el peruano, el
brasilero con sus sefioras y todo. El
médico, también llegd el maestro,
llegd también la monja y se par6. Se
termind la carne de Ngutapa.
Cuando Yoi e Ipi llegaron se
sorprendieron porque habia muchos
y hacian bulla, era pura gente blanca.
Si, estaba el americano todos los
ingleses también, todos salieron de
la carne, de la carne del abuelo
Ngutapa. Alla ellos llegaron con
todo, sus fabricas, la gente blanca
tralan maquinas, la gente blanca,
nacieron teniendo las maquinas. jah!
(POIPTA, 2016, pp. 98-9)

"’j 3&‘...., ot
Figura 7. Aquarela sobre papel. NIETO-FERNANDEZ 2016

PATRIMONIO ORAL INMATERIAL DEL PUEBLO TIKUNA DE
LA AMAZONIA (POIPTA 2016, pp. 90-91).

Segundo Santos-Angarita (2013, p.51), a carne de Ngutapa deu “origem as

diversas etnias e povos que hoje existem, cada um com sua lingua [...] e costumes”. Como
resultado deste evento mitico, os korigii (os brancos) manifestavam ser os mais agitados,

pelo que Joi ordenou que fossem a povoar regides distantes do na-ane, dai que existam
hoje os norte-americanos, os europeus € asidticos, pois, para os Magiita, os africanos
possuem outra origem que se explica nos mitos, ao ficar do lado interno do jenipapo
(SANTOS-ANGARITA 2013, p.51). O termo na-ane vem de na- 3P.sg; e ~ane, ‘corpo’,
“corpo [de alguém]”, mas também estd associado a diferentes acepgdes. Poderia-se
traduzir por “universo”, “mundo, terra e céu”, neste caso obedece a ideia do territdrio

originario dos Tikuna o qual ¢ associado ao corpo de Ngutapa.

Dessa forma, segundo os Tikuna, todos viemos da carne de Ngutapa, inclusive os
brancos korigii, os animais e as plantas:

[...] todos los seres de la naturaleza son hijos de Ngutapa. Por tanto, cuando se nombran
las partes de las plantas, los animales y los objetos, inclusive la superficie de la tierra y
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las partes del cuerpo humano. Una planta tiene nachakiiii (brazos), ndchinii (gliteos),
napara (piernas), maiine (corazon), napakiiii (axilas), natamii (entre la pierna), y otras.
La superficie de la tierra tiene nakawe (espalda), ndta- neka (barriga), natapii (pecho),
naeru (cabeza), naetii (0jos), nakiita (piernas). El tikuna ve en los seres de la naturaleza
un cuerpo con las mismas caracteristicas y cualidades del humano, porque antes eran
personas y ahora lo siguen siendo. Ellos también forman una sociedad, tienen sus
momentos de ritos, y poseen los cuatro principios del ser tikuna. (SANTOS-
ANGARITA, 2009, p.310-311)

Desta maneira, Ngutapa como ser primordial tem a ver com a concepcao do “ser
gente” entre os Tikuna, como também tem a ver com a constru¢ao do “corpo”, ja que todo

. . , . 8 .
corpo (humano, animal ou vegetal) se reveste desses quatro principios® fundamentais

mencionados por Santos-Angarita: kua que representa conhecimento; nde que representa

pensamento; pord que representa for¢a e maii que representa a vida ou o coragdo

(SANTOS-ANGARITA, 2013, p.9). Principios que, de alguma forma, ficaram na

esséncia dos duiigii através da carne de Ngutapa. O ultimo principio (maii) contém

também ““o principio corporal” e “o principio do espirito”, que alguns autores tém

nomeado como “alma” (ae) ou “espirito” (maii) (MATERAZIO 2015, p.51, nota 52).

Assim, para os Mdgiita, o Ser estd constituido sobretudo como um principio
biologico, o qual lhe permite se fortalecer e reproduzir novos seres. Nao obstante, a
constituicdo do Ser ¢ guiada, também, por um principio energético, o qual permite nao
apenas seu crescimento, mas também sua permanéncia no mundo. Tal principio

energético esta estreitamente relacionado com o pord, o qual atinge uma quantidade

suficiente que lhe permite reproduzir-se e assegurar o seu principio vital (GOULARD,

2009, p.68)

Assim, de acordo com Goulard (2009, p.68), o Ser tikuna esta composto por estes
principios indissoluveis que atuam em conjunto e que compdem aquele corpo organico,
sem o0s quais ndo existiria. A constitui¢ao e presenca desses principios ndo sao cientes em
algum discurso especifico entre os Magiita, mas € reconhecido por alguns sabios. Um dos

colaboradores de Goulard (Ibid.) os reconhece: “noés, seres humanos, temos trés deles: o

%7 Concordando com Goulard, principio pode ser entendido como o “conjunto de proposi¢des diretrizes,
caracteristicas, as que todo o desenvolvimento ulterior deve estar subordinado (Lalande, 1972, p.828 apud.
Goulard 2009, p.67). Goulard fala também da presenca de principio corporal, de principio vital e de
principio energético entre os tikuna, o que considera forma o fundo do ser, a0 mesmo tempo que constroi
a natureza de um ser (/bid.)
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corpo [3 sing.]-iine, o principio vital ae e o principio corporal maii”, o que, na leitura do

etnografo, seria a descricao do “corpo dos afetos”.

Em concordancia com tal categorizacdo por principios, entre os Madgiita, ¢

possivel encontrar também uma hierarquia do Ser que diferencia seres mortais (yunatii)

: . . oo 88 . . A .
e imortais ou encantados (iiiine)"". Embora esta seja uma dualidade em aparéncia oposta,

tal distingdo tem a ver com a concepg¢do de corpo entre os Tikuna e com uma sequéncia
de eventos miticos que narram afinal a divisdo dos Seres tikuna, alguns com a perda da

imortalidade.

O relato mitico conta que a perda da imortalidade iniciou com os desconsiderados
atos de Ipi que, em um primeiro momento, introduz a potencialidade de reprodugao
dotando a sua irma Mowacha com uma vagina e, em um segundo momento, deixa gravida

a Techi, mulher de seu irmao Joi (GOULARD, 2009; POIPTA, 2016). Estes foram os

primeiros atos tabu ou wo-machi®’, acontecidos em um estagio do mundo naane, onde o
universo ainda se encontrava em estado de formag¢ao (em um estado imaturo, doii: verde

proprio, do mundo iiine). Em virtude de tal fato e de outros episddios miticos anteriores,

Joi (o sensato ou aconselhado) inicia e sugere uma distingdo entre metades clanicas, que
se consolida com a instauracdo de aliancas matrimoniais obliquas (ver no mito dos clas
infra) e a pintura corporal com jenipapo (Genipa americana sp.) para o novo Ser, que
nasceria do adultério cometido por Ipi e Techi.

Para tentar remediar este impasse, segundo as recomendagdes de Joi, Ipi (o
inquieto, o insensato) vai a procura de jenipapo, que tera que ralar para pintar o corpo do

seu filho. Depois de passar provas e dificuldades, Ipi consegue um fruto de jenipapo

% Goulard hipotetiza que as figuras de Joi e Ipi representam os dois polos opostos do universo: Ipi associado
a mortalidade e Joi associado a imortalidade. Segundo o autor, os tikuna se identificam com Ipi porque
consideram ter comportamentos semelhantes: cometem erros ou tiram sorrisos ao escutar o mito de origem
(GOULARD, 2009, p,47), mas também poderia se inferir que poderiam ser susceptiveis de cair em uma
situagdo tabu ou proibi¢do: womachi.

% A palavra wo-machi como foi dito, refere a temas de tabu e de proibigdo. Analisando a palavra, ela vem

de wo- torto e na-machi (3ps-carne) ‘carne’ [de alguém]. Mas este tipo de carne, contam os Magiita, ¢ um

tipo de ‘carne’ que “ndo tem conserto”; os deixa vulneravéis aos olhos dos iiiine, o que pode ser uma
“desgraga”, porque “por ai vai se perdendo a tradi¢do”. Relatos falam de criaturas nascidas destas aliangas
que nascem com deficiéncias bioldgicas. Segundo Abel Angarita (comunicagdo pessoal), isto pode ser
desencadeante de “problemas” ao interior da comunidade, pois pode trazer “desequilibrio”, plagas,
enfermidades: “menos chagra, menos animales, menos territorio, menos consejo, menos rituales” / “menos
rog¢a, menos animais, manos territorio, menos conselhos, menos rituais”.
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verde. Joi ordena a sua esposa e seu irmao ralar o fruto para impregnar o corpo da crianga
daquele sumo. Nesse interim, Ipi rala tanto, que termina por ralar o seu proprio corpo (seu
coracdo), sendo preciso ser revivido ou reconstituido no igarapé mitico Eware. Neste
igarapé, ficaram Joi e Techi tentando fazer reviver Ipi, mas cada vez que iam pescé-lo,

iam saindo da agua individuos com forma de pessoa que ficavam na terra sem nome e

sem dono: os pogiita. Depois de multiplas tentativas e de tentar com iscas de diferente

tipo, eles conseguem ressuscitar Ipi com uma isca de mandioca, mas ja tinham saido
muitos desses seres sem organizacao alguma. Dai que episoddios mais tarde, Joi decide

alocar clas para estes seres que atuavam de forma “desordenada”.

Neste estado de “sociedade”, cometeram-se atos tabu porque as relagdes de
parentesco estavam se baseando em um so6 tipo de familia ou cla, o que fazia com que a
popula¢ao diminuisse (GOULARD, 2009, p.96). Desde este instante os Magiita
instituiram os clas, que foram dados ou outorgados de acordo com o sabor e o cheiro
(odor) achados em um preparo especial de comida. Efetivamente, diz-se que Joi fez
cozinhar uma carne de jacaré (Alligatoridae) e quando esta ficou pronta, deu-lhes a
experimentar a todas as “entidades” e lhes perguntava pelo “cheiro-sabor” percebido.
Segundo a esséncia daquela carne, daquele cheiro e daquele sabor experimentado, tais
“entidades” adotavam um tipo de cla. Dai deriva, entdo, uma regra de unido por metades
opostas (asas / ndo asas, também identificado por alguns autores como pluma/ pelo,
ar/terra), um tipo de sistema de casamento baseado na exogamia clanica a partir de

aliangas entre metades.

De tal acontecimento mitico, abre-se um amplo leque de combinagdes clanicas
que se traduzem em conhecimentos sobre diferentes tipos de plantas e espécies de animais
amazonicos que segundo Goulard (1998) estdo relacionados com “totens” Tikuna. Assim,
pertencer a um dos clas ¢ uma condicdo sine qua non para existir, ja que possuir um cla
“humaniza” (GOULARD, 2009, p. 90). Com efeito, Nimuendaju (1952, p.56-58)
identificou uma grande variedade de nomes ou eponimos da parte brasileira; este autor
referenciou os trinta clas dominantes e os agrupou em dois conjuntos: os A e os B. Os
primeiros guardam uma relagdo com arvores e animais € os segundos com as aves.
Igualmente, Taylor (1977, p. 140), em um estudo de classificagdo simbolica a partir de

dados dos povos Sanuma e Tikuna, mostra que este ultimo povo exibe uma classificacao
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do totemismo, sendo localizado em um quadro de permutacdes bindrias no qual o
totemismo tikuna representa o n° 5°°; onde ha uma regra de unidio por metades opostas
(pena/ndo pena), que se instala em um tipo de cla (ex. mamiferos, aves, plantas) que pode

ter sub-clas (ex. maracand grande /maracana pequeno).

Assim, o mito da origem dos clas fez classificagdes pela via empirica, pois o gosto
e o cheiro permitiram que aqueles que ainda ndo eram “seres”, adquirissem uma

identidade, uns tragos e uma sociabilidade. Goulard (2013), a partir de dados de campo,

aponta uma série de relagdes que definirdo os clds. A pergunta do sabor/cheiro’' {-a:ka}

ou cla {-kiia}, frequentemente se fazem alguns destes tipos de associagdes (MONTES-

RODRIGUEZ, 2001, p.122-123):

a) nai-a:ka = kowa-kiia / sabor do peixe fresco =» cld da garga pequena (Ardea cocoi);
b) déé-a:ka =dtémd-kiia / sabor a amarelo oleoso = cla de buriti (Mauritia flexuosa),

c) ji-acka =@ écha-kiia / sabor acido, pestilento = cla do condor (Sarcoramphus papa).

Estes exemplos, além de ter uma associa¢do motivada pela cadeia tréfica, ¢€ dizer,
tipicamente a garca pequena gosta de comer peixe fresco e o condor gosta de presas em
decomposicdo, sdo sistemas onde as espécies estdo associadas a sabores que os
determinam (GOULARD, 2013, p.79). Goulard reporta também correspondéncias com
as cores, onde por exemplo, o fruto da “soga cascavel” (Thevetia) é associada ao esquilo
(Sciurus igniventris) pelas suas cores semelhantes; e uma vez o fruto fica seco, representa
quase o mesmo retrato da cabe¢a de uma cobra (Bothrops sp.) ou de um veado (Lachesis
muta), espécies estas que fardo parte de uma das metades dos clas. Goulard também
assinala a existéncia de analogias de ordem comportamental que se relacionam com as

caracteristicas dos clas tikuna e o0 nome proprio (nome umbilical), que salientam alguns

% A explicagdo do autor considera que no tipo de classificagdo do totemismo, em Tikuna existe mais de
um nivel hierarquico, possui totens unicos e caracteriza-se por ser isomorfica, respeito as trés variaveis do
projeto ¢ modelo de Lévi-Strauss nomeado “meta-estrutura”. Segundo o conceito de “meta-estrutura”
proposta por Lévi-Strauss (em Totemismo hoje 1962a ¢ Pensamento Selvagem 1962b): “o que importa para
a meta-estrutura que nos interessa ¢ o fato basico de que os totens e os grupos sociais sdo, em todos os
casos, categorias de classifica¢des nativas das entidades da natureza e dos membros da sociedade humana”
(Taylor 1977, p.138).

1 O autor refere que quando se faz referéncia ao sabor tem que associar ao cheiro e vice-versa (Goulard
2013, p.78).
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tracos de espécies animais e dos membros do cla (ex. raivoso, calmo, chato, brincalhdo,
etc.). Este tipo de vinculo além de se posicionar como trago especifico, vai estar

acompanhado por um principio vital (GOULARD, 2013, p.65).

Em resumo, ¢ no episddio mitico da pesca em que acontece a separagdo dos povos,

com a pesca do povo pogiita. Nesse episodio, Joi separou-se do seu irmao Ipi cada um

viajou com seu povo em dire¢dao de um lado do rio. Mas se diz que Joi, no final da decisao,

tomou o lado Oeste (Brasil) e Ipi o lado Leste do rio (Peru).

No final Joi e Ipi tém uma pequena briga pelo lado em que cada um deles iria. Ipi
ja tinha visto riquezas do lado Oeste e queria ir para 14, Joi em sua sabedoria, notou a
situa¢do, e no momento da partida, virou o rio Amazonas fazendo com que Ipi tomara
finalmente o lado Leste. Note-se também, que a Colombia ndo faz parte deste episddio
mitico, j& que a divisdo politica das Nagdes, se dirimiu a favor da Colémbia, em 1930, no
conflito Colombo-Peruano, que concedeu o chamado Trapézio Amazdnico colombiano.
A esse respeito Claudia Lopez-Garcés destaca que a concepgdo de territério e o
posicionamento dos Magiita frente a formacdo histérica de formagdo das fronteiras
nacionais, constituem “marcos significativos que delimitam o territério Tikuna no
contexto mitico [...]. Desta maneira, tanto no pensamento mitico como nas praticas
sociais, expressa-se ¢ legitima-se a ideia de unidade territorial, [0 que] sem duvida,
contribui para a consolida¢ao do sentido de identidade étnica do grupo, ao mesmo tempo
em que sirve como indicador de que os processos de formagao de fronteiras nacionais nao

geraram diferencas significativas entre os Tikuna” (LOPEZ-GARCES, 2014, p.148).

Goulard denota que os yunatii conhecem a morte, portanto, experimentam um

estado de “imortalidade perdida” como consequéncia da transgressdo de comportamentos

proibidos ou womachi. Sob o mesmo ponto de vista, os Zitinegii, ou seres encantados, sao

também humanos, mas ndo conhecem a morte, aparecem e desaparecem a sua vontade,
seguindo algumas normas, ademais de se caracterizar por assumir um estado que

compartilham os humanos mortais, em situacdes particulares. Da mesma forma, os

pogiita sdo “seres pescados com anzol”, ato que foi consumado por Joi e Techi na procura

de Ipi no Igarapé Eware e os ngoogii, sdo aqueles seres ou espiritos encantados que

comumente moram no mato, nao tém forma visivel permanente (GOULARD, 2009, p.66)
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e podem estar associados a “entidades nefastas” (GOULARD, 2009, p.138), pois eles
sempre estdo a procura de “principios vitais”. Destarte, Goulard resume a filiacdo dos

seres tikuna da seguinte maneira:

Duiigii (seres vivos)

Pogiita (seres pescados) Uiinegii (seres imortais)

Mdgiita | (seres pescados por Joi)

Yunatii (mortais) Ngoogii (demdnios, entidades, espiritos)

Figura 8. Os du-iigii , quadro adaptado da ideia original de Jean-Pierre Goulard (2009.p.67)
Assim, segundo o esquema proposto por Goulard, os duiigii compreendem tudo

aquilo que comporta vida, trata-se de um termo genérico que inclui os ngoaogii, os “pais”

ou “responsaveis’ das espécies vegetais e animais. Nesse sentido, cada Ser vivente, seja
homem, planta, animal ou ser invisivel, possui um processo de constru¢do do corpo
semelhante a construg¢@o do ser tikuna. Goulard utiliza “a metafora vegetal” para falar

desse processo, pois todos 0s seres vivos possuiriam 0s mesmos principios.

O antrop6logo Jean-Pierre GOULARD (1998), estudou em detalhe as nogdes que
definem as pessoas segundo o pensamento tikuna. Segundo este autor, o corpo, mera
estrutura fisioldgica, ndo se define de antemao na constitui¢cao pessoal do individuo; mais
importante que o corpo, sao as nogdes de pord, maii ¢ a-e. Estes trés elementos sdo

2 66

interpretados pelo autor como “principio energético”, “principio corporal” e “principio

vital”, respetivamente.

O principio energético pord ¢ aquele que assegura o funcionamento dos outros

dois. Sem ele, nem a energia que prové a pessoa, a vida poderia parar. O principio

corporal maii toma suas caracteristicas daquelas do mundo vegetal e animal, aonde o

aporte sanguineo do pai e da mae determina o conjunto de tragos proprios da crianca ao

nascer. O principio vital a-e estd composto por um processo interno, proprio de cada

pessoa, e ¢ guiado pela experiéncia ritual adquirida socialmente. A conjuncao destes trés
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principios forma a visdo e integridade de uma pessoa tikuna (Goulard, 1998, 261-262).

Porém, a disjung¢do acarreta o desequilibrio, a enfermidade e a morte.

O principio energético (pord), que refere forca e energia ¢ constantemente

carregado e renovado através dos encontros coletivos de homens e mulheres. Nestes casos
realizam-se intercambios de substancias ao compartir da bebida fermentada de macaxeira
(masato) e o consumo de alimentos. Aquilo que se consome contém em si 0s principios
pessoais e constitutivos de homens e mulheres. O anterior significa que no contexto do
consumo coletivo de bebidas e alimentos, as pessoas se fortalecem com base em aquilo
que o género oposto oferece. Esta no¢ao de intercaimbio de substancias, de construgdo do
sangue com apoio do outro, estd presente nos processos constitutivos dos trés principios,

0s quais existem s6 se estdo integrados e se relacionam com os seres do mundo exterior,

os titinegii e os ngoogti. Dali que dito intercdmbio seja necessario para satisfazer os seres

do mato, sempre sedentos (Goulard 1998, p.262).

O principio corporal (maii), se forma a a partir da mistura de elementos

constitutivos do pai e da mae, geralmente determinada pela sua posi¢do no sistema de
clas. Estes elementos estdo também apresentados em funcdo do que Goulard chama
“metafora vegetal” (1998, p.262), na qual as caracteristicas corporais dos seres humanos
sdo equiparadas aquelas das plantas. O anterior, parte de uma estrutura de pensamento ou
perspectiva presente nos povos amazonicos, que supde a existéncia de uma esséncia
humana compartilhada por todos os seres do universo, e na qual a diferenga entre eles

estd dada so pela sua aparéncia exterior.

Para os tikuna o sistema de clas e de metades ¢ o elemento cultural mais
importante na defini¢do do principio corporal. O cla das pessoas se refere ao sangue que

elas levam pelas suas veias. A diferenga entre os distintos tipos de sangue esta associada
ao sabor do jacaré ancestral Ngiri e ¢ transmitida pela via paterna. A partir desta diferenca,
¢ que vao se constituir dois tipos de clas: aqueles que possuem asas e aqueles que carecem
delas (com penas /sem, penas). A partir desta dicotomia clanica se estrutura o sistema de

metades. A unido matrimonial na sociedade tikuna deve seguir o principio de unido entre

uma pessoa de cla com penas e outra de cla sem penas.
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Enquanto ao principio vital (ae),que pode ser entendido como sangue e

pensamento, ou em termos de Alba Lucia Cuellar (marg¢o de 2016), como um conjunto
de seis almas, o processo de sostenimento e crescimento do sangue e as almas se dao
através dos ritos de passagem’” que marcam a passagem de uma etapa da vida a outra.
Entre os Magilita, estas etapas sdo a gravidez, o nascimento, a infancia, a perfuragdo de
orelhas, a prova das formigas e a pelazon (NIMUENDAJU, 1952; GOULARD, 1998). A
cada passo, o ritual ¢ indispensavel na constru¢do do principio vital e na reafirmagao do

principio corporal, quer dizer, na integridade da pessoa.

A partir de entender que o processo de constituicdo da pessoa ¢ um fluxo dinamico
de sustancias, sangue e principio vital que estdo em constante interagdo durante a vida e
a morte, ¢ possivel olhar estas noc¢des tikuna na perspectiva de género aportada por Luisa
Elvira Belaunde, no seu estudo de hematologia entre os grupos indigenas Pano. Segundo
esta autora “o sangue ¢ o principal veiculo tanto da diferenciacdo como da unidade entre
os géneros ao longo da vida das pessoas” (BELAUNDE, 2005, p.18). A autora define
dois tipos de relagdes de género: as paralelas que se dao entre pessoas do mesmo género

e as cruzadas, que se constroem na interagdo dos dois géneros.

A partir do contato constante das pessoas e suas respectivas substincias, a autora
desenvolve a no¢do da complementaridade nas sociedades amazonicas, a qual ¢ um
aspecto contribuinte da existéncia social, cultural e espiritual, tanto de homens como de
mulheres (BELAUNDE, 2005, p.28). Quer dizer, as pessoas se constroem através de um
processo de fusdo e incorporacdo de substancias dos outros, dos seus parentes. A
elaboracdo das pessoas ¢ uma continua mistura de substancias proprias, daquelas dos pais
e pertencentes ao “Outro”. No caso Magiita, pode-se rastrear relagdes de substincias

através das festas e encontros em que se costumava, e algumas consumir bebidas

fermentadas da macaxeira chaii (‘masato’, pajavara ou caiguma) e os produtos derivados

da banana da terra. Tradicionalmente, a macaxeira se concebe como uma planta feminina,

o2 Segundo Turner (1974, p.116), van Gennep argumentava que os ritos de passagem apresentavam
basicamente trés processos: a separagdo, a margem e a agregacao. E que, justamente ao se apresentar como
um processo, deveria ter um tipo de transi¢do, na qual um sujeito ritual passa por uma mudanga tanto de
lugar e estado, como de posi¢@o social. Na fase de separagdo o “transitante” sai de um ponto fixo, da
estrutura social ou condigdo cultural, para mergulhar em uma espécie de limbo, que ¢ nomeado de margem
ou periodo “liminar”. Depois de uma série de jogos simbolicos, inicia-se o ato de reincorporagdo, onde o
sujeito ritual adquire um estado estavel e uma posi¢do social em um sistema de padrdes éticos.

96



portanto, contém a substancia e o sangue de quem a cultiva. Enquanto a banana da terra

(pot) ¢ uma planta masculina, ¢ 0 homem que transmite seus elementos constitutivos.

Ao compartilhar, os membros de cada género estdo consumindo as substancias
que o outro produz e lhes oferece (Goulard 1998, p.265-368). Dito processo de
intercAmbio de substancias se estende as esferas da vida cotidiana dos Mégiita, e portanto,

a pessoa esta constituindo-se (construindo e destruindo) sem cessar.

A antropologa peruana Luisa Belaunde, no seu estudo de hematologia para os
Pano, argumenta que para ambos géneros o corpo, o pensamento € o trabalho sdo
inseparaveis e que para produzir seres humanos € preciso incorporar controladamente os

poderes exdgenos e venenosos dos deuses, e gerar a diferenca entre homens e mulheres

(BELAUNDE, 2005, p.31). Para o caso Madgiita aos principios de corpo (maii),

pensamento (a-e) e forca (pord) ou trabalho deve agregar-se aquela do sabor. Os clas

tikuna diferenciam-se a partir da associacdo simbolica aos diferentes sabores do jacaré

Ngiri. Cada pessoa de determinado cla tem um sangue especifico portador do sabor do

seu eponimo (GOULARD, 1998, p.145-172).

A antropdloga Joanna Overing menciona que o universo existe, a vida existe, a
sociedade existe, somente enquanto se tenha contato e mistura adequada entre coisas que
sdo diferentes entre si (citado por Belaunde, 2005, p.32). O universo Magiita ndo ¢ a
excec¢do, este ndo existe se nao se misturam de maneira adequada os sabores dos clas, os

principios das pessoas e os espiritos do mato. Quer dizer, que requer da transformacao e

o contato interpessoal e espiritual do pord, o maii e o a-e.

Fazer crescer, manter, cuidar e curar os trés elementos constitutivos realiza-se
através da interacdo e a complementaridade de substancias, sangue e trabalho presentes
nas relagdes de género cruzadas e paralelas que Luisa Belaunde aborda, aspectos
relacionados com os procedimentos que alteram e formam os principios de pessoas que
estdo no centro da vida social e individual dos Pano e que pode se ver também nos
Magiita. Por conseguinte, a elaboragdo da pessoa, que envolve a unido do sangue dos pais

até os processos rituais comunitdrios, exige a pratica estrita de normas de comportamento

e pensamento para a conservacao da vida e da satide. O xama tikuna (yiiii) participa em

alguns dos passos de dita pratica preventiva e curativa, pois as doengas que o xama trata,
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tém origem nas relagdes que os humanos mantém com os seres que habitam essa mesma
terra, com as plantas, os animais, os rios, montanhas, a “vizinhanga” e seu entorno
espiritual.

Nimuendaju reconhece no seu trabalho The Tukuna de 1952, que o xama tikuna
¢ uma pessoa que vive a margem da vida social de sua comunidade, e que mais que uma
personagem central, ¢ alguém temido e de quem se suspeita comunalmente (1952, p.100).
Paradoxalmente, o xama ¢ a pessoa que conhece com maior detalhe 0 mundo das plantas
medicinais e os usos destas, e por isso, ¢ capaz de curar os males das pessoas. E necessario
partir do fato que o xama Magiita relaciona-se em nivel espiritual unica e exclusivamente
com donos ou responsaveis das arvores e as plantas (NIMUENDAJU, 1952, p.100).
Porém, em primeira instancia, o prestigio e apoio que esta pessoa possa ter, radica em qué
tanto as pessoas acreditam e vivem na concepg¢do propria do universo, onde as plantas e

os animais sao todos seres humanos vestidos com diferentes peles e disfarces.

As enfermidades em este sistema podem ser entendidas como de tipo relacional
ou de tipo espiritual. Quer dizer, que dependem da logica das relagdes das pessoas, seu
entorno e os espiritos que o habitam. Em entrevista, com a sabia Alba Lucia (80 anos,
Puerto Narifio, 2017) afirmava que as enfermidades se produzem quando um dos
principios que compdem a pessoa, ¢ raptado ou perdido. Ela mencionava que isto de da
“pela existéncia de conflitos com os donos das plantas ou com alguma pessoa”, que
acrescentavam quando eram contratados os servicos de algum xama malvado, o que

poderia propiciar a perda de principios.

Portanto, a enfermidade entre os Magiita tem bases no pensamento perspectivista
(VIVEIROS DE CASTRO, 2010), e se movimenta em planos de existéncia espiritual. A
enfermidade esta presente no sistema de clds e metades, como também na mitologia.
Desde os mitos as primeiras pessoas transgressoras destas regras foram condenadas a
enfermidade, a morte e a perda irremediavel da possibilidade de atingir a imortalidade
(GOULARD, 1998, pp.255-260). Em outras palavras, a enfermidade ¢ produzida ao gerar
desequilibrios nas relagdes das pessoas e os espiritos, o qual provoca a desestabilizacao

do complexo dos trés principios constitutivos do individuo.

Desta maneira, as enfermidades podem-se manifestar pela aparicdo repentina e
inexplicavel de alguma dor. Geralmente a pessoa toma consciéncia do mal-estar depois

de acordar de algum sonho em que lhe sdo revelados sinais das causas da enfermidade,
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que se podem relacionar com algum “dono” de uma planta ou com algum xama malvado,
como ja foi mencionado. O procedimento de cura o estabelece o xama, segundo um
diagnostico que faz da pessoa, ela ou ele recupera a satide com o uso de substancias e
plantas medicinais, o selamento corporal feito com fumaga de tabaco, além de
intervengoes espirituais onde se fazem negociagdes com 0s seres que capturaram alguns
dos principios da pessoa doente. Ele deve receber certas pautas, dietas e conselhos a levar
em conta para a recuperacdo do paciente. Finalmente, a avd Alba Lucia explica que o
xama trabalha a noite, enquanto o paciente dorme. Este ultimo coloca uma pequena bola
de tabaco embaixo do travesseiro, e com aquela bolinha, “sdo canalizadas as mas energias
para que voltem ao corpo que antes tinham abandonado for¢osamente”. Desta maneira, o

xama intervém na recuperacao e estabiliza¢ao do principio vital.

Mas o xama ndo sé intervém na constitui¢do e equilibrio dos trés principios, senao
também a hora da doenca, da morte e nos rituais. Assim, os rituais de passagem sdo
importantes para a constitui¢do do principio vital e o principio corporal. Nimuendaju
menciona qua a hora do ritual da “pelzén”, o xama dirige 0 momento em que o cabelo ¢
cortado™. Sob o olhar do xami, a menina é pintada com jenipapo (Genipa Americana
sp.). Esta fruta possui uma carga simbdlica vital para a defini¢cao do sabor que possui cada
pessoa, pois representa o sangue de Ipi e de todos os humanos que foram pescados pelo

seu irmao Joi (GOULARD, 1998, p.177).

No processo ritual da ‘pelazén’, retomam-se elementos ja mencionados da
constitui¢do do principio corporal. Segundo Goulard, a festa simboliza-se fazendo uso da

metafora vegetal (1998, p.262-265), na qual a moga ¢ assemelhada a uma planta que

comega a desenvolver seus brotos florais ‘pakii’. Tao delicada, entdo, como uma flor,

esta deve ser cuidada e instruida para que fique preparada tanto para a vida adulta como
a vida reprodutiva. Neste processo, o xama da conselhos, compartilha histérias com a
moca e ao final do ritual realiza a cura para que todos os espiritos malvados estejam
alheados aquela mulher Magiita. Portanto, entende-se que existem espacos na vida do

povo Magiita em que o xama intervém como colaborador dos processos que buscam

% Antigamente, as senhoritas que passavam pelo ritual da “pelazon” eram preparadas com remédios
vegetais para que, ao momento do despojo do cabelo, fosse feito de maneira manual, quer dizer, sem
tesoura. Segundo meus colaboradores, o couro cabeludo da menina era “tratado” com plantas para que ao
arrancar os cabelos, um por um, a senhorita ndo tivesse dores excessivas. Sem informagdo das plantas.
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estabelecer um equilibrio dos principios das pessoas, suas substancias, do seu sangue e

dos seus pensamentos.

Se destaca como central a figura do xama nos processos da construcdo das
pessoas, apesar de sua baixa presenca e participacdo na vida social. Em certo sentido, o
xama ¢ uma ponte entre substancias e principios que formam ao individuo e o mundo que
o rodeia. Ele ¢ conhecedor do mundo das plantas, dos espiritos e dos responsaveis donos
que o habitam, das normas e valores do sistema de clas, e de seus processos vitais que
devem ser feitos por cada um dos individuos na carreira até sua consolidagdo como
pessoa. Quer dizer, que faz parte das pessoas da sociedade Magiita a partir das quais pode

se reproduzir todo um sistema cultural coerente.

Nao obstante, ainda ¢ intrigante a posi¢do social que ocupa atualmente o xama
entre os Magiita. E muito provavel que corresponda a distintos roles de organizagao social
e cultural contemporanea, fruto de todo um processo de reconfiguracao historica. O xama
era ponto central na atividade da caga, pois era o Unico capaz de produzir curare, um
poderoso veneno Magiita. O xama era a pessoa que tinha acesso exclusivo ao dono da
planta e s6 ele podia levar a cabo o processo de cura que o veneno requer. Maria Emilia
Montes mostra que esta substancia, sem a qual a caga seria inconcebivel, ja nao ¢ usada
nas comunidades ribeirinhas tikuna (MONTES-RODRIGUEZ, 2002, pp.86-87). Ao
mesmo tempo Nimuendaju afirma que o sistema produtivo tikuna que ele estudava
dependia primordialmente da pesca e da agricultura (1952, p.21). Quer dizer, que o povo
tikuna viveu um processo de abandono de suas praticas tradicionais de caca, que, com

certeza, teve implicacdes nos roles sociais que o xama assume atualmente.
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CAPITULO 2: ASPECTOS TEORICOS E
METODOLOGICOS PARA O ESTUDO DA PALAVRA OREE

UKUE O CONSELHO NA COMUNIDADE MAGUTA DE
MACEDONIA.

A abordagem de um estudo que observe caracteristicas tanto linguisticas e
antropologicas com e entre povos indigenas, precisa considerar algumas ideias que serdo
uteis para a construcdo da metodologia desta pesquisa. De igual forma, tal empreitada
académica precisa levar em conta o papel de cada um dos atores ou pessoas envolvidas
na pesquisa, além de se remeter obrigatoriamente, a questdes tedricas e praticas que
passam por um raciocinio académico, mas também por consideragdes de ordem pratico-
metodoldgicas, politicas e éticas. Nesse sentido, o objetivo deste capitulo busca
compreender, a partir das perguntas norteadoras da Tese, como sdo tecidas as praticas
sociais dos indigenas com respeito a premissa de serem sociedades agrafas com a
caracteristica de manter uma tradi¢cdo oral que passa de geragdo a geracdo e que, por
séculos, tem sido afastada da legitimidade cientifica por pertencer ao mundo fugaz da

oralidade.

2.1. A incompreensao colonial

Como aponta Forte, na introdu¢@o do seu livro sobre cosmopolitismo indigena, os
indigenas reais (real Indians) na América do Norte e Caribe t€m sido referidos como
racialmente misturados, culturalmente puros, geograficamente remotos e materialmente
carentes (FORTE, 2010, p.1), uma serie de imaginarios que passa pela ideia construida e
moldurada pelos colonizadores europeus e que se expande, até nossos dias, a maneira de
folclore, associada ao “exotismo”, ao turismo, as artes e ao artesanato dos povos
originarios de América. Desta maneira, “o que foi no século XVI um objeto colonial de
descri¢do (as Américas), tornou-se no século 20 uma localizacdo geo-historica central
para a producdo de conhecimentos” (MIGNOLO, 2003, p.136)**. Conhecimentos
entendidos em termos da loégica do sistema mundial colonial/moderno (ibid.) ou

» o«

imposicdo de “modernidade”, “concebida em termos de progresso, de cronologia e da

superacao de um estagio anterior” (MIGNOLO 2003, p.134).

94 , . . . . . .~ ;e

O antropdlogo colombiano Mauricio Caviedes (2007) menciona que as tradigdes antropologicas
europeias estabelecem uma forma de dominag@o sobre as sociedades com as quais trabalham, em tanto que
$6 o pesquisador ¢ a sua sociedade podem se beneficiar com aquele tipo de conhecimento.
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Tal visdo pode ser achada também nos primeiros relatos dos europeus em terras
americanas: A Verdadeira historia e descri¢do da terra de um povo nu, selvagem e
canibal, como aconteceu no Novo Mundo de América foi o titulo do relato de viagem do
alemao Hans Staden em 1557, que foi cativo de um dos povos indigenas Tupinamba nas
costas sul-americanas. Como resultado epistémico, os apelativos “selvagem e canibal”
foram adjetivos que, por muitos anos, os europeus adotaram, e que claramente marcaram
a relagdo semantica com o Outro. Viveiros de Castro (1992, 2010) mostra como tal
relagdo foi marcada, entre outras caracteristicas, pela “inconstancia da alma selvagem”
indigena, pois depois de muitas tentativas e agdes doutrindrias da parte dos missionarios
jesuitas para que abandonassem a pratica canibal, os povos Tupi “recebiam todos os
ensinamentos com facilidade, ndo replicavam, ndo argumentavam, nao duvidavam, ndo
resistiam, embora, voltavam a bruteza antiga e natural” (VIVEIROS DE CASTRO,
2010), natureza expressada nos rituais indigenas, que eram vistos desde um marco
anomalo e alheio.

Tal incompreensao, interpretada como “deficiéncia de vontade”, “superficialidade
de sentimentos” e “mas costumes” (canibalismo, guerras de vinganga, poligamia, nudez
e consumo de bebidas fermentadas), significavam um obstaculo que justificava a politica
de “rei e lei”, a qual se focava na mudanca de deuses e a imposi¢ao de novas regras, entre
elas a separacdo, sujeicdo e educagdo das criancas na lingua de dominag¢ao do momento
LGA. Os jesuitas encontravam nessas “mdas costumes” seu maior inimigo, mas nao
perceberam que justamente tais ‘“costumes” constituiam parte da sua verdadeira
“religido”, ja que sua “inconstancia” era o resultado de uma adesdo profunda a um
conjunto de crengas que bem poderiam ser consideradas como religiosas (VIVEIROS DE
CASTRO, 2010). Mas se o povo Tupinambé tinha uma “religido”, por que no final
desejariam ser como os europeus e aceder, de maneira benevolente, a teologia e
cosmologia dos invasores (caraiba)? Os Tupi dispunham de um sistema antropo-teo-
cosmologico que prefigurava o Outro, era como se o inaudito fizesse parte da tradi¢do ou
como se 0 nunca antes visto fizesse parte da sua memoria, era uma sorte de “abertura ao
Outro” (LEVI-STRAUSS, 1962), ja que para os Tupi o “Outro ndo era ali apenas
pensavel, era indispensavel” (VIVEIROS DE CASTRO, 2010).

Lévi-Strauss (1962), falando sobre as percepgdes reciprocas da alteridade entre

amerindios e europeus, destaca a caracteristica da ideologia bipartida amerindia como
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uma das grandes diferencas de pensamento entre europeus e amerindios, a qual sustentou
com a recorréncia dos gémeos miticos nas narrativas dos povos amerindios e essa
predisposicdo de “abertura ao Outro”, como uma configuragdo mitica que entende a
alteridade e d4 lugar ao Outro. Também Sahlins (2008, pp.44-46) no seu relato etno-
historico de encontro entre os nativos das Ilhas Sandwich e os europeus, narra como o
Capitdo Cook foi interpretado pelos havaianos como uma “apari¢@o divina” (Lono), como

uma “entidade sagrada” que estava prevista pelas crencas indigenas.

Segundo Viveiros de Castro (2010), os Tupinamba ndo devoravam seus inimigos
por piedade sendo por honra e vinganca. A morte entre eles tinha outro sentido, um
sentido ritual, pois morrer em maos alheias era justificavel e vingavel, e em si,
reivindicavel, j4 que a imortalidade era obtida pela vinganca e era essa busca da
imortalidade a que a afirmava e a produzia. A vinganca tratava-se de ndo religar, através
do sacrificio do inimigo, aos ancestrais, sendo de morrer em maos inimigas de
preferéncia, para que houvesse vinganga e da mesma maneira um futuro, pois os inimigos

eram também guardides da memoria coletiva.

Justamente essa memoria coletiva, seguindo as ideias de Ellen Basso, se faz sobre
a “consciéncia coletiva” ou “memoria social”, conceitos que nos serdo uteis na analise
final para o povo Mégiita:

As long as history is treated as a precast environment that surrounds the progress of

individuals, a kind of tunneled space down which people march on their way to self-

discovery, biographical narratives and other forms of talk in which there is considerable

attention paid to private interests will have a secondary status for understanding historical

consciousness, still regarded (particularly in the case of people without writing) as
primarily a collective consciousness, a “social memory” (BASSO, 1995, p.xi)

Voltando ao relato da “inconstancia da alma selvagem” entre o povo Tupinamba,
a memoria do grupo era a memoria dos inimigos, falamos assim de uma sociedade que
existia por e para os inimigos. Portanto, entre a morte dos inimigos e a propria
imortalidade estava a trajetoria de cada um e o destino de todos. Finalmente o canibalismo
terminou entre os Tupinamba, ja seja pelas politicas europeias de exterminio linguistico,
ou pela negativa dos indigenas doutrinados de comer carne humana, mas o que fica
evidente ¢ aquela incompreensdo de ocidente com aquele novo sujeito das Américas.

Sujeito que mais adiante serd entendido no cenario do conhecimento como “novo sujeito
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epistémico”, o que para Mignolo (2013, p.137) constitui ou fundamenta a “emergéncia”™”

necessaria de um novo pensamento liminar.

Walter Mignolo define pensamento liminar “como uma nova modalidade
epistemologica na intersecdo da tradicdo ocidental e a diversidade de categorias
suprimidas sob o ocidentalismo (como afirmag¢do da tradi¢do greco-romana enquanto o
lécus de enunciagdo nos séculos XVI e XVII), o orientalismo (como objetificacdo do
lécus do enunciado enquanto “alteridade™) e estudos de area (como objetificagdo do
“Terceiro Mundo” enquanto produtor de culturas, mas ndo de saberes) (MIGNOLO,
2003, p.137). Este autor traz também a discussdo sobre a ideia de que esse “novo sujeito
epistémico” se pensa a partir das e sobre as fronteiras (MIGNOLO 2003, p.159), o que
Cardoso de Oliveira (2000) nomeia de pensamento periférico, o qual se afasta do
conhecimento central, ocidental/colonial, e eurocentrista, e se mostra como possibilidade
de construcdo tedrica com base na diversalidade e singularidade do pensamento
amerindio, entendido também como sujeito cognoscente (CARDOSO DE OLIVEIRA
2001, p.76).

Este pequeno percorrido tedrico nomeado de incompreensdo colonial, deseja
trazer a retorica destes discursos para enxergar melhor esse conjunto de crencgas “erradas”
sobre os povos indigenas que hoje infelizmente sdo exacerbadas nos discursos politicos
nacionais dos paises que possuem retalhos da grande Amazonia. Se bem temos visto que
existe uma grande abertura do indigena para o Outro, essa relacdo ndo estd sendo bem
lida nem compreendida por nds os ocidentais, dai o esfor¢o que traz este documento, de
tentar ndo privilegiar ndo tanto a visdo pessoal sobre a tematica da minha pesquisa, sendo
privilegiar a visdo sobre o aquilo que o povo Magiita nomeia de conselho, tentando evitar,

justamente, o exotismo € a surpresa no encontro como outro, com o indigena.

2.2 A antropologia, o etnégrafo e o Outro

A histéria da antropologia, desde suas origens, focou seu olhar no ser humano

pertencente a outras culturas, tal enfoque tomava como ponto de partida o conceito de

% Em nota do tradutor (MIGNOLO, 2003, p.133), se destaca que a palavra emergéncia faz um jogo de
sentido em suas duas vias, na primeira no sentido de emergir e na segunda no sentido de urgéncia.
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cultura, assim a antropologia sempre relacionou a ideia de homem [ou ser humano]
enquanto cultura (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2001, p.74). Mas hoje a antropologia tem
mais dois motivos fortes de enfoque: 1) a ideia de uma humanidade compartilhada e 2) a
consciéncia da existéncia de diferencas historicamente determinadas (RIBEIRO &
ESCOBAR, 2008, p.38). Hoje, o primeiro motivo resulta, segundo Ribeiro & Escobar
(2008), ecologica, cultural e politicamente complexos, € o segundo ¢ uma caminhada que
busca destacar as diferencas historicas a partir da diversalidade e da ressignificacao e

reivindicagdo de tal historia em termos de igualdade.

Desde a década dos noventa, distintos pensadores procuravam se aproximar ao
tipo de relagdo que estabelece o antrop6logo com seu objeto de estudo e a comunidade
onde se desenvolve; refletindo sobre como essa relagdo se da de forma passageira, mas
que se mostra perduravel no tempo através da escrita’®. Porém a escrita, como menciona
Clifford, faz parte do que fazer antropoldgico, onde o etnodgrafo ndo s6 observa e
participa, sendo também produz textos (1991, p.26); e mesmo assim, tais textos sdo
elaborados em contextos de poder, de resisténcia e poderes institucionais que fazem que
esta tarefa tenha e precise de se renovar constantemente. Desta maneira a intengdo de
renovagdo na “representacdo’ antropoldgica, passa tanto pela descricdo como pela critica,
e eis aqui onde a etnografia atua como um fendmeno interdisciplinar emergente

(CLIFFORD, 1991, p.27) e como uma ferramenta no didlogo entre os sujeitos.

Por isso, a delimitagdo de papéis na etnografia: Sujeito Pesquisador e Sujeito
Pesquisado, pode ser muito superficial e, muitas vezes, ndo pode dar conta de como
realmente se constroem as relagdes entre a cultura estudada e a cultura propria, pois como
aponta Wagner com respeito ao papel do etnografo: “a cultura estudada constitui um
universo de pensamento e agdo tdo singular quanto a sua propria cultura” (WAGNER,
2010, p.30), quer dizer, a cultura do etndgrafo. Isto implica um conhecimento do Outro e
um conhecimento de Si mesmo, pelo qual as fronteiras ndo podem estar totalmente
apagadas, apesar do fato de que o etndgrafo precise de certa distdncia para consignar suas

auto-reflexdes. Nesse sentido, tenta-se apontar que a reflexividade ocupa um lugar

% Isso no contexto euro-americano, onde o pos-modernismo na antropologia analisa esses topicos, mas na
América Latina tal preocupagao existe desde 1960, dai que o pesquisador colombiano Orlando Fals Borda
propde a Investigacao Accdo Participativa (IAP), ao mesmo tempo, antropdlogos da Universidade del
Cauca, nos anos 70, ja faziam pesquisa colaborativa com os povos indigenas. Para exemplos dessa vertente
tedrica, ver os trabalhos do antrop6logo Luis Guillermo Vasco e seus colaboradores indigenas (1985:
Jaibanas: verdaderos hombres; 1998 : Guambianos: hijos del aroiris y del agua; entre outras obras).
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importante na propria antropologia e que as “representagdes textuais” do Autor e dos

Outros, na etnografia, tém de ser reflexo dessa relacao.

Ao saber que o texto mediatiza o encontro com o Outro, a escrita lhe permite ao
pesquisador um certo “uso de artefatos” que, como a linguagem literaria, influénciam
qualquer trabalho que fale sobre representacdes culturais (CLIFFORD, 1991, p.32). Pois
como afirma Clifford (/bid.), a etnografia ¢ uma coisa artesanal, apegada a pratica da
escrita, e possui uma influéncia literaria que atua como cédigo que, bem “fabulado”,
mostra uma analise verossimil dos sistemas ou das economias (CLIFFORD, 1991, pp.32-
34). Isto é importante nesse processo de pesquisa, ja que a claridade e a transmissao
interpretativa do real devem mostrar teatros, memorias e formagdes de espacos que, quase

literalmente, “falam” de uma realidade através da escrita do etnografo.

Neste sentido, ao invés de que a voz do etnografo seja privilegiada frente a voz do
Outro, o autor como homem de ciéncia ¢ cidaddo (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2001,
p.77), buscara dissolver a disjun¢do entre o observador e o observado, procurando, nessa
distancia e familiaridade, colocar o “didlogo” como parte da natureza da cooperagdo e da
colaboragdo dessa situagdo etnografica. Com efeito, tal situacdo etnografica, em nosso
caso, corresponde também a uma “situag@o colonial”. Cardoso de Oliveira enfatiza para
este termo ““a relacdo sistematica que se dé entre colonizador e colonizado” (2001, p.76),
experimentada no territorio amerindio e os seus povos nativos através do encontro
colonial e dos processos de formac¢do de Estados nacionais. Portanto, a emergéncia desse
Sujeito Epistémico comporta, sem divida, um novo entendimento:

De alguien que observa’ [no] desde un punto de vista (u horizonte) enclavado en el
exterior, sino de un miembro de la sociedad histéricamente colonizada (transformada en
una nacién nueva) [y] de un observador éticamente forzado de un proceso de colonizacioén
de los pueblos aborigenes situados en el interior de esa misma nacion (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 2001, p.76).

Entdo, aqui, a ideia de “colonialismo interno””® vai tomando forma, porque,
mesmo nao querendo o antropdlogo como “cidaddo de um pais fracionado em diversas
etnias, acaba por ocupar um lugar na etnia dominante, cuja prostragdo ética s6 diminui
quando atua no mundo académico ou fora dele, como interprete ou defensor das

mencionadas minorias étnicas (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2001, p.76). Destarte,

*7 Grifo do autor.
% O termo colonialismo interno aparece pela primeira vez nos escritos de Pablo Gonzéalez-Casanova (2003).
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reconhecer esse Novo Sujeito Epistémico ¢ também reconhecer a existéncia e emergéncia

de uma “razdo subalterna”, aquela que Roberto Cardoso de Oliveira define como:

[...] aquilo que surge como resposta a necessidade de repensar e reconceitualizar as histdrias
narradas e a conceitualizag@o apresentada para dividir o mundo entre regides e povos cristdos e
pagdos, civilizados e barbaros, modernos e pré-modernos e desenvolvidos e subdesenvolvidos,
todos eles projetos globais mapeando a diferenga colonial (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000,
p-143)

Assim sendo, o antropologo latino-americano, no seu exercicio da profissao e
entendendo sua situa¢do colonial, demanda também algumas obrigacdes éticas e
politicas, que além de ativar sua pratica politica, através de sua reflexdo teodrica,
demandam uma posicdo e participagdo na empresa civica ou constru¢do de nagdo
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2001, p.77). E eis aqui a importancia de criar textos de
diferentes estilos e formatos que possibilitem um tipo de “representacdo” do Outro que
seja o mais fiel possivel da realidade observada e da realidade consensual com os Outros.
Mas para tal tarefa, ¢ preciso que o etndgrafo seja sensivel (com todo e os cinco sentidos)
e tenha claro que tanto no campo e como na escrita, como menciona Ruth Behar
(BEHAR, 1996, p.8), tudo depende da sua bagagem emocional e intelectual, construida
nesse contexto pluricultural chamado de nacdo, da nova nagdo em termos de Cardoso de

Oliveira (2001).

Assim, este percorrido tedrico me ajuda a pensar minha atitude como antropologo
e me leva a concordar com as distintas posturas tedricas que se aproximam das
comunidades indigenas, através de ideias chave como a constru¢do de nagdo e a pratica
mesma como cidaddo (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2001); além da posicao politica e
metodoldgica que procura mediar olhares diversos e divergentes desde as letras
(CLIFFORD, 1991). Tento praticar uma antropologia sem diferengas entre as duas
Nagdes que me abragam, o Brasil e a Coldmbia, paises com diferengas historicamente
determindas (RIBEIRO & ESCOBAR, 2008), mas com historias em comum pela
permanéncia de uma memoria social (BASSO, 1995) que se resiste a desaparecer desde
a intimidade, desde o conselho. Por isso grato com os membros da comunidade de
Macedonia, que me acolheram e acreditaram na ideia de explorar um pouco na memoria

da sua comunidade, e que agora tento representar, nestas letras, nos seguintes paragrafos.
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2.3. Palavra e memoria como estratégia metodologica

Palavra e memoria sdo dois componentes centrais para a compreensdo das
dindmicas linguisticas e a manutencdo das tradi¢des orais dos povos amerindios. Elas
tomam forma nas narrativas miticas, nos cantos € em outros géneros textuais
(FERREIRA, 2014), transmitidas de forma oral, de geracdo a geragdo, até¢ nossos dias.

Estas expressoes, em palavras da linguista Marilia Ferreira, abordam:

[V]isdes de mundo, perspectivas filosoficas e poéticas sobre questdes, desde a
formacao da vida, a criagdo do mundo, as regras sociais de boa convivéncia entre
seres humanos, natureza, seres espirituais e outros seres (FERREIRA, 2014, p.7).

Os géneros textuais da lingua tikuna ainda ndo tém sido descritos e explorados a
profundeza pelos autores contemporaneos que trabalham com tematicas como a lingua, a
cultura e a sociedade; contempla-se um dos estudos do linguista francés Denis Bertet
(2019) que, na sua pesquisa sobre a variedade linguistica da lingua tikuna de San Martin
de Amacayacu, encontra um sistema de cinco classes de concordancia nominal,

funcionalmente heterogéneas.

A concordancia por classe nominal ¢, segundo o autor, uma caracteristica
obrigatéria e difundida no uso da lingua, que se faz através da inflexdo de varios
elementos adnominais e pronominais, tanto na frase nominal quanto na cabega
predicativa (2019, p.1). O autor francés destaca, assim, as dinamicas discursivas que
aparecem nas narrativas orais dos Tikuna de San Martin de Amacayacu, identificando na
concordancia dos nominais cinco tipos de classes: trés referentes ao género (para
masculino, feminino e neutro) e dois referentes ao destaque e nao destaque de marcas
gramaticais no discurso. Quanto a deixis social, o autor propde no destaque (salientive)
aquilo que pertence a esfera (+) pessoal (Classe 1), e em menor destaque (non-salientive)

aquilo que pertence a esfera (-) pessoal (Classe IV), como se mostra a continuagao:
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[+personal sphere] CI

. ¢ LEXICAL GENDER >
(underspecified) SOCIAL | ooooooooonoo, S s '

DEIXIS | | CII[masc.] | | CI[neut] | | CV[fem.] |
[~personal sphere] CIV

Figura 9. Quadro tomado de BERTET, (2019, p. 1). Figure 1. An outline of SMAT’s functionally two —
dimensional system of nominal agreement classes. (SMAT= San Martin de Amacayacu Tikuna).

Assim, no eixo do género 1éxico, o uso ndo marcado (underspecified) corresponde
ao tipo de fala onde se marca o género concordando com o tipo “proprio” de classificacio
da lingua, que, em algumas ocasides, ndo corresponde ao género das nossas linguas
indoeuropeias. Nesse tipo de fala, tudo pode marchar em ordem, até que o falante queira
fazer énfase em algo em especial, algo especifico. Eis ai onde o pesquisador Denis Bertet
menciona que a déixis social é ortogonal ao género (Ibid.), quer dizer, que a déixis social
corresponde a uma ineludivel dimensdo pragmatica que se faz presente nas narrativas e

que ressalta ou privilegia uma informagao sobre outra, de maneira saliente. Assim no eixo

da déixis social, o falante pode usar o nominalizador —e (ver ilustragdo 2) para salientar

uma personagem dentro do relato, que lhe imprimira sentimentos ou afetos a partir de

uma esfera mais pessoal como na Classe 1.

Morphological paradigms of morphemes inflecting for agreement class

Deictics LK NMLZ Pronominal forms (3¢ person) Deictic verb (3SBJ) Miscellaneous
PROX MED DIST [-PST] [+PST] PRON POSS SBJ.IT1 SBJIT2 1Tl 2 ‘other’ ‘who/what?
S dad’e- yi'e- gi’e- ya ga -'e ti-/(timd-) (timad-) té= ta= fd-t4- fd-ta(gii)- togi'e 18'é
M di- yi- gi- ya gd -kii nii-/no- nd- né= - fid-nd-  Ad-@- nai te’e
N da- yi- gi- ya ga -(iné  nii-/nd- nd-/nd- nd= - Ma-ng-?  Ma-09-? ndi 7?
NS dd- ngée- yé- i gd - nii-/nd- nd-/né- nd= - Ad-nd-  Ad-0- 10 dkii
F 7d- ngé- yé- i ga -kii [-U]  ngi- ngi-/ngi- = -[-1 ngi(rii)-  ngi- [-U]? nai té’e

Paradigms slightly simplified for clarity. S=Salientive; M=Masculine; N=Neuter; NS=Non-Salientive; F=Feminine.

Figura 10. Quadro tomado dos suportes audiovisuais da apresentag¢io oral de Denis Bertet (2019, p.12), em
Lyon- Franga (18 de abril de 2019).

Assim na Classe 1(CI), por exemplo, o falante que, em lingua narre ou mencione

os herdis miticos Joi ou Ipi, precisa ressaltad-los como nominais, fazer uso das particulas

de tempo e género (yd e ga, na segunda coluna da ilustragdo 2) e o fazé-los concordar com
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os deiticos da terceira pessoa do plural dentro do seu discurso, mesmo que s6 se fale de
um deles (GOMEZ-PULGARIN, 2012). Isto para indicar que se esta falando de algo
“especial”, quer dizer, essas caracteristicas da esfera pessoal podem fazer com que a
mensagem tenha uma codificagcdo especial, ressalte alguma informacdo e cumpra um
efeito final no ouvinte. Assim, pois, nos relatos miticos Tikuna, se outorgam qualidades
salientes, ou em destaque para aquilo que torna o mundo mitico, os atores e os elementos
que se envolvem nele, concordando com as informacdes coletadas pelo linguista Denis

Bertet, em San Martin de Amacayacu.

Vista esta otica, as dindmicas linguisticas fazem parte essencial da memoria oral
e local das comunidades indigenas que preservam e falam suas linguas nativas. Estas
linguas que, no contexto atual, partilham o fato de correrem perigo de extin¢ao por causa
de diferentes fatores, sdo linguas minoritarias nos seus territorios ancestrais, onde agora
predominam e circulam os vestigios de dominacdo linguistica europeia (espanhol,
portugués, francé€s e inglés) e onde se jogam distintas lutas de poderes. Quer dizer, o poder
politico e econdmico (nacional e internacional), o poder das religides, o poder da ciéncia,
o poder dos Estados-Nagao e os poderes dos movimentos subalternos de resisténcia como

o poder ritual e xamanistico das comunidades indigenas da Amazdnia.

Estes dois elementos me conduzem também a questionar de maneira geral sobre
o tema de pesquisa: a) a oralidade ¢ valorizada ainda como meio exclusivo de transmissao
geracional de conhecimentos nas aldeias Tikuna?; b) existem praticas narrativas com
narradores tradicionais nas comunidades Tikuna?; c) e se existe tal pratica, ela ¢é

reconhecida ao interior da comunidade ou € institucionalizada?; e por ultimo, d) existem

depositarios especificos do oré e que roles sociais desenvolvem? A metodologia para tal

objetivo geral toma como ponto de partida os postulados da antropologia linguistica, a
qual se formula como “uma disciplina interpretativa que tenta explorar a linguagem para

descobrir compressoes culturais” (FOLEY, 1997, p.3).

Nao obstante que a maior parte das atuais aldeias tikuna na ribeira colombiana do
rio Amazonas carecem de malocas, os tikuna transferem estas atividades a espacos
domésticos, por exemplo, nas reunides de avos depois de um jantar, mas também a

espacos coletivos como saldes comunais onde ocorrem as reunides da comunidade, os
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rituais de puberdade e até as oficinas e reunides de didlogos com representantes do
governo colombiano e pesquisadores. Mas, no ato de contar mitos e historias, nem sempre
tudo ¢ organizado, as vezes, o quintal da casa serve de local perfeito para a transmissao
das “historias de antiga”. Muitas coisas tém mudado com a chegada da energia elétrica
nas comunidades e a mudanca dos modelos arquitetonicos tradicionais nas aldeias
contemporaneas, dai que grande parte da constitui¢do do conceito de “palavra mitica”,
como conjunto de discursos ao redor dos mitos situados em um local especifico, como a

maloca, possa ter mudado.

299

Do “ore”, podemos caracterizar seu uso restrito a trés ou quatro personagens ou

papéis sociais: o narrador ou contador de histdrias, o pajé, o pastor religioso e por ultimo
o catequista, o qual tem um papel destacado na Colombia (GOULARD, 2009). Mas no

fundo, a inten¢do principal ¢ se perguntar e tentar responder pelo poder ou alcance social,

cultural e politico que pode ter o uso da ore no interior das comunidades.

Para responder as questdes propostas nesta pesquisa, utilizamos um dos
procedimentos ja consagrados na pratica etnografica, no sentido de construir junto com

os sujeitos, a maneira polifonica, dados qualitativos que permitam responder a algumas

e N

das questdes levantadas acerca do “oré” dos Tikuna, explicado por eles mesmos. A ideia

de fazer do trabalho de campo uma pratica polifonica, busca que as vozes que participam
no projeto tenham a possibilidade de construir em conjunto esta Tese. Da mesma maneira
que eu, como pesquisador, tentei contribuir e retribuir & comunidade e aos colaboradores
com trocas alternativas diferentes ao dinheiro. Quer dizer, propus uma colaboragao
mutua, polifonica e solidaria. Esta posi¢do também procurou, na medida do possivel,
potencializar a voz dos colaboradores indigenas nos resultados deste projeto conjunto.
Isto contempla a possibilidade de co-autorias, as quais serdo s6 contempladas para artigos

e comunicacdes orais em congressos, como foi acordado com a comunidade.

O acordo de colaboragdo foi exposto e aprovado na assembleia local de
Macedonia. Uma vez definidos os acordos e as parcerias na aldeia, foi preciso, a0 mesmo
tempo, iniciar as diligéncias de consulta e permissdo com representantes e autoridades
das comunidades indigenas na Colombia para o Resguardo de Macedonia, quer dizer, a

Asociacion de Cabildos Indigenas del Trapecio Amazdnico (ACITAM).
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Para a pesquisa de campo, foi proposta uma abordagem metodoldgica baseada na
relacdo lingua-cultura-sociedade que explorou os atos comunicativos mediante a
etnografia da fala (HYMES, 1962) e da comunicacdo (HYMES, 1981). Dita teoria, em
sua complexa execu¢do, procura levar em conta o acrograma do SPEAKING, proposto
por Hymes (1972a): Situation, Participants, Ends, Act sequences, Key, Instrumentalities,

Norms, Genres.

Este acrograma, em inglés, descreve em S a situagdo: circunstancias fisicas e da
cena; em P: de participantes: falantes/emissor, remetente, ouvinte/receptor/audiéncia,
destinatario; em E: fins, resultados e/ou propositos; em A: sequéncias do ato
comunicativo, quer dizer, forma e conteido da mensagem; em K: o tom, a chave,
referente ao registro da fala; em I: instrumentos como o canal e forma de fala; em N:
normas de intera¢do e normas de interpretagdo; em G: relativo ao género (DURANTI,

1985).

A entrada nas comunidades, na Coldmbia, conseguiu-se compactuar com as
autoridades indigenas e as comunidades em 2017. Com as autoridades indigenas da
Associacdo Asociacion de Cabildos y Autoridades Indigenas de Tradicion Autdctona-
Trapecio Amazonico. (AZCAITA) em 22 de setembro de 2017, foi radicada a carta de
permissao e ingresso a comunidade de Macedonia. Logo veio a apresentagdo formal com
o Curaca Hilton Suarez e o professor Mariano Moran, em uma pequena lanchonete na
cidade de Leticia. Convenimos que eu chegaria em uma segunda-feira com a embarcacao

da comunidade.

Uma semana depois, as atividades e as contrapartidas foram concordadas, quer
dizer, “negociadas”. A minha oferta de servigos como consultas académicas, gestao de
atividades ou servicos sociais foi implementada como bem de troca. Esta proposta de
ingresso as comunidades tentou que ambas partes atingiriam uma rela¢do de apoio que
pudesse contribuir ao desenvolvimento de nossas ideias, pois pretendia-se a participagdo
das comunidades nesta Tese, ¢ a minha, no projeto deles, como proposta de aprendizado

conjunto.

Por outra parte, sabemos que ndo era facil se adaptar as diversas situacdes que
poderiam estar ocorrendo no cendrio nacional, municipal ou local. Por isso, queria-se
enxergar a todo momento, tal como aponta Marshall Sahlins, a “estrutura da conjuntura”,

uer dizer, “a realizacdo pratica das categorias culturais em um contexto historico
b
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especifico, assim como se expressa nas agdes motivadas dos agentes historicos, o que
inclui a microssociologia de sua interagdo” (SAHLINS, [1987] 1990, p.15), isto €, um
conjunto de relagdes histdricas que, enquanto reproduzem as categorias culturais, lhes

dao novos valores retirados do contexto pragmatico (SAHLINS, 1981).

Aqui s3o importantes as atuais representagdes miticas locais que, a maneira de
“reinven¢do”, colocam no ‘“cenario” as artes verbais dos tikuna, representadas na
sociedade, nos seus ouvintes e seus emissores. Desta maneira, a Tese explorou atividades
ao redor da oralidade, mediante oficinas e conversas com criangas e ancioes sobre mitos
e ritos, além de seguimento a reunides e personagens espontdneos que, como ponte,
puderam sugerir e reafirmar as praticas orais vigentes. Isto permitiu um didlogo entre
geracdes, além de conhecer mais dessa “estética performativa” das formas de fala nas
sociedades “agrafas”. Também foram entrevistadas vozes especializadas da comunidade

de Macedonia, as quais, mediante atividades concordadas, provocaram uma rica

discussdo sobre a circularidade da palavra oré na aldeia, que misturava tematicas

evangélicas e miticas, em um cendrio particular, que os questionava sobre os saberes

familiares e a confissdo religiosa.

A pesquisa de campo, ao mesmo tempo coletou dados primarios e buscou
verificagdo dos dados secundérios, para o qual se registraram vozes em diferentes
atividades de transmissao e tradi¢do oral nas comunidades, as quais foram armazenadas
em dispositivos audiovisuais para posterior analise (ao redor de 10 horas). Para efeitos do
registro de vozes, € preciso colocar que as pessoas participantes possuem a caracteristica
de ter competéncia comunicativa em lingua tikuna. Os dados foram transcritos, traduzidos
e analisados com colaboradores bilingues que ajudaram na compreensdo dos termos

proprios e de tradugdo a lingua espanhola e portuguesa.

2.4. As narrativas indigenas e o problema da tradugio

Dell Hymes, um dos autores mais importantes para a teoria da comunicagao e da
antropologia, no inicio dos seus estudos com comunidades indigenas, ja vislumbrava a
necessidade de desvelar a estrutura implicita dos relatos tradicionais indigenas para se

aproximar da constru¢do dos mesmos (HYMES, 1981, pp. 6-7), quer dizer, entender os
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referentes sociais e culturais que ali emergem. Anos depois, este autor norte-americano
reafirmou sua posicdo ao encontrar e visibilizar algumas praticas cientificas de
antropdlogos norte-americanos que tratavam a narrativa oral tradicional indigena através
do método de escrita em paragrafos e em prosa (HYMES, 2010, p. 475), a maneira propria

de “Ocidente”.

Como saida a tal situagcdo, um subcampo da antropologia linguistica nomeado
etnopoética tomou forca na tradicdo norte-americana a partir das ideias de Dell Hymes,
que propunha resgatar e entender os tragos dessa arte verbal sobre os quais muitos dos
seus colegas passavam por alto em suas transcrigdes. Assim Hymes, toma como exemplo
quatro narrativas indigenas (transcritas, mas nao gravadas das linguas chikota de Oregon
e Washington), as quais foram analisadas com base em elementos retoricos (prefixos e
particulas) que arrojaram versdes mais literais, mas versificadas, ndo ao gosto do tradutor
sendo em concordancia com aqueles elementos métricos e retoricos descobertos no texto
original (ECHEVERRI, 2002, p.106). Desta maneira, a organizagdo das linhas, versos e
estrofes nas narrativas reelaboradas de Dell Hymes, mostravam padrdes implicitos,
particulas de énfase e insisténcia, divisdes tematicas das narrativas e expressdes proprias
da oralidade que ndo tinham sido levadas em conta pelos anteriores pesquisadores por ser

repetitivas.

Do mesmo modo, Hymes entendia a narrativa como um género universal que
envolvia centralmente eventos de fala onde a cultura recriava-se e transmitia-se
(SHERZER et al. 2010, p.9). Este ponto de vista, a concepcao das narrativas, como um
conjunto complexo de elementos, organiza-se, para Hymes, em termos de padrdes
formais e ascéticos ou poéticos, e ndo em termos tematicos ou de conteudo. Nesse sentido,
autores latino-americanos tém refletido sobre o tema da traducdo em trabalhos que
envolvem comunidades indigenas. Com respeito a essa questdo, o pesquisador brasileiro
Wilmar D’Angelis interpreta: “a mera transposi¢do, para a escrita, de um texto da
literatura oral ndo constitui uma literatura escrita” (2007, p.24). Com efeito, continua o
autor:

A idéia de “preservar os mitos”, transpondo-os para a escrita, nasce de equivoco dos agentes

externos, criando concorréncia, na comunidade, entre a forma tradicional de transmisséo oral, € a

forma escolar. Com o mito em papel, qualquer um, a qualquer momento, pode consulta-lo ou

rememora-lo, sem necessidade de aguardar os momentos adequados em que um narrador se

disponha a atualizar a narrativa para sua plateia. [...] O equivoco contribui para a fossilizagdo de
uma das versées possiveis da narrativa, ao congelar uma forma falada em forma escrita, e
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efetivamente passa a contribuir para a destrui¢do da dinamicidade da literatura oral (D’ ANGELIS,
2007, p.26).

Justamente, a dinamicidade da oralidade encontra-se alimentada pelos atos
comunicativos que reforcam componentes sociais e culturais, todos eles em um cenario
social altamente codificado. Por conseguinte, ¢ preciso levar em conta que essa
capacidade de se exprimir nestes componentes do pensamento mitico, nem sempre se
revela com uma linguagem transparente, pois codifica seu acesso, coloca uma série de
simbolos e codigos como mediacdo e, como adverte Cassirer (2003, p.102), sobrevém a
metafora”, uma sorte de “vinculo intelectual entre linguagem e mito”. Segundo Cassirer
(2003, p.101) é um tipo de enlace dominado e determinado pelos mesmos motivos
espirituais e “submetidos as mesmas [...] leis espirituais de desenvolvimento” e, portanto,

parte essencial da compreensdo social de realidade.

Assim, achar o significado direto dos signos expressos pelo orador e as reagdes
da sua plateia requerem compartilhar todo um mundo de cédigos que se mascaram e
jogam com sentidos ocultos e lattos. Isto requer, da mesma forma, ter um conhecimento

especializado.

Nesse sentido, e retomando algumas perguntas de D’Angelis (2007, p.5),
questionamos a existéncia de uma literatura indigena; ¢ possivel falar em autonomia e
trajetoria livre para uma literatura indigena, quando seus praticantes/iniciantes adotam
modelos da lingua dominante? Segundo D’Angelis (2007, p.13), hoje, “confrontar-se
com a sociedade dos ndo-indios, suas formas de funcionamento e, inclusive, seus
mecanismos de dominagao e controle €, em grande parte, confrontar-se com o mundo da
escrita”, ja que, entre outras coisas, existem necessidade de contato e comunica¢do com
o Outro:

O bilinguismo tornou-se uma necessidade para as comunidades indigenas a medida em que os

contatos ¢ relagdes com a sociedade dominante foram se intensificando. Esse processo, que em

algumas comunidades e povos indigenas vivem hoje, a maioria ja experienciou ha meio século,
um século ou varios. A intensificagdo das relagdes também modifica as exigéncias do dominio
bilingue, de modo que, de um primeiro momento em que a comunidade basta ter um unico

“interprete” chega-se a um ponto em que todo membro da aldeia precisa ser bilingue. Como o

“falar Portugués”, também o ler e escrever (o portugués) torna-se, em algum momento, uma

necessidade coletiva de uma comunidade indigena em contato permanente com a sociedade
brasileira (D’ANGELIS 2007, p.13).

% Para Cassirer (2003, p.104) a metafora é “ a substituicio consciente da denotag¢io por um contetido de
representa¢do, mediante o nome do outro contetdo, que se assemelhe ao primeiro em algum trago, ou tenha
com ele qualquer ‘analogia’ indireta, [...] uma genuina ‘transposi¢do’”.
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De acordo com o anterior, D’ Angelis (2007, p.26) sugere que as vezes “a intengao
ndo ¢ meramente conservar, mas iniciar um outro processo de transmissao, pela escrita,
daquilo que se fazia oralmente”. Mas isto fala também de fatores que favorecem a quebra
da tradicdo oral, para o qual o autor aponta:

Quase sempre, nesses casos, o rompimento da transmissdo oral reflete duas coisas: i) o abandono,

pela comunidade, das crengas tradicionais ou das formas tradicionais de interpretar o mundo; ii) o

desinteresse da comunidade por formas tradicionais de literatura entretenimento e reflexdo

filosofica, substituidos por praticas ocidentais (incluidas as prega¢des em cultos evangélicos,
quase diarios em muitas comunidades, ou a televisdo) (D’ANGELIS 2007, p.36).

D’ Angelis (2007, p.36) confirma que esses contextos de entretenimento e reflexao
filosofica indigena sdo poderosos recursos de resisténcia frente ao contato permanente
com a sociedade majoritaria:

Ainda soberanos nos seus territorios os povos indigenas podiam opor as armas a penetracdo

indesejada dos ocidentais. No atual contexto, a oposi¢cdo a dominagdo cultural, religiosa, politica

e linguistica s6 pode ser tentada no campo da resisténcia da tradi¢do oral, contra a qual os ndo

indios facilmente arrebanham colaboradores indigenas: dos indios convertidos as religides
ocidentais aos indios convertidos em agentes do Estado (D’ANGELIS, 2007, p.31).

Mas estas reflexdes tém como proposito desvelar aquela ideia de que o contato s6
envolve elementos negativos. Se bem a midia e a tecnologia traz consigo “novidades”,
ndo sempre os indigenas estdo reticentes a tais conhecimentos. E pelo contrario, algumas
vezes tém sido incorporados nas aldeias artefatos de 4udio e video com fim de
salvaguardar seus proprios conhecimentos. “Novas necessidades e contextos levaram
uma sociedade de tradi¢do oral, por suas geracdes mais jovens, a projetar um futuro
diferente ou inovador, no qual os eventos de letramento t€ém ou terdo um lugar importante,
quando ndo -na visdo dos inovadores “revolucionario” e decisivo para a sobrevivéncia
daquela sociedade” (D’ANGELIS, 2007, p.31-2). Por exemplo, entre os indigenas
kuikuro do complexo do Xingu, a experiéncia de “gravar” na aldeia levantou alguns
questionamentos a propdsito da tradicdo oral e a tecnologia que ficaram expostos desta
maneira:

Como por a tecnologia moderna a servigo da tradigdo? Esta ¢ uma pergunta que se fez o chefe

Afukaka quando imaginou um projeto de documentagdo do acervo musical e ritual kuikuro. Cada

festa xinguana depende da execucdo de dezenas, até centenas de cantos. Levam-se anos, sendo

décadas, para memorizar-se os repertorios musicais. Por isso, no passado, um “ mestre de canto”

(eginhoto) gozava de grande fama. Hoje, ha novas formas de se adquirir prestigio: ser professor,

viajar pelo mundo, falar bem portugués. Mas se ninguém quiser dedicar-se ao aprendizado dos

cantos, eles serdo esquecidos e, com eles, os proprios rituais. Dai a ideia da documentagéo “feita
para assegurar nosso costume” [...] “segurar nosso costume” ¢ apenas gravar e guardar? Mas para
que e para quem guardar? S3o estas as perguntas que guiam este projeto. Por isso, ele ¢ mais do
que simples documentagdo. Ele é uma parceria entre pesquisadores e a comunidade em torno a um

objetivo comum: manter viva a tradicdo em um contexto de mudanga. Uma tradi¢do, porém, s
sobrevive se estiver viva, e se estiver viva, estara em transformacgao. Afinal, tudo muda - a questdo
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¢ saber como e para onde-. Ndo temos resposta para isso, mas acreditamos que esse passado, em
vez de puxar-nos para tras, impele-nos para frente (FAUSTO & FRANCHETTO, 2008, p.79).

Em resumo, queremos argumentar a favor de uma tradugdo dos textos narrativos
indigenas seguindo os postulados de Hymes (1981), respeito a descoberta das estruturas
implicitas da narrativa, tentando ndo impor o horizonte de compreensdo do pesquisador
e sim a maioria de elementos ritmicos e prosddicos presentes. Também se advoga por
considerar que ndo todas as palavras que se manifestam na oralidade tikuna possuem uma
tradugdo para as linguas europeias, portanto, nem sempre tentar-se-a se traduzir, mas sim

se aproximar a interpretacdo indigena.

2.5. A linguagem como eixo central

“A definition of language is always, implicitly or explicitly, a
definition of human beings in the world” Raymond Williams (1977, p.21)

O campo da antropologia linguistica ou linguistica antropoldgica apresenta-se
como uma teoria interdisciplinar, nutrida de variados métodos e disciplinas que procuram
proporcionar uma compreensao dos distintos aspectos da linguagem e da cultura. De igual
modo, tal tarefa ¢ uma tentativa de mergulhar no mundo dos falantes e atores sociais,
membros de comunidades vinculadas a institui¢des, que compartilham crengas,
expectativas e valores morais (DURANTI, 2000:20). Assim, o relato etnografico criado
pelo pesquisador procura achar uma visdo da linguagem que leve em conta tanto o
conjunto de estratégias simbolicas que constituem o tecido social, como a representacio
individual de mundos possiveis ou ficticios (/bid.). Esta disciplina ressalta e reconhece
que existe uma dinamicidade na linguagem e que suas praticas desempenham um papel
essencial na mediagdo de aspectos materiais e ideativos da existéncia humana e, portanto,

na criagcdo de maneiras singulares de estar no mundo (DURANTI, 2000, p.23).

Neste contexto, a etnografia da fala e da comunicagdo proposto por Dell Hymes
na década de 1960, centrou seu olhar nos atos ou eventos comunicativos manifestos na

100 . . . .
performance "~ comunicativa expressada transculturalmente por cada sociedade. Assim,

1% para Bauman (1992), o conceito de performance emergiu dentro de um campo de estudos chamado

“folclore”, o qual chamou a atengdo de antropo6logos e linguistas, na procura de entender o que comportava
esse “exotismo cultural” achado nas sociedades americanas, dentre os quais foi de especial interesse a
literatura oral. Para entdo, a literatura oral como pratica revelava para a teoria da performance duas grandes
carateristicas: ser um evento artistico e uma acgdo artistica (BAUMAN 1997a; BEM-AMOS &
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este autor introduz a nog¢ao de etnografia da fala formulando que para sua analise requer-
se de um estudo de inter-relagdes entre um nimero de fatores basicos:
[...] Cenarios (tempos e locais para eventos), participantes (destinatirios possiveis e reais,
destinatarios e audiéncia), propdsitos (fungdes e metas para os eventos), variedades linguisticas e
estilos, organiza¢do verbal em termos de constituintes de atos de fala, modos e maneiras de

execugdo ou desempenho, normas de interacdo, e géneros da fala (SHERZER, 1983, p.11-12)
(Tradug@o minha do inglés).

Tal enfoque mostrou, nas décadas de 1960 e 1970, diferentes vias de acesso ou
topicos de interesse como:

[...] a descri¢do dos recursos linguisticos de uma comunidade, organizados como estilos de fala

(fala do homem, da mulher, das criangas, etc.), a analise particular de eventos de fala (encontros

de bebida, reunides) e a fungdo de fala em uma area especifica da vida social e cultural (politica e
religido) (SHERZER 1983, p.12) (Tradugdo minha do inglés).

Nessa empreitada, estudos centrados na linguagem e na fala ou com enfoque de
discurso em povos amerindios (Cf. SHERZER 1983, BASSO 1995, URBAN, 1991),
encontraram nos estudos de lingua-cultura-sociedade, estilos e estruturas que
diferenciavam uma linguagem ordinaria de outra literdria e poética (SHERZER,
1981:306). Assim, por exemplo, Sherzer encontrou que, para os Kuna (indigenas da
fronteira entre Panama e Colombia), as formas do discurso eram caracterizadas pela
criatividade, estratégica e adaptativa manipulacdo da linguagem e da fala, além de outro
conjunto de formas caracterizadas pela repeticio fixa ou textos memorizados
(SHERZER, 1983, p.13). Outro padrao de fala achado por este pesquisador mostra que a
fala pode ser enfocada sobre jogos e artes verbais, que resultam determinantes nos
aspectos ascéticos da lingua e da fala como um trago que mantem semi-independéncia de
outras fungdes e usos da lingua e da fala, que atuavam também como referenciais

politicos, curativos e magicos (SHERZER, 1983, p.13).

Outro dos referenciais tedricos importantes para esta Tese estd no campo das
ideologias da linguagem ou da linguistica, as quais abordam as concepgoes culturais da

linguagem, sua natureza, estrutura e uso, além das concepg¢des do comportamento

GOLDSTEIN, 1975; PAREDES & BAUMAN 1972 apud. BAUMAN, 1992, p.183), quer dizer, arte verbal
como agdo, que constituiam igualmente o foco de ateng@o da etnografia da fala, a qual mostrava interesse
nos atos e eventos da fala. Assim, performance é entendida, segundo Bauman, como um quadro
metacomunicativo no qual reside, em esséncia, a assumpgao de responsabilidade com a audiéncia para um
desdobramento da competéncia comunicativa (conhecimento e habilidade para falar socialmente em forma
apropriada e interpretavel [HYMES 1971, p.58 apud. BAUMAN 1992, p.182]), ressaltando a maneira na
qual a comunicagdo verbal ¢ levada a cabo por cima e além do contetdo referencial (BAUMAN, 1992, p.
182-183).
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comunicativo enquanto [enactment] cena em ag¢do de uma ordem coletiva mediadora
entre estruturas sociais e formas de fala (WOOLART & SCHIEFFELIN, 1994). Portanto,
o conceito de ideologias da linguagem ¢ significativo tanto para a andlise social como
para a linguistica, ja que que ndo so tratam sobre a linguagem. Estas ideologias enfocam
e ativam lacos entre linguagem e identidade de grupo ou pessoal, entre a linguagem e
estética, a moral ou a epistemologia. Através destes enlaces se deixam ver institui¢des
sociais, desigualdades entre grupos de falantes, o qual se projeta na ideologia linguistica
com ampla ressondncia (WOOLART & SCHIEFFELIN, 1994, pp.55-56). Com efeito,
uma abordagem de este porte vé nas ideologias da linguistica uma quebra daquilo que
temos “combinado” como convencional. A esse respeito Camilo Robayo argumenta:
As ideologias linguisticas estdo presentes na nossa mente e comportamentos, tanto no homem da
rua como no linguista. Enquanto que a escrita e os diciondrios nos fazem pensar que o significado
¢ o contetdo das palavras sem mais, a relagdo entre pensamento, palavras e mundo vem da historia
e da convengao social. Entre os kamejeya [povo yukuna-matapi], considera-se que ha varias capas
na linguagem, que estdo dispostas do superficial ao profundo e esta tltima chega a constituir o

mais real e permanente. Com isto, constitui-se uma espécie de universo metafisico povoado pelas
esséncias dos seres e das entidades (ROBAYO, 2012, p.157) (Tradugdo minha do espanhol).

Em resumo, a ideologia da linguistica ¢ um campo de estudo que precisa ser
aprofundado, pois a maneira de abordar a ideologia como uma caracteristica comum a
todas as linguas mostra que cada comunidade de fala tem uma concepg¢do propria da
linguagem. No caso da lingua tikuna pode se advertir que a atividade de narrar mitos,
exprime justamente esse “universo metafisico” do que fala Camilo Robayo, pois os seres

imortais se fazem presentes nos ritos € nos mitos, € mesmo que nao sejam vistos aos olhos

do ser humano, se faz manifesto um respeito aos seres iiine que habitam com eles. Uma

maneira ética de se comportar com aqueles que moram também no seu na-ane, no seu

l’l’llll’ldO, no s€u CoSmos.

2.6. A narrativa como elemento de analise

Estudar as narrativas como representagdes sociais pode ensinar muito
sobre as maneiras pelas quais os homens constroem essas
representagdes do mundo material e social. Grande parte de essas
representagdes mentais se estrutura na forma de narrativas, tanto nos
relatos interpessoais, conversas do cotidiano, os testemunhos, cartas,
relatos de sonhos, piadas, cangdes contos, filmes, videoclipes,
reportagens, histdrias em quadrinho e biografias quanto na histdria
universal ou nas historias de povos ou nagdes (MOTTA 2013, p. 33)
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Tal como aponta Luiz Gonzaga Motta (2013, p.17), em sua iniciativa de estudo
critico das narrativas, “a narrativa esta presente em todos os géneros, todos os tempos ou
lugares do mundo, em todas as sociedades humanas, expressas em todas as linguagens:

oral ou escrita, visual, gestual ou verbal”.

Este estudo ndo faz disting@o estrita entre relato e narragdo, ja que cada qual se
apresenta como complemento do outro, desta maneira entendemos que a narra¢ao ¢ um
ato de produzir um relato. Faz parte do relato aquilo que conta a histéria mesma da
humanidade (BARTHES,1977, p.65) e parece estar desenhado para a simulagdo
compreensiva do habitat humano, formado por restricdes relevantes do seu
comportamento e da relagdo com o mundo que habita: pessoas, eventos e fendomenos,
espagos topograficos, objetos animados e inanimados do mundo (LEITCH apud.
SUGIYAMA 2001, p.239). Portanto, o giro linguistico ou antropoldgico, atrelados a
alguns movimentos da filosofia e da antropologia, atribuiram a linguagem e aos atos de
fala (incluindo a narragdo) um papel destacado no pensamento humano, na busca de

sentidos (MOTTA 2013, p.14).

Assim, as narrativas também oferecem um olhar aos processos universais de
constituicdo da realidade (ficcional e fatica), pois com elas sonhamos, nos divertimos,
cremos, amamos, odiamos ¢ zombamos narrando (HARDY 1968 apud. MOTTA 2013,
p.17). Igualmente, as narrativas tomam forma em contexto, para cumprir certas
finalidades situacionais, sociais e culturais, portanto, ndo poderiam ser analisadas
isoladamente, sob pena de perderem o seu objeto determinante (MOTTA, 2013, p.120).

A esse respeito o autor argumenta:

O foco deve estar no exterior, no contexto comunicativo. E inconcebivel fazer uma analise de um
objeto linguistico (a narrativa) como se ele pairasse isolado no espago estético ou epistemoldogico.
A narrativa ¢ apenas o nexo de uma relagdo entre interlocutores, e sdo os aspectos dessa relagdo
que interessa compreender (MOTTA, 2013, p.120).

De fato, Roland Barthes (1988, p.125) anota que esta atividade linguistica ndo ¢
de natureza monolodgica, pois requer da participagcdo e cooperagdo dos ouvintes, quer
dizer, ndo ha narrativa sem narrador e sem audiéncia. Nesse sentido, Michelle Sugiyama
(2001) sugere que o narrador hébil estd em condi¢des de influir na plateia a sua vontade,
ou seja, através da implementagao seletiva da informagao, manipulando as percepgdes da
plateia de maneira que sirva para seus interesses e finalidades (SUGIYAMA, 2001,

p.241). Tal implementacdo pode estar bem-intencionada como quando os pais contam
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fabulas instrutivas e pedagogicas aos seus filhos, ou pode carregar um pouco de malicia

com o fim de criar pensamentos contrarios aos socialmente estabelecidos.

Segundo Motta, um relato “bem formado” seria aquele que contém
verossimilhanga e consegue estabelecer cinco critérios: 1) um final a explicar, um
significado a alcancar; 2) seleciona e exclui eventos relevantes para chegar a esse ponto
final; 3) dispde os eventos em uma sequéncia ordenada para este fim (quase sempre
linear); 4) proporciona uma estabilidade de identidade em que personagens e objetos
possuem uma identidade continua e coerente; 5) cria signos de demarcagdo para indicar
o principio e o final. Esses critérios, entretanto, ficam dependentes de contingéncias
historicas e culturais para criar um sentido de realidade. (GERGEN, 1996, pp.231-258
apud. MOTTA, 2013, p.29). Nesse sentido, Motta ressalta que resultaria:

[...] impossivel desconsiderar as manobras e artimanhas discursivas decorrentes das intengdes do
autor/narrador na analise, sejam elas conscientes ou inconscientes. Além do mais, as narrativas
criam significagdes sociais, sdo produtos culturais inseridos em certos contextos histdricos,
cristalizam as crencas, os valores, as ideologias, a politica, a cultura, a sociedade inteira (/bid.)

Do mesmo modo, outras das caracteristicas das narrativas sdo a sua natureza
enunciativa e seu trago de media¢do'®, pois as narragdes se constituem como atos
enunciativos ou atos performativos pertencentes a teoria da acdo (FIORIN, 2005, p.31
apud. MOTTA, 2013, p.11). Segundo Luiz Motta, elas se regem:

[...] pela situacdo de comunica¢do e pelo contexto sociocognitivo de sua produgdo, que ¢

inseparavel de sua configuracdo desta ou daquela maneira, pelo contexto interlocutivo que as

condicionam e as fazem assumir tal ou qual forma, tal ou qual perspectiva, ritmo, velocidade,
modo, ponto de vista, etc. (MOTTA 2013, p.121).

Assim sendo, como analisar narrativas sem considerar todos os actantes ¢ suas
caracteristicas? Seguindo os postulados de Motta, a andlise da narrativa pode ser
entendida como “o estudo metddico, organico, rigoroso do processo de comunicacio
narrativa, que nasce da duvida sobre o preestabelecido e persegue o conhecimento
sistematico a respeito das relagdes histéricas que configuram as estorias'® reais ou

ficcionais” (MOTTA, 2013, p.23). Portanto, como argumenta Luiz Gonzaga Motta, as

%' Como elemento de mediagdo necessaria entre homem e sua realidade e como forma de engaja-lo na
propria realidade, a linguagem ¢ lugar de conflito, de confronto ideoldgico, ndo podendo ser estudada fora
da sociedade, uma vez que os processos que a constituem sdo histérico-sociais (BRANDAO, 2012, p.11).

"% Luiz Gonzaga Motta (2013, p.13) utiliza a palavra estoria para designar a narrativa cuja produgdo ¢ mais

inventiva que realista, e cuja inteng@o € remeter o leitor as subjetividades do mundo da fantasia; e utiliza a
palavra historia para se referir a narrativa cuja produgéo ¢é referencial, e cuja intencdo é remeter o leitor ao
referente objetivo a fim de produzir o efeito de veracidade.
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narrativas sdo entendidas, nesta Tese, como poderosos dispositivos argumentativos
produtores de significados, que na sua estruturagdo de forma obedece a interesses do
narrador (individuais ou institucionais) em uma relacdo direta com o seu interlocutor, o

destinatario ou audiéncia (MOTTA, 2013, pp.120-121).

Desta maneira, a comunicagdo narrativa gera relacdes entre os sujeitos
interlocutores, onde, de forma consciente ou inconsciente, o narrador investe na
organiza¢do narrativa do seu discurso como um projeto dramdtico ¢ promove uma
determinada interpretacdo (exista ou ndo) de parte do seu destinatdrio (MOTTA, 2013,

pp-126-127).

Motta (2013, p.126, nota 8), refere-se ao projeto dramatico como um abstrato
modelo canodnico de intriga, a uma sequéncia-tipo. Embora em abstrato, o narrador e o
receptor reconhecem fécil e intuitivamente o modelo. Diferentes fontes se referem a este
ciclo de sequéncia-tipo com nomes diversos. Em resumo, ele comeca com uma situacao
estavel interrompida por uma perturbagdo que leva a transformacgdes da situagdo. Acdes
da personagem principal enfrentam as forgas da perturbacdo a fim de solucionar o
problema e recuperar a estabilidade. Outras personagens podem ajudar a solucionar ou
complicar o problema e antagonizar a personagem principal. Isso gera jogos de acdes

cada vez mais intensas até que a perturbagdo ¢ solucionada.

A andlise pragmadtica do processo de comunicag¢do narrativa requer, segundo
Motta, que “o texto seja analisado como ponto de referéncia entre alguém que construiu
argumentativamente sua expressao narrativa para induzir seu interlocutor a interpretar os

fendomenos relatados conforme a sua inten¢do” (MOTTA, 2013, p.127).

A maneira de ver as narrativas desde este enfoque (comunica¢do narrativa)
procura, entdo, brindar uma abordagem hermenéutica e interpretativa util para a analise

como o explica Luiz Motta:

[...] a andlise da comunicagdo narrativa proposta [...] pretende servir como um instrumento
interpretativo, uma técnica hermenéutica que revele processos de representagdo e de constituigdo
da realidade historicamente situados, onde ha confrontos com outras representa¢des possiveis. A
perspectiva pragmatica adotada aqui implica necessariamente levar em consideracdo fatores
extralinguisticos que interferem no ato comunicativo. Levar em consideragdo as circunstancias do
ato da fala, a identidade e posi¢do dos interlocutores, suas intenc¢des e fins a alcangar, as estratégias
discursivas e argumentativas, o entorno cultural compartilhado (ou nfo), os efeitos cognitivos
obtidos ou reinterpretados garante a andlise um ponto de vista necessariamente critico,
independentemente de uma opgdo politica prévia por parte do analista, além de uma poténcia
explicativa mais ampla. (MOTTA, 2013, p.23)
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Assim, o autor propde falar de uma “teoria e andlise da comunicagdo narrativa”
(MOTTA, 2013, p.127), levando em conta os aspectos pragmaticos da enunciacio
narrativa e os demais componentes de acdo envolvidos. Portanto, o autor assume um
enfoque da narrativa que implica “observar a coconstrucdo de significagdes na
comunicag¢do narrativa”, assim como também observar “como as pessoas compreendem,
representam e constituem argumentativamente o mundo através dos atos de fala
narrativos intersubjetivos” (MOTTA, 2013, p.129). J4 que segundo o autor:

[...] as representagdes que continuamente construimos sfo na verdade um sistema de valores e

ideais coletivos, embora contraditorios, que permitem as pessoas estabelecer uma ordem sobre o

caos para nomear, classificar e controlar o mundo material e social, conforme observa Moscovici

(2009, p. 45-60 apud. MOTTA, 2013, p.32). Elas permitem a cada um e a todos comunicar essas

ideias e valores aos demais membros da comunidade com um grau menor de ambiguidade. As

representagdes sociais devem ser compreendidas, portanto, como entidades tangiveis substancias

simbolicas que circulam, se entrecruzam e se confrontam, impregnando nossas relagdes.
(MOTTA, 2013, p. 32)

De fato, esse mundo socializado em que se inscrevem as narrativas, esta ligado
também ao conhecimento social e a agéncia, dois enfoques que falam da dialogicidade e
a construcao social de significado para estabelecer fatos, combinar opinides e constituir
interpretagdes como conhecimento (HILL & IRVINE, 1992, p.3). Assim sendo, todas
estas atividades envolvem participantes socialmente situados, que por sua vez sdo agentes
na constru¢do de conhecimento, além de serem agentes quando agem no que conhecem,
acreditam, suspeitam ou opinam (/bid.). Logo, tanto a “responsabilidade” como a
“evidencialidade” sdo também dois elementos chave no processo de andlise, pois o
primeiro aponta ao aspecto de agéncia do significado e segundo ao aspecto do
conhecimento (HILL & IRVINE, 1992). Em concordancia com o anterior, Motta assinala
que o papel do narrador e suas estratégias emergem nas narrativas em contextos onde

moderam os contratos sociais tacitos:
[...] os discursos narrativos se constroem através de estratégias e astlicias comunicativas que
decorrem dos desejos do sujeito narrador. Ele recorre consciente ou inconscientemente a operagdes
e ardis linguisticos e extralinguisticos a fim de realizar certas inten¢des: as estratégias narrativas
realizam-se em contextos pragmaticos e produzem certos efeitos de sentido de acordo com os

contratos comunicativos e a burla consentida (e compreendida) desses contratos cognitivos
(MOTTA, 2013, p.126).

Justamente, sdo aquelas codificacdes sociais as que nos interessam, pois, as
formas de discurso, seus usos e seus contextos podem mostrar como a realidade, o
conhecimento e a experiéncia sociocultural sdo construidos, percebidos, transmitidos e

performados através das possibilidades linguisticas manifestas no discurso narrativo.
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2.7. Apelo 2 memoria oral como primeira aproximacio

Entre os gregos antigos havia uma crenga de que a memoria era sobrenatural, um dom
conferido e que deveria ser exercitado. A deusa Mnemonize, mae das Musas, protetoras
das artes e da historia, possibilitava aos poetas lembrar do passado e transmiti-lo aos
mortais. (SIMOES, 2011, p .192).

Para tratar este tema, vamos nos alinhar a teoria do autor francés Halbwachs
(2012), que aborda a imagem, a memoria e a lembranga como elementos base para a
compreensdo ndo s6 da coletividade (sociedade), sendo da individualidade. No inicio da
sua analise, Halbwachs (2012, p.39) argumenta que a memoria faz parte de uma
construcao coletiva que ¢ manifesta também no sujeito. Assim, o individuo se encontra
inserido e habitado por grupos de referéncia, onde a memoria é construida, pois, ao
permanecer como um dado abstrato a maneira de imagem, ela pode se tornar lembranca

viva de acontecimentos ou eventos sociais.

Assim, o grupo de referéncia inclui aquele individuo que estabeleceu um tipo de
relacdo de pensamentos e identificagdo, e que concorda com um passado grupal, ja que,
como anota o autor, a memoria € fruto de um processo coletivo que esta sempre inserida
em um contexto social especifico (HALBWACHS, 2012). Por tal razdo, a comunidade
que possui caracteristicas afetivas com seus congéneres permite que se desenvolva uma
mentalidade do grupo que pode ser expressa individualmente através dos relatos, imagens

e lembrancgas que o identifica como membro deste.

Igualmente esse apego afetivo a uma comunidade ¢ aquele que permite que as
lembrangas tenham consisténcia, o que no caso contrdrio seria o esquecimento de
periodos de vida e de contato com aqueles que o rodeiam; e, portanto, a ndo identificagdo
ou desapego suscita que ndo exista reconhecimento e reconstru¢do, o que para Halbwachs
(2012, p.72) resulta ser um dos elementos mais significativos da lembranca. Estes dois
elementos, dependem da existéncia do grupo de referéncia, pelo que as lembrancas
retomam relagdes sociais que foram construidas a partir de dados e no¢des compartilhadas
e ndo simplesmente ideias e sentimentos isolados. Do mesmo modo, a lembranga permite
situar um quadro de referéncia espago-temporal do grupo, um tipo de fluxo continuo entre
o presente e o passado do grupo de referéncia. Assim, a memoria ¢ um trabalho de
reconhecimento e reconstrucao que atualiza “os marcos sociais” nos quais as lembrangas

podem permanecer e se articular entre si.
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Por outro lado, Halbwachs (2012, p.80) aponta que a memodria nao ¢€
exclusivamente individual, j4 que as lembrancas dos individuos sdo quase sempre
construidas a partir de sua relagdo de pertenga a um grupo. Portanto, a memoria individual
pode ser entendida como um ponto de convergéncia de diferentes influéncias sociais e
como um tipo particular de articulagdo das mesmas. Assim, a memoria coletiva, para o
autor, ¢ entendida como o trabalho que realiza um determinado grupo social para articular
e localizar as lembrancas a modo de acervo, que guarda quadros sociais comuns e

conteudos da memoria coletiva.

Desta maneira, o autor recupera os argumentos de Duvignaud (1990) e Cardini
(1993), para distinguir e relacionar a memoria coletiva e a memoria individual. Assim,
tomando como referéncia que ¢ impossivel evocar lembrangas se ndo se toma como ponto
de partida os quadros sociais que lhe servem ao individuo como base de referéncia na
constru¢dao do que ¢ chamado de memoria, a lembranga ndo ¢ possivel sem a memoria
coletiva, pois a recordagdo pessoal ¢ uma forma de testemunho que impde limites a
pensamentos individuais de imagens coletivas. Tal limite ndo ¢ arbitrario, ja que o
significado da experiéncia dos individuos ¢ a fixa¢ao para a construgdo continua, comum
e compartilhada do que se conhece como memoria coletiva. Para o autor, a consciéncia

individual ¢ um tipo de dispositivo que registra influéncias sociais.

Desta forma, o autor aponta que a memoria coletiva adapta as imagens de fatos
antigos a crencas e necessidades espirituais do presente e que o passado ¢
permanentemente construido enquanto permite a ressignificagdo. Por isso, a memoria
coletiva pode se entender como uma forma de historia viva, que pode se encontrar na
tradi¢cdo, como um marco amplo onde os conteudos se atualizam e articulam entre si. De
tal maneira que a memoria coletiva dinamiza as tradigdes e tende a transformar os fatos
em imagens e ideias, uma continuidade entre passado e presente. Posicionando-se como

uma solucdo ao passado e ao processo historico do grupo em referéncia.

Assim, memdria coletiva ¢ semelhante a ideia de memoria histdrica, j& que, para
Halbwachs, a memodria coletiva desempenha um papel fundamental nos processos
histéricos, dando vitalidade aos objetos culturais, ressaltando momentos historicos e
preservando o passado dos grupos sociais. Nesse sentido, segundo Edna Alencar (2013)

a constru¢do social da memoria fala de uma forma historica propria:
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Nas narrativas observamos que no processo de lembrar os narradores selecionam os eventos mais
significativos para reforcar o vinculo com o lugar e a identidade do presente. Eles se esfor¢gam para
recompor a paisagem do passado como uma forma de dar credibilidade ao que esta sendo narrado,
uma vez que na paisagem do presente ndo se encontram as evidéncias por eles apontadas. Nesse
sentido, o esfor¢o dos narradores ¢ conduzir suas lembrangas a um passado para encontrar um
lugar que se transformou, e fazer com que os moradores de hoje vislumbrem na paisagem do
presente a paisagem que existiu no passado. O trabalho de construgo social da memoria exige
que o grupo “crie esquemas coerentes de narragao e interpretagdo dos fatos (...) que ddo ao material
de base uma forma historica propria, uma versdo consagrada dos acontecimentos” (BOSI, 1994,
p. 67 Apud. ALENCAR 2013, p.101).

Assim sendo, a estratégia de apelar a memoria dos Magiita reconhece que, em
cada um dos habitantes e falantes, existe um registro “historico” e/ou mitico que,
dependendo das habilidades e restricdes sociais, culturais e locais, pode ou ndo ser
repetido ou contado. Claramente, a fun¢do da autoridade discursiva esta atrelada aos
valores morais, ao conhecimento e reconhecimento social e individual, assim como
também, as negociagdes codificadas por cada comunidade. Destarte, a compreensao do

passado e a proje¢ao do futuro como sociedade podem ser indagadas a partir da memoria.

2.8. A etnografia como método?

A antropdloga brasileira Mariza Peirano (2014, p.386) assume a pergunta de
entender o que ¢ uma boa etnografia. Para isso ela coloca trés condigdes: i) considerar a
comunicagdo no contexto da situagdo. ii) transformar em linguagem escrita aquilo que
foi vivo e intenso na pesquisa de campo e iii) detectar a eficacia social das agdes de
maneira analitica. Por lltimo, a autora reconhece que a exploragdo (no sentido duplo da
palavra) do exodtico permite o exercicio de expandir o empreendimento
teorico/etnografico e contribuir a descoberta de novos caminhos que ajudem a entender o
mundo em que vivemos, ao mesmo tempo em que edifiquem a recomposicdo da

antropologia.

Certamente, 0 método etnografico, tomado muitas vezes pelos grandes pensadores
da antropologia como o procedimento por exceléncia da disciplina, foi as vezes um
, .. ., 103 -, . .
método conflitivo para os socidlogos -, j4 que, se bem que teoria e pesquisa

correspondem a momentos diferenciados, os novos tempos mostram que a histéria da

%0 reconhecido socidlogo brasileiro Florestan Fernandes (1961 apud. PEIRANO, 2014, p.382) ja tinha
chamado a atengdo sobre que “a pesquisa de campo retardava o caminho da antropologia em diregdo ao
status cientifico” (PEIRANO, 2014) (grifado da autora).
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antropologia representa uma grande fonte tedrica na qual bebemos os novos
antropdlogos. Segundo Mariza Peirano, o método etnografico implica a recusa a uma
orientacdo definida previamente, j& que, no campo, estaremos dispostos a reconfigurar as
questdes originais com possibilidade de colocar outras. Dai que os chamados “novos
métodos etnograficos” sdo, na realidade, uma permanente “recombinacao intelectual” que
permite que os antropologos sejam “inventores” e as suas monografias “inovadoras”. Por
isso, como ¢ colocado pela autora: “[as] monografias ndo sdo resultado simplesmente de
“métodos etnograficos”; elas sdo formulacdes teorico-etnograficas. Etnografia nao ¢

método; toda etnografia ¢ também teoria” (PEIRANO, 2014, p.383).

De fato, uma etnografia traz consigo elementos tedricos que a fundamentam, e
como menciona Peirano: “se o mundo muda, boas monografias continuam a nos inspirar
porque ndo sdo retratos fiéis, mas formulagdes tedrico-etnograficas” (PEIRANO, 2014,
p-383). Desta maneira, a autora ressalta que, ao levar em conta a historia da antropologia,
podemos achar autores que falam da sua experiéncia, proporcionam informagao valiosa
e nos fazem refletir a partir daquilo que fizeram. Isto da4 como resultado, uma historia
antropologica “espiralada”, longe de ser evolutiva e unidirecional (PEIRANO, 2014,

p.384).

Com efeito, na etnografia ¢ preciso levar em conta que o ponto paradoxal estd na
iniciativa etnogréafica e na etnografia como produto textual (CLIFFORD, 1991, p.33).
Mas tal e como acontece no primeiro momento, aquelas perguntas que dao comego a
pesquisa, aos poucos vao se transformando, vado mudando, assim como também o
pesquisador e a pesquisa em si. De tal maneira que a resposta que produz uma pergunta
x obriga a aperfeicoar esta Ultima até que as surpresas e as respostas indiquem um “final”
(CLIFFORD, 1991, p.33). E justamente ¢ esta a surpresa que o antropélogo ndo pode
predizer, lembrando o que Clifford j& apontava: “na etnografia ndo hé verdades absolutas

sendo parciais e incompletas” (CLIFFORD, 1991, p.34).

Assim, ditas estranhezas tém que ser decifradas e resolvidas no campo, onde o
saber-fazer se pde em jogo, e toda essa base tedrica se pergunta, se refuta e se debate.
Neste sentido, Clifford mostra que a etnografia tem que ser incompleta, tanto que parecera
como se a linguagem j& sabida continuasse crescendo e se agitando de maneira
irremediavel, “pois o saber no campo ¢ continuo, ndo para e ndo tem limites”

(CLIFFORD,1991, p.41). Neste cenario, ir-se-do detectando respostas (parciais) que
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podem lancar o destino da pesquisa a um foco que talvez ndo se espera, mas que o
etnografo, gracas a toda essa bagagem e ‘“sintonia”, conduz como conhecedor

especializado dessas multiplas transformacdes algumas vezes incessantes.

Por outro lado, no estabelecimento das relagdes com o Outro ¢ preciso ser ciente
de que ndo s6 estd se jogando uma empreitada académica sendo uma relacdo social
verdadeira. Aqui se pde como preferéncia a relacdo entre Sujeitos Cognoscentes
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2001), autores e participes do seu proprio devir. Apesar da
distancia natural que possa exercer o pesquisador, trata-se de um equilibrio entre eles,
onde o conhecimento ¢ mutuo. Assim, por exemplo, ainda que o pesquisador no processo
da escrita fique isolado e as margens dos seus “Sujeitos de Pesquisa” e do seu campo, a
voz do autor, o tom, o estilo e enfeites ja terdo a marca desse contato e serdo produto de
toda uma gama de sensa¢des que ndo podem ser alheias ao pesquisador (CLIFFORD,
1991, p.42). Deste modo, os estados de confusdo, os sentimentos, as acdes violentas, a
censura, os prazeres e tudo quanto se vivencia intensamente, tem presenga na pesquisa

mesma e nao pode ser “experimentada” como simples observador.

Desta reflexdo, surgem perguntas como: para qué o trabalho etnografico?;
bebendo um pouco dos trabalhos colaborativos iniciados na Colombia entre comunidades
indigenas e investigadores, onde os guambianos ou povo Misak, habitantes da regido do
Cauca na Colombia, sentiram a necessidade de publicar a versdo propria de sua historia,
pois segundo eles, por mais de 50 anos, os antropdlogos tinham publicado informagdes
erradas sobre a compreensao do seu territdrio, € era 0 momento de confrontd-las desde

sua propria visao (VASCO, 2007).

Com efeito, Luis Guillermo Vasco (2007) nos lembra que o importante ¢ dar
prioridade ao trabalho de campo, onde ¢ fundamental “entender a diferenca entre viver
no meio dos indigenas e viver com eles”. Isto estabelece uma relagao horizontal onde os
indigenas ndo sdo (ou serdo) apenas informantes, sendo pessoas proximas e amigas.
Segundo este autor, ao longo da histdria, a etnografia tem sido um instrumento mais para
dominar e explorar os povos mal chamados primitivos; mas “a etnografia deve deixar de
ser um instrumento dos dominadores para se converter em instrumento dos dominados na
sua luta contra a dominag@o”, pois, como aponta Vasco (2007, p.21): “um amigo nio sé

responde perguntas sendo também escuta e ¢ escutado”. O convite de Luis Guillermo
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Vasco ¢ sair daquele esquema onde o trabalho etnografico reside em colher dados em

campo e buscar os conceitos nas metropoles europeias e americanas.

A etnografia para este trabalho de campo em Macedonia tentou achar o contexto
das situagdes que se apresentaram como “possiveis”, as quais muitas vezes nao foram as
mais favoraveis, levando em conta as distintas situacdes. Por exemplo, no inicio da
pesquisa, estava-se atrds de trés atores sociais que, indicava a teoria (GOULARD, 2009),
detinham o dominio da palavra tikuna nos seus discursos, em suas narrativas. Nesse
processo, o0 xama, o narrador mitico e o pastor (evangéico) ou o catequista (catolico) eram

alvos da pesquisa em terreno.

Mas no campo, a figura do pastor existia, mas ndo dava sua prédica em lingua
indigena; o narrador mitico como “tradi¢cdo” e “oficio” ndo foi reconhecido por nenhum
dos meus entrevistados e a figura do xama ndo era possivel que fosse contemplada pelos
preceitos religiosos evangélicos da comunidade de Macedonia. Assim, a busca daquilo
que achava era o caminho, guiado pelas questdes tedricas da narrativa, me mostrava agoes
sociais onde a narrativa como cendrio ndo era a formula mais recorrente de transmissao
de conhecimentos proprios desta sociedade, porém util no processo, pelo que houve

reconfiguragdo das questdes originais da pesquisa (PEIRANO, 2014).

Desta maneira, as perguntas foram mudando e foram apontando “surpresas e
respostas” que me indicaram um final que me levaram a escrever, junto com meus

colaboradores e amigos, sobre aquilo que percebemos “vivo” e intenso na comunidade

de Macedonia (CLIFFORD, 1991).
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CAPITULO 3: EM BUSCA DO ORE ENTRE OS

COMUNEROS DE MACEDONIA: UMA EXPERIENCIA
ETNOGRAFICA.

Neste terceiro capitulo me proponho a evidenciar a experiéncia etnografica do
trabalho de campo feito na comunidade de Macedonia, comunidade indigena multiétnica
e evangélica da ribeira amazdnica colombiana, por um lapso de nove meses. Neste
capitulo me permito falar dos achados e ndo achados na comunidade, das situacdes

cotidianas com pastores, professores, estudantes e sabios, assim como também das

estratégias para tentar me aproximar a categoria abstrata de oralidade tikuna oré com que

teria chegado ao povoado.

Nesse percurso, trabalhei com a escola durante dois periodos académicos no
segundo semestre de 2017 e no primeiro semestre de 2018, vivenciando aquilo que sente
e percebe um professor de lingua materna em uma escola multilingue, multicultural e com
distintas vertentes religiosas. Também narro algumas atividades relevantes do povoado
assim como também o encontro com o médico tradicional que foi ungido pelo “Espirito
Santo” e que, portanto, atua como Unica pessoa autorizada para trabalhar com remédios

vegetais na comunidade.

Apresento também o inicio da minha travessia de pesquisa com os Comuneros de
Macedonia, onde narro alguns fatos historicos do povoado, momentos chave para sua
conversao a religido evangélica e os desafios que tém a comunidade perante o avango da
economia global, neste caso, a relagdo com o turismo comandado por empresas de Leticia
que levam turistas as comunidades indigenas da ribeira colombiana. Na parte da escola
e a educacdo, relato o trabalho feito com os estudantes de grau décimo e a experiéncia
vivenciada em uma das malocas turisticas do local. Relato também sobre “a dancadeira”,
um tipo de baile tradicional nas festas de aniversario de Macedonia. J& no final narro o

encontro com o ja mencionado Médico Tradicional, autorizado pelo povoado.
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3.1 Oreé, da palavra mitica a palavra de conselho: 0ré como mensagem

No inicio foi dito que a palavra oré significava “palavra” e denotava uma relacao

com a palavra niikiima, quer dizer, com as ‘“historias de antiga”. Ainda que ndo seja
constatado no Brasil, nas ribeiras colombiana e peruana, as histdrias de antiga se referem
aquelas historias que envolvem mitos ou relatos em que intervém os hero6is miticos.

Segundo o antropdlogo Jean-Pierre Goulard, a palavra oré em lingua tikuna distingue os

atos comunicativos do cotidiano e os atos comunicativos que se aproximam do ritual.
Assim, a palavra oré corresponderia as falas que se ddo em torno dos mitos. E a palavra
profética que maneja o pastor, a palavra magica que usa o pajé e a palavra propriamente

mitica que conhece profundamente o narrador de historias miticas. (GOULARD 2012,

p.26-27).

Neste sentido, questionou-se o possivel caso conexo com o acesso a imortalidade
dos Magiita, o que possivemente manifestar-se-ia nesta “categoria” de analise (ore) que,
segundo Goulard (2012), intervém ndo tanto em palavras do cotidiano, mas sim em

contextos especificos que envolvem tematicas associadas a mensagens emitidas com uma

“intencdo comunicativa”, tais como os conselhos efetuados nos rituais com a jovem

worekii e com as palavras que trazem a mensagem de Deus, para os crentes evangélicos.

A palavra de conselho ¢ emitida pelos velhos e adultos (pais e avos) para as
criangas e jovens, 0s quais tém como responsabilidade comunal, uma aprendizagem no
mundo moral do povo Mégiita e seu contexto social.Mas depois de varias averiguacdes

com povoadores das comunidades indigenas visitadas (El Vergel, San Martin de

Amacayacu e Arara), as acepgOes da palavra oré foram mudando de direcdo e foram se

aproximando a multiplos conceitos e sentidos que focaram outros objetivos mais

complexos.

O problema da pesquisa da palavra ore remete, em si, ao uso das linguas indigenas

e 0s espacos (territorios simbodlicos) em que elas sdo executadas. Mas estudar este campo

de conhecimento visa;:
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la necesidad de estudiar la oralidad inserta en el performance, es decir, en un
acontecimiento predispuesto a constantes cambios, en tanto su sentido recae no solo en
la palabra, sino en el contexto y en la interaccion de los sujetos (HAMUI, 2012 apud.
GUTIERREZ-RIOS, s.f., p.189).

Isto significa que ¢ justamente em um contexto mutdvel onde se mostra esta
“categoria”. Em especial a palavra oré se refere, em lingua tikuna, a uma palavra
polissémica com duas formas culturais de se entender. A primeira ligagao € religiosa, pois
muitos indigenas Tikunas tém sido chamados, entusiasmados e batizados nos distintos
movimentos religiosos que tem se aproximado deles. Goulard menciona uma dezena de
movimentos religiosos entre os Tikuna (Supra, Goulard, 2009), os quais tém se

. . . 11+ 104 , .
aproximado desde “a palavra”, quer dizer, a leitura da Biblia "', em linguas europeias €
9 9

em lingua indigena.

A ribeira do rio Amazonas/Solimdes, da parte colombiana, também foi atingida
pelas ondas de evangelizagdo, especialmente, com a entrada dos movimentos evangélicos
ou a nona onda de evangelizagdo, houve desencontro com a onda do Movimento da Santa
Cruz, ou Irmandade da Cruz'®, a qual circundava a comunidade de Santa Sofia. Mas
foram banidos rapidamente pelos representantes da Igreja Catodlica e a Policia Nacional

em representacdo do Estado colombiano (Lopez-Garcés 2014, p.183). Assim, o primeiro

significado de ore ¢ concernente a palavra de Deus “Ore arii Tupana”, o livro insignia

dos seguidores de Jesus Cristo (Kori Kristo), a Biblia (pépera) e a cruz (kurticha).

9 N

A segunda ligacdo da palavra oré ¢ aquela que refere a “palavra de antiga”, “fiema
ore rii niikiima”, [essa ¢ palavra de antiga], relacionada com os mitos e as narragdes. Mas
nesse contexto também pode aparecer a palavra déa para se referir a “falar”, como em
déa-iichi: ‘palavra real [que ¢ realidade]’ ou também “oreiichi”: ‘a realidade’, onde o

sufixo —iichi indica intensidade, “realidade”. Outros indigenas falaram que a palavra orée
g

1% Lembrando que uma das estrategias mais efetivas dos movimentos evangélicos para atingir a fé das
populagdes indigenas, mais exatamente o I.L.V. (SIL), consistiu no conhecimento da lingua, seu posterior
estudo linguistico e a feitura de tradugdes do escrito religioso a lingua indigena (Lingua 1). Isto
naturalmente foi possivel pelo acompanhamento de indigenas da comunidade que paralelo ao trabalho de
traducdo com os pesquisadores, conseguiram fortalecer as habilidades de leitura e escrita em linguas
diferentes a sua (Lingua 2). Dai que varios dos “herdeiros” dessa arte, hoje tenham roles sociais destacados
dentro das comunidades; ocupam cargos publicos ou ministeriais dentro da religido: pastores, animadores,
liderancas, etc.

'% Nome original: Ordem da Cruzada Catélica, Apostélica e Evangélica fundada pelo mineiro José
Francisco Silva da Cruz (LOPEZ-GARCES, 2014, p.183).
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. ~ : 106 Y .
discorre na no¢ao de “respeito”, como quando se fala da “palavra sagrada” ™: “iiiine i

N

ore”, a palavra dos iiiine, a palavra dos imortais.

A outra referéncia achada ¢ aquela que tem sido transmitida pelas fontes

bibliograficas, e que desponta a palavra oré como aquilo que ¢ emitido oralmente sem

conotagdes maiores:

[...] Las anécdotas y cuentos cortos, es decir, los relatos que no tienen el valor simbdlico
de los mitos, se nombran com 6ré que traduciria “lo emitido oralmente” y que no tiene
mayores connotaciones. El verbo «hablar», «contar mitos» o aconsejar es u, lo que
muestra que tanto los relatos miticos como los recitativos y cantos de consejo dirigidos
individualmente a una persona, hacen parte de lo mismo y se diferencian de la palabra
comun y de los cuentos cotidianos: nukuma-iin ga chiga arii u-ruiin «narradores de las
historias del tiempo antiguo» (antiguo-dativo género+pasado historia genitivo contar-
nominalizador de agente). Quiza hubo otros géneros cantados y otras funciones del canto,
algunas de las cuales pueden ser el saludo ritualizado con variaciones contextuales sobre
estructuras basicas. (MONTES- RODRIGUEZ, 2016, p.29)

Segundo esta interpretacdo, a palavra éré '’ descrita por Maria Emilia Montes

(2016) faz parte da oralidade, sim, mas se mostra diferente das “historias de antiga”, como

algo que carece de valor simbodlico perante os mitos:

Toda narracion mitica se denomina en tikuna nachigd, asi las historias y episodios traen
en primer lugar el nombre del personaje o situacion de la que hablan y luego el nombre
inalienable chiga.[...] Sin embargo, nachigd es también una forma de referirse a un
evento simbdlico (una fiesta ritual) que se hace en honor a alguien. [...]Las anecdotas y
los cuentos cortos, es decir los relatos que no tienen el valor simboélico de los mitos, se
nombran con dré que traduciria ‘lo emitido oralmente’ y que no tiene mayores
connotaciones. El verbo ‘hablar’ y la palabra entendida como unidad metalingiiistica es

déa. (MONTES-RODRIGUEZ, 2016, p. 29)

De outro lado, para Goulard o “discurso” sobre a origem da humanidade e os
Tikuna mesmos, “se presenta para ellos como una palabra fundamental, indiscutible, a la
que llaman ore y que era muchas veces repetida en la noche por los sabios en las casas
colectivas” (GOULARD, 2009, p.16). Mas também Goulard, inclui as historias dos
“cortacabezas”. Segundo a antropoéloga colombiana Salima Cure-Valdivieso (2005), o
“cortacabegas” ¢ um tipo rumor na triplice fronteira que se refere a alteridade ou a uma
‘pessoa ndo indigena’. Asemelha-se a pessoa foranea e pode ser nomeada de “gringo”.
Tal rumor questiona a ideia dos habitantes da ribeira sobre apari¢cdes de luzes estranhas

no rio com relatos de morte por decapitacdo. Além de relatos de extracdo e

1% Segundo Goulard, na lingua tikuna nio existe a nogio de sagrado (GOULARD, 2009).
197 Escrita originalmente no texto com tons altos. Possivel erro editorial?
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comercializagdo de orgdos humanos na regido. Relatos comuns entre os habitantes da

ribeira que corresponderiam a um ore, “uma palavra-historia”, que tem um valor idéntico

ao do mito: “se trata de una palabra contada por un tercero y tomada como verdad”

(GOULARD, 1992, p.19).

Desta maneira existe uma tensdao conceitual nestes dois autores que varia entre
atos comunicativos com presenga de uma performance especifica, como os atos rituais
(verdadeiros, performativos, eficazes) e os atos de agdo cotidiana. Nesse sentido, cobram
valor as afirmag¢des do antropologo Jean Pierre Goulard, no seu artigo, ‘La metamorfosis

ritual: la identidad religiosa en el Amazonas’, onde confirma a diferenca entre a palavra

déa e palavra ore. Por um lado, a primeira palavra ¢ usada nos intercambios verbais do

cotidiano, palavra ou conversa, mas também pode ser encontrada por “fala” como em:

ta:tii-kiid" arii dea ““fala dos ribeirinhos”; de outro lado, a segunda palavra se relaciona

com o mitoldgico e com um tipo de tempo presente ou passado imediato (GOULARD,

2012, p.27-28).

Desarte, a palavra oré esta estreitamente relacionada com a evocacdo de um

“tempo antigo” e com sujeitos sociais “autorizados” que exercem o poder da oralidade,
“o poder da palavra mitica”, embora, mais do que isso, para Goulard (2012) este termo

estd relacionado com ““a mensagem”:

El profeta sustenta un mensaje, definido en la lengua de este pueblo como ore, es decir
una Palabra que no se pude contradecir, ni tampoco cuestionar, salvo para crear una
distancia, como sucedid en el caso del movimiento crucista después de la muerte del
profeta. El término ore se diferencia de otros del campo semantico tikuna, todos referidos
a la palabra: ga que hace referencia al tiempo presente, incluido el pasado inmediato para
significar, por ejemplo, el “dia de la palabra de la puber”, worekiichiga; y dea vale para
los intercambios verbales de la vida cotidiana. Sin embargo, le prestaremos mas atencion
al termino ore por ser la palabra de la oralidad, la de los relatos mitologicos, y al mismo
tiempo la del papel popera, de lo escrito en relacion a lo contenido en la Biblia y en su
traduccion a la lengua tikuna.

El ore mitologico es dicho en ciertas condiciones: solamente se pronuncia dentro de la
maloka y al final del dia. A pedido de unos, mujeres principalmente, y en presencia de
nifios, empieza un relato en interaccion, siempre en contrapunto con las preguntas de los
oyentes. El narrador tradicional “el que sabe los relatos de este tiempo”, nukiima-ii ore
ariiurut-ii, repite los lineamentos de la creacion del na-ane y la explicacion de los lugares
en los que fueron asignados a los seres que hoy se conocen. Sin ser canonico, este ore
restituye un conocimiento memorizado, heredado de padre a hijo y contado con intervalos
regulares a personas que conocen ya la trama y sus principales elementos. Su contenido
se encuentra, de, manera metaforica, en los cantos que se entonan durante los rituales.

El ore profético es un discurso mas dogmatico que el anterior, en la medida en que es
fijo, estatico, dado que se encuentra contenido en el papel popera. No conoce variaciones:
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la Palabra es asentada por la lectura en la iglesia o en el templo, varias veces a la semana.
Se la comenta y se acompaia con cantos. El pastor es el que “transmite la Palabra”, ore
ariiauru-i, y es el “guardian de la Palabra”, ore daru-ii. En ambos casos, se trata de un
discurso normativo con variantes (mitologia) o que puede ser manipulado (evangelio).
(GOULARD, 2012:26-27)

Assim, segundo o expressado por Goulard, oré também ¢ uma palavra que nao
pode se contradizer, ¢ usada pelos profetas para sustentar seu discurso e tem uma estreita
relacdo com a palavra ga que faz referéncia ao tempo passado, incluido o passado
imediato. Outro dos achados interessantes de Goulard estd relacionado com a
caracterizacdo de dois tipos de ‘ore’. O oré mitologico, que pode ser proferido na maloca,

no final do dia, e que recria eventos miticos da origem. Com a carateristica de ser um
conhecimento memorizado, herdado de pai para filho. Ja ore profético ¢ um discurso mais
dogmatico, pela natureza impressa fixa da doutrina expressada na Biblia, ja que ¢ estatico
pela pouca refutagdo de sua veracidade no ambito religioso e quase ndo admite
variagdes' ™. Em resumo, Goulard (2012, p.26-27) afirma que, em ambos os casos, trata-
se de discursos normativos com ou sem variantes, como na mitologia, ou podem ser
discursos manipulados, como no evangelho. Também anota Goulard, que ¢ possivel

entrever empréstimos entre eles (GOULARD, 2012, p.27).
Segundo Montes-Rodriguez & Goulard no livro d Chetaniikii (POIPTA, 2016,
p.303), no término da narragdo de origem, do narrador Chetaniikii, ele faz uso da palavra

ore para se referir ao final da historia, ao final do mito narrado na linha 1436. Neste

exemplo pode se apreciar a concordancia nos apontamentos de Goulard (2012) sobre a

ideia de oré como mensagem da palavra mitica:

e 1436. Ta moitkad na yema fiuakii na guii rii yema nawa na kuatii, nii cha
kuaii rii ngema nii na kuatii kii na pa chautiikii na kuail yema ore. Yemad kii

nii pa kori notad na guii yema ore nukiimaii rii nukiima rii nukiima.

1% Como exemplo da afirmacdo e circulagdo deste discurso biblico, “verdade” entre os crentes evangélicos,
lembrei da mensagem de um separador de livro que me foi absequiado por uma das missionarias em
Macedonia, nele estava escrito: “La Biblia no es un mero libro, sino una creacion viviente, con poder que
vence a todo cuanto se le opone”.
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* Espere un momento, es asi que termina, asi finaliza, tia es asi que finaliza, asi
finaliza la narracion. Es asi que termina la narracion sefior blanco, la narracion

antigua de muy antigua (POIPTA, 2016, p.303).

Mas ¢ também chamativo que as pessoas que estdo envolvidas neste tipo de

conhecimentos, no uso da palavra ore, coincidam com pessoas investidas com um status

social dentro da comunidade que lhes permite a execuc¢do “da mensagem”, das narragdes
em contextos pedagdgicos, que expressam principios de um pensamento, seja mitico ou
religioso. Mas tais tipos de “pensamento” se enquadram dentro de parametros sociais de
trabalho, comportamento e respeito, que ndo distingue, ao meu ver, crenga religiosa. Quer
dizer, que sdo as figuras sociais que falam pela materializacdo “viva e perceptivel” dos
conselhos que lhe foram dados em algum momento da sua vida e que hoje refletem no

seu atuar, no seu labor e no seu rol dentro do contexto social tikuna onde intervém.

Estas pessoas se caracterizam por ser representantes de instituigdes ja
estabelecidas como a igreja, no caso do Pastor; a escola, no caso dos professores; e as
autoridades indigenas, no caso do Curaca, o xama, o médico tradicional, o narrador

tradicional e em geral os sabios locais. Mas também existe uma breve linha que demarca

aquilo que pode ser aceito como “verdade” com a emissdo da palavra ore, e aquilo que ¢é

malvisto, que ¢ justamente o que acontece quando alguém fala mais da conta, fala

excessivamente.

A palavra ore-gii (or¢ + plural) ¢ traduzida pelos proprios Tikuna como

fofoqueiro. Outra acepcao ¢ “oré weichi”, literalmente: (palavra + gostar muito), que
significa pessoa que fala, mas que sua fala pode ser também produto de “inventos”. Uma
tarde no povoado de San Martin escutei entre risadas escondidas que os ancides na missa
catolica falavam: “na oré maré”, “sé palavras”, quer dizer, justamente o padre catolico

estava no momento da prédica, momento que, para os ancides, se tornou repetitivo, ja que

¢ associado ao ato de falar por falar.

Segundo me foi dito, a pessoa pode dizer coisas que podem ser certas, mas essa
pessoa também pode aumentar informagdes, como acontece com qualquer historia do
cotidiano, o qual deixa de ter valor para as escutas. Assim também estd aquela pessoa que

gosta de dizer diretamente as coisas, uma pessoa que gosta de falar diretamente, chamada
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em espanhol de “frentera”'®

, mas este comportamento nao ¢ bem visto na comunidade.
Tal manifestacdo de “prudéncia” estd relacionada com um tipo de comportamento
linguistico, segundo o qual as pessoas se abstém de falar diretamente das pessoas e de
confrontos de “bate boca”. Assim, as pessoas que falam muito de outras pessoas sao vistas
sob a dtica da “imprudéncia”, associada também ao comportamento de Ipi nos relatos
miticos. Este tipo de tratamento ¢ manifesto com certas personagens nos relatos de

origem. Esta caracteristica ¢ possivel ser achada nas narracdes miticas (GOMEZ-

PULGARIN, 2012).

No desenvolver da pratica oratdria se expressa uma norma técita (entre os Tikuna)
que exige um tratamento especifico para os seres mitologicos, que como Ngutapa, Joi, Ipi
ou o tigre, precisam ser referidos em terceira pessoa do plural, mesmo que se esteja
falando na narrativa de uma personagem em singular (MONTES-RODRIGUEZ, 2004,
p-89; SOARES, 2000, p.140). O uso da terceira pessoa do plural para personagens miticas
representa um sentimento de respeito, afeto, proximidade e apreco de quem se fala,
inclusive esta formula também ¢ usada para designar personagens miticos em singular

(GOMEZ-PULGARIN, 2012, p.86).

3.2 Os Comuneros de Macedonia

De veras te aseguro que quien no nazca de nuevo no puede ver el reino de Dios—dijo Jesus.-;Como puede
uno nacer de nuevo siendo ya viejo?- preguntd Nicodemo.- ;acaso puede entrar por segunda vez en el vientre
de su madre y volver a nacer? -Yo te aseguro que quien no nazca de agua y del Espiritu, no puede entrar
en el reino de Dios. -Respondio Jests. Lo que nace del cuerpo es cuerpo; lo que nace del Espiritu es espiritu.
No te sorprendas de que te haya dicho: “Tienen que nacer de nuevo”. Dios habla hoy. Juan 3:3-8.

Os "Comuneros", como costumam se chamar os habitantes de Macedonia, sdo um
grupo de 223 familias (Censo Macedonia 2017-2018), para um total de 1.007 pessoas que
moram a margem norte do rio Amazonas no seu percurso pelo Baixo Trapézio
Amazodnico colombiano. Pertencentes ao povo indigena Tikuna e a outros grupos
indigenas como Yagua e Murui-Muina, ocupam um territério especial reconhecido pelo

Estado colombiano sob a figura de Resguardo Indigena (RI).

199 «Encaradora”, sem tradugdo ao portugués.
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Segundo Lopez-Garcés (2000, p. 204): “os resguardos indigenas constituem uma
instituicdo legal e politica de carater especial, e de origem colonial, formados por uma
comunidade ou uma parcialidade indigena, que tem o titulo de propriedade comunitéria
do seu territorio e se rege por uma jurisdicao indigena propria, de acordo com seus usos
e costumes. Tal como ocorre no Brasil, os Resguardos ndo sdo propriedade dos povos
indigenas. Os Rls pertecem ao Estado colombiano; os indigenas s6 tém direito ao usufruto

do territorio, restrito ao uso exclusivo da superficie.

No Departamento de Amazonas (Colombia), existem mais de vinte e seis
Resguardos Indigenas (RI’s) (BODNAR, 2005, p.15) que possuem a caracteristica de
serem formados por indigenas de distintos povos: Tikuna, Kokama (kokamiria), Murui-
Muina, Yagua, Bora, Makuna, Yukuna, Miranha, entre outros; nesse sentido, ¢ valido
afirmar que a maioria de estes RIs da ribeira colombiana sdao multiétnicos (VIECO &
PABON, 2000). Esta é uma caracterisitca reconhecida pela maioria de povoadores da
regido; mesmo assim, existe a ideia marcada entre os indigenas de ser este um territdrio
“tradicionalmente” Tikuna, j& que episodios miticos (GOULARD 1998, 2009),
depoimentos locais e alguns autores fazem referéncia a um territorio conquistado pelos
Tikuna pouco depois da desapari¢cao dos seus inimigos, os Omaguas (ZARATE-BOTIA,
1998; GOULARD, 2009).

No relato coletado por Murillo-Primero no seu livro sobre a participagdo indigena
no ordenamento territorial de Leticia, conta-se um pouco da historia do Resguardo
Indigena Tikuna-Uitoto Km 6 y Km 11. Neste relato, o povo Tikuna, herdeiro do territorio

ancestralmente, fazem acordos, aliangas para compartilhar o mesmo territério:

Los Tikuna si tenian alli su asentamiento ancestral, acd en lo que ahora es resguardo
solo estaban las primeras malocas de los abuelos, quienes habian hecho alianzas
espirituales con los brujos Tikunas que tenian estos territorios, estas tierras eran de los
Omaguas aqui cerca de la Maloca hay entierros de ellos... antes solo existiael 6 y el 11
pero el 11 estd en terreno de colonizacion, como comunidades, los demas eran
asentamientos tradicionales en donde existian las malocas de los que manejaban
espiritualmente el lugar, quienes habian recibido la ensefianza del abuelito tabaco y
la energia de los otros abuelos, que habian hecho alianzas convertidos en tigre con
los brujos Tikuna, con el fin de compartir este territorio, porque el Uitoto y el Tikuna
siempre han sido amigos” (MURILLO-PRIMERO 2001, p.15) grifo meu.

A antropologa colombiana Ana Isabel Buitrago-Garavito, em seu estudo sobre

trajetorias vitais da comunidade de Macedonia (2007), afirma que os nomes do povoado

provém do sobrenome de um dos fundadores do local, o senhor Vicente Macedo (cla art),
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que agrupado com outras familias, fundaram este pequeno vilarejo, o qual levava como
nome: “Puerto Nuevo” (AGUAS-MEZA, 2013, pp.3-4) ou “Pueblo Nuevo” (GARZON-
GARZON, 2015).

Segundo Isabel Buitrago, um dos primeiros habitantes destas ilhas foi justamente
o senhor Vicente Macedo que, ao redor de 1930, chegou em procura de tartarugas as
praias de Mocagua (2007, p.30). Segundo a autora, ele provinha da comunidade de
Boyahuazi, zona fronteirica entre a Colombia e o Peru e frequentava as praias do que
seria anos mais tarde Macedonia, as quais “rebucavam” de tracajas (Podocnemis unifilis);
razao pela qual o senhor Macedo decidiu se instalar ali um tempo indeterminado, tal como

o faria qualquer cagador Tikuna.
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Figura 11. Mapa geral dos atuais Resguardos Indigenas no Trapézio Amazonico colombiano e Parque Natural
Nacional Amacayacu. PNN-Amacayacu.
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Apoés seis anos de conhecer e explorar o terreno, seu genro Antero Ledn
Benitez''’, esposo de Virginia Macedo, decidiu construir uma casa ampla, semelhante a
uma maloca, e ao redor, destinou terras para cultivar, aproveitando um terreno fértil
banhado pelas 4guas do igarapé Cuyaté, cuja desembocadura encontra as aguas do rio

Amazonas/ Solimoes.

Na época em que se tenta localizar as origens deste povoado, ter um bote com
motor para se deslocar entre as ilhas do grande rio Amazonas / Solimdes era parte da
“mordomia” dos “brancos”, dos habitantes de Leticia (capital do Departamento de
Amazonas), da Igreja, dos Padres que ensinavam e administravam a educacdo na regido
do Trapézio Amazonico Colombiano (TAC) e dos grandes comerciantes que trabalhavam
na exploracdo de madeira, borracha e trafico de peles. As canoas operadas por viajantes,
a remo, precisavam de varios dias para chegar até os centros urbanos mais préximos como
Leticia e Puerto Narifio; isto significava dificuldades para a consecugdo de artigos como
ferramentas necessarias para as atividades da roca: raladores metalicos para os produtos

derivados da mandioca, machados, serras, botas e limas, entre outros.

A passagem extraida da Biblia, na epigrafe, sublinha um dos preceitos mais
importantes da grande transformagao vivida por este grupo de pessoas que, na primeira
metade dos anos 60, aceitou “a palavra de Deus” na ribeira colombiana do grande Rio
Amazonas/Solimdes. Mas segundo alguns habitantes mais antigos da comunidade e
outros autores (cf. AGUAS-MEZA 2013, BARBOSA 2006, BUITRAGO-GARAVITO
2007, GARZON-GARZON 2015), foi na década dos anos setenta, quando houve uma

“crescente” das aguas do rio (tatii), alagando vérias localidades, entre elas a Ilha de

Mocagua, local onde moravam algumas das doze familias fundantes do atual povoado de
Macedonia (SUAREZ- 2008 apud. GARZON-GARZON 2015). Este evento
desencadeou o deslocamento de pessoas as ilhas do Amazonas/Solimdes e marcaria o

antes, e o depois, da comunidade de Macedonia.

"% Dois filhos dele, Aniceto Léon Macedo y Antero Ledn Macedo estudaram no instituto biblico em

Medellin em 1972 e aos poucos anos se formaram como Pastores da comunidade de Macedonia.
(BUITRAGO-GARAVITO, 2007, p.35)

140



Mocagua hoje ¢ um povoado de mais de 900 habitantes, que teve um grande
desenvolvimento pela proximidade ao Parque Nacional Natural Amacayacu (PNN
Amacayacu) quando operava como receptor turistico, mas faz uma década que ndo exerce
mais essa func¢do. Parte da velha ilha de Mocagua também pertence a este povoado. Esta
Ilha foi habitada por um grupo de pessoas que dedicavam seus esfor¢os didrios a pesca,
a caga e ao cultivo de suas rogas, que por se encontrar em terreno inundavel (varzea),

resultava muito produtivo.

Provavelmente a reunido destes moradores em uma pequena vila, veio ser possivel
gracas a alternativa de recuperar um terreno fértil que tivesse aten¢do do Estado
colombiano, ja que com a forte mudanga no ciclo de alagamento do rio, as ilhas e as terras
cultivadas foram levadas pela correnteza e muitas destas familias perderam o trabalho dos
seus cultivos, € os poucos bens materiais que possuiam. Foi nesse instante que um grupo
de familias, as Macedo e a Leo6n, “cruzaram” a antiga ilha de Mocagua, em procura de
reflgio nas terras altas e continentais da ribeira, para formar as primeiras residéncias

daquilo que hoje é espaco publico e se configura como terreno da escola local: a

Institui¢do Educativa Francisco de Orellana (INFRADEO).

A relocalizagdo desta populacdo “boiante” permitiu que fossem mais visiveis
como grupo e recuperaram uma por¢do de terreno para construir um futuro novo.
Consequentemente, a nascente Macedonia foi se formando com pequenas familias,
principalmente Tikuna, que se assentaram nas praias do rio. Isoladas umas das outras
pelos ilhotes e as grandes distancias, estas familias mantinham comunicagao pelas redes
de parentesco e se mobilizavam por causa dos eventos sociais como o nascimento de
novos membros, as festas de aniversario e os rituais de “mog¢a nova” ou “pelazén”
praticados pelos Tikuna da regido. Isto também significava acesso a fontes de comida e
bebida tradicionais, além da possibilidade de se encontrar, se relacionar e fortalecer

vinculos sociais, identitarios e de afinidade.

Estes encontros familiares permitem ndo s6 comemorar sendo também se

aproximar daqueles clas com que tém uma afinidade, pois, como me foi dito em trabalho
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de campo, eram evitados de convidar aos “parentes bravos” por temor a uma antiga crenca

de guerra entre clas.

Colémbia Colombia

Rio Amazonas

Figura 12. Mapa do atual Resguardo Indigena de Macedonia e a velha ilha de Mocagua.

Igual que outras comunidades Tikuna da ribeira, Macedonia foi atingida pelas
ondas de evangelismo que se aproximavam com for¢a desde Loreto, no Peru (1953), com
o casal de missionarios e pesquisadores norte-americanos, Doris e Lambert Anderson,
associados ao SIL (GOULARD, 2009, p.425). Este Movimento evangélico nomeado por
Goulard (2009) como movimento nono (Movimento [X), dentre as dez ondas de
movimentos religiosos entre os tikuna, manifestou-se nos anos setenta com visitas dos
missiondrios as primeiras familias fundadoras que povoaram a comunidade de

Macedonia: as familias Leon e Macedo.

Alguns povoadores contaram que houve presenga de um dos missionarios,

Lambert Anderson, na época em que vinha Benur Agudelo, pastor da Igreja
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Panamericana, instalada no povoado desde 1970; mas ndo se obtiveram dados precisos

- 11
que confirmem tal acontecimento'".

A proposta dos movimentos evangélicos teve acolhida entre a populacdo de
Macedonia em um contexto onde a fé catdlica predominava entre as comunidades
indigenas vizinhas. Estes sintomas de conversdo indigena foram atribuidos por alguns
moradores ao fendmeno natural de alagamento desmedido, o qual seria lido como
consequéncia de faltas graves, de aliancas proibidas, que a comunidade estaria
cometendo. Segundo relatos dos mais velhos, isto possibilitou nos anos setenta a criacao
de um novo povoado; “um novo inicio” e “uma nova oportunidade de vida”. Mas também
por um apreensivo sentimento de permissividade no exercicio da fé catolica, como
manifestaram em entrevista Ricarda e o pastor Maximo. Ricarda, mae, avo e pastora da
comunidade e seu filho Méximo, o pastor de uma das duas igrejas da comunidade,
mencionaram que as primeiras familias fundadoras padeciam doengas derivadas das
festas, do consumo de bebidas embriagantes e do uso de tabaco. Enfermidades que foram
desaparecendo junto com a fé catélica e que foram “curadas” por intercessao do pastor
Benur e do “Espirito Santo”. Mas tal revelagdo de fato, trouxe também proibigdes e
mudangas imediatas ao receber as curas dos pastores, efeito do arrependimento dos

pecados e da aceitacdo de Cristo como um tnico Deus.

A esse respeito, segundo a visdo dos evangélicos e seus referentes biblicos, tanto
as manisfetagdes da natureza como a humanidade sdo autoria de Deus. Segundo Gélves
et al. (2009, p.57), o evangelismo ¢ uma vertente doutrinal procedente da ala mais
conservadora do protestantismo historico. Aparece na América do Norte no inicio do
século XX. Desde a década dos trinta do século passado, faz presenga em América Latina
e na Colombia, sob o suposto de que houve uma evangelizacdo inacabada, pela imposicao
religiosa, “formalizada na alianca entre a Igreja Catdlica e Coroa espanhola, que deixou

sem cuidado o processo genuino de conversao individual” (Tradu¢ao minha do espanhol).

Isabel Buitrago ressalta que familias vizinhas, ainda catdlicos, aos poucos
passaram a se aproximar da familia Leon, a familia fundante, formada pelo Senhor Antero
Ledn Benitez e a Dona Virginia Macedo, o que significava estar do lado da confissao

evangélica:

"0 antrop6logo francés Jean-Pierre Goulard, em comunicagio perssoal, comenta que o casal Anderson
achou o territorio peruano depois de ter passado por terras brasileiras em 1953.
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A finales de los afios sesenta llegaron algunos pastores evangélicos de la Iglesia Panamericana de
Medellin, Benur Agudelo e Ignacio Guevara, quienes realizaron reuniones en El Vergel [...] e
invitaron a la familia Le6n a uno de esos cultos religiosos. Luego de la curacion de una enfermedad
que padecia Virginia, a través de oraciones evangélicas, la familia Leon dejo el catolicismo y se
convirti6 a la religion evangélica. Empezaron a realizar cultos en su casa, invitando a familiares y
vecinos que residian en la isla [Ilha de Mocagua] (BUITRAGO-GARAVITO, 2007, p.81).

Estas parentelas faziam parte da religido catolica na época em que estavam
vigentes as tradi¢des e as praticas rituais, como a festa da “moca nova”, que hoje sdo
lembradas como parte do “passado”, como praticas em desuso. Maximo Leon, Pastor de
uma das duas igrejas da comunidade: a Igreja Indigena de Macedonia. Ao ser indagado
pela vigéncia do ritual da ‘mog¢a nova’ na comunidade, afirma que eles reconhecem a
tradi¢do, mas que faz parte do mundo “secular”, “da vida mundana”, pois, de acordo com

o cristianismo, as bebidas fermentadas geravam “coisas negativas”, “brigas” e “crimes”:
b

Profe, eso es una polémica. De la vida secular, yo lo llamo vida mundanal, hay una vida espiritual,
una vida diferente, en este momento aqui mismo dentro del casco aqui de Macedonia, en el casco,
ya no lo practicamos, ya no lo vivimos, conocemos la historia, si... como es , qué es, pero en la
préctica.... contextualizamos hoy. (grifo meu)

La pelazén es una fiesta que se le hace a una nifia, cuando ya esta llegando a la edad, cumple los
quince aflos o la edad que estd entrando a una mujer adulta, a su desarrollo digamos, ahi
conmemoran la pelazoén. Dura una semana. Hacen muchas bebidas, reinen mucha comida, llegan
muchos invitados: una fiesta y hacen los ritos ahi. Entonces el ambiente es un poco preocupante,
porque el ambiente de la fiesta se presta para muchas cosas negativas. Pa’ que decir, la comida,
bien, ya la bebida, la bebida es tipica, pero ya es fermentado, la yuca se fermenta, se alcoholiza, la
gente que bebe eso se emborracha. Después de que la gente esta borracha se presta para muchas
cosas negativas.

Macedonia como pueblo cristiano ya no practicamos mas, pero si lo tenemos para una historia
narrativa. Hoy lo contextualizamos, por lo menos, cuando mi hija cumplié 15 afios. Yo hice una
fiesta de pelazoén, le organicé la fiesta, invitamos mucha gente, vinieron y yo dije esto es una
pelazon, pero ya contextualizado, ya no como lo que practicdbamos muchos afios atrds, ... cosa
negativa, para muchas cosas, peleas, crimenes, hacen cosas muy, no correcta, entonces por esa
razon, profe, es la razon por lo que no, no... muchas cosas no [son] lo correcto. No se practica.

Logo, se fala de um passado catdlico que permitia a festa, a bebedeira e praticas
que hoje sdo “mal vistas” pelos Comuneros, como comenta em entrevista Ricarda
Catachunga (70 anos, cla vaca), esposa do Pastor (finado) Aniceto Leon:

Mas o menos yo conozco cémo es en el “catolismo” [catolicismo] también siempre adoran y

alaban a Dios y oran también a Dios. [En el catolicismo] Nuestro conocimiento era solo fiesta: dia

de afio nuevo, dia de navidad, dia de pascua, ese era nuestro conocimiento porque era fiesta:

mundano, baile mundano que se bailaba y que se abrazaba bailando y todos los hombres
embriagados y los hombres borrachos, y asi, nadie no sabia cosa bueno.

A significagdo de ser “mundano” anterior a conversao evangélica, revela a leitura
de uma comunidade indigena onde a valorizag@o do “religioso” teria significados como:
“festa” relacionadas as festas catolicas (natal e pascoa) [ndo menciona as festas rituais];

“dancas” propicias para se “abragar”, [ndo faz men¢ao as dangas rituais] e, por ultimo,
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Ricarda fala dos “homens bébados”, consequéncia das bebidas embriagantes dos brancos,

a cachaga, ou da cerveja de mandioca, bebida tradicional fermentada dos Magiita: “el

masato” ou caiguma chaii.

Segundo Ricarda, saber “a coisa boa” refere-se a conhecer a palavra de Deus, a
qual deveria ser sabida “antes de morrer” como afirmard mais na frente. Foi neste
momento chave que os missiondrios evangélicos chegaram, em nome da Missdo
Panamericana e seu lider Benur Agudelo. Alguns informantes me disseram que algumas

vezes foi acompanhado por Lambert Anderson.

Alguns povoadores relataram que os Padres catolicos também costumavam se
aproximar as comunidades em seus botes para perguntar pela educagdo das criangas e a
programacao dos batismos para os recém-nascidos. Muitas vezes, como aconteceu com
Ricarda, os Padres catdlicos solicitavam permissdo dos pais para levar seus filhos ao
internato de Puerto Narifio. Isto significava temporadas longas de afastamento das

criangas e seus pais, além de jornadas de trabalho misturadas com jornadas de estudo.

Como signo de passagem pelas comunidades indigenas da ribeira colombo-
peruana, a igreja catdlica fundou muitos dos povoados com pequenas igrejas e escolas.
Muitas comunidades t€ém nomes de santos: San Juan del Soco, Santa Sofia, Santa Teresita,
San Antonio, San Martin de Amacayacu, San Juan de los Parentes, San Sebastian de los
Lagos, entre outras. Outro sinal importante foi a capacitacido de indigenas com o objetivo
de formagdo de cidadaos colombianos e de pessoal habilitado para comecar a atender a
populacdo indigena. Nesse tempo, 1962, egressaram as primeiras professoras da Escuela
Normal de Sefioritas, hoje Normal Superior Marceliano Canyes, com isto se deu inicio a
titulacdo de normalistas superiores com énfase em pedagogia, situagdo que melhorava a
presenga de pessoal local em cargos de docéncia, pois as vagas estavam sendo ocupadas

na sua maioria com pessoal do interior (Bogoté principalmente).

Tal como acontecia com as missdes da igreja evangélica, a igreja catdlica apoiou-
se dos indigenas tikuna, que se mostravam mais competentes nas habilidades relacionadas
com a leitura e a escrita (ver também o trabalho da antrop6loga argentina Mariana
Paladino, 2006). Estes colaboradores eram chamados de “catequistas”, para os catolicos

e “missiondrios” para os evangélicos.
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Mas foi uma manha que, no porto da velha Macedonia, chegaram homens civis
falando de “Deus”. Ricarda lembra desse momento:

Llegaron en una lancha grandecita que venian hablando con voz alto [megafono] de por alla de

abajo hasta que llegaron acd. ;Quién sabe, como sera, porqué fue pasaron a las otras comunidades

de abajo , ya habia Zaragoza, ya habia Vergel, ya habia Santa Sofia y asi y pasaron todo eso y

llegaron casi a las ocho de la mafana, diciendo: “ Hooola gente, gente, que son moradores de bajo

Amazonas'”, estamos llegando aqui, trayendo su buena vida, que es para la vida de ustedes, para

una ayuda de ustedes. Porque muchas veces, sin conocer a Dios, muchas veces muere la gente y
van a morir sin conocer”

Formada no seu inicio como uma comunidade anexa a religido catodlica, a historia
do povoado Macedonia estd atrelada a chegada da “palavra de Deus”, trazida pelos
missionarios evangélicos, pois assim o fazem saber em conversas e entrevistas. Este
evento foi marcante nas suas vidas, j4 que fez com que a populacdo comecasse a
abandonar esses costumes catolicos (como rezar ou aprender e repetir oragdes de cabeca)
que eram promovidos pelo Estado colombiano desde sistema educativo, que era
administrado no Amazonas pela Igreja Catolica. Assim, muitas das praticas e desse estilo
de vida comegaram a se adaptar aos novos preceitos da religido evangélica. Portanto, os
encontros com “os Pastores” estavam cada vez mudando o devir das comunidades

indigenas do setor, afiangando um grupo mais nutrido de seguidores.

As grandes transformagoes, quer dizer, mudangas no comportamento, comecaram

a chegar com a “oracdo” destas liderancas religiosas que traziam de imediato curas para

seus corpos. Segundo Maximo Leon, filho de Aniceto e Ricarda, seu pai foi um dos

primeiros a se transformar. Ele comenta que seu pai tinha mé vida com sua mae na época
do catolicismo:

En cuanto ellos estaban solos, con la fe catdlica, mi padre era un hombre muy dedicado

al trabajo fisico, en esa época el cedro, la madera noble, estaba en total auge, mucho

cedro, ellos trabajaban el cedro, y venian los compradores, los patrones, y compraban la

madera, pero todo el dinero que €l agarraba, que adquiria, lo malgastaba, todo en bebida

alcoholica, cigarro... tenian una muy mala vida, con mi mama. Tenian una muy mala

vida, en toda el area [en todo sentido] (Maximo Leon, cld grulha, 50 anos, em entrevista
ML3_Setembro de 2017).

O senhor Aniceto Ledn era um trabalhador nato, que laborava na extra¢do de
madeira selva adentro, com o defeito, segundo seu filho, de receber dinheiro para beber
e fumar. Mas o primeiro contato do senhor Antero com o missionario Benur, permitiu

que os pecados dele fossem perdoados. Este evento mudou a sua trajetoria e a da

"2 A influéncia do portugués, ela mora em Umariagu.
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comunidade, ja& que depois de alguns anos seria uma das liderangas espirituais do

povoado. Em entrevista com o Pastor Maximo comenta a transformagdo do seu pai:

En este afio, en 1970, llega el misionero Benur Agudelo, predicandoles las buenas nuevas del
evangelio. Les predica, les habla, les aclara muchas cosas de la palabra de Dios, [...] El misionero
dice: la persona que hoy acepta a Jesucristo va recibir dos clases de sanidades, la sanidad fisica,
que es la sanidad en el cuerpo, pero también va a recibir sanidad en el alma, en el espiritu. El
misionero decia que sus pecados que haya cometido, seran todos perdonados automaticamente por
Dios. Entonces, mi papa aceptd esa invitacion, y or6 el misionero, y fue un acto milagroso, cuando
el misionero acabo de orar, mi papa fue una persona diferente, inmediatamente. Lado de sanidad.
Su rostro fue diferente, sand totalmente, no fue necesidad de ir al hospital, sino que ¢él sinti6 la
sanidad, pero no solamente en su cuerpo, en su cuerpo y en el espiritu, se sand (Entrevista
ML3 Setembro de 2017).

Este episodio foi nomeado pelo Pastor como um “milagre”, ja que a mudanga do
seu pai foi “imediata”. Efetivamente, a cura de enfermidades por parte dos pastores em
oracdo foi a porta de entrada as comunidades indigenas, mas o Pastor Benur encarregou

mais uma missao ao Senhor Aniceto Leon na sua intervengao:

El pastor misionero le dijo: hoy, funde una comunidad, organicense, funden un caserio,
organicense, en todos los sentidos, en el area de la salud, en el area de la comunidad, en area
politica, nombren una autoridad politica, un lider eclesiastico, entonces de verdad se organizan, en
1970 se organiza Macedonia, en todas las areas. [...] Nombraron un curaca politico, nombraron un
profesor, inclusive mi papa dijo, yo voy a ser el pastor y a mi tio Antero le dijo, tu vas a ser el
profesor, en el area educacional, usted va a tener que empezar a trabajar para educar nuestros hijos
y los pocos padres que hay, vamos a juntar un pequefio recurso para pagarte, entonces como algo
de una casa organizada y asi comenzaron a trabajar (Maximo Leon, cld grulha, 50 anos).

Desta maneira, o Pastor Mdximo menciona que a mudanga de fé trouxe consigo
dificuldades com o governo de turno, quer dizer, com a igreja catdlica e seus

representantes:

Cuando el cura catélico se enteré que mi papa cambid de fe, cambio de credo, él se puso muy
bravo con mi papa, o sea, se enojo, entonces le citd a mi papa para un dialogo, una charla ... y
conversaron, y el padre catdlico le dijo, mire sefior, necesito, ya que usted cambi6 de fe, usted no
va a tener ni qué clase de apoyo, olvidese del apoyo de la iglesia catdlica, no lo vamos a tener en
cuenta mas a usted para nada ni por nada. [...] pero cuando mi papa y mis tios se organizan, hacen
una reunion y dicen, usted va a ser el curaca, ya que la educacion esta en las manos de los catélicos
y ya no se entienden con nosotros, ya nos lo han dicho, vamos a organizarnos.

Antigamente, as comunidades vizinhas de Mocagua e El Vergel'” foram

crescendo junto com a comunidade de Macedonia, s6 que existiam “disparidades de f&”

"3 As comunidades de Vergel e Mocagua pertencem ao conjunto de Resguardos Indigenas da ribeira
colombiana do rio Amazonas que foram instaurados legalmente no mesmo dia e ano que o Resguardo de
Macedonia, em 21 de setembro de 1983. Estes trés Reguardos Indigenas tém tido um crescimento continuo,
mas ndo paralelo, ja que os processos de povoamento marcavam diferencas especiais. Mocagua cresceu
perto da sede administrativa do Parque Nacional Amacayacu e teve um importante processo de
entrosamento com as atividades turisticas do parque, ja que uma boa percentagem dos empregados do
Parque eram de Mocagua. Isto fez que eles tivessem experiéncia ganha quando acabou o convénio de
administragdo turistica do PNN Amacayacu e AVIATUR, depois a infraestrutura turistica do PNN passou
a funcionar s6 para uso administrativo. El Vergel hoje possui um territorio de 2.525 hectares, com uma
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que marcavam a diferenca e que foi determinante na expansdo e fundacdo destas
comunidades indigenas da ribeira colombiana. Nesse sentido, houve uma selecao de
familias que foram se aderindo por afinidade “religiosa” com as primeiras familias que
chegaram a Macedonia. Aqueles que queriam encontrar “cura” poderiam achar nesta

comunidade o apoio “espiritual”, pelo qual todos eram bem-vindos.

Em entrevista com Dom Ismael Silva (cla tigre, 67 anos), este comenta que, no
ano 1977, chegou a comunidade de Macedonia quando apenas tinha vinte casas,
procedente de Santa Sofia, ele vinha em busca de cura:

Entonces pues yo llegué a Macedonia, acd, a través de una enfermedad. Yo me enfermé. Una
enfermedad que yo sufria como seis meses me atac6. Una enfermedad que me volvio loco, (ya?.
Entonces de tanto escuchar en Macedonia que curaban orando, que cuando oraban por uno se
sanaba. Entonces por esa razon me acordé de eso, entonces yo le dije a mi esposa, pues vamos pa’lla,
pa’ Macedonia, porque alla los compafieros, la familia, ellos les gusta orar con personas que se

enferman. De pronto yo voy a sanar. (Entrevista com Ismael Silva IS 07 Macedonia_novembro
de 2017)

Viérios foram os novos membros desta comunidade que comecaram a concordar
com este novo estilo de vida. Vieram familias inteiras do Peru e do Brasil, alguns de
passagem, outros ficaram por varios anos e alguns outros desistiram depois de varios anos
de morar na comunidade''*. Assim, Macedonia foi crescendo até atingir seis bairros: “Los
Cocos ou Centro”, “Monserrate”, “San Vicente”, “Internacional”, “Guayabal” e “Barrio

b b b b
Nuevo” que foram se formando paulatinamente ao longo dos anos com pessoas de

localidades adjacentes e provenientes de paises como o Peru e o Brasil.

Segundo Isabel Buitrago-Garavito (2007, p.86), a heterogeneidade da
comunidade de Macedonia se exprime na formagdo e distribuicdo territorial dos
povoadores, sendo possivel distinguir seis grandes “grupos historicos” 1) Grupo
Fundador (GF), formado pelo cld grulha e a familia Leon; 2) Grupo Aliado dos

Fundadores (GAF), formado pelos clas avai e formiga “arriera” das familias Macedo e

populagio total de 40 familias, 28 moradias e 236 habitantes. Faz dois anos que estive neste local e ndo
tinha infraestrutura turistica. Hoje tém uma maloca tematica onde recebem turistas, caminhadas pela selva
e propostas turisticas com artesds tecedoras e dangas tradicionais Tikuna (Com. pessoal de Channel
Catachunga, lider cultural de “El Vergel”, 2018).

"% Como caso interessante, o irmdo do Pastor Maximo teve diferengas com seu irmio, o pastor Leovigildo.
Se diz, que em 2009, o pastor Leovigildo encarregado da tinica igreja do povoado, foi passar uma temporada
no Brasil e deixou encarregado da igreja a seu irméao, o pastor Maximo Leén. Enquanto ele foi e voltou, se
combinaram algumas mudancas que fizeram eles “brigarem”. O que trouxe como consequéncia a divisdo
da igreja Panamericana que, como nova igreja, tomou o nome de “Igreja Evangélica Indigena” e desterrou
o pastor Leovigildo. Abordarei este tema mais na frente.
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Moran, respetivamente; 3) Grupo Antigo Nao Fundador (GANF), formado pelos clas
garca, mutum “paujil”, arara, tigre e grulha das familias Paima, Jordan, Careca-Victorino,
Perez-Ramos e Villa, respetivamente; 4) Grupo Imigrante Tikuna (GIT), formado pelos
clas “paucara”, tigre, avai, mutum “paujil” e vaca das familias Ahué, Bastos, Fonseca-
Coello, Liberato-Carvajal, Rodriguez-Vela-Mosombite, respetivamente; 5) Grupo
Imigrante Nao Tikuna Evangélico (GINTE), formado por representantes dos povos
Kokama e Yagua , além de familias mesticas; 6) Grupo Imigrante Nao Tikuna Catdlico

(GINTC), formado por mesti¢os e representantes dos povos Kokama, Yagua e Mirafia.

Como se pode ver, estas congregagdes estdo unidas por tragos carateristicos como
clas e familias de migrantes, o qual demonstra a diversidade ou “codiversidade” de povos
indigenas, de confissdes religiosas e de aliangas clanicas ao interior da comunidade,

apesar de se autorreconhecer como comunidade evangélica.

O primeiro “curaca”” de Macedonia foi o senhor Cornélio Leén''®, que exerceu
o cargo desde 1972 até 1985. Ele foi designado pelo pai e lideranga da comunidade,
Antero Ledn Benitez. Nesses anos, como “chefe” da comunidade, Cornélio foi
testemunha do movimento indigenista nacional que, desde o Departamento do Cauca,
mostrava avangos na regido amazonica colombiana. Um colaborador (Com. Pessoal de
Gustavo Sudarez) afirma que em 1980, foi convocada uma reunido do Consejo Regional
Indigena del Cauca (CRIC) e os representantes dos povos da ribeira colombiana do rio
Amazonas no povoado Tikuna de Nazaret, perto de Leticia. Dita reunido foi convocada,
segundo Sudrez, com urgéncia por causa das “negociacdes” de adjudicacdo de terras
indigenas que vinha-se implementando pelo Estado colombiano, através do Instituto

Colombiano de la Reforma Agraria (IN CORA)'.

"> Curaca ¢é a figura ou lideranga social que atua politica e localmente em representacio da comunidade.
Faz as vezes de administrador dos recursos transferidos do governo estatal e local, e, atua como
representante legal durante seu mandato na comunidade, que pode prorrogavel por mais dois anos.
Lembrando que quando houver erros ou desviamento de dinheiros, ao ser o representante legal, recai nele
ou nela responsabilidades juridicas e adiministrativas com a justi¢a ordinaria.

"% Um dos filhos do Senhor Cornélio Leén é o professor de inglés da escola, Josias Leén, que conseguiu
estudar em Bogotd, na Universidade Nacional de Colombia.

"7 Fatos importantes de dialogo entre a ONIC e o nascente CIMTRA sdo visiveis na etnografia de Lopez-
Garcés “a influéncia e o apoio politico da ONIC foram decisivos no processo de criagdo da organizagdo
indigena do Trapézio Amazonico, institui¢do que lhes prestou assessoramento juridico e assisténcia técnica
na elaborag@o de projetos de desenvolvimento, os quais inicialmente constituiriam o principal objetivo
almejado pela organizagdo indigena que comegava a se formar” (LOPEZ-GARCES, 2014, p.214)
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Gragas as acdes em conjunto dos movimentos indigenas nos departamentos de
Cauca e do Amazonas, que exerceram pressao sobre as representatividades do Estado;
em 1982, o territério de Macedonia foi reconhecido formalmente como Resguardo
Indigena e em 1983 se estabelece o reconhecimento juridico pleno por parte do Estado.
Em 1984 instala-se a Instituicdo Educativa Francisco de Orellana. Poucos anos depois,
esta escola passou de ser uma pequena filial da Prefeitura Apostolica de Leticia,
comandada por Monsenhor Marceliano Canyes, a ser uma das principais escolas da
ribeira amazdnica colombiana. Nesta gesta politica foi muito importante um senhor

apelidado “Cuartas” que ainda ¢ lembrado pela comunidade.

O Resguardo Indigena Tikuna de Macedonia (RITM) possui uma area''® total de
3.410 hectares, compartilhados com indigenas Kokama, Yagua, Uitoto e Tanimuka (PEC
2014-2015). Limita ao norte com a comunidade de Mocagua, o igarapé Mata-Mata e a
fazenda “El Zapote”; ao sul com a comunidade “El Vergel”; ao oriente com os nomeados

“terrenos baldios nacionais” e ao ocidente com o rio Amazonas (PNN, 2005).

Na entrada do povoado pode-se apreciar um grande cais feito em sua estrutura
central de ago e uma parte de madeira''®, com uns 30 metros de altura e uns 300 metros
de fundo, aproximadamente, esta obra foi inaugurada no primeiro semestre de 2017. Tem
um sistema de escadas que permite ser fixado ou removido em época de 4guas altas e
aguas baixas, além de dar entrada as embarcagdes, visitantes e habitantes da comunidade.
Por este cais entra e sai parte das mercadorias e do artesanato, além dos turistas que

diariamente visitam este destino.

Do lado esquerdo do cais principal, hd uma pequena ponte elevada mais simples,
feita em madeira, com uma entrada que conduz a maloca turistica. Um aviso anuncia o
local: “Bem-vindos Maloca Barii'*””. As letras estdo coladas & habita¢io de uma casa
familiar, pois algumas roupas tomam sol na janela. Adentro do recinto, da maloca, depois
de véarios passos adentro, o piso em terra prensada e a constru¢do de uma bateria de

banheiros em alvenaria (cimento e tijolo), aproxima o turista as cadeiras feitas em madeira

"% O territorio foi constituido como ‘Resguardo Indigena Tikuna de Macedonia’ mediante a resolugdo 060
do 21 de setembro de 1983, a qual foi outorgada pelo antigo “Instituto Colombiano de Reforma Agraria”
(INCORA), hoje “Agencia Nacional de Tierras” (ANT). Ver Mapa .

"% Talvez um dos wltimos projetos que tém ganho seus povoadores, junto com outras construgdes
importantes como a biblioteca e aguardando a construgdo da nova escola. Projetos de infraestrutura
financiados por FINDETER (Financeira de Desenvolvimento), Ministério de Educacdo e Ministério de
Cultura.

129 Barii: passaro Mochilero, Paucara.
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rustica localizadas no centro da maloca. A outra maloca da comunidade “Munane” fica
no final da passarela do cais metéalico, obra recente que tém mudado as dinamicas
comerciais do local. Estas construgdes, junto com outras grandes intervencdes de
infraestrutura que se aproximam, como a renovacdo da escola, estdo mudando a
quotidianidade desta comunidade, que mostra sua tendéncia comercial no setor turistico
e marca um referente por ser uma das comunidades indigenas em receber grandes

investimentos em infraestrutura de entidades do Estado e de organizacdes internacionais.

Em Macedonia, as obras de infraestrutura, nos ultimos dez anos, t€ém aumentado
consideravelmente, em comparagdo com as comunidades indigenas vizinhas Mocagua e
El Vergel, que possuem uma popula¢do menor € com economias emergentes na area
turistica. Macedonia tem a possibilidade de executar obras com dinheiros diferentes as
“transferéncias”, verbas per capita anuais repassadas pelo Estado colombiano aos
Resguardos Indigenas, que ajudam muito nos processos secretariais, burocraticos e
politicos necessarios para a consecugao de outras obras de investimento social lideradas
por eles mesmos, ONG's ou por fontes externas. Os dinheiros diferentes as transferéncias,
sdo dinheiros “extras” que provém das associacdes com entidades ndo governamentais,
venda dos produtos da roga, das atividades derivadas do turismo, artesanato e estadia de
héspedes nacionais e estrangeiros que por razdes religiosas ou turisticas chegam a

comunidade.

Por norma e tradi¢@o dos governos indigenas, cada ano, a vaga de curaca fica em
disputa e nos ultimos anos tem crescido a concorréncia entre os jovens “estudados” da
comunidade e alguns adultos, filhos das grandes liderancgas. Mas a verdade ¢ que muitos
dos adultos e idosos da comunidade, os avds, preferem trabalhar nas suas rogas, ou
mesmo no turismo, a ter que estar falando com as institui¢des e orientar projetos para a
mesma comunidade. Como eles mesmos afirmam: “no es facil lidiar con dinero, ademas
de ser un cargo desgastante”/“ndo é facil mexer com dinheiro, aléem de ser um cargo

desgastante”.

Os curacas das comunidades indigenas realmente ndo tém um salario pago pelo
Estado ou por alguma outra entidade, supde-se que ¢ um trabalho voluntario. Sobre este
aspecto, o curaca de Macedonia, Don Hilton, me disse: “deixamos as nossas
responsabilidades familiares para trabalhar pela comunidade, mas a familia? Quem vé

pela familia? Por isso € necessario que em acordo com a comunidade seja destinada uma
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“bonifica¢do” para o curaca” que de fato, pode ser tirada percentualmente dos projetos

que ele mesmo possa gerenciar. Dessa maneira pode se manter a familia do curaca.

A composi¢ao de documentos e conversas formais com as instituigdes requer que
0s curacas, 0s maximos representantes politicos e administrativos das comunidades,
tenham uma equipe de trabalho com alguma experiéncia em conhecimentos contaveis,
em leitura e escrita da lingua dominante, da lingua espanhola (L2), além dos processos
legais que terdo que lidar. Nesse sentido, o Estado tem delegado na figura do Curaca
compromissos legais que sdo dificeis de executar e também de compreender, pois requer
o conhecimento de termos altamente técnicos que nao tém traducgao na lingua tikuna e
dificultam o entendimento entre muitos interlocutores, também conhecimentos em
administracdo de recursos publicos, pois ameagam com controles legais, além de ser
rebaixado cada ano o rubro, se ndo for comprovada uma 6tima execu¢do por parte do

curaca e da comunidade no periodo anterior.

Quanto a composi¢ao politico-administrativa, o Cabildo Indigena da comunidade
¢ uma figura que agrupa os maximos representantes ante os estamentos oficiais. Na
Colombia, as comunidades afrodescendentes, indigenas e de descendéncia Rom, estdo
regularizadas por diferentes instituigdes nacionais, hierarquizadas, que pendem
principalmente do Ministério do Interior (Mininterior). Assim, estas comunidades
dependem administrativamente do Vice--Ministério de Assuntos Indigenas, apéndice do

Ministério do Interior, e das agremiagdes que os congregam zonalmente.

Na Amazodnia colombiana, as figuras que agremiam as comunidades indigenas do
Trapézio Amazdnico sdo associacdes indigenas, que representam os interesses das
diferentes comunidades indigenas associadas, e tém por objetivo comum a defesa do
territorio, o fortalecimento cultural e linguistico, ademais do apoio a autonomia indigena
através de mecanismos de controle, execugdo e cumprimento dos direitos reconhecidos
pela Constitui¢do Nacional. Estas associagdes brindam apoio e consolidagdo do trabalho
organizativo dos cabildos indigenas em cada resguardo, o qual possui seus proprios
cabildantes (diferente ao termo cabildas em portugués), representantes de diferentes
setores que se agremiam ou sdo aderidos com assessoria juridica e administrativa, sendo

uma ponte de interagdo entre as comunidades indigenas e as entidades do Estado.

Os representantes destas associagdes indigenas sdo eleitos por decisdo unanime,

em reunides anuais, que sao desenvolvidas nas proximidades de Leticia, em comunidades
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indigenas, com presenca de representantes legais e autoridades indigenas (curacas) das

. . 121
comunidades associadas ~.

A primeira associagdo indigena denominada Cabildo Indigena Mayor del
Trapecio Amazodnico (CIMTRA) foi criada no primeiro Congresso indigena do Trapézio
Amazodnico, em 1989, o qual teve afluéncia de representantes dos povos Tikuna, Kokama,
Yagua e Muinane-Murui, tanto da ribeira do rio Amazonas, como das proximidades da
cidade de Leticia (VIECO & PABON 2000, p.114). Mas foram se apresentando
diferengas entre as comunidades, discrepancias entre liderangas de diferentes povos e
inconformidades de gestdo, fatos que motivaram o nascimento de outras associacdes
indigenas, tais como a ‘Asociacion de Cabildos Indigenas del Trapecio Amazonico’
(ACITAM), que congrega as comunidades da ribeira do rio Amazonas e as comunidades
do casco urbano de Leticia, e a Asociacion Zonal de Cabildos y Autoridades Indigenas
de Tierra Alta (AZCAITA), que congrega as comunidades mais afastadas do Trapezio

Amazodnico.

Nao obstante, ditas associa¢des, na pratica, possuem insuficiente influéncia e
autoridade nas decisdes “importantes ou decisivas” das comunidades indigenas. De tal
maneira que a figura principal do Curaca e os Cabildos locais (conselho de ancides e
autoridades tradicionais) sdo as indicadas para decidir a entrada, por exemplo, de projetos,
pesquisadores e obras de infraestrutura no seu territorio. De fato, os representantes das
associagdes costumam falar que: “o Curaca e a comunidade tém a Ultima palavra”, quer
dizer, s6 eles podem decidir o inicio de um projeto e trabalhos em conjunto dentro das

comunidades.

O Cabildo Indigena de Macedonia estd composto internamente por um grupo de
pessoas que estdo em frente da lideranga politica e administrativa dos recursos
provenientes dos projetos e das transferéncias do governo nacional. A este Cabildo
pertence o Curaca Hilton Suarez, quem tomou o lugar do Senhor Victor Villa, quem fosse

Curaca até desmelhorar sua saide em 2016. Finalmente em 2017 o senhor Villa morre

! Segundo VIECO & PABON (2000,p.112), a histéria das organizages indigenas no Trapézio amazonico
data dos anos setenta (1970), época na qual por iniciativa da ONIC (Organizacion Nacional Indigena de
Colombia) e outras entidades governamentais (Comision de Asuntos Indigenas del Amazonas) e ndo
guvernamentais (ONG), se estabelecem os primeiros Resguardos e Reservas especiais: A reserva especial
de Arara (1979), os Resguardos de Santa Sofia (1982), San Antonio e San Sebastian de los Lagos (1982),
Nazaret (1982), Mocagua, Macedonia, El Vergel e Zaragoza (1983), Ticuna-Uitoto (1986), San José del
Rio (1986), Puerto Narifio, Palmeras e San Martin de Amacayacu (1990), Cotuhé e Putumayo (1992) e a
Ilha de Ronda (1996).
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por causa de uma enfermidade pulmonar, mas seu sucessor se fez reeleger com alta
votagdo no seguinte periodo. O Cabildo muda todo ano. As votacdes sdo feitas por eleicdo
popular, a partir do pessoal censado da comunidade. Neste periodo (2017) sdo parte do
Cabildo o senhor Eudocio Ledn que ¢ o Vice curaca, Josias Leon, o secretario, além dos
dois vocais, a Senhora Piedad Jordan e o vocal interno Abel Pefia. Também pertence ao
Cabildo, o tesoureiro que ¢ uma figura especial que da conta do dinheiro das

transferéncias nacionais € da contabilidade dos dinheiros da comunidade.

O Cabildo em si da solugdo aos problemas essenciais dos Comuneros, chama a
aten¢do em caso pertinente, casos de comportamentos inadequados, € assume a decisiao
dos problemas que afetam diretamente a comunidade. O papel das igrejas evangélicas, a
Igreja Indigena Evangélica de Macedonia e a Igreja Fé e Esperanca (antiga Igreja
Panamericana), apesar de eles mesmos dizer que ndo, possuem influéncia nas decisdes
do Cabildo. O secretario mesmo comenta que pela historica formagdo de Macedonia

como povo evangélico, o Cabildo e os pastores “trabalham de maos dadas”

De certa maneira, existe uma influéncia da Igreja pela constituicdo propria da
comunidade com principios evangélicos. Macedonia, segundo o secretério:

Supde-se que todos sdo evangélicos e cristdos, se alguém vem com outros costumes,

comega a danar o que se tem ca, com musicas seculares, isso faz com que as liderangas

espirituais e o Cabildo estejam ai comandando esses processos” (Em entrevista, Josias
Leon, secretario do Cabildo. JL1 fevereiro de 2018).

Por isso, quando alguém novo chega para residir na comunidade, se reinem o
Cabildo, os Guardas Indigenas'** ¢ os Pastores para fazer conhecer aos novos moradores
com que tipos de “estamentos” h4a de conviver. Se eles aceitarem, decidem um
“sometimento” a forma de vida de Macedonia, as regras de matiz religioso que nao
permitem certos comportamentos como as bebidas fermentadas, as dancas e musicas
mundanas, bem diferente de viver em outras comunidades como El Vergel ou Mocagua,

s . . . 123
que se proclamam catdlicas e que, de alguma maneira, permitem o consumo de alcool .

122 A Guarda Indigena ¢ uma comitiva de pessoas, que em qualidade de voluntarios, emprestam um servigo
de seguranga local a comunidade. Sdo convocados em eventos especiais ou em situagdes onde se faz preciso
a autoridade local, a autoridade indigena. Junto com o Curaca atuam com soberania e atuam com potestade
em casos de ordem publica, em que ndo se faz presente a Policia Nacional e outras entidades de regulamneto
social do Estado colombiano.

12 El Vergel, por ser uma comunidade proxima, é tema de papo e risadas entre os homens que frequentam
a padaria de Macedonia, eles falam dos locais de venda de cerveja e suas “escapadinhas” para beber a noite
e voltar para a casa a dormir bem cedo de manha, “sem ser percebidos pelo Pastor nem pela comunidade”.
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Segundo o secretario, ndo existe em si uma hierarquia dada na comunidade pois o
Cabildo, a Guarda Indigena e a Igreja tém sua propria autonomia. Também funciona
dentro deste esquema de Cabildo o Conselho de Ancidos, que esta formado por adultos
maiores que conhecem a comunidade e que avaliam e assessoram nos temas que sejam
solicitados pelo Cabildo, mas carecem de exercicio do poder, j4 que sdo poucas as
convocatorias e reunides deles como Conselho. O Cabildo indigena, na sua estrutura
interna, tem representantes de diversos grupos da comunidade: Presidente dos jovens,
Presidente das maes, Presidente de esportes, Presidente das criangas. Assim, cada grupo

populacional tem seu representante no Cabildo.

Em entrevista ao secretario do Cabildo, em anos anteriores alguns pastores
estiveram em oposicdo a iniciativas do Cabildo, fazendo com que “perdessem” a
oportunidade de contar com energia as vinte e quatro horas do dia. O Pastor que estava
no momento, negava-se a esta op¢ao, afirmando que isto ndo era necessario e que traria
coisas ruins para a comunidade, pois danaria a forma de vida do povoado. Mas, disse o
secretario, que o Cabildo nos ultimos anos “tem mudado e tem se dado mais valor ao
Cabildo que a mesma Igreja”, quer dizer, que nos ultimos anos o Cabildo tem ganho mais

confianca e credibilidade no interior da comunidade'**.

Os projetos, como a ponte do Cuyaté e o cais metalico nascem durante as
administracdes dos curacas de 2014 e 2015. Projetos que com o tempo, “explodem”, quer
dizer, “passam os obstaculos burocraticos” e por isso sao executados nas administragdes
vigentes. Hoje, Macedonia espera o projeto de biblioteca publica que est4 por finalizar,
proximamente a constru¢do do coliseu coberto e a escola, como o primeiro projeto de
“megaescola” no Amazonas colombiano. Esta nomeacdo de megaescola na Colémbia
refere a construgdes com infraestrtura e suministro de servigos suficientes para atender
centenas de estudantes com a ideia de estabelecer a jornada unica (de 7h as 15:30h).
Nestes ultimos projetos se teve apoio, mas nao ingeréncia das igrejas. Nao obstante, em

entrevista com o pastor Maximo, ele afirma que foi através da Igreja que eles tém

124 N . . e r.e . . . . r e
Refere-se as viradas religiosas e politicas que tem tido Macedonia, pois se antes tinha prestigio por ser

um local de fé, cheio de “milagres” e com alta afluéncia aos cultos. Hoje, apesar de Macedonia ser de
confissdo evangélica, percebe-se uma diminuigdo na assisténcia aos cultos dominicais; os mesmos
Comuneros afirmam que das mais de mil pessoas do povoado, uma percentagem de 10% assiste hoje aos
cultos, sendo a populagdo adulta a que mais acredita e frequenta as duas igrejas da comunidade.
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conseguido a maioria destas conquistas, mas outros habitantes afirmam que ¢ mais uma

questao politica e ndo uma questao religiosa.

Hoje este povoado faz parte administrativamente do Municipio de Leticia e ¢ um
dos assentamentos indigenas na beira do Amazonas/Solimdes e do municipio de Leticia
com mais populagdo. Segundo o censo local, h4 hoje 223 nicleos familiares, com uma
populagio total de 1007 pessoas. (CENSO MACEDONIA 2017-2018). E um ponto
reconhecido entre os turistas que visitam a Amazonia colombiana pelas “mostras
culturais” nas malocas e pelo artesanato, mas também porque uma porcao da populagao

se autorreconhece: de confissdo crista, de ala evangélica.

3.4. A independéncia eclesial

O evangelismo em Macedonia ¢ uma questdo de pratica e fé, nas tercas-feiras e
nas quintas-feiras, os encontros para o culto nas igrejas, as sete horas da noite, fazem com
que a semana para alguns crentes seja diferente. Além das duas sessdes noturnas entre
semana, ha culto nos domingos, quer dizer, ha culto quatro vezes por semana. Segundo
os habitantes, anteriormente ir ao templo era uma questdo de agir em comunidade, mas

houve eposddios que dividiram a fé deste povoado.

Um episddio marcante em Macedonia foi aquele em que a primeira igreja do
povoado, a Igreja Panamericana, foi dividida em duas facg¢des: entre aqueles que estavam
“cansados” da gestdo da igreja Panamericana no povoado e os dissidentes que arrumaram

um novo templo que foi nomeado de Igreja Indigena Evangélica de Macedonia.

Este local que antigamente funcionava como espago cultural e musical da
comunidade foi adaptado para templo logo ap6s o acontecimento de separacdo em 2009.

Assim, a Igreja Indigena Evangélica de Macedonia se localizou no topo de uma montanha

mapiine (“loma” em espanhol), no bairro Monserrate, nome tomado justamente do nome

de uma igreja catolica em Bogota, a basilica do Senhor de Monserrate, localizada a 2.600

metros acima do nivel do mar, icone da cidade capital da Colombia. Mas voltando ao

tema das montanhas, madpiinegii, desde a visdo Magiita se diz que estes sdo locais

sagrados e respeitados, pois, segundo alguns colaboradores, miticamente ha um “dono”

ngoo ou guardido destes locais, como a “loma” de Moruapii perto do rio I¢d/Putumayo

que ¢ considerada “sagrada”. Particularmente, a comunidade de Macedonia tem histdrias

relacionadas com os locais designados para seus templos. Segundo os Comuneros, estes
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espagos estiveram atrelados a seres ou espiritos que moravam ali, na igreja Panamericana,

se rumorou sobre a existéncia de um “espirito” ngoo que foi retirado pelo pastor Delfino

em sessoes de “oracdo” (Entrevista com Delfino Bastos, DB1 _marg¢o de 2018) e o novo

templo da Igreja Indigena Evangélica também foi alvo destes comentarios.

Tudo aconteceu em 2009, época em que o Pastor Leovigildo Ledn, filho do
falecido pastor Aniceto Leon y Ricarda Catachunga, estava a cargo do tnico templo da
Igreja Panamericana no local. Em vista de um plano de trabalho de evangelizagdo em
outros povoados, o pastor Leovigildo deixou seu irmao, o Pastor Maximo, a cargo da

Igreja e do templo. Soube deste evento na voz do atual pastor da Igreja dissidente:

Nosotros fuimos evangelizados por un movimiento evangélico que se llama la Mision
Panamericana, y esta mision, por 38 afios, hemos trabajado con ellos; y pues hemos visto muchas
cosas... que no, no, no era correcto, el dominio... el saqueo... hasta el afio 2009, que llegué aca
para formar el pastorado. Hoy hemos fundado la Iglesia Indigena, con hoy llevamos ocho afios, la
cual, cuando hemos acordado fundar la iglesia indigena, hemos hecho un documento y hemos
dicho: “probablemente vamos a invitarle al presbitero de la Mision Panamericana”, le hemos
hecho llegar la carta de invitacion, entonces €l vino. Le dijimos: “mira Pastor, te hemos hecho
llamar para que leas esto"[a carta de separagdo]. Bien redactado, firmado por todas las autoridades,
claro, no le agrado eso. Dijo: {como que ustedes van a hacer eso?, después de tantos afios, nosotros
somos los pioneros acé, ustedes son los pioneros. Entonces, yo estaba encabezando esto, le dije:
“mire respetado Pastor, hemos decido por esto, por esto, por esto y por esto.... tampoco no lo
vamos a desconocer de ustedes, ustedes para nosotros es una honra, a través de ustedes esta
comunidad se fund6 ... los honramos, los respetamos, pero lo que hemos decidido hacer lo hemos
hecho”.

Com efeito, uma por¢ao da comunidade, com apoio das autoridades do Cabildo
Indigena da época, quis desfazer aquele vinculo que por anos tiveram com a Igreja
Panamericana, aproveitando a conjuntura, antes da chegada do pastor Leovigildo. Nas

palavras do Pastor Maximo, existia um “dominio” com o qual ndo estavam a vontade:

Lo que ya hemos decido hacer lo hemos hecho, pero trabajando de hombro a hombro, competencia
a competencia, ya no como decimos, de patron a peon, sino de amigos a amigos. Entonces, de
aqui en adelante, el manejo es muy diferente, bienvenido cuando quiera a trabajar como amigos,
ya no seran duefios de esta obra, porque ellos lo tenian como duefios, si venia una visita de otro
movimiento evangélico tenian que perdirles permiso a ellos alla en Bogota. Y si no, no entramos.
Entonces todas esas falencias hemos visto y hemos pedido la independencia. Y la hemos obtenido,
y gracias a Dios, yo le he dicho al presbitero antes: trabajemos como amigos y hermanos, para
apoyarnos, para ayudarnos juntos. Y entonces hoy, profe, esa es la idea de ETO, de fortalecer, de
acompafiar una obra, de acompaiiar un trabajo de alguien, por ejemplo el trabajo que estamos
haciendo aqui, estamos abriendo nuevos campos evangélicos. ;Qué hacemos como Macedonia?.
Vamos y abrimos el trabajo en otras comunidades, buscamos una persona con perfil de liderazgo,
lo llamamos y lo preparamos y le damos acompafiamiento. No para decir tu eres mio, no, te vamos
a dar acompafiamiento biblico, con algunos proyectos vamos a ayudarte, para que después una
iglesia madre, competente que pueda ayudar a otros que necesiten, es eso la politica con la cual se
estableci6 ETO.

Dai que eles fizessem parte da organizacdo “Equipo Tres Olas” (ETO), o qual

tenta unir a mao-de-obra de igrejas das trés ondas: a primeira onda ¢ a igreja estrangeira,

157



a segunda referente a igreja nacional e a ultima onda referida a igreja indigena. Segundo

o Pastor estas sdo as acdes de ETO:
Y estas tres olas, debatiamos, que hoy teniamos que trabajar unidos, juntos, mutuamente cooperando,
uniendo ideas, uniendo criterios, uniendo hasta la economia, uniendo muchas cosas, en pro del
desarrollo, en pro de modificar el sistema del evangelio en todos los lugares, entonces, por esa razéon
nace ETO, porque pues nos han dejado en la mente muchos, por muchos afios nos han trabajado,
crearon en nosotros la dependencia, que tenemos que depender de algo, tenemos que depender de qué,
de no sé quién para que me ayude. Entonces hoy ya no es tiempo, hoy hay que trabajar familiarmente,
mancomunadamente, las tres olas unidas, tanto la iglesia extranjera, la iglesia de Europa, como la
iglesia nacional, la iglesia local, es de Europa, en esos tres grupos cada uno es una cultura muy
diferente, de mi, de usted y de un extranjero, pero es necesario de la cultura intercambiar y aprendamos

para que asi el evangelio entre en todas las camadas sociales, con poder y con autoridad. (Entrevista
com Méximo Leon ML Macedonia, outrubro de 2017)

Em indagagdes posteriores, soube que o acontecimento foi mais impactante do
relatado pelo pastor Méaximo, ja que, segundo alguns habitantes, criou-se uma grande
divisdo entre os Comuneros: entre aqueles que queriam dar continuidade a igreja
Panamericana e os outros que estavam do lado do pastor Maximo e seu projeto de Igreja
Indigena. A chegada do pastor Leovigildo houve um enfrentamento entre os irmdos com
cena de agressao entre os Pastores, a qual foi rejeitada energicamente pela populagdo. Foi
necessario a interven¢do da mae deles, a senhora Ricarda Catachunga, para tentar
solucionar o acontecido. Nesse acordo, o Pastor Leovigildo foi morar nas comunidades
tikuna do Brasil e ndo teve mais contato frequente com a comunidade de Macedonia. A
igreja Panamericana continua seus labores no povoado como Igreja Fé e Esperanca, com
o Pastor Delfino, a par das agdes que gera a nova Igreja Indigena, do pastor Maximo
Ledn. A Igreja Indigena, produto da separagdo da a igreja Panamericana (primeira igreja
evangélica da comunidade), continua hoje com o pastor Maximo, que liderou o
movimento de divisdo e congrega a maioria dos fi¢is das duas igrejas evangélicas da

comunidade, gozando de prestigio e respeito entre os habitantes de Macedonia.

O secretario do Cabildo, em entrevista, contou que nesse evento ndao houve
autoridade do Curaca, pelo que diz, foi produto da “manipulagcdo” do Pastor, para fechar
as portas da Igreja e dar continuidade a seu projeto. Nesse tempo a ingeréncia da Igreja
nas decisoes da comunidade era superior. Mas este episodio foi util para que o Cabildo
fizesse uma analise das agdes, para tentar afirmar e retomar o poder que tinha deixado em
maos dos pastores e da fé evangelica. Por tal razdo, se diz entre os povoadores, a figura

da igreja perdeu credibilidade.

Hoje, a Igreja Fé e Esperanca e a Igreja Evangélica Indigena trabalham juntas em

eventos religiosos e temas comunitarios, “agora com igualdade e autonomia”, afirma o
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Pastor Méaximo; pois desde sua perspectiva sentem que ja ndo precisam “pedir permissao
para ninguém”. Hoje a Igreja Indigena Evangélica de Macedonia recebe apoio de igrejas
norte-americanas, apoios que sdo geridos pelos proprios membros da igreja com
assessoria do movimento ETO, que apoiam com cursos biblicos, capacitagdes e dinheiros,
além de dinheiros para melhoras do templo e da comunidade. E que com efeito se fazem
evidentes em infraestrutura, projetos de potabilizagcao de &agua, capacitagdo com

liderancas religiosas e investimento em projetos produtivos.

Dentro de todo este processo, a comunidade ¢ cada vez mais sabedora da necesidade
de ter uma visao diferente do que “j4 se tinha experimentado com a igreja Panamericana”,
J& que esta “divisao” permitiu que cada pastor adotasse estratégias para manter a fé e a
igreja; e uma delas foi a abertura a novos colaboradores que, desde distintas Oticas e
nacionalidades, contribuem com a ideia de ser a maior comunidade Tikuna evangélica da
regido sul do Trapézio Amazonico. Porém, no meio deste enmaranhado religioso, se
percebem processos de autonomia que podem coincidir com os atuais objetivos politicos
dos movimentos indigenas na Colémbia, que procuram uma verdadeira autonomia de
pensamento, apesar das religides. Mas esta ¢ uma tarefa interessante que fica para outra

pesquisa entre os Magiita.

3.3. Os Comuneros, a educacao e a escola

A histéria dos Comuneros com a escola estd relacionada ao que, segundo a
antropdloga Gloria Fajardo, nomeou de ser um local de “desculturizacdo” que impactou
grande parte das comunidades, se destacando temas como a competéncia e a
individualidade, em palavras da autora:

Historicamente, la escuela en las comunidades indigenas se inicid6 como un sitio de
desculturizacion. Luego, con la “etnoeducacion”, se tratd de trasladar gran parte de la educacion
enddgena al &mbito de la escuela. Fue asi como en el espacio escolarizado se llevo a los portadores
de mitos para que fueran transmitidos a los nifios; también, en el caso particular de los ticuna, se
motivo a los nifios a representar el rito de la iniciacion femenina, conocido como “la pelazén”. Lo
anterior se contrapone a la tradicion, pues gran parte del aprendizaje tiene lugar en el contexto

de la vida sobre hechos concretos. Por otra parte, la escuela misma, desde su formacion transmite
valores culturales basicos como son la competencia y la individualidad” (FAJARDO, 1996, p.20)

Assim essa vida sobre os “fatos concretos” ¢ aquela que impulsa as atividades
diarias e do cotidiano deste grupo social. No caso da escola em Macedonia, apesar de ndo

ser mais catdlicos e deixar de realizar eventos rituais ou performativos, a escola da
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comunidade virou um dos principais eixos de identidade deste povo indigena na ribeira

colombiana, que, como comenta o Pastor Maximo, tem contado com algumas ajudas

“externas”:
La primera escuelita es donde es hoy dia el templo. Ahi comenzo la escuelita. Y ahi trabajé mi tio
muchos afios. Educandonos los nifios, hasta que la educacion paso, en esa época, [...] pasé a las
manos del Vicariato y ya el Vicariato mirando que Macedonia era un pueblo todo organizadito,
ahi él vino, vinieron para darnos la mano ya en todo aspecto. Entonces, desde ahi se hizo la escuela
alla, donde es ahora y donde se lo va a estructurar mas todavia. Desde esa época hasta hoy la
escuela funciona alla. Entonces, hemos tenido la ayuda primeramente de Dios y de algunas

autoridades que han llegado para darnos ese gran apoyo, en todas las areas de la vida. (Pastor
Maximo Leon, Igreja Indigena Evangélica de Macedonia, cld grulha, 50 anos).

Com estas duas citagdes desejo evidenciar como estas duas instituicdes estdo
marcadas na historia da comunidade de Macedonia, j4 que sdo importantes ndo s

politicamente falando, sendo para a formagao deles como povo e como sociedade.

3.3.1 A etnoeducacao e as instituicoes

A prematura relagdo dos diferentes povos indigenas assentados na ribeira do rio
Amazonas/Solimdes com as forcas europeias esteve continuamente mediada pelas
instituicdes, que, em nome das Coroas portuguesa e espanhola, forjaram um papel
fundamental na conquista das terras amazonicas. A escola como local de afastamento
linguistico e a Igreja como meio de “civilizagdo” e conversdo espiritual fizeram destas
instituicdes armas de conquista e simbolos com os quais muitos indigenas foram se

inserindo no sistema majoritario.

Dos anos 1950 aos anos 1970 muitas foram as a¢des de ensino e evangelizacao do
Estado, da Igreja Catolica e da Igreja Evangélica na Amazdnia colombiana, institui¢cdes
que tinham como objetivo conjunto “alfabetizar” as popula¢des indigenas'”. Segundo
contam os mesmos Hermanos Menores Capuchinhos (2002, p.5), foi em 1872, quando
onze catequizadores que foram expulsos pelo Governo de El Salvador, se aproximaram
do atual Panama (antes pertencente a Coldmbia) e desceram para se posicionar em terras

amazoOnicas com uma nova missdo. De algum ponto da atual Republica do Equador,

12 Segundo Roberto Pineda Camacho (2000) em comunidades do atual departamento do Guainia, local
onde atuou a missionaria Sofia Miiller por mais de trinta anos (1940-1973), “hoy en dia se presenta un
nuevo fendmeno de promocion étnica, en la cual la experiéncia alfabetizadora heredada de la tradicion
evangélica comienza a ser reapropiada con otras funciones diferentes a la extirpacion de su propia cultura
tradicional” (PINEDA-CAMACHO, 2000, p.127).
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foram dirigindo suas forgas até conseguir formar, em 1930, o Vicariato Apostélico do
Caqueta, Putumayo e Amazonas, no Vale do Sibundoy, local central e estratégico na
regido dos Andes do sul da Coldmbia, as proximidades da regido amazonica e perto da

fronteira com Equador.

Segundo os Padres Capuchinhos “para la mision, el Vicariato representd el paso
de una evangelizacién ocasional, itinerante, de correria apostolica, al de una
evangelizacion organizada y estable de implantacion de Iglesia? (HERMANOS
MENORES CAPUCHINHOS, 2002, p.5). Mas a regido dos rios Caqueta, Putumayo e
Amazonas resultou ser muito grande para aquela missao que apenas comecava a conhecer
o quanto “trabalho” se tinha nestas terras. Foi assim que, em 1951, a Santa S¢ (o Vaticano)
dividiu os 257.000 km? desta missdo em trés circunscrigdes: Vicariato Apostolico do
Caquetd, com sede em Floréncia, o Vicariato Apostolico de Putumayo, com sede em
Sibundoy e a Prefeitura Apostodlica de Leticia, com sede na capital do Departamento de

Amazonas.

Para esta primeira etapa de trabalho, (1952-1989) Monsenhor Marceliano
Eduardo Canyes Santacana foi o estandarte da igreja catdlica'*® em Leticia, mais que nada
no ambito da educagio focada em comunidades indigenas. O Convénio das Missdes'?’
lhe outorgou a direcdo da educagdo neste territério amazdnico, pelo que o
empreendimento dele comegou com a construgdo de escolas e internatos “tijolo por tijolo”
(HERMANOS MENORES CAPUCHINHOS, 2002, p.12-13), apoio logistico e estrutural

. . ~ . . . 128
1mperativo para as novas estagoes missionais .

126 Monsenhor Marceliano Canyes foi o primeiro prefeito apostolico de Leticia, desde seu inicio como

missionario interessou-se pela educagdo. Em suas palavras costumava dizer: “pienso que la fuente de
trabajo principal y a través de la cual se realizara la labor misional, sera dar educacion a la totalidad de los
habitantes de la region” (2002, p.7). Outro missionario capuchinho representativo da igreja catolica no
Amazonas colombiano foi o Padre catald, Juan Antonio Font, que fez um trabalho destacado na comunidade
indigena tikuna de Arara, que ainda se autorreconhece como catdlica (Goulard, 2009).

270 Convénio das Missdes 1953, implementado pelo entio Presidente Laureano Gémez, outorgava o
controle educativo a Igreja Catdlica de quase duas terceiras partes do territorio nacional (PINEDA-
CAMACHO, 2000, p.146).

128 A educagdo passou do controle da igreja Catolica ao controle do Estado colombiano, oficialmente, com
a determinagdo da Constituigdo colombiana de 1991, em que se estabelece a liberdade de cultos. Assim, as
velhas bases edificadas pela Igreja Catolica, hoje sdo utilizadas pela Secretaria de Educagdo Departamental
em diferentes localidades da Amazonia colombiana (Chorrera, Pedrera, Tarapaca e Leticia).

Segundo a secretaria do Vicariato Apostolico de Leticia, a Secretaria de Educa¢do do Amazonas paga um
aluguel a Igreja Catodlica por um monto anual de 800.000.000 de pesos colombianos (algo mais ou menos
igual a R$ 800.000) que resultam ser “insuficientes para a manutengdo destas infraestruturas”, segundo a
funcionaria.

161



Em 1962 aparece em cena o Summer Institute of Linguistics (SIL) ou Instituto
Linguistico de Verdo (ILV), que ingressou na Coldmbia como uma organizagdo com
grande experiéncia, cujo objetivo era contribuir ao estudo das linguas, com alfabetos e
cartilhas bilingues, na formagdo de linguistas colombianos e outras atividades de
melhoramento “moral” e social (PINEDA-CAMACHO, 2000, pp.146-147). O SIL ou
ILV se apresentava como uma entidade linguistica que mascarava uma missdo de
natureza evangélica. O nome oficial da Organizacao Wycliffe Bible Translators trabalhou
em grande parte da América Latina: no Peru (1946), no Equador (1953) e no Brasil
(1956). Seu trabalho derivou em trabalhos fonologicos, gramaticais e de materiais
didaticos em mais de 38 grupos indigenas na Colombia (PINEDA-CAMACHO, 2000,
p.148).

Mas a entrada do ILV na Coloémbia buscava também afrontar o poderio da Igreja
Catolica, a qual tinha grande acolhida pela sua atuagdo de evangelizagdo e ensino com
comunidades indigenas. O proprio Gregoério Hernandez de Alba relatava:

“Los internados, en algunos de los cuales se prohibe hablar al nifio su lengua materna, al tiempo

que se le habla peyorativamente de la cultura a que pertenecen los escolares; se rebajan los valores

espirituales seguidos y aceptados por cada grupo, y en suma llevan a causarse traumatismos
familiares pues el hijo o la hija, en algunos casos tomados por la fuerza, no se reintegran a la
familia, o si lo hacen manifiestan una superioridad, lo cual da por resultado que sus familias no
instruidas en el internado, consideren como traidores del nicleo familiar y de la cultura tradicional,

a quienes si estudiaron” (HERNANDEZ de ALBA 1966 apud. PINEDA-CAMACHO 2000,
p-148)

Com o ILV, o Estado colombiano tentava fazer presenca em locais afastados,
lugares onde o Estado colombiano ndo poderia chegar por falta de transporte aéreo e
suprimentos médicos, mas o contrato com esta organizagdo ndo estipulava a funcao
evangelizadora que desenvolveram os casais de missiondrios que chegavam nas regides
com presenca indigena. Nos mais de trinta anos de acdo, até finais do ano 2000, o SIL ou
ILV desenvolveu mais de 30 projetos linguisticos com 44 povo indigenas, publicaram 30
gramaticas e 19 tradu¢des do Novo Testamento (PINEDA-CAMACHO, 2002, p.149).
Apesar da missdo dupla do SIL, sdo importantes os avangos linguisticos na descrigao de
linguas indigenas no pais, que deixaram importantes descobertas fonéticas, fonologicas e
gramaticais, em um tempo onde ndo se tinha pessoal especializado que assumisse 0s

estudos linguisticos das linguas indigenas da Colombia.

Contudo, a renovacao do Concordato assinado entre o Governo da Colombia ¢ a

Santa S¢, em 1973, reiterava esse vinculo entre o Estado colombiano e a Igreja catdlica
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pactuado anteriormente (1887) e mantinha a administragdo da educacdo indigena nas
antigas Intendéncias e Comissarias, hoje nomeados sob a figura de Departamentos. Em
1978, o Ministério de Educacdo proclama o decreto 1142 de 1978 (Decreto
regulamentador da Lei 088 de 1976, artigo 11), no qual estabelece formalmente a
implementagdo da etnoeducagdo para as comunidades indigenas na Coldombia,
determinando a participagdo dos indigenas nos desenhos e propostas curriculares,
privilegiando a alfabetiza¢do em lingua materna e facilitando assim a aquisi¢ao da lingua

nacional, sem detrimento da lingua nativa (art.10).

Em 1989, o Estado colombiano inicia a ratificagdo do tratado da OIT sobre
minorias tribais'>, com a abertura da Division de Asuntos Indigenas ligada ao Ministerio
de Gobierno, a cargo do antropologo Gregério Hernandez de Alba. Estes fatos
estabeleceram, pela primeira vez, garantias legais na prote¢do dos direitos das
comunidades indigenas do pais, o que derivou em politicas de Estado que determinaram

o devir da educagao indigena.

Segundo a antropdloga Gina Carrioni (1991), estes reconhecimentos e garantias
do Estado foram impulsionadas pela Organizacdo Nacional Indigena da Coldmbia
(ONIC) baseados nos conceitos de “etnodesenvolvimento” e “etnoeducagdo” cunhados
por Bonfil Batalla (1981), em sua comunicacao oral em Costa Rica. A partir deste decreto
foi constituido um nucleo de profissionais que teria como tarefas a capacitacdo e

profissionalizacdo de agentes educativos e de professores indigenas e ndo indigenas.

Nesse contexto, o irmdo do Pastor Aniceto Leon Macedo, o senhor Antero Leon
Macedo, foi quem assumiu a parte pedagogica da comunidade. Lembre-se que um dos
aspectos importantes para conseguir a conversao a palavra de Deus ¢ a leitura da Biblia,
pois sem este componente importante de difusdo do conhecimento biblico, ndo teria sido
possivel a transformacao e mudanga deste povo indigena . Com efeito, segundo a senhora
Ricarda, esposa do pastor Aniceto, ele tinha feito s6 os primeiros graus de ensino na

escola.

A antropdloga Gloria Fajardo, desde sua experiéncia nos cursos de

profissionalizacdo indigena na Colombia, reporta que:

129 Convénio 169 da Organizagdo Internacional do Trabalho (OIT).
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En 1985 el Ministerio de Educacion Nacional (MEN) reglament6 estudios de profesionalizacion
de maestros bilinglies indigenas, titulando a cuarenta y cinco como docentes Bachilleres
Pedagogicos, entre los cuales se encontraban veintiiin ticunas (FAJARDO, 1996, p.116).

Para a consecugdo do titulo, os professores tikuna tiveram que satisfazer certos
requisitos, entre eles, que fossem indigenas, que estivessem indicados pela propria
comunidade, que fossem falantes bilingues espanhol- tikuna e que tivessem como minimo
5° grau de ensino primario fundamental (FAJARDO, 1996, p.116). Com o objetivo de
capacitar professores indigenas para suas proprias escolas, o Estado colombiano tentava
fazer com que o professor indigena atuasse como:

el puente de entendimiento entre el nifio indigena que por primera vez llega a la escuela y que

maneja unicamente la lengua materna, y el maestro que en la mayoria de los casos es un blanco
que ha llegado a la region como educador (CEDI,1996).

Mas, como ressalta Gloria Fajardo na epigrafe, o sistema de educacao indigena
implementado pelo Ministério de Educagdo, “se contrapde”, ja que deixa de lado
momentos vitais na aprendizagem de valores sociais e culturais a quem se insere no

sistema escolar proposto pelo Estado.

Este sistema indica que desde o momento em que a crianca faz seu ingresso a
atividade escolar publica, o menino ou menina comega a frequentar desde os dois anos o
Centro de Desarrollo Infantil (CDI) do Instituto Colombiano de Bienestar Familiar
(ICBF), até atingir os 4 anos 11 meses e 29 dias, depois ele ou ela passam a Instituicao
de Ensino Fundamental (a escola), onde o Estado colombiano garante o acesso ao plano

complementar de alimentacdo até grau 11°.

Os programas do Estado colombiano que oferecem alimentagdo complementar e
que abrangem as comunidades indigenas do pais ¢ apoiado por distintas Institui¢cdes
publicas. De um lado, o Instituto Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF) desde o
Programa global “De cero a siempre” assume a corresponsabilidade alimentar da
populacdo infantil em um 70%, deixando aos cuidadores o restante 30%. Assim, este
programa assiste os infantes desde a atencdo a mulher gestante nos nove meses, até os
primeiros dois anos de vida da crianga com o programa “Mil Dias”. Ao fazer dois anos,
a crianga ¢ recebida no Centro de Desarrollo Infantil (CDI) que funciona sob duas
modalidades: modalidade familiar e a modalidade mista. A primeira modalidade de
aten¢do alimentar ¢ assumida em casa e aos cuidadores sao delegados cestas basicas
mensais que incluem produtos como ovos, leite em po, farinha de trigo, aclicar e

complementos alimentares baseados em cereais. A segunda modalidade prové
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alimentagdo complementar ao interior das creches ou CDI’s atendendo os lanches de
manha ¢ tarde, além do almogo, ficando com os cuidadores o restante das refeigoes,

enquanto o infante se encontra ligado ao sistema escolar.

Mas estes programas, na pratica, mostram dificuldades de atencdo, ja que, no que
se refere, a instituicdo educativa INFRADEO, em Macedonia, o programa s6 cobre a
populagao escolar dos primeiros cinco graus, apesar de estar estabelecido também para o

Ensino Fundamental e Médio.

3.3.2. A Instituicido Francisco de Orellana (INFRADEO)

La institucion INFRADEO, funcion¢ inicialmente como escuela particular en 1974, sostenida por
los padres de familia y con el profesor Antero Le6n Macedo, como tnico docente, a cargo de 25
estudiantes. En 1975 la secretaria de educacion contratada reconoci6 y oficializo la escuela,
nombrando como profesor Antero Leén Macedo y al profesor Braulio Macedo Leoén, encargado
de los grados preescolar y primaria. En 1984 la escuela filial INFRADEO pas6 a la categoria de
escuela central y se nombr6 como directora a la profesora Neidi Silva de Franco, quien ocupo el
cargo hasta 1991” (PEC, 2004, p. 13).

As familias que sempre levaram o estandarte dos missiondrios ou pastores t€ém
procriado uma geragdo de professores ou pessoas que direcionaram o oficio da igreja
atrelado a educagcdo. Em Macedonia, podem-se encontrar grupos de familias que
delegaram nos seus filhos a pertenca a uma igreja ou fazem parte do corpo professoral da
escola local. Esta transmissdo de labores que poderiam ser entendidas como legado
familiar, coincide também com a presenca de clds no poder, ainda que eles mesmos
afirmem que ndo'’. Até faz pouco, isto também obedécia a caréncia de professores
indigenas com titulo profissional, pelo qual era preciso trazer professores externos, e por
que ndo também, pastores externos. A maioria dos pastores e professores formados de
Macedonia tiveram que sair da comunidade por varios anos, principalmente para ir a
Medellin, para se capacitar em suas respectivas areas de conhecimento. Geralmente as
familias fundadoras e as familias aliadas eram as que tinham mais possibilidades e
contatos para sustentar seus parentes fora da comunidade. No ambito educativo, os filhos
dos indigenas ou das primeiras familias tinham que estudar em Leticia, pois, na ribeira
do rio Amazonas, nenhuma das escolas tinha educagdo secundaria, ou de bacharelado

também chamado de “bachillerato” em espanhol.

B9 £ marcada a influéncia do cld grulha no povoado, que corresponde a familia Ledn Macedo e alguns
Moran. Alguns deles fazem presenga na maloca (Familia Moran, cld avai), na escola (Familias Ledn e
Moran; cla grulha e avai) e na igreja, (Familia Leon, cla grulha).
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Mas falar de educagdo em Macedonia significa lembrar de uma lideranga e figura
muito especial para os povoadores, e talvez, trés geracdes de jovens que cresceram sob o
comando dele nas diferentes turmas da escola de Macedonia. Trata-se do professor
Antero Leon Macedo (1975-2016), filho de Don Antero Ledn Benitez e irmao de Aniceto
Leén Macedo, uma das familias importantes na fundacdo da comunidade. O professor
Antero desempenhou um papel notavel na consecugdo da primeira escola e no processo
de amplia¢do da mesma. Ele foi muito ativo na alfabetizagdo dos primeiros alunos, tanto
em lingua tikuna, quanto em espanhol, enquanto esteve a cargo da dire¢do da escola até
delegar, nos ultimos anos, esse oficio ao seu sobrinho Mariano Moran, poucos anos antes
da sua morte. Ele mantinha a convicg¢ao de ter algum dia a sua propria versao de escrita
para a lingua tikuna, inclusive, diferente a projetada pelos pesquisadores e professores

participes do livro “Guia del Maestro” (AHUE et.al.2002).

Lembro que a primeira vez que tive a oportunidade de conhecer Macedonia, foi
no ano 2010, época em que ainda era estudante de mestrado. Por mediag@o do Professor
Abel Santos Angarita, fui convocado a participar de uma reunido com professores
bilingues tikuna do Trapézio Amazdnico Colombiano, que pretendia estabelecer acordos
no ensino e na escrita da lingua tikuna nas escolas oficiais do Departamento. Ao encontro,
acudiram mais de 30 professores de varias localidades do Trapézio Amazodnico. Na
reunido também se encontravam estudantes de ultimos anos da escola local e do Internato
de Puerto Narifio. Claramente o Professor Antero destacava-se pelo entusiasmo, apesar

dos muitos anos de servigo a comunidade ¢ sua notavel dificuldade visual.

A vida do professor Antero Ledn deixou de iluminar este povoado em 2016,
segundo alguns povoadores, foi em um acidente em uma embarcagao pelo rio que cegou
a vida deste lider local. Ainda que ndo se tenha certeza sobre a razdo principal do
naufragio da embarcagdo que tripulava com uma de suas filhas e um neto, muitos
asseguram que o mal tempo e uma série de condi¢des fizeram com que finalmente a
crianga e seu avo, terminassem a passagem pelo mundo dos mortais. Outros povoadores
falam de estranhezas ao redor deste acontecimento. Ouvi alguns dos meus colaboradores
falarem de Yewae, a grande boa mitica, que muitos dos Tikuna costumam relatar em suas
histérias pessoais. Muitos falaram de que foi Yewae, o ser imortal que mora no fundo do
rio, “quem levou o professor Antero”, porque, em verdade, o percorrido era bastante

simples, da antiga ilha de Mocagua até o porto de Macedonia. Segundo um deles, “a boa
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acordou de repente e so depois de alguns dias vieram a recuperar o corpo sem vida do

professor”, perto da comunidade de Santa Sofia.

Como foi dito anteriormente, as diferencas de confissdo religiosa incidiram na
organizagdo das comunidades indigenas para resolver a questao educacional das criangas
neste novo povoado. Foi o senhor Antero Ledn, a pessoa designada pela comunidade de
Macedonia para comegar o processo de alfabetizagdo. Nesse comecgo ndo tinham apoio
verdadeiro do Estado colombiano que, por ser de confissdo catdlica e conservadora,
desconsiderava as manifestagdes seculares da época e limitava os servigos oferecidos pela

educagdo contratada nas comunidades que ndo eram catolicas.

Em 1984, o Estado colombiano fazia presenca em uma pequena escola filial na
comunidade de Mocagua; mas a comunidade de Macedonia tinha fortes convicg¢des para
ndo ser parte desse projeto pedagogico, liderado pelos padres catdlicos. Foi depois de
negociagdes entre a comunidade, Monsenhor Marceliano e o professor Antero, que a

administracao local resolve elevar a Escola Central a sede escolar de Macedonia.

A escola de Macedonia ¢ um dos bens de orgulho dos povoadores deste local.
Apesar dos problemas que tém as escolas da rede ptblica no departamento de Amazonas,
a escola INFRADEO conta com uma tradi¢ao e historia que a posiciona entre as escolas

mais prestigiosas e concorridas da regido e das circunscri¢des tikuna vizinhas.

A INFRADEQO est4 formada por uma rede de escolas que funcionam ao longo da
ribeira do rio Amazonas /Solimdes. Esta rede de instituigdes atendem a educagao basica

priméria nas instalacdes educativas dos seus povoados, para logo cursar os graus

superiores na INFRADEO.

Segundo dados de 2018, a comunidade de Palmeras, Institui¢do Enrique Olaya
Herrera, atendeu 16 criangas no primdrio; a comunidade de Puerto Triunfo, Instituicdo
Nuestra Sefiora de Fatima, atendeu 21; na comunidade de El Vergel, a Instituicdo Santa
Isabel atendeu 46; na comunidade da Libertad, atendeu 73; na comunidade de San Martin
de Amacayacu, a Instiui¢do Agustin Codazzi, atendeu 112; na comunidade de Zaragoza,
a Instituicdo Nuestra Senora del Pilar atendeu 117 ¢ a comunidade de Macedonia, a
INFRADEQO, atendeu 131 criangas na jornada da tarde de 12:30 as 17:30 horas, ja que no

horario da manha funciona o ensino médio. Assim, para o ano 2018 a INFRADEO de
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Macedonia atendeu um total de 933 estudantes, representados em 594 estudantes no

ensino basico e 339 no Ensino Médio.

A INFRADEO obteve a poder de levar a populacdo estudantil da ribeira
amazonica até o ultimo nivel de ensino para titula-los como “Bachiller académico con
enfasis en proyectos productivos, comunitarios y manejo del medio ambiente”” mediante
a resolugao 003124 de 2009. A resolucao 00064 de dezembro 21 de 2011 a confirma ¢ a
ratifica mediante a resolugdo 0025 da Secretaria de Educagdo Departamental (Arigo 4 do
decreto 084 de 2006) do 14 de novembro de 2014. Desde entdo, esta escola tem graduado

mais de 150 estudantes indigenas da regido.

Antes das quatro horas da manha comeca a jornada dos motoristas, que fazem trés
rotas escolares, pegando estudantes das comunidades indigenas mais proximas da escola.
Os jovens estudantes desde cedo (5h. cinco horas) se preparam para ir a escola, alguns
ainda sem café da manha para ndo perder o bote. Desde as seis e trinta horas comegam a
chegar os primeiros professores a Instituicdo, e, aos poucos, as embarcagdes com 0s
jovens das comunidades indigenas que adiantam seus estudos secundarios. Ao porto da
escola chegam jovens das comunidades de Palmeras, Puerto Triunfo, San Martin de
Amacayacu, Mocagua, Zaragoza ¢ El Vergel. Este sistema de transporte escolar,
assumido pela administragdo da Secretaria de Educa¢ao Departamental (SED), faz parte
do sistema de educagdo que tenta estabelecer o ensino basico e médio entre as populacdes
do Departamento de Amazonas. O outro sistema de educagdo basica ¢ aquele herdado
pela Igreja Catdlica, o internato, que ainda funciona em municipios rurais do
Departamento de Amazonas, tais como La Chorrera, La Pedrera, Tarapaca, Nazaret e San
Juan Bosco, estes dois ultimos na area rural do municipio de Leticia. Assim, no

Departamento atuam estes dois sistemas de maneira simultanea.

Na atualidade, as comunidades indigenas da ribeira amazonica (Tikunas,
Kokamas, Yaguas, Muirui-muinane), estdo sendo participes de uma realidade cambiante
e acelerada, ndo s6 pelos sistemas politico-administrativos, se ndo também pelas politicas
sociais do Estado colombiano, com regras € normativas que “amarram” os servigos de
alimentacdo complementar a ideia de uma “escolaridade universal”. Este tipo de
escolaridade, nomeado de “universal”, procura atender a “totalidade da populagdo

infantil” do pais como meta nas politicas publicas em educagdo e bem-estar familiar.
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Alguns destes estabelecimentos ainda tém vinculos com missiondrios, religiosas
e religiosos catdlicos, que fizeram parte dos antigos convénios e que hoje exercem ou
desempenharam como diretores de escolas publicas e internatos que atendem populacao

indigena.

Na INFRADEO assistem estudantes de procedéncia indigena e ndo indigena das
comunidades mais proximas, onde estudam os primeiros graus de ensino primario e em
Macedonia recebem o ensino médio, até atingir o tltimo grau: “grado once” (11°). Esta
condi¢do de escola com estudantes de diferentes procedéncias, significa a existéncia de
uma populagdo diversa que compartilha espagos interétnicos, o qual ndo quer dizer que a
escola esteja preparada para lidar com as principais questdes de educagdo intercultural.
Apesar de a maioria dos 19 docentes da escola serem professores da regido amazonica,
com conhecimentos em educagdo indigena e capacitacdo recebida das antigas acdes da
Igreja Catolica, ¢ perceptivel que os contetidos relacionados com esta tematica sdo
dificeis de atingir. De fato, na revisdo de curriculum do Projeto Educativo Comunitario
(PEC) de Educagao Bésica, a atencdo as linguas indigenas ¢ pouca, porque se bem se fala
da presenca de outros grupos étnicos e suas linguas, a escola oferece catedra de uma
lingua s0, a lingua tikuna, com uma intensidade horaria de uma hora por semana para os
ultimos graus (9°, 10° e 11°) e duas horas semanais para os graus 8°, 7° e 6°. Sendo muito

pouco tempo de dedicagdo para o estudo das linguas indigenas.

3.3.2.1 Minha experiéncia na INFRADEO

Os acordos finais com Curaca e a comunidade de Macedonia decretaram que iria
ter uma reunido com o coordenador académico, o Professor Apolo Ledn, e o diretor da
Institui¢do, o Professor Mariano Moran; os quais decidiriam a maneira por meio da qual
eu iria trabalhar/colaborar com eles na escola. A reunido foi curta j4 que estavam
proximos a convocar a primeira reunido do periodo com os pais dos alunos. Nesse

encontro esteve presente o Professor Victor Angarita"', professor titular da disciplina de

Blo professor Angarita ¢ natural do povoado tikuna de Arara, tem se desempenhado como professor de
lingua materna e cultura em escolas municipais e indigenas da regido (San Juan Bosco, Escola de Arara e
Macedonia). Foi um dos autores da proposta do alfabeto tikuna colombiano, em 2002, junto com
professores da ribeira colombiana, a antropdloga Gloria Fajardo e a linguista Maria Emilia Montes

9

Rodriguez. Entre seus colegas professores, ¢ chamado de “xama”, segundo eles porque ¢ sabio de muitas
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‘lingua materna’ desde o grau sexto (6°) até o décimo primeiro grau (11°), quer dizer,

todo o Ensino Médio.

Depois da apresentagdo dos objetivos do projeto, foi acordado que estaria sob a
supervisdo do coordenador académico, o professor Apolo Ledn e na direcdo do Professor
Victor Angarita, para tudo aquilo relacionado com as aulas e os alunos. Além disso, ficou
dito que eu estaria comprometido a contribuir com algum trabalho escrito em lingua
materna com a variedade local, como apoio ao material didatico, proprio do ensino de

lingua tikuna na instituigao.

Dadas as primeiras indicagdes, o professor Victor e eu, programamos as sessdes
de trabalho no periodo de janeiro a junho de 2018 e as possibilidades de intervir em sala
de aula. Foi acordado, com o professor, que eu assumiria a aula dos graus décimo (10°),
os quais tinham uma hora por semana as quartas-feiras e as quintas-feiras uma vez que
aqueles alunos ja teriam uma nog¢ao basica na escrita da lingua tikuna. O conteudo do que
se trabalharia em sala de aula foi discutido com o professor durante uma semana. Houve,
de parte das diretivas, flexibilidade nos conteudos; foi fixado o objetivo de apoiar as aulas
do professor e tentar ter uma visao proxima do uso da lingua, além de trabalhar em temas

identitarios relacionados com a pertenca clanica e as aliangas matrimoniais.

Na primeira interveng@o de vinte sessdes programadas com a comunidade, desde
fevereiro até junho, tive a oportunidade de conhecer os estudantes de 10-1 e 10-2, os quais
estavam classificados, internamente, por compartilhar a mesma faixa etaria e por ter um
rendimento académico e disciplinar semelhante, baseados na trajetdria escolar e

A s : 132
desempenho académico de anos anteriores .

Nesse primeiro encontro de apresentacdo com 10-1, fui acompanhado pelo
Professor Victor Angarita, quem, em seu discurso de apresentagdo com a turma, lembrava

aos estudantes sobre as palavras recorrentes nas aulas dele: “um dia chegard um kori

coisas, mas também porque ele é o unico que sabe falar com “os outros”, quer dizer, fala a lingua tikuna e
pode se comunicar com os “espiritos” da mitologia.

12 Segundo o coordenador académico, Apolo Ledn e o Professor Angarita, esta classificagdo da populagio
estudantil foi examinada e aceita pelo Conselho Académico da escola. Esta determinagdo coletiva dos
professores buscava adequar o nivel académico dos estudantes, de maneira tal que os docentes
conseguissem levar um acompanhamento conjunto dos grupos e pudessem adequar os conteudos as
dificuldades especificas de cada curso. Assim, por exemplo, nesta instituicdo existem trés grupos de grau
sexto: 6-01, 6-02 ¢ 6-03. No primeiro grupo estdo os estudantes que vinham com trajetdria escolar na
mesma instituig¢do (os locais), no segundo grupo estavam os estudantes vindos de outras instituigdes e com
a idade “ideal” e por Gltimo estava o grupo trés que correspondia a estudantes que se encontravam fora da
idade, provinham de outras comunidades e que tinham problemas académicos e disciplinares.
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cumprimentando e falando em lingua tikuna, ai vocés sentirdo constrangimento de nao

valorizar a sua propria lingua”. Os olhares curiosos e as risadas ndo se fizeram esperar,

os estudantes queriam comprovar que um “kori” (branco) tivesse o conhecimento da sua

lingua. Minhas palavras foram poucas, dado o grau de competéncia que tenho na lingua,

mas foram as palavras suficientes para gerar neles curiosidade e surpresa.

Dias depois conheci os estudantes de 10-2, os quais teriam a caracteristica de estar
fora do padrdo de idade, mas o que me chamou fortemente a atencao foi encontrar uma
significativa diversidade de populag@o. SO nesta sala havia estudantes de diversas idades,
desde 16 até 21 anos, alguns ja sendo pais de familia'* e outros de distintas procedéncias:
dos povos Tikuna, Yagua, Kokama, Mirafia, além de populag¢do brasileira e peruana.
Realmente havia uma diferenca nas duas turmas, o que me fez pensar que teria que ajustar
a metodologia para ndo ser excludente com os integrantes de outros povos indigenas, que
esperavam conhecer outros aspectos, além do mundo Madgiita, na disciplina de lingua

materna.

Na primeira reunido com ambas turmas, falei da minha trajetdria como estudante
da lingua tikuna, do que esperava do meu trabalho de campo nesse local e das atividades
e expectativas de formagdo com eles ao longo dos periodos ou bimestres em que
estariamos em contato. Para essa primeira intervencao preparei uma atividade “quebra-
gelo”, relacionada a como perguntar coisas basicas como a idade, a pertenca étnica, o cla
e nome clanico. Mas adicionei uma pergunta aberta que indagaria pelos gostos deles: O
que vocé gosta e o que voceé ndo gosta? Embora as perguntas nio tivessem nenhum outro
objetivo que o de nos “conhecermos”, as respostas dos estudantes resultaram valiosas

para a pesquisa.

Com efeito, muitos reconheceram nao saber a ciéncia certa o seu nome clanico,
como tampouco seu cla. Por causa do contato e das aliangas matrimoniais fora da
comunidade, existia uma categoria que os estudantes mencionaram pertenceriam: a
“populagdo mestica”. Esta classificagdo local envolve pessoas que tém uma procedéncia
diferente da indigena, como, por exemplo, ser filhos de mulheres tikuna e de pais
brasileiros ou peruanos. Isto gerava confusdo neles por ndo saber se pertenciam ao cla

vaca, proprio dos brancos ou ao cla da mae (geralmente clas de ar). Lembrando que a

133 . . . . .
Na sala de aula havia uma jovem de 20 anos da comunidade de Mocagua que recebia aula em seu quinto

meés de gravidez.
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linhagem entre os tikuna ¢ herdada de pai para o filho, uma vez que o cla do pai ¢ o que

- A 134
prevalece nas aliangas clanicas ™.

A respeito da pergunta dos gostos, foi interessante escutar opinides diversas. As
jovens falaram do gosto pelas atividades didrias como “lavar a louca”, “fazer faxina”,
“cuidar dos irmaos”, “escutar musicas” e “assistir videos no celular”, por sua parte os
homens falavam do gosto pelos desportes como o futebol e o atletismo, de escutar e

“assistir musicas na internet da comunidade” e de frequentar a igreja.

Chamou minha aten¢do o fato de que alguns estudantes, homens e mulheres,
manifestaram ndo gostar de ir a roca, alegando ser um trabalho fisico “muito forte” e
“pesado”, pois, segundo eles, o fato de trabalhar ao raio do sol direto como seus pais, ndo

¢ um labor “agradavel”, significa bastante trabalho para os poucos produtos resultantes.

Para exemplificar, cles falaram da fabricag¢do de farinha ui, este alimento amazonico ¢é

composto de uma massa de macaxeira seca que torrada ao calor de lenha d4 uma
consisténcia granulada e crocante, acompanha os pratos principais do dia dos indigenas e
da populacao local fronteiri¢a e pode levar entre trés, seis ou nove meses para estar pronta.
Além dos cuidados que se deve ter para o crescimento do tubérculo para ndo deixar
“enmontar la chagra”, ou descuidar a roga, ¢ preciso ndo deixar que cheguem pragas ou
ervas daninhas ao cultivo principal. Depois da colheita, o processo de tratamento pode
levar até cinco dias desde a decomposicao do tubérculo até o arduo e longo processo de
torrado. Finalmente, eles criticam que “é muito trabalho por muito pouco”, pois os
excedentes sdo vendidos por aproximadamente trés a quatro reais, 4.000 pesos

colombianos, o quilo de farinha.

5 Hilton Suarez, Curaca de Macedonia, em entrevista me contava que ele era mestico, procedente de
familias que tinham vindo do Brasil, mas que em ato publico, um ancio eleito pela comunidade tinha dado
a ele o cld esquilo. Em um outro relato coletado em San Martin de Amacayacu, Eusebio Curico (esposo de
Loida ), afirmou em um primeiro momento pertencer ao cla tigre, mas uma noite falando dos clas, Eusebio
me contou que verdadeiramente seu avd era peruano, que seu pai tinha vindo para Colombia e tinha casado
com uma mulher tikuna da zona. O pai dele ficou na aldeia, veio morar com o sogro e ndo aprendeu muito
da lingua, mas os seus filhos e seus descendentes a aprenderam “muito bem”. Eusebio fala tikuna e leva
com orgulho o seu cla tigre, pois foi alocado para seu avd paterno e seu pai, em ato publico, com a
comunidade reunida. Como se confirmou na comunidade de Macedonia, os ancides (os mais velhos) tém
o poder de dar ou assignar um cld para alguém que oficialmente ndo pertence aos primeiros seres pescados
por Joi, os Magiita. Diz-se também que aos seres pescados por Ipi se lhes diz Pogiita, ‘o povo pescado [por
Ipi]” e que sdo de descendéncia peruana, sendo brasileiros os pescados por Joi.
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De outro lado, outros estudantes mencionaram ndo gostar da “danca” e das
“musicas mundanas”, pelo que as musicas gospel eram as “favoritas” da turma 10-1,

mencionando autores e pastores conhecidos entre eles.

J& na segunda sessdo foram trabalhadas as variedades dialetais da lingua tikuna,
baseados nos avancgos teoricos do Professor tikuna Abel Santos Angarita (2005) e sua
proposta de duas grandes variedades dialetais para o Trapézio Amazdénico Colombiano
(TAC) e suas correspondentes subzonas. No exercicio em aula, foi detectada com os
estudantes a drea de pertenca da variedade linguistica dos falantes de Macedonia, “falas
da ribeira”, segundo a classificacdo do linguista indigena Abel Santos (SANTOS-
ANGARITA, 2005), e foi discutido o porqué de os idiomas indigenas devem ser
chamados de lingua e ndo de dialeto, ja que € comum escutar, em reunides € conversas
informais, indigenas se referir a sua lingua materna como “dialeto”. Este erro de precisao
linguistica denota talvez o grau de menor aceitacdo, entre os mesmos indigenas, da sua
propria lingua, em contraste com as linguas nacionais: espanhol e portugués, as quais sdo

massivamente mais promovidas e faladas no ambito amazonico colombiano.

Além dos estudos de Abel Santos foi lembrada a proposta de Maria Emilia Montes
(2004-2005, p. 98) sobre a distribui¢ao das variedades dialetais da lingua tikuna que,
segundo a autora, podem ser classificadas como falas de “terra firme”'> ¢ “falas da
ribeira”. Na atividade com os estudantes também vimos o trabalho feito em 2002 com

professores tikuna que mantém a divisdo dialetal em trés grandes porgdes ou grupos:

waiagii arii dea “fala da gente de centro”, ta:tii-kiid" arii dea “fala dos ribeirinhos” e

tawa-kiid arii dea “fala dos ribeirinhos orientais”(AHUE et. al. 2002, p.71). Falou-se

também dessa “habla de los abuelos” (Montes, 2004-2005, p.102) expressada na
variedade de San Martin de Amacayacu e o pouco prestigio da variedade dialetal da area

de Pupuiia'*® (Santos 2004, p.49).

Na terceira sessdo foi planejado, com o professor Victor, trabalhar sobre o

conhecimento dos relatos miticos tikuna na sala de aula. Para a dita atividade, baseamos-

135 Com o termo “falas de terra firme”, a autora se refere a variedade falada literalmente nas zonas “altas”,
quer dizer, “zonas elevadas que coincidem com igarapés e afluentes dos rios Amazonas/Solimdes e
Putumayo/I¢a, que se localizam no ocidente do Trapézio Amazoénico Colombiano, na area de Pupunha e
proximidades do rio I¢a e as terras indigenas Eware, no ocidente do Brasil.

1% Variedade *Waiya, ou melhor dito, variedade kukiika arii déa “fala do rio Pupunha”. O termo waiya tem
valorizagdes despectivas segundo Santos (2004, p.49).
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nos em dois livros de relatos miticos produzidos pela populagdo tikuna do lado
colombiano. O primeiro livro Bamachiga: Historias de Bama, editado pelo Ministério de
Cultura e escrito pelo diretor da Escola o professor Mariano Moran e, o segundo livro,
Origen del mundo y los Tikuna, resultado do trabalho de pesquisa de professores Tikuna
e um coletivo de pesquisadores (MORAN, 2014; GOULARD & MONTES-
RODRIGUEZ, 2016)"".

Para estes primeiros encontros, foi solicitado que os estudantes perguntassem em
seu nucleo familiar pela origem do povo Tikuna. No desenvolvimento da atividade com
a Turma 10-1, a participacdo foi nutrida e a maioria deles conheciam e falaram de
personagens € momentos miticos, sendo mais lembrados os gémeos Joi e Ipi e 0 demiurgo
Ngutapa, este ultimo menos célebre. Quanto as passagens miticas, nomearam a cena de
pesca dos Tikuna por parte de Joi no igarapé Eware e, em um segundo plano, o
nascimento de Joi e Ipi. Na leitura em voz alta do mito de nascimento dos gémeos
(POIPTA, 2016, pp.52-62), lido em espanhol, muitos lembraram do episddio em que a
mulher de Ngutapa toma vinganga dele e faz duas picadas nos joelhos, deixando-o
“gravido” de dois casais de “seres” em cada joelho. Muitos tomaram por surpresa a ideia
que tinham dos gémeos miticos, pois, segundo eles, apesar de ter escutado os nomes de
Ariana e Mowacha, irmas de Joi e Ipi, nunca fizeram uma rela¢ao de nascimento conjunto
dos casais de irmaos, quer dizer, sabiam s6 do nascimento de Joi e Ipi, de cada joelho de

Ngutapa.

Para a mesma atividade com os estudantes de grau 10-2, a presenca de um grupo
heterogéneo permitiu que a sala conhecesse as historias de origem de estudantes Kokama
e Yagua, encontrando significativa a repeti¢do da figura de gémeos nos relatos miticos

dos Yagua'*®

. Nesta sessdo também houve interesse por parte dos estudantes em conhecer
a parte anterior ao mito de nascimento de Joi e Ipi, j4 que no evento mitico em que
Ngutapa abandona a mulher (Mapana) no mato, ndo aparecia nem no relato lido em sala

de aula nem nas histodrias coletadas por eles. Foi questionado, entdo, se os seres anteriores

57 Tanto na Coldémbia como no Brasil, os professores indigenas e pesquisadores nativos tém produzido

recentemente materiais de leitura em versdes bilingues espanhol-tikuna e portugués-ticuna, N&@o obstante,
subsiste a necessidade de fazer destes textos matéria de aula na escola, segundo as condigdes especificas
dos estudantes com respeito ao bilinguismo, e segundo as faixas etarias e niveis de ensino.

8 Muitos povos indigenas da Amazonia tém, entre seus herois miticos, os gémeos como figura principal
de humanizagio e criagdo do mundo (Cf. para os Tikuna: LEVI-STRAUSS,'1966; MATAREZIO 2015;
GOULARD, 1998, 2009; CAMACHO 1995, 1996, 2000; GRUBER 1997, GOMEZ-PULGARIN, 2011)
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aos herois miticos tinham sido criados anteriormente por Deus, talvez querendo apoiar a

ideia religiosa de que “todos” os seres humanos teriamos uma mesma origem unica: Deus.

A minha resposta foi evasiva, pois ndo quis abordar “questdes religiosas”'”’,

apesar do evidente convite de opinido coletivo, mas tive a ideia de repassar a pergunta
para eles e seus familiares, de maneira tal que poderia ser respondida e debatida na
seguinte aula. Mas aquela anelada aula ndo foi possivel de se executar, pois por duas
semanas (no més de margo) na escola ndo houve aulas, por falta de combustivel para o
deslocamento fluvial dos estudantes das localidades proximas. Este fato, me fez perguntar
na comunidade pelo tempo em que ndo se tinha aula na escola e foi categoérico o
comentario dos povoadores em meio de risadas: “o raro é que haja aula direto”,
geralmente comentavam, “ndo ha aula por greve dos professores, por falta de

combustivel ou por falta de lenha para a cozinha escolar, sempre ha algo”.

Estas situacdes de auséncia de aula na escola foram recorrentes durante os nove
meses de estadia na comunidade, ndo so pelas questdes de logistica j& mencionadas de
falta de insumos para o funcionamento, sendo também pelas diversas atividades escolares
(ensaios de icar a bandeira, dia da mulher, dia do homem, dia do idioma, olimpiadas
escolares, dia de avaliagdo institucional Dia E) e compromissos da escola com o
professores, que lhes permitem viajar para Leticia uma vez ao final de cada més, para
receber o dinheiro da Secretaria Departamental de Educagao ou para adiantar seus estudos
de Mestrado. Esta permissao especial significa que uma vez ao més, geralmente sextas-
feiras, os docentes se ausentam das suas atividades professorais e se locomovem para
Leticia, onde conseguem seguir seus estudos semipresenciais e fazer algumas diligéncias
com bancos e entidades arrecadadoras de servigos que ndo funcionam na parte rural do
Departamento. Nesse sentido, a aula de lingua materna do grau 10-2 teve sempre
afetacoes e dificuldades de encontro. Isto fez com que o cronograma de trabalho feito
com o professor Victor mudasse e os conteidos foram se recuando cada vez, sendo

sessdes comprimidas e as vezes aceleradas.

%% Falei de uma leitura de Goulard (2016), onde mencionava os passos falidos de humanidade que tinha

dado o povo Tikuna para chegar a ser hoje o povo Magiita. Nesse episodio mitico, Joi e Ipi tinham pescado
varias espécies de peixe com iscas diferentes que viravam homens, mas eles pareciam imperfeitos e
conheciam a morte rapidamente. Segundo alguns informantes, isto se deve a situagdo ndo resolvida de
separacdo de sangue, de clds, que posteriormente instauram de acordo com o sabor do caldo de Ngiri.
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Foi discutido com o Professor Victor a pouca carga académica em lingua materna
para estes graus superiores (10° e 11°); Victor respondeu dizendo que a énfase da escola
estava direcionada mais a parte agricola e produtiva, apesar de ndo ter avangos nestas
areas nos ultimos anos. Mencionou que, dos graus 6° ao 9°, a carga ¢ maior, quer dizer,
duas horas na semana. Mesmo com esta carga ainda resultam ser insuficientes os
contetidos de gramatica e escrita de lingua tikuna que conseguem ser ensinados. Sem
contar que a disciplina de lingua materna deve abordar questdes linguisticas de outros

povos por ser esta uma escola multicultural. (Cf. PEC, Projeto Educativo Comunitério).

Nessa reprogramacao de atividades houve algumas mudancas para a aula de 10-2
que marcaram o devir das subsequentes atividades. Foram propostas a troca de horario e
atividades em conjunto com os alunos de 10-1, mas a programag¢do académica impediu
qualquer alteragdo. Em uma das discussdes tocamos o tema de contedo com os
estudantes, e surgiu a ideia de recuar o contetido tedrico e passar a algo mais pratico, pelo
qual foi sugerido falar com os avés ou idosos da comunidade, pois muitos manifestaram
que, apesar de ter uma maloca “tradicional” a escassos 200 metros, alguns deles nunca

tinham entrado ali para ver o que os avos Tikuna faziam la.

Esta atividade trouxe a ideia de fazer um encontro com os estudantes e os avos
nas Malocas Turisticas, levando em conta as brechas geracionais de transmissdao de
conhecimentos'*’. A proposta foi discutida com os Professores Apolo Ledn e Victor

Angarita'', e aprovada finalmente com aval do Reitor. Dai foram acordados alguns

9 A enquete de autodiagnostico sociolinguistico da lingua tikuna feito em 2009 na Colémbia, no seu
apartado de transmissdo da lingua tikuna através das geragdes, ressalta que “hay una pérdida muy sensible
de una generacion a otra”, pois, de um total de 8.418 parentes analisados, 4.789 (um pouco mais do 50%)
fala bem a lingua. Em consequéncia, de 78/68 pais chefe de lar falam bem a lingua (= 85.5%), de
1.477/1.286 chefes de lar falam bem a lingua (= 87.1%), de 1.277/969 conjuges falam bem a lingua
(=75.1%), de 4.935/2.245 filhos falam bem a lingua (=45.5%) e de 651/230 netos falam bem a lingua
(35.3%) (MINCULTURA, 2009, p.19). Estes dados mostram que os chefes de lar mantém o uso da lingua,
mas as geracdes de filhos e netos ostentam uma curva de descenso, que se manifesta primeiro com seu
ingresso a escola, e segundo com o necessario uso do espanhol.

10 professor Victor Angarita disse que o conhecimento tradicional ¢ ainda conservado pelas mulheres
ancias, avos sabias. Elas conjuram, cantam e ddo conselho. Algumas delas trabalham nas malocas turisticas.
O professor falou de um personagem social ja ndo vista entre os tikuna, o Curaca. Mas este curaca ¢
diferente ao de hoje em dia, pois fazia parte do Cabildo Tradicional da comunidade e atuava nas festas
tradicionais e na maloca. Eles eram aqueles que cantavam nas festas (cantantes), transmitindo valores
tikuna no seu canto de conselho. Este era o ancido sabio. Mas o professor manifesta ndo ter observado mais
esses personagens.
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encontros prévios com os encarregados das malocas'** para garantir a atividade. Nesse
processo foi combinado que a atividade teria que ser executada no horario habitual de
funcionamento das malocas (das 8h as 12h) para ndo perturbar as atividades turisticas
nem as atividades da escola. Fixou-se como data tentativa a ultima semana do més de

maio de 2018 e foi proposto trabalhar o tema dos clds'* como eixo central do encontro.

Assim as seguintes sessdes estariam dispostas a aprofundar no conhecimento dos
clas e suas caracteristicas. Foi combinado com os estudantes um plano b de trabalho, em
vista das situagdes de anormalidade escolar, segundo o qual as duas turmas
desenvolveram um questionario que perguntava pela origem dos clas, suas caracteristicas
e as regras clanicas. Isto com a ideia de afiancar os conhecimentos de regras clanicas
entre os estudantes e com o fim de estabelecer uma interagdo com os idosos a0 momento

de chegar na maloca.

Dos questiondrios solicitados aos estudantes emergiram varias respostas e versoes

da origem clanica dos Tikuna. A mais nomeada foi aquela passagem mitica onde a carne
do lagarto (ngirt) é cozida por Joi e Ipi. Do caldo resultante, cada um dos seres pescados

experimentava (Cf. GOULARD,2009; MATAREZIO, 2015; LOPEZ GARCES, 2014.).

O resultado do sabor provado marcava essa caracteristica do cla ao que pertenceria.

Sobre o tema das aliangas matrimoniais ou clanicas entre os Tikuna'*, alguns
estudantes relataram que na antiguidade as meninas costumavam ser prometidas desde o

momento do nascimento e que algumas eram comprometidas no momento mesmo do

2 Da maloca Barii, a Senhora Euddcia Moran (cli ard, 53 anos, irma do diretor da escola Mariano Moréan)

e seu irmao Medardo Moran (57 anos, cla arii), ¢ da maloca I'pata ya Munane a Senhora Oliva Jordan (54
anos, cla mutum, se auto proclama evangélica).

143 . . . e~ A e .
Nesse ponto, o professor mencionou que ainda se respeita a divisdo clanica entre os habitantes da

comunidade. “E muito mais ficil quando as familias que moram no local sdo conhecidas. Algumas estdo
agrupadas de maneira grupal e outras de maneira familiar”. Tradugdo minha do espanhol.

"% Acho erréneo encontrar que no caso dos Mégiita, alguns autores falem de “casamento”, evocando talvez
um ritual adicional ou especial para a alianga. Ainda que tenha relagdo a ideia de unido clanica, o correto
seria chamar de alianga matrimonial, j& que o casamento como cerimoénia ritual nunca ocorre. Muitas das
minhas colaboradoras contam que para ir ¢ morar com seus atuais maridos, foi necessario que o homem
falasse com o pai e a mée, e que eles permitissem uma aproximagdo ou relacionamento. A partir do
momento deste consentimento por parte dos pais, o homem poderia frequentar a filha e até poderia solicitar
que levasse suas “coisinhas” para morar com seu sogro, se o homem tivesse as condigdes demostradas de
responder, quer dizer, se tivesse as habilidades para criar e levar a responsabilidade de uma familia. Mas
tal “alianga” ndo era tarefa facil, por exemplo, na comunidade de San Martin de Amacayacu, muitos ancides
falaram da necessidade de que os homens soubessem cagar, fazer roga, saber pescar, saber fazer suas casas
e outras “provas” mais, que precisariam para “conseguir mulher” e convencer, principalmente aos sogros,
de estar preparado para a formagado de um lar.
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ritual da “pelazon ou “moga nova”. Nesse instante, a moga (worekii) era entregue ao

jovem, com a condi¢do de ndo estabelecer unido alguma até garantir uma boa roca e a

constru¢do de um local de moradia.

A respeito das regras selecionei algumas que chamaram minha aten¢do. Como o
requisito da mulher para estabelecer alianca, foi dito por alguns jovens que “la mujer
tiene que ser virgen, no tener hijos y serle fiel al marido” e que “la mujer debe cumplir
con los deberes ancestrales”. Segundo eles, a mulher deve saber fazer as coisas proprias
da casa como varrer, cuidar dos bebés, lavar, tecer e fazer comida, além de “querer seu
esposo”. Quanto aos homens, “el hombre debe tener una chagra, saber cazar, pescar,
tener una casa y ponerse de acuerdo con el papd”, “debe saber rebuscarse”'® e “debe
saber cosechar”. Em resumo, homens e mulheres devem saber fazer multiplas atividades,
entre elas, “as ancestrais” que t€ém mais significado e sdo elaboradas por si mesmos, como
o cultivo da roga e os elementos de uso diario: remo, machado, flecha, zarabatana e até

fazer uma casa para a familia.

Outra das atividades desenvolvidas nas aulas de lingua materna com os estudantes
de grau décimo foi pesquisar sobre os escudos e as caracteristicas dos clds. Segundo
Goulard (2009), as caracteristicas dos clds remetem a relagdes dadas entre os seres da
natureza (animais e arvores) € as caracteristicas desses seres refletidos no temperamento,
acao e pensamento das pessoas dos diferentes clds. Assim, por exemplo, ainda que os
estudantes tenham pesquisado com seus pais, muitos dos trabalhos abordaram partes
significativas do epdnimo: do cla tigre, foi evidente a qualidade de ser “raivoso”, “rapido”

e “imprevisivel”; do cla vaca, que “busca su alimento por si solo y es un animal muy

fuerte”; para o cla bariikaa “se alimenta de frutas e insectos, es inteligente y trabajador,

es charlatan y le gusta cantar”; para o tigre taiyaiichi “faminto”, nuiichi “raivoso”,
poraiichi “rapido”. Do cla mutum (ngiingukaa), gosta do mojojoi, boo, porque ¢ bravo
‘na nii’, ¢ ‘gosta de escavar’: nawié.

Estas atividades foram desenvolvidas em mais quatro sessdes exclusivas para esta

Tese, dadas as condicdes ja relatadas de imprevistos gerados pelas atividades curriculares

e extracurriculares dos estudantes da escola. Em uma das situagdes sem aula, participei

> Em espanhol da Colémbia, “rebuscarse” significa dar um jeito para conseguir dinheiro, buscar uma

atividade econdmica.
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dajornada de avaliagdo institucional da escola, o dia E, que significa o ‘Dia de Evaluacion
Institucional’. Este programa de Governo, liderado pelo Instituto Colombiano de
Fomento a la Educacion Superior (ICFES), ¢ realizado uma vez ao ano nas instituicdes
publicas do pais; a data ¢ selecionada pelas diretivas locais. Assim que dado que estavam
convocados os alunos dos graus 10° e 11°, era interessante saber e ver as percep¢des dos
proprios estudantes perante a educagdo recebida. A queixa relacionada com a perda de
aulas viu-se refletida na participagdo dos professores mesmos. Os estudantes também
falaram das inconformidades com a merenda escolar, que ndo estavam sendo enviadas
para eles e sim para os graus menores. Mas, desta vez, eles esperam que essa
“autoavalia¢do” tenha alguma repercussdo nas acdes futuras, pois tudo isto foi escrito e

reportado s6 por um grupo de estudantes que terminavam seu ciclo escolar.

Finalmente, conseguir concluir o trabalho resultou ser tarefa ardua pelas
diferentes atividades em que estdvamos envolvidos, tanto alunos como professores. Sobre
o trabalho que buscavamos realizar, conversas com os avds nas malocas, foram acordadas
as saidas de campo para o més de junho, no final do segundo periodo, antes das férias

coletivas.

3.4. A maloca Barii: encontro com o conselho dos avos.

A data marcada para nosso encontro na maloca Barii foi uma quarta-feira 06, no
més de junho, as nove horas da manha. O encontro inicial foi na sala de aula, ali
empreendemos a locomogao a pé até o outro lado da comunidade. Estavamos em época
de dguas altas e ndo tinhamos a maneira de cruzar em transporte fluvial para os 200 metros
de distancia'*, assim fomos pela passarela do rio Cuyaté no bairro Centro, pegamos um
caminho que descia a um local de passagem barrento, antes de subir a lombada do bairro
“Los cocos” e chegamos até a porta de tras da maloca. O grupo de 27 alunos estava muito
animado, levaram até uma caixa de som para a caminhada, para escutar e cantar musicas
“mundanas”. Chegando 14 os alunos desligaram o som que fazia eco na maloca, enquanto
varias pessoas da comunidade arrumavam seus produtos nos postos de venda de

artesanato para os turistas.

%0 Em algumas ocasides as balsas flutuantes e as embarcagdes da escola, unidas com um rustico sistema

de cordas, fazem as vezes de ponte até o outro lado da comunidade, o qual reduz o percorrido por mais de
15 minutos, incluso, fazendo uso da ponte do rio Cuyaté.
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Fomos recebidos pelo sébio e animador da maloca Medardo Moran (cla ard), que

rapidamente procurou a parte superior de seu figurino, uma coroa “tipo indio norte- -
americano” que chegava quase até o chdo, arquitetada com fibras de palma e enfeitada
com penas e escamas de pirarucu. Ali também estavam duas senhoras de idade a espera
de instrugodes. Elas estavam vestidas com os atavios tradicionais: saias ¢ camisas feitas
em entrecasca (yanchama), enfeitadas com sementes que cobriam o peito, deixando ver
seus ombros e os braceletes de penas nos seus bragos. Com os pés descalgos, as mulheres
empunhavam instrumentos musicais, um bastao de ritmo e sonalheiras com sementes de
avai secas na parte inferior do madeiro, prontas para o momento do inicio da danga. Estes
instrumentos e um tambor ndo tradicional'*’ acompanham os cantos das mulheres que
animam os bailes onde sdo inseridos os turistas, enquanto Medardo faz retumbar seu
tambor cadenciadamente.

As palavras que, em tikuna, ensina o avd Medardo, comec¢am a se incorporar na

conversa: Numdeé (Bom dia), Nuamd (Até mais), Moéchi (Obrigado). Ali os avés e as

mulheres se aprontam com seu figurino; uma a de coroa grande de penas de cores anuncia
o inicio dos cantos e as dancas. Os avos e avos reproduzem o ritual de “pelazén” com
varias dinamicas. Os turistas tiram fotos com estes personagens por uns quinze a vinte
minutos, para logo terminar sua visita com uma olhada no artesanato feito pelos

“Comuneros”.

A nossa chegada, fomos convidados para tomar assento em troncos de mais de
1,50 metros cortados a metade, os quais faziam as vezes de bancos para os turistas. Os
jovens estavam entusiasmados, ndo paravam de falar. O senhor Medardo tomou a palavra,
“Buenos dias, muchachos, bienvenidos a la comunidad de Macedonia” e rapidamente foi

ficando tudo em siléncio:

Hace unos meses atras que el Profe [pesquisador] vino a hablar conmigo para darle una pequefia
charla sobre el pueblo Tikuna, como nos organizamos, qué es el costumbre, qué es la comida, y

70 tamborim ou tambor ritual fufu tem a fungdo de marcar ritmo com batidas cadenciadas (Matarezio,
2015, p.272), o corpo deste tipo de instrumentos rituais € pequeno (uns trinta centimetros), “feito de madeira
cilindrica escavada, inteirica e sdo encourados dos dois lados” (Matarezio, 2015, p.359), também possui
“uma fina corda esticada que prologa o tempo da nota” emitida pelo tambor (Matarezio, 2015, p.361). Um
detalhe importante, ¢ que “sdo percutidos diretamente com uma baqueta em uma mio enquanto a outra
suspende o instrumento por uma al¢a” (Matarezio, 2015, pp.360-361). Assim, o instrumento utilizado por
Medardo para as apresentagdes na maloca, pode se dizer que ndo tem estas caracteristicas do tamborim
ritual tikuna, logo o instrumento de percussdo possui mais de um metro de altura, tem uma cara couro que
¢ batida com as palmas das maos, porquanto o tambor ressoa sem estar suspenso nas maos.
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ahora, después mi tia y la anciana, también les va[n] a explicar a ustedes un poquito como fue el
consejo que se daba a una nifia o a un muchacho, antiguamente, ;no?, en tiempo de ellos (Medardo
Moran, Junho 6 de 2018).

Na introdugdo, Medardo mencionou os objetivos do encontro e deu énfase ao fato

de que aquilo do que falard para eles, era no tempo das ancias presentes, no “tempo deles”:

ntikiima. Um tempo em que os Magiita ndo tinham sobrenomes como hoje, pois a

maneira de se reconhecer era norteada pelos nomes clanicos, os quais eram outorgados

no momento do nascimento pelos padrinhos ngui, exaltando uma qualidade do cla e da

pessoa a ele pertencente. Por conseguinte, comenta Medardo, o novo membro Magiita
adquiriria um cla e seu sobrenome, seu verdadeiro sobrenome.

Medardo se apresenta usando seu nome Tikuna, wachaiku (significado), disse que
foram suas avos quem deram o nome. Fala que o sobrenome foi adotado com a chegada
dos evangelizadores, época em que eles deixaram para os Tikuna sobrenomes que
circulam hoje na comunidade. “Ndo tinhamos sobrenome, os Tikuna tinhamos clas”. Ele
conta que o Deus Joi mantinha desassossego, provocado por aquela desordem que tinha
encontrado na grande maloca onde moravam mais de 50 familias. Medardo pergunta ao
publico, o que aconteceria em uma maloca onde moram mais de 20 ou 30 familias? Um
estudante de imediato respondeu: “os familiares podem se relacionar com suas primas,
com suas tias, ndo conseguiriam se reconhecer’/ “los familiares pueden meterse con sus

primas, sus tias, no se reconocerian”.

Medardo disse que Joi pensava em como organizar seu povo. Ele vai interpelando
os estudantes com perguntas sobre as iscas usadas pelo “Deus Joi” na pesca de origem: o
milho, a macaxeira, a pupunha e o tucuma. Conta que foi com a isca de macaxeira que os
Tikuna sairam em forma de “peixinhos” e que logo tomavam aparéncia humana ao tocar
o chdo; depois vieram os pescados com isca de tucuma que, segundo Medardo, “es la
gente blanca que no tiene clanes”. Medardo concorda com o estudante e diz que essa era

a grande preocupacdo de Joi, pelo qual pensou detidamente como resolver:

Después coge un pez muy grande que le lleva a preparar a un lugar apartado, muy lejos, y le[s] da
de comer. Asi como ustedes estan sentaditos. Llama toda su gente, llama a toda su gente y los
llama a comer. Aca hay muchachos, le sirvo su comidita. Le sirvo y come, le sirvo y come, hasta
donde dio la comida, algunos se quedaron sin comida. Ahi iba preguntando a cada uno ;a qué sabe
la comida?,; alglin ave, a algin animal?, esto sabe a caldo de garza, usted va a ser clan garza.
Entonces seguian:

Publico: Golondrina!
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Medardo: golondrina, clan aérea,

Publico: tigre

Medardo: clan terrestre

clan terrestre y asi se formo el pueblo tikuna por clanes, clanes aéreas y terrestres.
Yoi ordena que las muchachas con los jovenes sino que debian escoger un clan diferente, aérea y
terrestre. Era prohibido que los jovenes y las muchachas se metieran entre clanes ni terrestre ni
aéreas, pues ahora se mantiene el clan, aunque algunos hoy en tiempo se estan perdiendo, en el
tiempo de mi abuelo el clan era muy respetado (Medardo Moran, Junho 6 de 2018).

Ao falar dos clas, Medardo enfatizou na natureza de selecao de Joi entre clas de
ar e clas terrestres, descendéncias pelas quais tinham mais respeito. Também falou da
“pelazén”, mencionou que ¢ no tempo das mulheres presentes, “antigamente”, que se

davam conselhos aos meninos e meninas da comunidade:

“El Dios Yoi escoge una muchacha cuando le llega la primera menstruacion y hace la fiesta grande
que se le llama pelazon, la encierran un afio, tiempo en que el papa de la nifia va a hacer chagra,
yuca, platano, maiz, pifia, cafia, en un afio va a cosechar todo, listo la comida, es una fiesta
grandisima que va a durar una semana, invita el papa faltando dos mese[s] a la comunidad, el papa
contrata cazadores, en ese tiempo habia muchos animales cerquita, cogian una cantidad de comida,
las abuelitas hacian bastante masato, payavart. Faltando dos dias, cogen la pepa de huito, 100
pepas, lo rayan las abuelitas le pintan a la nifia dependiendo del clan, si era clan aérea con plumas
y su corona bien adornadita; todo listo la bebida, la fiesta, ahora a llamar. La mama era la encargada
de escoger, era prohibido, hoy en dia ella ya puede escoger, en este tiempo ya se cambia todo. Voy
a llamar a una nifia para hacerle la pelazon” (Medardo Moran, Junho 6 de 2018)..

Segundo Medardo, as tias e as avds se aproximavam a cantar ao redor da moga
(worekii), e a cada “puxada” de cabelo vinha um conselho que recebia a jovem. Medardo
chama uma das estudantes participantes, ela se chama Vilma, e lhe disse que tome assento

e com uma coroa de penas na cabega, a jovem “moca’ se apronta para escutar as palavras

das avos.

3.4.1 Palavras sobre o conselho tikuna na maloca Barii de Macedonia

Medardo explica que, quando a “moc¢a nova” estava pronta para o ritual, quer

dizer, pintada com jenipapo, as avos davam conselhos para ela: worekii. A Palavra de

conselho entra aqui como uma categoria interessante para explorar, ja que ¢ um recurso
usado nos discursos dos habitantes “evangelizados” para aconselhar os filhos, os netos,
etc. Conselho pode-se remeter também ao ritual da “mocga nova”, quando as mulheres
mais velhas cantam, durante o ritual, cantos que contém letras sobre o cuidado da mulher,
dos seus labores, do seu futuro como mulher na comunidade. A avé Julia, tia do Medardo,

comegou sua fala em lingua tikuna assim:
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Numagiie pa buiigii, pei charii moe..mandkg ntkiima ndkiima kana, torii
néegii rii... fiua rii ta paga tii nd mukuchi norima td pagt tii na mukuchi,
yiamd tii na ma rii... taiitd yia ta aiii ri tad yia tarii fiaafie, rii tama, iumatata

nawd na gu tiid ta yiitiaei, fiegudrikdtad ni téd 4a

Bom dia criangas, cumprimento vocés... no passado nossos costumes, nossas
avos, quando se é moca, somos guardadas, imediatamente ao ser moca nos
resguardam em um local isolado... ndo se estd correndo por ai, ndo se esta por
ai, ndo, até o dia que temos o ritual de puberdade (pelazén), somente assim

pode-se sair

Medardo interrompe a intervengdo da avo para dizer que antigamente, quando se
fazia a festa, a moca ndo teria porque sair as ruas, pois estava encerrada por bastante
tempo, este “encerramento” de preparacao e conselhos era talvez por um intervalo de um
ano, no qual seu pai e a familia preparavam os meios para fazer uma verdadeira “festa”.
Lembrando que a realizacdo de uma “verdadeira festa”, leva consigo a preparagdo de uma
grande roga para tirar macaxeira, principalmente, além de outros produtos da roga, da
pesca e da caga que alimentaram os convidados e ostentaram como signo de abundancia
e fecundidade. A Dona Julia continuou narrando, contou para todos que era a avd quem
aconselhava e relatou a diferenca de respeito que ela nota na juventude de hoje em dia,

ela fala para nos assim:

Ngemaakii ta na ngeguma ntkiima rii na poraiichi kana ukué, tama
fiumariid nii. Nukiima cha bugu choma rii chorii noé rii cha na ukué...iegud
yiama cha figu rii, urii em uma cha figu rii medtd de respeto chana #idne kana,
tautama chauwechitd cha na fiaanemare, fiumagii ngetiifigii daiiriiii rii paiigii
nii daiiriifi. Nawei na noegii fieta tiiii ngaugil ta tiikii moei rii tutiigii rii
chaupepiigii rii tia rii meatd tii kii moéi, tautama tii kii ngépetiimare fanariigii,

nadki tiid na tkué kand nikuma chorii noé.

Isso é assim, antes o conselho era muito forte, ndo é como hoje. Quando
era crianca minha av aconselhou-me, por isso quando ia para 1a ou vinha para
c4, caminhava com respeito, ndo caminhava sem sentido, ndo como os jovens
que vemos hoje em dia ou como as jovens que vemos hoje em dia. Tem que
cumprimentar as avés que encontramos no caminho, aos tios, aos tios paternos,
as tias, a eles temos que cumprimenti-los bem, ndo tem que passar por

desapercebido, é assim, assim aconselhava minha avé antes.
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A tia Julia disse que o conselho da moga era: “respetar y reconocer a los

familiares” / “respeitar e reconhecer os familiares” e ressalta que o conhecimento kug

dessas épocas era um aprendizado que vinha pelos familiares, pelo conselho, a tia Julia

complementou assim:

Nemadkiima naikii fiega arii...niita kuagii Dessa  maneira  aprendemos,  assim
niita kug toma ni ta maéi woo na tauma aprendemos a viver, ainda que ndo sabia
eskuela yema arii ti€poglu rii na tauma naquele tempo, ndo havia estudo [escola],
ngue...na tauma notiiri na poragd ni ndo havia, mas era forte pelo conselho das
fiuakii tiifi na tikuei yema noégii tauma avés, ndo era assim... ndo é como hoje.

naka... fumarid ni.

Por sua parte, Medardo comenta que nesse tempo nao se tinha escolas, mas o
conselho das maes era muito forte: “ndo ¢ como hoje em dia, que os professores ensinam

na escola a educagdo”. Segundo Medadrdo ha na escola um ensino. Ele disse para nos:

Neganakii meakii td maéi rii tama chiri Dessa maneira nés viviamos bem, nio
ta maéi, na poragd tikué rii torii noegli viviamos mal, era forte o conselho, se as avés
tiii ukuegu rii nagaii iniiti rii naga ta aconselhavam, nés tinhamos que escuté-las.
niiéi rii tama fiumariii fivakiimare kand Escutava-se as avds, nao é como hoje, era
rii toechitamare fuatagiiii...nagaii ta diferente, faziamos as coisas com sentido,
iniiei torti of toma na na chogiigll rii, escutivamos a nossos avés quando falavam
tama na me fiuakamare maiifi, naweita para nds, nao estd bem viver de qualquer
ni mea i maiiii, fiaakii to na ukué torii jeito, por isso hd que viver bem. Assim nos
ofgii noégii. Na fiuatd mariiii aconselhavam nossos avos e nossas avis. Até

aqui, tudo bem.

Segundo os depoimentos, 0s jovens respeitavam porque o castigo era muito forte
também, assim era o conselho das avos. No cendrio, seguidamente os jovens aplaudiram
pelas palavras que do tikuna das mulheres foram traduzidas por Medardo. Ali foi
anunciada a danga que acompanha o ato ritual da pelazon, mas desta vez a maneira de

“representa¢do”. Medardo pega seu tambor e entrega um bastao a uma das estudantes da
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sala, os estudantes vao se aproximando e acompanham a jovem selecionada. Ali Vilma

danca colada da mao com a av¢ Julia e a outra tia que cantam:

Iri pa wowarekii...iri pa wowarekii
Numaane cha yiiiied
Naakii nii nukiimagii

Nukiimakii ta yiitie
Yoi Yoi tiititiir
Niima nif rii tiiiitiird pogii pogi
Chawiimaa rii chawiimaa
Naeya rii ni Mowacha
Naeya rii na Aikiina
Naeya rii ni Mowacha
Naeya rii na Aikiina
Moeichii pena cha a
Pa buiigii pa buiigii
Moeichii pena cha a
Marii ni wii nguneigt
Penata nii pi yliegu
Pema ni pi yliegi
Niifitlirii ni nguuchagt
Paema nii ta yiitiei
Moéichi pa rii meechii ta i

Moéichi pa rii meechii ta i

[ri sefiorita iri sefiorita
Ahora estoy danzando
Asi era antes
Asi danzamos antes
A nosotros Yoi Yoi
El fue quien nos pesco pesco
Con maiz con maiz
Su hermana es Mowacha
Su hermana es Aikiina
Su hermana es Mowacha
Su hermana es Aikiina
Doy gracias a ustedes
Jovenes Jovenes
Doy gracias a ustedes
Algin dia
Ustedes haran yiiii
Ustedes haran yiiii
Todos queremos
Ustedes haran yiiii
Gracias, estamos haciendo algo bueno

Gracias, estamos haciendo algo bueno

Finalmente, Medardo agradece a visita dos jovens e se coloca a disposi¢do para

qualquer davida que tivessem. Ainda que os jovens se mostrassem timidos na se¢do de

perguntas, ele disse que seu trabalho na maloca ¢ orientar os jovens, em trabalhos e

tarefas, além de conhecimentos sobre a fundacdo da comunidade. Ele disse que estava a

disposicdo para aquele que quisessem investigar. Logo da “representacdo”, da danca e do

canto, vieram as fotos com os avds. Os jovens tiravam fotos com seus celulares, fotos

com as avds, com os bastdes e até com as coroas feitas de penas usadas pelos avds. Na

verdade, a atividade foi curta, ja que pelo horario, as pessoas sabias estavam a espera de

185



um grupo de turistas que ia se incorporando enquanto n6s saiamos da maloca pela porta

interior. Ali esperava por nds o bote da escola, foi mais fécil voltar.

No pouco tempo do percorrido, pensei que talvez o sorriso do turista € aquilo que
anima a este grupo de pessoas a permanecer dia a dia, pois o dinheiro coletado entre os
turistas € variavel, as vezes pouco, as vezes muito, dolares, euros, reais, pesos peruanos,
pesos colombianos. Estes dinheiros sdo aproveitados para ser enviados aos centros
urbanos como Leticia, Bogotd ou Medellin, para sustentar o estudo dos seus filhos. Todos
eles tém que juntar uma verba para sustentar os gastos da escola dos seus filhos, por mais
que contem com ajuda do Estado na parte alimenticia, o certo ¢ que os pais devem tirar
um dinheirinho para o lanche dos seus filhos, uniformes e itens escolares que nao sdo
subvencionados. A tarde, depois de atender os turistas, os avos e avos da maloca deixam
os figurinos para aproveitar fazer aquilo que o trabalho do turismo tira, talvez atividades
que eles mais gostam, como visitar a roga, arrumar coisinhas na casa, adiantar cursinhos
do Servicio Nacional de Aprendizaje (SENA), ir a pesca, ir ao culto, fazer artesanato e

visitar a escola para pegar internet no celular.

3.3 A “dancadeira” dos Comuneros: celebracao do aniversario na comunidade.

Segundo os estudos fronteiricos da pesquisadora Claudia Lopez-Garcés, para o
caso da Ordem Cruzada em Porto Cordeirinho (AM-Brasil), afirma que durante as
celebracdes de aniversario de 15 anos das mogas, costuma-se entoar cantos religiosos da
Santa Cruz e dangar:

“dando voltas ao redor de uma pequena sala da casa, os participantes formavam uma fila
esticando o braco direito e colocando a mdo no ombro da pessoa que estava em frente,
similar a forma das dangas da pelazén” (2014, p.179-180).

Esta danga semelhante na fileira humana e na postura das maos nos ombros ¢
efetuada na comunidade de Macedonia durante a celebracdo de aniversario da fundacao
do povoado na quadra principal Antonio Moran, localizada em frente da casa do professor
Mariano Moran, diretor da escola e irmdo do lider Antonio Moran (ver fotografia 10 no
apéndice).

No dia 12 de outubro de cada ano, a comunidade de Macedonia faz eventos

culturais, musicais e esportivos, como preparativos a grande celebragao do aniversario de
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fundacdo da comunidade. Dois dias antes da celebracdo central ¢ anunciada na quadra
esportiva, quadra Antonio Moran'*®, a competicdo de dangas tradicionais, as quais sdo
executadas por grupos locais e grupos de outras comunidades convidadas: Arara, San
Martin de Amacayacu, Mocagua, entre outras. Os grupos culturais sdo compostos, na sua
maioria, por jovens, coordenados por professores desde as escolas, como parte das
atividades que permanentemente aprontam para participar em ocasides especiais,
festivais e convites de outras comunidades indigenas ou de localidades vizinhas como
Leticia, Caballococha (Peru), Umariagu, Filadelfia (Brasil), etc.

Talvez por ter conhecido o organizador do evento na cidade de Leticia, o
professor Zetar Boznai Leon, convidou-me para que atuasse como juri das apresentagdes
culturais desse dia. Tive como colegas na mesa do juri o arquiteto da construgdo da
biblioteca e uma missionaria delegada da Igreja Panamericana. A diversidade artistica e
criatividade exposta nesse evento me fez pensar que, na presenga de grupos “culturais”,
de cada grupo familiar, também estavam representadas as diferencas de “identidade”,
diferente da ja sabida identidade confessional evangélica. Um dos grupos, o grupo
Kokama do bairro Internacional foi uma das gratas surpresas para o publico, pois, apesar
de ndo ter ganho o primeiro lugar da competicdo, foi muito aplaudido pela originalidade
das musicas, interpretadas e harmonizadas por eles mesmos com flautas e dangas: a danga
do tacacho'” e a dan¢a da laranja.

Para esta apresentacdo e demais atividades chegaram participantes de
comunidades vizinhas, como Arara e San Martin de Amacayacu. O vencedor deste evento
foi o grupo local “Filhos da Selva” que fez uma apresentacdo com vestidos elaborados

por eles mesmos com pinturas corporais e enfeites tradicionais dos Tikuna: coroa de

" A “quadra esportiva” leva o nome de Antonio Moréan, lider indigena nascido em Macedonia, que
representou as comunidades do TAC nas primeiras associagdes indigenas formadas no Departamento de
Amazonas. Foi o primeiro Governador Indigena do Cabildo Indigena Mayor del Trapecio Amazonico
CIMTRA (1989-1990) formado no seu tempo por 43 comunidades indigenas e logo foi Vice-presidente em
ACITAM (1994-1995) e no periodo de (1995-1996) foi eleito Presidente (Lopez-Garcés, 2014). Esta
quadra esportiva ou “cancha” foi construida em cimento, possui um remendo feito em madeira no final do
bairro Los Cocos, que faz de limite entre os bairros da comunidade, e complementa as normas de um campo
oficial de futebol sala. Apesar do deterioro da arquibancada, feita em madeira e com falta dos aros no
quadro de basquete, este local resulta ser muito importante as tardes, ja que ao igual que em muitas
comunidades indigenas da regido, tipo cinco horas da tarde, se joga bola. Aqui se encontram jogadores de
varias geragdes, quer dizer, jovens, adolescentes e adultos se divertem jogando bola enquanto os ancides
assistem as situagdes do jogo. Enquanto cai noite na comunidade, desde uma pequena barraca de doces e a
casa do Professor Mariano, se ligam as luzes comunais para terminar os jogos noturnos e combinar de se
ver no outro dia, para mais um jogo.

¥ Tacacho é um alimento de origem peruana, feito a base de banana verde frita ou assada, a qual é
amassada em forma de bola e acompanha os pratos fortes como a carne de suino, chamado no Peru como:
“Cecina con Tacacho”.
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penas, vestidos em entrecasca de yanchama, braceletes e peneiras de fibras vegetais. As
dangas estiveram acompanhadas de musicas com pistas de grupos locais'’, que cantam
em lingua tikuna ao som de ritmos de cumbia e cadéncias eletronicas.

No dia seguinte, a comunidade acordou com musica evangélica na quadra
principal do povoado. Um dos eventos do dia anunciados foi o “Reinado de Beleza
Juvenil 2017”7, que trouxe candidatas estudantis de San Martin de Amacayacu, Arara e
outros bairros do mesmo povoado de Macedonia. Este evento conseguiu grande
acolhimento pelas comunidades participantes, pois tentava impulsionar a “consciéncia
ambiental” entre os jovens e, portanto, os figurinos escolhidos nas apresentagdes, teriam
que ser feitos com materiais reciclaveis. Apds a entrevista com os juris, formado por
voluntarios das igrejas evangélicas, a comunidade dividiu-se entre aqueles que estavam
antenados ao “Reinado” e aqueles que estavam atentos ao jogo eliminatério Russia 2018
entre as selegdes da Colombia e do Peru''. Os jiris deste evento foram voluntarios

evangélicos de igrejas de Medellin e Bogota.

A pergunta final da entrevista dos juris: o que vocé faria para melhorar os
problemas de lixo na comunidade? Apesar dos nervos, as meninas mencionaram a falta
de tratamento dos residuos plasticos que, algumas vezes, sdo queimados ou deixados no
vaivém das correntezas dos rios. A moga de San Martin de Amacayacu teve uma resposta
fraca, mas conseguiu passar as demais provas: entrevista, vestido reciclavel e mostra

artistica para se algar com o Reinado local.

Como nos dias anteriores, os Comuneros acordaram com musicas gospel e
anuncios feitos pelo alta voz da comunidade. As mensagens lembravam aos habitantes as
atividades do dia, antncios feitos em lingua espanhola, anunciado a0 mesmo tempo a

chegada de participantes de outras comunidades. Dentro das atividades propostas para

150 . .. . ~
Resulta interessante que alguns dos nomes dos grupos musicais sejam uma evocagdo a personagens e

locais miticos: como “Eware”, “Yoi” e “Som Ngutapa”. Entre outros nomes estdo Netinho e Genario
(antigo Eware) e Som Tikuna.

! Este jogo era decisivo para os dois paises da triplice fronteira, ja que de perder alguma esquadra ficaria
fora do mundial de 2018. Por tal razdo, a torcida da comunidade peruana exercia pressao a torcida local. O
jogo entre as sele¢des foi empate 1x1 e as duas sele¢des conseguiram se classificar a repesca (Peru) e ao
quadro principal de selegdes mundiais. Talvez o marcador final e o jogo ndo tenham transcendéncia, mas
as expressoes de solidariedade entre os dois conjuntos de torcedores apds o empate, deixava ver uma relagdo
de parceria e parentela entre colombianos e peruanos ineludivel. Se bem estes territorios preservam parte
das tradi¢des peruanas por ter sido parte da linha diviséria entre as coroas portuguesa e espanhola, os
colombianos, “antigos peruanos”, apesar da mudanca, ainda se identificam com esse vinculo do passado
Inca da regido.
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este dia “esportivo” definiam competicdes de destreza em arco e flecha, zarabatana,
atletismo, remo de canoa e o chamado “glutdo”. Atividades que outorgavam aos
ganhadores prémios em dinheiro que foram se desenvolvendo pouco a pouco ao longo do
dia. Os ganhadores destas atividades em sua maioria foram participantes de outras
comunidades: San Martin e Arara, especialmente. Mas o ganhador em zarabatana foi
“Chilin”, um homem reconhecido na comunidade pelos cabelos lisos e compridos;
costuma-se pintar com jenipapo, faz tatuagem de jenipapo aos turistas e tem aparéncia de
ser um homem forte; ajuda nas atividades coletivas da comunidade e trabalha também

como motorista na escola INFRADEO.

Falando o professor Mariano, reitor da escola, me disse que estas atividades
“culturais” terminavam a tarde, me lembrava que a partir de hoje comegava a verdadeira
“comemoracdo” porque acabava a programacao festiva da comunidade para dar passo as
atividades “religiosas”, os atos das igrejas. J& a noite se esperava a chegada das primeiras
comissdes de igrejas vizinhas do Peru e do Brasil. O evento abriu a noite com atividades
de louvor, guiadas por um musico cantando com violdo no cenario, ¢ dangas com jovens

agitando as bandeiras do Brasil, do Peru e da Colombia, dedicadas ao Senhor.

De noite, tipo 10 horas, foi inaugurado o evento religioso como tal. Nessa abertura
interveio o pastor Walberto, convidado da cidade de Caballococha-Peru. A maioria dos
participantes da abertura eram pessoas de idade adulta, que acompanhados por criangas,
oravam e escutavam a palavra do pastor. Na prédica de inicio, o pastor Walberto falava
que “Jesus ¢ dono da festa” e que, de fato, ele tinha estado em varias festas na sua vida,
que ele gostava muito, mas que, nesse percorrido, ele nunca ficou bébado, ele ndo bebeu
demais e por isso, na comunidade, ia se comemorar com “vinho”, mas ndo aquele vinho
que embriaga, sendo com aquele “vinho doce” que € diferente ao “fatuzinho”, a cachaca,

pois “estas bebidas trazem problemas”. Naturalmente, as bebidas oferecidas aos

99152 799153

visitantes pelo aniversario 47° foi “masato” °~ ou caiguma de mandioca e “pajavaru” ",
ambas bebidas “doces”, sem fermento. Ao mesmo tempo, o vice-curaca mencionou que

neste aniversario da comunidade estava primeiramente “Deus” como venerado € que o

152 Bebida a base de milho branco ou mandioca; entre os tikuna é mais comum a base de mandioca; é

adogada com aglicar nas comunidades evangélicas e ritualmente fermentada com a borra mastigada pelas
avos participes da festa da “pelazon”.

'3 Payabari “é uma bebida fermentada a base de mandioca, & qual se mistura folhas de mandioca moidas.
O seu processo de preparo ¢ mais complexo do que o masato ou caiguma” (Lopez-Garcés 2014, p.179).
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dia de amanha vinha “o mais cultural que é com o Senhor”. Entre o final da prédica e o
inicio da apresentacdo cultural das criancas com bandeiras foram repartidos doces e
coletadas oferendas (dizimo ou dinheiro) dos espectadores que, segundo a pessoa que

. . 154
solicitava pelo microfone era para fortalecer o evento .

Foi interessante que, quando acabou a parte das pregacdes, anunciaram a
“dangadeira”, a qual foi imediatamente atendida pelos jovens presentes, que no local da
abertura, se encontravam afastados na arquibancada da quadra onde se realizou o evento,
pois os adultos atestavam as bancas centrais. O pastor local convidou o publico a ter
“muito respeito com nossos visitantes”, a se comportar e passar a festa em paz. O pastor
fazia um chamado para ter controle “em nome de Jesus”, ja que a festa exigia “ordem,
respeito e disciplina”. Isto para dizer que “a dancadeira” ¢ preferencialmente
impulsionada pelos jovens e adultos da comunidade, que dancaram até o corte de luz
elétrica as 5:00 horas da manha, quando normalmente o corte de luz ¢ feito as 10 horas

da noite.

Ja é 12 de outubro, dia do aniversario da comunidade, as 7 horas da manha foi se
aprontando o cenario onde acontecera a parte principal da comemoracdo. No dia anterior
a chuva foi intensa, pelo que os organizadores previram colocar um teto feito com
materiais de publicidade de candidatos politicos de vigéncias anteriores (lonas). O local
estava enfeitado com bandeiras do Brasil, da Coléombia e do Peru. As pessoas iam se
aproximando com os melhores vestidos. As 8 horas se programou o jejum e a primeira
prédica, a qual foi acompanhada de canticos e oracdes dirigidas pelos pastores
convidados. Ao tempo em que acontecia a prédica iam chegando moradores de outros
locais distantes (Iquitos e Caballocoha, no Pert; Umariact e Filadélfia/AM, no Brasil e
do interior da Colombia, procedentes de Bogotd), os quais iam se incorporando as

atividades de jejum, louvor e atenta escuta.

A policia e outras autoridades como a defesa civil e a Governagdo estavam
presentes. Paralelo ao evento central, embaixo de uma casa proxima ao porto da
comunidade estava se preparando a comida para toda a populacdo. Foi adquirido um boi

zebu, com apoio da Governagao do Amazonas (esteve presente o Governador), o qual

% Durante a comemoragio, estas oferendas foram pedidas durante todos os intervalos do evento.
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estava sendo partilhado e cozido a lenha para o almogo comunal. O movimento na
comunidade era intenso, além das atividades cotidianas relacionadas com o turismo, o
pessoal preparava-se para o “evento central”, a noite. Outras pessoas assistiam um jogo
de futebol sub-17 entre a Colombia e os EEUU. Terminado o jogo e terminada a primeira
parte do evento (11 horas), cada participante da prédica da manha foi se aproximando
para receber o desjejum embaixo da casinha. As pessoas iam chegando com seus

e 155
utensilios e se colocando ao redor das grandes panelas de “sancocho”

A prédica principal do evento iniciou-se com cantos de glorificagdo e musicas
dedicadas a Jesus Cristo em lingua espanhola e lingua tikuna. Logo veio a intervengao de
varios pastores presentes no evento. Pastores de Bogotd, la Mesa (Cundinamarca),
Caballococha (Peru) e Filadélfia (Brasil) fizeram interven¢do. Cada um deles citava
trechos da Biblia e fazia alusdo ao aniversario de uma comunidade que festejava com
“Cristo”. Os participantes vestiam suas melhores prendas, um evento que parecia por
demais elegante. O local estava atestado de gente nas arquibancadas, com presenga de
pessoal ao redor do palco central. Ao término da prédica central do Pastor Eli, foi
repartido o bolo de aniversario. Todos estavam expectantes, os jovens e criangas

principalmente esperavam com ansias o antincio de inicio da “dancgadeira”.

A dangadeira, trata-se de fileiras de pessoas que dangam ao ritmo das musicas
evangélicas de glorificagdo; com os bragos estendidos, os participantes agarram-se pelos
ombros e se movimentam com passos cadenciosos pelo local, formando fileiras que se
juntam e separam assemelhando a forma do caracol. Por ser uma festa evangélica, e tal
como mencionou o pastor, ha de ser em ordem; cada fileira ¢ constituida de homens e
mulheres por separado, alguns dos ancides se mesclavam nas fileiras dos jovens enquanto
outros jovens tentavam se misturar, movimentando e agitando cada vez o ritmo nas
fileiras. Perto da meia noite, o Pastor se aproximou do microfone para advertir que dentro
da comemorag¢do havia um pessoal que estava bébado, e que, se tal pessoal ndo se retirasse

da festa, teriam que parar a comemoracao.

' Sopa da cozinha tradicional colombiana feita de banana da terra verde, com macaxeira ¢ um tipo de
proteina animal, que pode ser frango ou carne. Neste caso, tratava-se de um boi comprado pelo curaca e a
governagdo departamental.
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Depois de alguns minutos a guarda indigena do local veio para retirar o pessoal
“bébado”. Foi preciso refazer as fileiras, pois, segundo o Pastor a festa estava sendo
invadida por “Satanas”. Logo deste incidente, segundo os habitantes locais, propiciado

por pessoal de comunidades vizinhas, a festa ou dancgadeira teve fim as 5 horas da manha.

No outro dia comecou de maneira estranha, muitos dos habitantes estavam
transnoitados por causa da dancadeira. Muitos visitantes iniciavam a volta para seus
locais de origem (familia extensa), e outros ficaram em casa. O dia comecou tranquilo,
todos falavam da dangadeira e do tipo de ritmo que acompanhava tal danga. Pois, se bem,
todos tinham dancado a vontade, alguns expressavam o sentimento de ser um ritmo
“moderno”, “repetitivo” e “cansativo”. Os mais velhos foram dormir mais cedo e os mais
jovens ficaram at¢ finalizar. Também vieram os comentarios matutinos, daqueles jovens
residentes e pessoal externo, que foram expulsos pelo pastor. Também se falou da
proximidade corporal dos jovens na dangadeira, “muito apertdo”; da congestdo entre as
fileiras, que ndo gostava entre muitos dos ancides e as autoridades eclesidsticas. No final,
cada qual ia se acomodando as atividades cotidianas, enquanto que, em algumas casas,

ainda tinham reservas de “masato doce” para comemorar e brindar com os convidados e

outros visitantes que ficaram.

3.6 Remédios vegetais do duturu ou médico tradicional de Macedonia (MTM)

Um dia de novembro (2017), na casa do professor Mariano, local onde me
hospedava, tivemos um encontro interessante com o professor Nestor, antes de sua
viagem para Leticia. Ele botou na mesa central da sala sua mochila com roupas e duas
garrafas pet com um conteudo de coloracdo tipo madeira sem etiquetas. Causou em mim
grande curiosidade, pois ap6s muitos dias ndo havia escutado da feitura de remédios
vegetais na comunidade. Ao perguntar pelas garrafas, ele me disse que eram dois

remédios preparados pelo Médico Tradicional de Macedonia (MTM)'

, por encomenda
de Mariano, porque a filhinha de sete meses estava com sintomas de diarreia e dor de
estobmago que ja havia tentado tratar com o médico em Leticia, mas que ndo estava dando

resultado.

1% 0 nome da pessoa fica em segredo por peti¢do ou solicitagado expressa do MTM.
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A surpresa de conhecer uma pessoa na comunidade que trabalhasse com remédios
vegetais chamava a minha atencdo, ja que pela influéncia do evangelismo, tinha sabido
que as praticas xamanisticas estavam extintas da comunidade. Com efeito, segui as
indicagdes do professor e cheguei na casa do MTM. O senhor me recebeu em sua sala,
ali sua mulher fritava rodelas de banana verde na cozinha de lenha. Ele estava com uma
paciente que tinha a mao vendada, falava coisas em espanhol e mencionava a Deus como
intercessor da cura"’. Quando quis falar do meu trabalho, ele de imediato falou que ndo
trabalhava para “projetos”, que esses projetos sempre tinham dinheiro e depois tiravam
muito dinheiro fora da comunidade e ele continuava fazendo seu trabalho sem nada de
dinheiro, e me disse: “Asi que si usted viene con un proyecto, yo le digo pues que no”/

“Assim que se vocé vier com um projeto, eu lhe digo que ndo”.

Contei-lhe a minha proposta de pesquisa relacionada com a palavra mitica e a

palavra oré, uma proposta que trazia da universidade no Brasil onde estudava, sem

“projeto”, quer dizer, sem dinheiro nenhum, além da minha bolsa, pelo que aceitou
colaborar na pesquisa. Ele contou para mim sobre a motivagao de sua chegada a este

povoado em 1977, por causa de uma enfermidade que tinha e ndo podia se curar:

Entonces cuando yo llegué aqui, me acerqué al pastor finado Aniceto, entonces yo le dije: mira
pastor , me enfermé asi, asi de esta forma, por esa razéon yo vine aca, de pronto usted me da la
solucién, me dijo : - si, pero hay una cosa, me dijo -depende de usted, -si ti te entrega a Cristo, ahi
me empezo a hablar de Cristo, no? pues porque yo sinceramente no sabia quién era Cristo. ;Qué era
Dios? , entonces yo le dije. Le puse cuidado no mas, /jno?, uno sin conocer quién es Dios ;qué es
Cristo? . Le puse cuidado: escuchandole a él que seguia hablando, ;no?, dijo -listo-bueno.
Inmediatamente cogi6 una biblia y ahi me puso a leer, me puso a leer donde se encuentra el libro de
San Marco, capitulo 16, versiculo 16 ;ya?. Entonces, -esciichame, me dijo: -escichame, lo que dice
la escritura, entonces ahi yo escuché . El me ley6 la lectura donde dice:-“mas el que creyere [y]
fuere bautizado, sera salvo”. El me estaba ensefiando de la salvacion personal , yo le puse cuidado
todo este momento, no lo logré ese rato, ;no?,duré como casi como un afio, ya, para lograr
[entender]qué es lo que él me estaba hablando (Em entrevista MTM_1.1, outubro de 2017).

Segundo o MTM, antes de ir falar com o pastor Aniceto, ndo tinha escutado antes
de Deus, mas tinha ido 14 porque estava doente, ele sentia coisas estranhas que lhe
causavam dores de cabeca e que lhe faziam gritar:

¢l me siguié como ensefidndome, ;ya?, me ensefiando, me dice: hermano, solamente que tu aceptas

a Cristocomo tu salvador; entonces, a través de eso usted, Dios, te puede sanar de tu enfermedad
que tu tienes porque asi no mas yo no te puedo sanar. Entonces le puse cuidado al pastor, escuché ,

7 Com efeito, o MTM autoproclamou-se evangélico na nossa primeira visita, mencionando que “ele ndo
atuava nas curas, que era Deus por intermediagdo dele”.
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(no?, entonces como le acabo de decir:demora para entender qué quiere decir aceptar a Cristo en el
corazén y como Unico salvador para mi. Entonces intenté, yo dije: tengo que hacer eso porque si yo
no hago ;jcuando [es] qué voy a sanar de esta enfermedad?. (Em entrevista MTM_1.1, outubro de
2017).

Segundo o MTM, ele enlouquecia e olhava coisas estranhas que ninguém

acreditava;:

Pesquisador: ;estabas bien enfermo?, ;qué tenias?. MTM: cuando me atacaba, me volvia loco,
gritaba! gritaba y..yo hacia de todo cuando me atacaba, yo veia una persona que venia a atacarme,
como a machetearme /ya?. Entonces yo gritaba, miraba eso, yo le gritaba a mi esposa: mira esposa,
aqui esta la gente esta llegando otra vez , y ella no veia nada, solamente yo era que miraba, ;no?; es
un espiritu que se posed en ti. Es un espiritu, entonce, de aqui con el tiempo vamos, te voy ensefiando
para que usted vaya aprendiendo, y con el tiempo. Llega, voy a orar por ti. Y pongale cuidado, de
un afio con esa, con esa enfermedad. (Em entrevista MTM_1.1, outubro de 2017).

Quando veio para Macedonia, 0o MTM ndo conseguia entender o que acontecia,
mas soube pelo Pastor que estava “possesso” que precisava de uma transformacao na sua

vida e de aceitar a Cristo, mas levou um ano para ele se convencer.

Y cuando ya llegué a entender reaccioné...qué quiere decir orar y como puede recibir la sanidad asi,
entendi jno? . Le dije al pastor ya, llegd6 el momento, pues yo voy a aceptar al Sefior como Unico
salvador para mi vida . Eso es lo que vale pal hombre, eso es lo que vale el hombre, entonce, a través
de eso Dios te va a sanar y verdad, mira. Llegd otra tarde, llegaba asi como usted vino aca, se me
presentaba alla donde vivia...me dice, hermano, hoy si voy a orar por ti, que ya es tiempo, ya que
ese espiritu tiene que salir, ves, un espiritu un demonio . Tl estds endemoniado, me dijo. Por eso
es que tu gritas, por eso es que tu miras asi, gente para ti. Ahi me cogi6 de la cabeza asi (mano total
sobre la cabeza) . Puso la mano, comenzo a reprender, comenzé a orar duro, yo escuchando no
mas ahi , cuando yo lo senti. Mira sefior, parece que me elevé mi cuerpo, asi (elevando sus manos)
, {ya?. Mi cuerpo parece que se elevo asi, cuando termino de orar me dijo : sudé, sudé. Me dice:
hermano,tl ya estds sano de esa enfermedad que ta tienes .El espiritu ya se fue, le puse cuidado y a
los dos dias, claro!, ya no me volvié a atacar (Em entrevista MTM_ 1.1, outubro de 2017).

O MTM tinha passado a primeira prova, mas estava faltando alguma coisa para se
curar com sucesso, 0 MTM deveria ser batizado na dgua e no Espirito Santo, apesar ter
feito aquele ritual do batismo pela igreja catdlica quando era crianga. Segundo o Pastor,
ele teria que reconhecer o arrependimento para logo se batizar de novo, tal como o fez

Jesus aos 33 anos. Entretanto o pastor citava trechos da Biblia:

El me enseifi6 sobre el bautismo entonces ahi me lo ley6 el versiculo, Romanos 6, dice: “el bautismo
es para el arrepentimiento” humm, yo le digo, hoy si, escucha, me dice: el bautismo es para el
arrepentimiento para usted, ya de Dios (0 entiendes qué es palabra arrepentido? le dije. No, escucha.
Me dice la palabra arrepentirse es dejar todo lo que era el hombre, hay que dejar todo lo que era el
hombre {como era el hombre antes de conocer a Cristo?, ;qué hacia?, me dijo claro, pastor, la gente
se emborracha, pelea, discute, asi todo; entonce por esa razon dejo ese mandamiento para que sea
otra persona cuando sale del agua. Le digo, si pastor, usted tiene que sumergirse en la orilla del rio,
le al dije pastor, no hay ninglin problema... (Entrevista MTM__ setembro de 2017).
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Desta forma, o MTM passou por uma longa trajetoria que o levou a ser tratado
“espiritualmente” pelos pastores, que vinham de fora, e que, com ajuda de pastores locais,

conseguiram cumprir o desejo do MTM: ter o dom da sanidade para toda a comunidade.

3.6.1. Amaré Tupana arii: Os dons de Deus

“Aqui vocé vai encontrar tudo o que eu aprendi”, me disse 0 MTM segurando
uma Biblia na sua mao. Me disse que a vida dele mudou com o dom recebido, vinte e um
anos atras. O MTM leva uma vida evangelista desde sua chegada a Macedonia, em 1977,
faz mais de 42 anos. Ele vinha com a convic¢do de se curar da enfermidade que lhe
oprimia, mas depois de ser sarado, batizado e de ter estudado a Biblia por dez anos, teve
a “graca” de se encontrar com um trecho da Biblia que falava dos dons do Espirito Santo:

Cuando llegué aqui a Macedonia el finado Pastor [Aniceto Ledn] me invit6 a un ayuno, estuvimos
casi seis dias en la selva, en un campamento que tenian ellos. Después de los seis dias el Pastor
abrio la biblia y leyé Corintios 1-12. Y habla de esta parte. Preguntd: ;quién necesita recibir el
don de Dios?. Y se callaron todos. Yo me levanté solo y le dije: pastor aqui no hay ninguno que

quiera. No lo hay. Entonces yo quisiera, pastor, que Dios a través de usted me transfiera ese don
[de la sanidad].

O MTM, em uma conversa, disse que foram os seus familiares, no local onde
morava antes, que falaram para ele sobre o conhecimento das plantas, mas que foi o Pastor
quem presenciou a imposi¢ao do dom da cura por parte do Espirito Santo e foi Deus quem

deu o dom, segundo ele, um dom que nao veio de nenhum homem. Segundo o MTM, foi

através da sessdo de varios dias de jejum (auré) no monte, que o pastor fez a pergunta

chave: ;Usted quiere pedirle alguna cosa al Espiritu Santo? | Vocé quer pedir alguma
coisa para o Espirito Santo? O médico tradicional, nesse instante, ndo tinha a investidura
para sanar, mas ele tinha visto nos seus estudos biblicos que poderia pedir e achar a graca
de Deus com algum dom, porque estava escrito na Biblia, e justamente ele tinha tido uma
“revelacdo”. “Eu so coloquei o querer”, comenta ele, porque a possibilidade ja estava
escrita na Biblia. Mais do que isso, ele analisa que se agradou muito das palavras que a
Biblia mesma predicava, de que receber um dom seria um aproveitamento ndo s para

ele, mas “aproveitamento de todos”, para o aproveitamento da “comunidade”.
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Segundo a retoérica evangélica, em Macedonia ndo existem xamas ou médicos que
trabalhassem com tabaco; segundo o MTM, a diferenca entre médico tradicional e um
xama ¢ que “o médico tradicional somente usa as plantas, ndo chupa, ndo sopra, so
utiliza as plantas. Ja o xama sim, te pega, te chupa o couro e faz outras coisas mais”.

Para o MTM um médico tradicional tem uma formacao diferente da de um xama.

Mas, dos seus oito filhos, nenhum deles tem se interessado pela atividade do MTM
ou pelos remédios vegetais, a maioria sdo consagrados a agricultura e s6 um exerce como
Pastor, pelo que a transmissdo do seu conhecimento, hoje, ndo tem receptores. Ressalta
que € o unico médico tradicional autorizado, pois ele “foi eleito pelo Espirito Santo para
cumprir um papel nessa comunidade”. Mas desde a data em que chegou pela primeira
vez a Macedonia até hoje, ele disse, ninguém conseguiu entender o que ele realmente faz,
porque muitas vezes ele tem sido chamado de “bruxo”; ainda que ele afirme nao saber o
que faz o bruxo. Segundo Loépez-Garcés (2014, p.203), o “bruxo” tem o poder de
controlar o comportamento dos individuos na sociedade Tikuna. Mas por sua vez, ele ¢
controlado pela sociedade, sendo alvo de censura e rejeicdo caso exista um consenso

social de oposicao as suas praticas de feiticaria.

O MTM argumenta que atingir o dom de Deus ndo foi tarefa facil nem rapida.
Apds um ano de moradia na comunidade, ele estudava a Sagrada Escritura sozinho e
pedia todos os dias a Deus “conhecimento e sabedoria”. Depois de dez anos, um dia, indo
para sua roga, ele fez seu pedido, como todos os dias, mas desta vez ele sentiu “um fogo”
que cobria seu corpo, uma sensacao de calor que o acompanhou o tempo todo. Assim
como o predicava a Biblia, ele me disse: “Deus dd a cada qual uma prova da presenga
do Espirito”, assim, nesse dia 0o MTM sentiu a presenca de Deus, a presenga do Espirito
Santo. Ele agradeceu a Deus o sinal e teve a convic¢ao de querer pedir, mas também ter,

o dom.

Das pessoas que fizeram o jejum com os pastores da comunidade, nenhuma delas
pediu dons, o MTM, sozinho, tinha encontrado nas escrituras que o homem de “f¢”
poderia pedir o dom de cura. Segundo o MTM, este € o trecho da Biblia que ratifica seu

achado™®:

¥ Corintios 12-1 versio 2: “Digo pues, por la gracia que me es dada, a cada cual que esté entre vosotros
que no tenga mas alto concepto de si, que el que debe tener, sino que piense de si con cordura, conforme
a la medida de fe que Dios repartié a cada uno, porque de la misma manera que un cuerpo tenemos
muchos miembros pero no todos los miembros tienen la misma funcidn, asi nosotros siendo muchos, somos
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Hermanos, quiero que ustedes sepan algo respecto a los dones espirituales, ustedes saben que
cuando todavia no eran creyentes se dejaban arrastrar ciegamente tras los idolos mudos, por eso
ahora quiero que sepan que nadie puede decir maldito sea Jesus si esta hablando por el espiritu de
Dios y tampoco puede decir nadie Jesus es Seflor, si no esta hablando por el poder del Espiritu
Santo. Una persona puede recibir diferentes dones, pero el que los concede es un mismo espiritu,
hay diferentes maneras de servir pero todas por encargo de un mismo Sefior, y hay diferentes
poderes para actuar, pero es un mismo Dios que el que hace todo en todo. Dios da a cada uno
alguna prueba de su presencia del espiritu para provecho de todos, por medio del espiritu a unos
les concede que les hablen con sabiduria y a otros por el mismo espiritu les concede que hablen
con profundo conocimiento, unos reciben fe por medio del mismo espiritu y otros reciben el don
de curar enfermos, unos reciben poder para hacer milagros y otros para comunicar mensajes
recibidos de Dios (Versdo 1: Biblia Nuevo Testamento do MTM, Corintios 1-12 (1-11).

“Serior yo quisiera que tu me da ese don de curar”/ Senhor, eu quero que vocé
me da esse dom de curar”, essas foram as palavras do MTM quando descobriu a
possibilidade na Biblia de ser parte ativa dos designios de Deus. Ele queria: “el
conocimiento y la capacidad de curar” / “o conhecimento e a capacidade de curar”. O
MTM mesmo assinala que muitos ainda lhe perguntam com curiosidade: onde aprendeu
o oficio? e ele veementemente respondeu:

Cuando muchos me hacen la pregunta, ;como usted aprendiste?, entonces yo les muestro asi como

estamos haciendo ahorita. Y a la misma comunidad, porque primero, cuando se dieron cuenta [que

trataba con pacientes], ya no permitian, porque yo me volvi, dicen, brujo (risas). Entonces yo le

llamé a uno de los lideres y le dije, Hermano: qué pena con usted, mire lo que dice la palabra

[mostrando la Biblia], Dios me dio ese don...mira lo que dice...;para el bien de quién?... de la

comunidad, comunidad. Ahi esta diciendo [...] Ahi esta la base mia, que yo aprendi. (Em entrevista
outubro de 2017 MTM_A1)

A comunidade mesma, favorecida desse dom, no inicio nao entendia aquele poder
que tinha sido outorgado por Deus, até que em 1980, comenta 0 MTM, veio uma comissao
da Presidéncia procurando os sabios tradicionais da comunidade. Ai se juntaram quatro
voluntarios, sem conhecimento, que foram levados para Leticia em representagdo de
Macedonia para capacitagdo, mas também havia uma série de provas que teriam que
passar com a equipe de médicos alopatas vindos do “interior”. Assim que um dos
voluntarios enviados desde Macedonia foi selecionado para tratar uma senhora com
problemas digestivos. Disse 0 MTM, que ele foi procurar algumas plantas e fez tomar a
senhora um copo inteiro de bebida preparada, mas ndo teve sorte no intento porque ela
ficou intoxicada, segundo o MTM, ndo tanto pela escolha da planta, mas sim por nao

saber a dose exata do remédio.

un cuerpo en Cristo, y a todos miembros los unos de los otros, de manera que, teniendo diferentes dones,
segiin la gracia que nos es dada: si es el de profecia Gisese conforme a la medida de la fe, o si de servicio
en servicio, o el que ensefla en ensefianza, el que exhorta en la exhortacion, el que reparte con la liberalidad,
el que preside con solicitud, el que hace misericordia con alegria, el amor sin fingimiento, aborreced lo
malo, seguid lo bueno, amaos los unos a los otros con amor, amor fraternal” grifo meu.
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A comunidade, entdo, decidiu que ndo teria mais representantes nestas
convocatorias, por ndo ter alguém capacitado para isso. Dois anos mais tarde, a comissao
da Presidéncia veio a Macedonia para procurar novamente os sabios tradicionais.
Estavam em procura deles porque tentavam estabelecer a presenca de médicos
tradicionais no circuito de saude das comunidades indigenas. Desta vez alguém se
lembrou do MTM, mas ele argumentou nao querer ter problemas com a comunidade. Um
dos seus parentes lembrou que ele tinha ajudado seu filho, que tinha sintomas de diarreia

e vomito. “Mas vocé curou meu filho” insistia o parente.

Para essa época o curaca era o senhor Jos¢ Cahuache, que ainda requeria uma
pessoa para enviar em representacao da comunidade em vista da solicitacdo urgente feita
pela Presidéncia. Depois do episddio acontecido com os voluntarios, a comunidade ndo
confiava mais nos ‘“conhecedores”. Mas o parente que insistia em postula-lo e os
membros da comunidade decidiram se reunir para falar da possibilidade de enviar o
MTM. Com efeito, ele foi chamado a reunido onde seu parente deu testemunho de cura.
A comunidade em Assembleia consultou aos povoadores por ser o MTM a pessoa
indicada para enviar ao evento solicitado pela Presidéncia. Nesse momento a maioria de
pessoas na assembleia se colocou em pé e falaram: “vamos de una vez para apoyar el
abuelo”/*“vamos de uma vez para apoiar o avo”. Toda a comunidade assinou um papel
onde foi “autorizado” para trabalhar e representa-los. A partir desse momento, recebeu o
poder e a autoridade por parte da comunidade, aquela que antes ndo aceitava médicos

tradicionais nem xamas por ser fiel aos preceitos evangélicos.

Desta maneira, ele foi convocado para trabalhar nas oficinas do Governo em
Leticia e na volta, ele foi eleito como o Médico Tradicional oficial da comunidade de
Macedonia, “o unico representante”. Este novo status, segundo o MTM, foi ratificado
pelos médicos vindos de Bogota, que deixaram formas para ele preencher nas suas sessoes
de trabalho. A comissdo da Presidéncia esteve envolvida com o processo e o trabalho do
MTM, a tal ponto que eles mesmos certificaram seus conhecimentos em medicina

tradicional perante a comunidade.

Ainda que diga que ndo foi feito nenhum milagre em sua vida, o MTM teve um

T . . . . 159
episddio em que interveio para curar uma pessoa encaminhada do Centro de Saude

' Em algumas comunidades da ribeira colombiana onde se tem xamé e/ou médico tradicional, primeiro ¢

consultado o médico tradicional e depois 0 médico no indigena. De outro lado, ndo é usual que o Centro
Médico remita pacientes para o médico tradicional.
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onde em uma nota se explicava que o paciente estava sem possibilidades de vida longa,
J& que padecia de cancer no sangue. A pessoa chegou a casa do MTM, ele inquiriu se
acreditava em Deus, “porque la sanacion viene por esa via”/“porque a cura vem por essa
via”, ele lhe disse. O MTM mandou procurar quatro cocos e fez uma preparagdo com o
liquido contido, da qual sairam quatro garrafas que o doente deve tomar como tratamento
durante um ano. Segundo o MTM, a pessoa voltou no seguinte ano com a noticia de que
ndo havia sido encontrado o sinal maligno que tinha indicado cancer no sangue e que,

portanto, estava curada.

Dentro das sessdes de cura, o MTM afirma usar a lingua tikuna para falar com os

pacientes (dawéeégii), mas ndo para curar. Segundo afirma, ele ndo fala com as plantas,

ele so faz uso delas. Depois de dar seus remédios preparados, tem como arma principal a

oragdo, yumde, ja que ele ora com seus pacientes porque sao do Espirito de Deus. Nas

sessdes de cura, ele disse deixar tudo nas maos de Deus: “yo digo, Sefior, Tu es que vas

a hacer por ellos, no yo, es T1”

3.7. O espaco da palavra tikuna na comunidade de Macedonia

- Eduardo G-P: Yo lo que veo es que no hay una desarmonia, porque asi mismo que no se hagan rituales
de pelazon, y que no hay una transmision (de tales rituales), existen otras maneras de expresar eso. ¢ se
transmite en otros espacios ese conocimiento que se transmitia en la pelazén? Tengo entendido que la
pelazén es el momento que le dan consejo a la nifia, $no?

Pastor: Le dan consejo, le dan orientaciones, consejo de cémo va a enfrentar la vida. Cuando tenga su
marido, su vida familiar, qué tipo de hombre tiene que conseguir,

EduardoG-P: ; pero hay espacios especificos para transmitir eso?

Pastor Maximo: Ya no los hay.

As manifestagdes verbais dos povos indigenas da ribeira colombiana do
Amazonas ocupam um lugar privilegiado nas atividades cotidianas e rituais. A maloca ou
“casa de rituais” ¢ um dos locais que acolhe estes atos de significado que se apresentam
como “performativos”. Desde a perspectiva fisica, no caso tikuna, a maloca “antiga” de
que se tem conhecimento, refere a um tipo de cabana redonda (Marcoy, 1866, p. XVI1,142)

ou oblonga, com teto e paredes de folhas (Bates, 1972, p.397).
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Dados de Nimuendaja (1952, p.11) recuperam a ideia de uma “grande maloca”
com teto em formato conico, de forma oval e fechada; habitada por um ou mais de um
cla. Relatos etnograficos coletados por autores como Jodo Pacheco de Oliveira em
territorio tikuna brasileiro e Jean-Pierre Goulard (1994, 2009) em territorio tikuna
peruano e colombiano, falam de recorrentes construg¢des de tipo retangular com teto de
duas aguas e abertas parcialmente nos extremos (Goulard,1994, p.343; Pacheco de
Oliveira, 1988, p.123)'®. Mas, segundo Goulard (1994, p.343-344), a existéncia de
ambos os modelos (aberto/fechado) faria parte de um processo de adaptacao aos biotipos

interflavio/fluvial que experimentaram os Magiita ao se movimentarem das “terras altas”

dauchita ou terras ndo alagéveis, as “terras baixas” tatiiane, terras alagaveis, na beira

do rio Amazonas/Solimdoes.

Com tudo, os Magiita da ribeira colombiana adaptaram véarias formas de moradia
e locais de reunides sem seguir um padrdo unico ou “tradicional”. De um lado, adoptaram
um modelo de casas unifamiliares (Riafio-Umbarilla, 2003), tipo palafita, elevadas do
chdo com estacas de madeira, com teto de folha da palma'®' e espacos divididos entre
locais fechados para moradia (quartos) e locais abertos ou anexos para a preparagao e
cocgdo de alimentos (cozinha). Este padrdo foi se espalhando como “casa modelo” entre
muitas comunidades localizadas nas proximidades do rio ou as zonas alagdveis (como
Arara e San Martin de Amacayacu). Como também ¢ possivel achar, em algumas
comunidades, casas feitas com materiais industriais como ago, cimento e tijolo, sendo
menos comuns as casas plurifamiliares, as quais deixaram de ser parte da convivéncia

coletiva de familias tikuna e seus clas. Com efeito, o contato com a sociedade majoritaria

fez com que as casas maiores, ipata “grandes casas” ou “casas de festa” como as chamam

os Magiita, fossem adaptadas ndo s6 para atos rituais sendo também para outros tipos de

atividades “seculares”.

1% Segundo Goulard (1994, p.344), os primeiros desenhos de maloca circular fechada estariam
associados ao combate dos mosquitos e seria a construcao preferida nas proximidades do rio.
' Na regidio é comum o uso de palma de carana (Lepidocaryum tenue).
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Desta maneira, os locais para convivio coletivo ipata, tomaram outra forma e

outra fungdo, pois passaram de ser locais feitos com materiais naturais, a espagos
“construidos” para reunides e atividades especiais, sendo adaptadas tanto fisica como
socialmente para encontros e didlogos com as entidades estatais ou para atividades sociais
proprias da comunidade, como a comemoracao de aniversario e a “festa da moga nova”,
nos locais onde ainda prevalecem estas praticas. Na comunidade de Macedonia, as
malocas tém um sentido mais objetivo e utilitario, pois sdo exclusivamente destinadas a
atividade turistica. Fisicamente, elas tém formato retangular, uma delas inclui teto de duas
aguas em folha de palma com paredes de madeira e a outra possui uma constru¢ao mista
entre madeira e tijolo, além de um formato irregular com teto em zinco. Ambas as
malocas tém sido adaptadas para receber turistas, por tal razdo, as Gltimas modificacdes

estruturais foram pensadas para agradar os turistas com o servigo de banheiro.

Nas duas malocas também acontecem diariamente as dangas “rituais”. Um tipo de
performance com pequenas mostras verbais em lingua tikuna, executadas por um grupo
de avos, ataviadas com figurinos para receber os turistas que chegam com frequéncia da

cidade de Leticia'®®. Mas estes atos tém uma duragdo maxima de quinze minutos.

Um local que ndo tinha contemplado no meu trabalho de campo e que chamava a
minha atencdo na comunidade era a creche. Este local feito de madeira e teto de zinco,
localizado perto de uma das malocas, era passagem obrigatdria para voltar a casa. Um dia
de passagem para uma entrevista, escutei a professora Alba Carvajal cantar, o que
pareciam rodas infantis em lingua tikuna. Me aproximei para saber mais do contetido e
pude evidenciar letras com contetdo religioso; letras que as criancas de 3 a 6 anos

reproduziam.

162 f s L .
Neste cenario, ndo so se faz aquela “performance” que procura aportes voluntarios dos turistas em troca

dos conhecimentos da cultura dos tikuna, sendo também a venda de artigos artesanais e de alimentos que
muitas familias diariamente exibem em mesas dispostas ao redor do local onde acontece a danga. Ali
confluem criangas e avds que dedicam parte das horas da manha para “trabalhar” na maloca.
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Apos este evento, tive a oportunidade de falar com a professora e lhe perguntei
sobre a regularidade de uso da lingua tikuna nas suas aulas e sobre essas cangdes em
lingua indigena que tinha escutado por acaso. No inicio, ela me disse que as cangdes em
lingua falavam sobre Deus e as tinha aprendido em uma temporada de moradia com seus

pais no povoado de Vendaval, territorio tikuna do lado brasileiro.

Logo, expressou com grande pesar que os esforgos por ensinar palavras, rodas
infantis e can¢des em lingua indigena ficavam s6 como “brincadeira”, porque muitos dos
pais de familia “hace tiempo dejaron de hablarles en su propia lengua”/ ‘“‘faz tempo
deixaram de falar com eles em su propria lingua”. Para ela, o ensino das cangdes
evangélicas ¢ a oportunidade que tem, como falante tikuna, de “contribuir, compartir la
lengua y sus conocimientos con sus alumnos”/ “contribuir, compartilhar a lingua e seus
conhecimentos com seus alunos”, ja que o ensino de lingua tikuna era uma atividade que
ela inseriu especialmente no curriculum da creche “para que ellos no olviden sus raices”/
“para eles ndo esquecerem das suas raizes”. Ela mencionava que este ensino deveria ser
impulsionado com veeméncia pelas proprias familias, mas que o esfor¢o dela ndo parecia
ser eficaz porque a crianga, ao terminar seu ciclo na creche, passava a “escola grande”,
local onde as criangas “pierden y olvidan todo lo que se les ensefia” | “perdem e esquecem

tudo aquilo que é ensinado para eles”.

Embora, o trabalho da professora bilingue, em processo de titulagdo, necessario
para a comunidade e a manutencdo da lingua, podera talvez ndo ser renovado no seguinte
ano, pois as condi¢des de contratagdo local terceirizam os servicos de aten¢do na creche,
0 que poderia trazer & comunidade uma pessoa ndo bilingue e com formacgao técnica,
incluso mais nova do que ela. Assim, estas terceirizagdes nos servicos prestados nas
comunidades indigenas tém mudado as relagdes de trabalho e o conceito mesmo de
“trabalho” para as pessoas locais, pois ainda que eles saibam pouco de questdes formais
de contratagdo, ndo ficam satisfeitos com o cumprimento nos pagos € a restricio nos

horarios de trabalho, que as vezes exige mais do que o acordado no papel.
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Outros locais em que se expressa a lingua tikuna em Macedonia ¢é a igreja, a qual
herda o aspecto fisico das “novas” construcdes: portas, janelas e materiais de construgdo
industrial como aco, zinco, cimento e tijolo. Além do formato organizativo das igrejas
evangélicas: um palco com pulpito e cadeiras no espago central, uma das igrejas possui
na frente as bandeiras do Brasil e dos Estados Unidos (ver apéndice 4), anunciando assim

a parceria com igrejas de outros locais distantes.

Estes espagos sdo frequentados pelos habitantes da comunidade, em sua maioria
adultos, duas ou trés vezes por semana, em horarios contrarios a atividade turistica. Os
cultos religiosos sdo efetuados nas quintas-feiras e sdbados a noite (as 19 horas) e nos
domingos, sagradamente, as 7 horas da manha e as 20 horas. Os cultos e demais atividades
retinem ao redor de 20% da populagdo total da comunidade'®, apesar desta ser conhecida

na regido como uma comunidade devota dos seus preceitos espirituais e religiosos.

Macedonia tem varias geracdes de neonatos que nasceram no seio do
evangelismo, mesmo assim, o sentido e fervor do evangelismo teve uma queda nas novas
geracgdes. Segundo alguns dos habitantes, a causa principal ¢ tudo aquilo que vem de fora,
que resulta mais atraente para os jovens, pois as ideias de ir para morar na cidade e
encaixar nas dindmicas citadinas faz com que a espiritualidade passe a um segundo plano.
Outros habitantes, pelo contrario, falaram da pouca participacio dos jovens nas atividades
da igreja, fato que veio a se exacerbar com o fim da Escola Biblica, patrocinada pela
Igreja Batista, e que deixou de funcionar em 2009, por causa das divisdes de ideologia

entre fieis Tikuna e a os administradores da igreja no nivel central.

Nestes locais, ¢ evidente o uso da lingua espanhola como lingua principal de

prédica, pois, os pastores, falantes da lingua tikuna, encontram na lingua espanhola a

' Ao longo do meu trabalho de campo, assisti a alguns quantos cultos, com diferentes atividades,

animadores e pastores. Dessa experiéncia, pude encontrar um padrdo de culto nas igrejas que iniciava com
a “oragdo”, a qual prosseguia com cantos de louvor e de adorag@o a Deus, continuando com a palavra de
prédica que era sempre presidida pelo pastor ou por missionarios convidados que vinham das cidades
capitais. Depois iniciava uma outra etapa, na qual com intercessdo dos jovens musicos e suas cangdes
requeriam e imploravam a presenga do Espirito Santo, ato que era chamado entre eles de “Ministracdo”.
Ato seguido, o pastor lembrava desde o pilpito a importancia do dizimo, o qual era chamado de “oferenda”,
para logo depois despedir com a oragdo final. Durante minha permanéncia nesses locais, poucas vezes
escutei que “a palavra de Deus” fosse proferida em lingua tikuna, s6 no dia da comemorag&o do aniversario,
por pastores vindos de fora.

203



maneira mais simples de repassar os conhecimentos biblicos para jovens, criancas e
adultos. Dai que alguns idosos, mesmo sem muita visdo e habilidades leitoras em
espanhol e tikuna, carregam sua Biblia em lingua espanhola com trechos grifados em
cultos e cursinhos biblicos. Alguns j& sabem trechos “de cabega”, para eles,

“importantes”.

Embora os dois pastores entrevistados afirmem usar a lingua tikuna para se
aproximar dos mais velhos da comunidade, na verdade, a maioria dos Comuneros nio
usam mais esta lingua no ambito religioso, pois “los conceptos relacionados con la
liturgia tienen un significado mds comprensible en espariol que en tikuna”, mencionava

um dos entrevistados. Assim, existem palavras que sdo usadas no culto, que como

empréstimo linguistico, falam do pecado (chié), dos seres “santos” (iitineii), Espirito

(ngod maligno/ nadé santo) ou Biblia (pdpera), entre outros.

Em alguns dos cultos foi possivel escutar cantos de louvor em lingua propria,

produto de anos de evangelizagdo que ainda ficam na memoria (kua palavra que também

¢ usada para ‘conhecimento’) dos adultos, mas as criangas e jovens preferem ritmos e
géneros musicais que cantam em inglés, espanhol e portugués, talvez pela influéncia do
modelo de louvor e adoracdo iniciado nas igrejas evangélicas nas décadas dos 80 € 90 e
que trouxe a cena litdrgica ritmos “modernos” como balada, o rock e o pop (Alvarez-

Vélez, 2017).

Sendo assim, em estrito sentido, ¢ possivel afirmar que o exercicio da palavra
tikuna para os Comuneros de Macedonia ndo acontece em um local especifico ou em
locais coletivos que congreguem pessoas ao redor de uma ou outra atividade relacionada
com as tradi¢cdes verbais, rituais ou “performativas”. Mas, entdo, qual ¢ o local para a
transmissdo de conhecimentos fazendo uso da lingua propria? Ao perguntar sobre isso ao
Pastor da Igreja Indigena evangélica de Macedonia, me disse:

Profe, eso es una polémica de la vida secular, yo lo llamo vida mundanal, hay una vida

espiritual, una vida diferente, en este momento aqui mismo dentro del casco, aqui de

Macedonia, ya no lo practicamos, ya no lo vivimos, conocemos la historia, si... como es,

qué es, pero en la practica....contextualizamos hoy. (Pastor Maximo, entrevista outubro
de 2017).

O Pastor, no seu depoimento, manifesta uma mudanga na perspectiva do povoado

de Macedonia, j& que os atos rituais que envolviam o uso da lingua tikuna, como o ritual
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da “moca nova”, envolviam a presenga de um xama e sabios especializados que pudessem
atuar nos distintos instantes do ritual; mas, segundo o pensamento de uma por¢do de
ticunas em Macedonia, isso hoje faz parte da sua vida secular, “mundanal”, ja que o rol
de xama foi extinto de suas terras e os conhecedores destas praticas deixaram de fazé-las
(lembrar) por causa da sua nova religiosidade. O pastor exemplifica, falando de um
conhecimento que ¢ socialmente ciente, mas que, na pratica, ¢ “contextualizado”, em

palavras suas (ver foto em apéndice 4):

La pelazon es una fiesta que se le hace a una nifla, cuando ya est4 llegando a la edad,
cumple los quince afios o la edad que esta entrando a una mujer adulta, a su desarrollo
digamos, ahi conmemoran la pelazon. Dura una semana. Hacen muchas bebidas, retnen
mucha comida, llegan muchos invitados: una fiesta y hacen los ritos ahi. Entonces el
ambiente es un poco preocupante, porque el ambiente de la fiesta se presta para muchas
cosas negativas. Pa’ que decir, la comida, bien, ya la bebida, la bebida es tipica, pero ya
es fermentado, la yuca se fermenta, se alcoholiza, la gente que bebe eso, se emborracha.
Después de que la gente esta borracha se presta para muchas cosas negativas. Macedonia
como pueblo cristiano ya no practicamos mads, pero si lo tenemos para una historia
narrativa. Hoy lo contextualizamos, por lo menos, cuando mi hija cumplié 15 afios. Yo
hice una fiesta de pelazon, le organicé la fiesta. Invitamos mucha gente, vinieron y yo
dije: “esto es una pelazon, pero ya contextualizado”, ya no como lo que practicAbamos
muchos afios atras... cosa negativa, para muchas cosas, peleas, crimenes, hacen cosas
muy... no correcta, entonces por esa razon, profe, es la razéon por lo que no, no... muchas
cosas no [son] lo correcto. No se practica (Pastor Maximo, entrevista PM1_outubro de
2017).

Esta entrevista com o Pastor Maximo, no decorrer dos dias em campo, ia gerando
em mim a ideia de estar a procura de um fendmeno extinto e, por conseguinte, perante
objetivos quase “inatingiveis” na minha pesquisa. Depois de frequentar a igreja, a maloca,
a creche, a escola e os locais sociais da comunidade, ndo eram evidentes as manifestagoes
linguisticas em lingua indigena, nesse sentido, pensar em contextos rituais que nos
mostrassem uma arte verbal com cendrios ideais, parecia ser s6 uma “ideia”, com pouco
de verdade. As minhas perguntas ficavam sem chao ao ndo ter um local fisico nem atores
especificos para “uma performance verbal” da comunidade. Foi nesse instante que
lembrei das conversas com as avos da comunidade que falavam dos tempos antigos em
que o sistema indigena funcionava além das religides. Especialmente, lembrei da
entrevista com a avo Ricarda Catachunga, esposa do finado Pastor da comunidade de
Macedonia, que narrava historias dos tikuna e gostava de cantar musicas com contetido
evangélico. Ai consegui entender que ndo era nos cendrios rituais pelos que estava me

encaminhando, sendo pelos cendrios da ordinariedade, do dia a dia dos Magiita.
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CAPITULO 4: A PALAVRA DE CONSELHO EM
MACEDONIA

Interlocutores

Alba Carvajal: Técnico em primeira infancia. Etnoeducadora da creche de Macedonia (CDI-
ICBF), professora de lingua materna (38 anos).

Apolo Leoén: Etnoeducador, coordenador académico da escola, filho do Pastor Antero Leon (46
anos).

Delfino Bastos: Pastor da Igreja Fé e Esperanca (49 anos).

Mariano Moran: Atual diretor da escola, por muitos anos foi professor desta e outras escolas
indigenas da ribeira colombiana do rio Amazonas, fez parte do processo de crescimento e
ampliacdo do ensino fundamental e médio para a comunidade de Macedonia. Autor de um dos
livros de relatos de origem e leitura em lingua tikuna com grafia colombiana. Mais de vinte e
cinco anos de servico a educagdo no Amazonas colombiano. (55 anos).

Maximo Leon: Pastor da Igreja Evangélica Indigena (50 anos)

Médico Tradicional de Macedonia (MTM): O médico tradicional da comunidade de
Macedonia, tem morado no local desde os anos 80°s, faz parte do Conselho de Ancides da
comunidade e por muitos anos tem tratado as enfermidades de locais e visitantes. Atua na
comunidade com a permissao das autoridades locais: pastores e representantes do Cabildo (67
anos).

Mireya Moran: Etnoeducadora, Professora da area de projetos produtivos no ensino basico,
professora de lingua materna; filha do reitor da escola (39 anos)

Ricarda Catachunga: Avo, pastora, artesa, viava do pastor Aniceto Leon, (70 anos).

4.0 Introducao

No terceiro capitulo desta Tese, tinha-se refletido sobre a mensagem ore, na
comunidade Magiita de Macedonia, localizada na ribeira do Alto Amazonas colombiano.
Diferentes ambitos relacionados com oreé e seu plurisignificado, além da proposta de

leitura como “mensagem”, seguindo a linha de pensamento do antrop6logo Jean-Pierre
Goulard (2012), foram explorados espacos sociais na comunidade, tais como a igreja, a

maloca, a creche, a escola e até¢ a casa do MTM. Nestes locais, tentamos indagar pelos

atos “performativos” ou atos em que pudesse aparecer aquele conceito ore, relacionado

aos atos rituais, cerimoniais e (ou) atos performativos.

Virias das minhas reflexdes, no inicio do trabalho de campo em 2017, ficavam no

plano teodrico e me faziam perguntar sempre pela questao ritual e a questdo performativa
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da palavra em tikuna, a espera de um evento comunicativo que satisfizesse as expectativas
de um verdadeiro S.P.E.A.K.ILN.G estilo Hymes (1972a), tal como tinha sido planejado
no exame de qualificacdo. Nos primeiros meses de estadia em Macedonia, de setembro a
dezembro de 2017, esperava-se achar atos comunicativos “marcantes” dentro da
comunidade, “rituais de passagem” ou talvez algum ‘“acontecimento religioso” ou

“evento” em que interviesse algum aldedo, fazendo uso da sua lingua indigena, fato que

me permitisse aproximar (até agora indutivamente) Desse conceito oré ritual que tentava

sem forma alguma apanhar.

De fato, ainda parecia vigente aquele esquema de performatividade oral tikuna
que tinha sido proposto no mestrado (GOMEZ-PULGARIN, 2012), o qual referia as
narrativas miticas tikuna e seus narradores movimentavam-se sob um eixo (continuum)
de ato performativo, onde é possivel distinguir entre eventos com alta performance, o que
chamei de full performance (+P) ou carentes dela, quer dizer, de menor performance (-

P)164:

+responsabilidad en el discurso - responsabilidad en el discurso

»

>

(+P) + Ritual/-coloquial -Ritual/+coloquial (-P)

(GOMEZ-PULGARIN, 2012, p.106)

Nesse estudo afirmei que hd uma maior responsabilidade no discurso quando o
contexto ¢ mais ritual, e, portanto, a fala ¢ menos coloquial, e que, por outra parte, a uma
menor responsabilidade no discurso correspondia contextos ndo rituais, mas sim,

contextos linguisticos mais coloquiais. Assim, este esquema permitiu-me fazer um

razonamento inicial que localizava o conceito oré em lingua tikuna do lado ritual

(esquerdo) e o conceito déa do lado mais coloquial (direito).

Mas estas s6 eram as primeiras impressdes da minha estadia, enquanto aguardava

o momento indicado em que ocorresse esse ato “do lado do esquerdo”, quer dizer, um ato

%0 termo full performance faz parte desse contexto analitico de mestrando que procurava objetivos
distintos aos atuais, ndo obstante como pesquisador, precisei de um termo para falar desses atos, em que
com certo grau de autoridade institucional concede a um dos seus vinculados um titulo especial que lhe
permite ser reconhecido socialmente. Exemplo: Uma universidade otourgando um titulo Honoris Causa ou
um titulo de graduagdo; em ambas situagdes serd preciso cenhir-se a um protocélo de normas e regras que
devem ser preenchidas para executar e nomear alguém mediante uma resolucéo ou ato administrativo.

207



“realmente performativo”. As vezes sentia que estava procurando “errado”, sem certezas,
indo nos locais certos, mas sem nenhuma cena que pudesse atrair. Tratava-se de estar e
me sentir em um cenario ou jornada de caga, indo atras de uma presa. Parecia uma procura
de “algo trascendente” que ndo conseguia achar, pois os contextos em que me
movimentava trazia poucos didlogos em lingua indigena e poucos referentes cerimoniais.
Assim que analisei novamente os contextos rituais observados no trabalho de campo. Para
cada um dos locais explorados, um a um, fui selecionando os atos performativos possiveis

em cada um dos contextos ja explorados da seguinte maneira.

Por um lado, o contexto cerimonial mais importante da escola fixava sua aten¢ao
para um momento especial no final do ano, “a colag@o de grau”, cerimonia dos estudantes
de ultimo ano escolar que terminam seu ciclo, “el bachillerato”, na escola de Macedonia.
Este evento que ¢ realizado nos primeiros dias do més de dezembro, ¢ sem duvida, um
dos acontecimentos mais desejados, comemorados e lembrados por aqueles aldedes
indigenas que “mandam seus filhos a escola”. Alguns deles, ainda com esperanca,

165 5>

apostam a ideia de “progredir na vida”, de “Ser alguém na vida e, portanto, ter

“sucesso”, fora ou dentro da comunidade.

E muito comum encontrar, nas paredes das salas das casas de madeira, os
diplomas dos filhos graduados, com fotos do dia da comemoracgdo. Para os habitantes da
comunidade isso exprime uma conquista significativa no mundo dos brancos. Nesse dia
os comemorados e seus familiares mais proximos se vestem de modo “elegante” para dito
acontecimento. Também, contam os mesmos estudantes, o evento ¢ sempre acompanhado
de cultos religiosos (evangélicos) de agradecimento a Deus pelos “favores”, além do
habitual “lanche em casa” com os familiares mais proximos. Muitos Comuneros fazem
dessas ‘“conquistas” um acontecimento familiar, e as vezes comunitario, j4 que, em
eventos como o aniversario da comunidade, ou eventos religiosos, sdo aproveitados para
compartilhar “em comunidade” aquelas conquistas que deixam em alto o nome da pessoa

e da familia.

Por outro lado, os eventos rituais das igrejas locais promovem como rito de

passagem o batismo entre seus fiéis, incluindo este como um dos preceitos a ser atingidos

165 . . . ’e
Trata-se de um velho discurso com que se defrontaram antigamente os professores e os pais de familia.

Discurso que, aos poucos, faz eco nos jovens da comunidade, pois a juventude gosta de olhar para fora. Ser
alguém na vida significa ndo conformar familia cedo, se dedicar, no posivel, nos estudos e tentar atinguir
uma vaga de trabalho destacada, ora seja dentro da comunidade, ora seja na capital, Leticia.
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para confirmar a pertenca a igreja evangélica. Estes batismos, promovidos pelos Pastores
nos seus cultos, animam familias inteiras a fazer parte deste mandado de maneira grupal.
Desta maneira, se vém refor¢cadas algumas aliangas entre amigos e parentes, ou membros
de outros povos, que se aproximam sob a figura de padrinhos para consumar o ato
cerimonial. Este ato, sem duvida, teve maior acolhida entre os povoadores em décadas
passadas. Segundo alguns fiéis locais, os batismos na igreja de Macedonia se contavam
por dezenas no més, quando a comunidade chegavam habitantes da ribeira e de outras
nacionalidades a procura de “milagres”. Com efeito, na década de noventa, as vozes de
“eficacia” e presenga de Deus, nesta comunidade, eram espalhadas na ribeira colombiana.
Nesse cendrio os irmdos Antero e Aniseto Ledn conseguiam atrair visitas, ndo s pelos
habitantes mais proximos, sendo também pelos Pastores de igrejas aliadas, nacionais e
estrangeiras, que apoiavam a copiosa “conversdo” de indigenas que aceitavam cada vez

mais “a palavra”.

Hoje as duas igrejas locais, apesar das tacitas diferengas, se juntam para
comemorar o anivérsario de Macedonia (Outubro 12), data que lembra a instalagdo de um
pequeno povoado de ala evangélica em um contexto, no Amazonas colombiano,
predominante e tradicionalmente catdlico. Esta data constitui-se assim como uma
expressao religiosa local (e ritual), pois considera-se um dos eventos mais importantes

dadas as personalidades da comunidade evangélica que os visitam.

Eis ai que os Pastores locais e pessoal evangélico externo organizam encontros,
seminarios e outras atividades biblicas que incluem batismos coletivos; os Comuneros
comemoram eventos proprios como o 15° aniversario para as mocas € os atos de
“milagre”, os quais, como agradecimento, exprimem um climax compartilhado de

irmandade e “festividade”.

Do lado das “modernas” malocas turisticas em Macedonia, os atos de danga
guiados pelos mais velhos marcam, ao ritmo do turismo, um compasso que exprime para
o turista incauto “cultura e tradi¢cdo”. Um leve cumprimido de “performance ritual” que
evoca a “memoria ritual” dos Magiita em 15 minutos, tempo em que os anfitrides com o0s

cantos das mulheres indigenas de terceira idade invocam palavras de conselho, para um

ritual sem sua principal protagonista: a moga nova, a worekii. Por tal razdo poder-se-ia

afirmar que este local carece de atos performativos proprios na comunidade, pois deixou

de ser um local de expressao ritual para eles mesmos, sendo agora um espaco “ritual”
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para os turistas. Estas pequenas pegas representativas tentam cobrir aquelas
caracteristicas e expectativas proprias de uma relagdo contemporanea entre o turista de

passagem e as comunidades indigenas, relagdo que no final ¢ mediada pelo fator dinheiro.

Visto de outro angulo, a creche, como entidade institucional nas comunidades
indigenas colombianas da ribeira do rio Amazonas, faz esse primeiro processo de
acompanhamento escolar do infante indigena “a vida académica”. Aqui a politica
colombiana de acesso a educagdo, como direito constitucional (Constituicao Politica da
Colombia, 1991), institui a universalizagdo da educacdo e alfabetizacdo no territorio
colombiano onde as comunidades indigenas fazem parte desse mandato nacional. O
registro escolar dos infantes permite ndo s6 garantir para o Estado colombiano sua
presenga como institui¢do no territorio indigena, a maneira de servigo publico, sendo
também regula os acessos e beneficios complementares de alimentacdo que chegam a
suas casas com base nos registros da escola. Assim, a creche faz parte dessa transi¢do “a
escola grande”, ja que os menores de cinco anos, filhos de colombianos e moradores do
territério colombiano, por lei devem e precisam acudir aos servigos escolares para

garantir o subsidio Estatal de complemeto alimentar.

Assim a pequena creche de Macedonia, nomeada de Métare'®, foi planejada para

atender sob a “modalidade escolar”'®’

a mais de 30 criancas, entre idades de quatro a
cinco anos e onze meses, mas, as vezes, compareciam de quinze a vinte criangas no dia'®®,
A professora Alba afirmava que muitos pais reclamavam do fato de que as criangas
passassem mais tempo na creche que com os proprios pais nas suas atividades do dia a
dia, o que era visto pelas entidades governamentais, encabec¢ada por alguns funcionarios
publicos, como “falta de compromisso, disciplina e constdncia nos deveres como pais”,
perante a educacdo dos seus filhos. Tais situagdes marcavam a ideia que tinham os pais
sobre a educacdo, pois, para muitos deles, na creche so6 se aprende “coisa de branco”.

Mesmo assim, tinham percebido que a professora continuamente introduzia atividades

em lingua indigena, o que chamou minha atencao.

166 L re: s . ~ . . . < g
Heroi mitico Magiita; possui forma de tartaruga e lhe sdo atribuidos os conhecimentos especializados,

quer dizer, a ciéncia Magiita.

"7 Existe também o programa nomeado de “modalidade familiar”, uma modalidade desescolarizada,
recomendada para as familas que t€ém filhos menores de cinco anos e que por diferentes questdes, como
distancia ou forg¢a maior, ndo podem enviar as criangas para a creche da comunidade.

1% A5 vezes me parecia muito menos da populagdo total de criancas da comunidade (ver censo).
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Um dia esperei que a creche terminasse a jornada escolar para perguntar a

professora Alba pela palavra oré. Ela foi talvez uma das primeiras pessoas na comunidade

em falar sobre a festa da moca nova e a palavra de conselho. Vérias tardes sentamos para
conversar sobre o assunto. Ela narrou para mim em tikuna e logo escrevemos em espanhol

o seguinte exemplo de conselho:

Consejo para bafio de bebés ticuna

Desde el nacimiento los abuelos aconsejan a las madres ticunas a no banar el
bebé en agua pura, siempre el agua para el baiio del bebé debe ser preparada con hojas
de las frutas y remedios vegetales. Esto con el fin de proteger a los nifios de las
enfermedades y los peligros, y el agua debe ser enserenado bajo la luna. Los nifios crecen
sanos y fuertes y a los nueve meses empiezan a dar los primeros pasos y a pronunciar las

palabras.
Conselho para banho de bebés tikuna

A partir do nascimento, as avos aconselham as mades tikuna ndo dar banho ao
bebé em dgua pura, sempre a agua para banho da criatura deve ser preparada com
folhas de frutas e remédios vegetais. Isto com a finalidade de proteger as criangas de
doengas e perigos, e a dgua deve ser anoitecida na luz do luar. As criangas crescem
sadias e fortes e aos nove meses comeg¢am a dar os primeiros passos e a pronunciar as

palavras.

Em um primero instante este “‘conselho” chamou a minha atengao, por aquilo que
representava, pois, mesmo sendo escutado pela primeira vez na creche, na verdade, era,
até entdo, o unico local que transmitia de maneira direta alguns dos valores culturais mais
representativos dos Tikuna na comunidade, apesar da INFRADEO, “a escola grande”, se
autoreconhecer como um centro de formacao “indigena”. Para mim este era um local sem
ritos ou cerimdnias de passagem, o que mostrava que ainda meu interesse estava voltado
do lado dos atos rituais, deixando quase de fora aquela primeira existéncia de transmissao
de conhecimento fora dos contextos sociais locais ja conhecidos para este povo indigena.

Pode ser cinscunstacial ou coincidencial, mas no momento e para a Tese foi revelador.

Este fato no meio do trabalho de campo constituia-se como um sinal divisorio de
aguas na continuagdo da pesquisa. Pois se bem teoricamente ndo estava contemplada a

probabilidade de entrar na creche como alvo central da pesquisa, esta passagem permitiu
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que uma possibilidade diferente ao estrito estudo da palavra oreé, no sentido ritual,

aparecesse nessa cotidianidade que ja mostravam as narrativas no sentido espontaneo, e
que, aos poucos, ia coletando, pois especialmente as mulheres adultas me falavam de
situacdes rituais vivenciadas por elas no passado, mas também de situagdes corriqueiras

nas quais elas tinham sido “aconselhadas”.

Desta maneira, neste capitulo, apresento os achados mais importantes do meu

trabalho de campo, aprofundo o conceito da palavra oré entre os Comuneros de

Macedonia e seus contextos rituais, mas também apresento a palavra de conselho tikué

como uma categoria emergente de estudo na Tese, que fala dessa “metamorfose ritual”
(GOULARD, 2012) que desde nossa andlise ¢ pertencente a uma “memoria ritual”

manifesta localmente.

Para introduzir este percorrido ¢ preciso iniciar com os referentes miticos da
origem da palavra de conselho, a qual apresenta como traco principal a presenca de

figuras femininas decisivas nos fatos miticos, isto €, “maes” e “ancids” da mitologia

tikuna que protegem e contribuem com sua palavra na cria¢do desse mundo, naane, ainda

imaturo e que se gestava com as faganhas de Joi e Ipi. Em seguida, a partir de dados
coletados em Macedonia, apresento o que eles mesmos nomeam de “viver bem”, quer
dizer, convénios e condi¢des de moradia da comunidade, expressas em entrevistas com

diversos habitantes.

Logo de falar sobre o conselho e o aconselhamento dos Comuneros vai abeirar-se
pelas histérias de Ricarda e suas lembrancas de moga, que trazem questdes profundas dos
habitantes Magiita de Macedonia perante o conselho. Isso permitira refletir sobre os
contextos da palavra de conselho na comunidade e para o qué se aconselha, além das
distintas posicdes perante a dualidade de Ser ¢ Chegar a Ser'®, caminho de dois rumos

possiveis na comunidade.

Finalmente, se sustenta que, através do corpo e suas extensdes, além da relacao
com os Outros seres com 0s quais os Magiita convivem, ¢ possivel achar a expressdo da

palavra de conselho. Esta ideia procura refletir sobre a no¢do de corpo para os Magiita e

"% Termo coincidente com os estudos da antropologa argentina Mariana Paladino entre jovens das

comunidades Tikuna do Brasil (Alto Solimdes), abordarei mais na frente § 4.5.2. Aconsehar para qué (Cf.
PALADINO 2006).
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como este ¢ preparado ritualmente, desde atos cotidianos, para atingir esse evento
performativo ritual que a sociedade investe com caracteristicas culturais representativas

do seu pensamento coletivo.

4.1 Narracoes de origem: reflexo do mundo.

As narracdes de origem do povo Tikuna guardam em sua esséncia fundamentos

sociais, morais € comportamentais do ser mortal (yunatii) no mundo na-ane, feito e

herdado pelos herodis miticos Joi e Ipi, também gente iiiine, gente imortal. Tais narrativas
guardam as palavras deixadas pelos her6is miticos, mas também os conselhos dados
desde os primdrdios a humanidade, aos seres mortais. Segundo Goulard, “El mito de

origen recuerda la elaboracion del na-ane por los gemelos miticos. Es a partir del

momento que la tierra se estabiliza que los ticuna desarrollan una sociedad” (Goulard,

2009, p.47).

Desta maneira, com o nascimento dos gémeos miticos e a formagao e construgao
do seu mundo, expressa-se ndo s a estreita, continua e ainda vigente relagdo dos seres

mortais e imortais no mundo dos Magiita, sendo também a lembranga das condi¢des de

ordenamento do meio ambiente e o rol dado a terra naane, como entidade “espelho” em

continua transformacao e constru¢do, tal como acontece com a formagdo do Ser Magiita.

O mito de origem ou mito etiolégico dos Mégiita expde a maneira em que ¢é
organizada a cosmologia e as relagcdes entre humanos e ndo humanos. No percurso e
construcao dessa historia, a mitologia ressalta situagcdes em aparéncia desordenada, mas
que vao adquirindo significado e coeréncia para esta sociedade como identidade indigena.

O linguista Magiita Abel Santos-Angarita (2013), na sua dissertagdo de mestrado,

evidencia trés grandes momentos na construg¢do desse complexo conceito de naane, o

qual representa multiplos sentidos desde a perspectiva Magiita, como j& foi colocado

anteriormente.

A partir de uma aproximagao espacial, ambiental e temporal do mundo mitico dos

Magiita, Abel Santos mostra que, na primeira fase, nomeada por ele de “informe” ou
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amorfo'"’, existiam alguns elementos como o p6, a bruma e a neblina que acompanhavam

um ser mitico chamado Mowichina. Na segunda fase, a fase da terra “formada”, aparecem
novos ambientes que ddo passo a nova sociedade, os iiiinetagii, o conjunto de seres
imortais tiine. Por Gltimo, o naane mostra uma etapa apocaliptica, na qual a terra,

segundo Santos-Angarita, se mostra sem forma, ja que se trata de um naane velho e

maduro, em continua ameaca de se acabar com vaticinios de catastrofes naturais (Santos-

Angarita, 2013, pp.28-29).

Segundo esta teoria ¢ na segunda etapa, aquela que ¢ reorganizada por Joi e Ipi,
que se configura o espago geografico e o ambiente sociocultural em que se fundamenta o
pensamento Magiita, pois ¢ nesta fase que ¢ “estabelecida a ritualidade, a religiosidade e

a cotidianidade” (Santos-Angarita, 2013, p.28), aquilo que, em palavras de Abel Santos-
Angarita, se exprime como “vida e pensamento” maii rii nde (Santos-Angarita, 2013,
p-28). Embora o etnélogo Jean-Pierre Goulard ndo comprove a existéncia do Ser Magiita
nomeado de Mowichina nos seus escritos, o autor francés chama a atencdo sobre o ja

comentado estado constante de mudanca da terra, naane, que desde os primordios se

apresentava como verde e imatura:

La elaboracion del cosmos realizado bajo la conducta de los dos hermanos, siguid
finalmente un proceso parecido al crecimiento de todo Ser, desde su nacimiento hasta su
madurez. En el transcurso de su larga iniciacion, los hermanos colocan la totalidad del
entorno en que van a ‘dar a luz’ a los seres humanos. Si la identificacion de los ticuna se
hace con Ipi el menor, es porque consideran tener comportamientos similares. Asi,
cometen errores, de los que no dejan de reirse, cuando escuchan el mito de origen. Los
dos hermanos representan los dos polos del universo; uno, el de la mortalidad con Ipi; el
otro, el de la inmortalidad con Joi (GOULARD, 2009, p.47).

Assim, no pensamento Mdgiita, existe a ideia de que o mundo atual ¢ um mundo
habitado por seres humanos, seres mortais, mas também seres imortais, os titine, em um
mundo, em um cosmos, construido pelos seres origindrios nos primordios. De fato, em
um dos trechos dos relatos miticos narrados pelo narrador tradicional Chetantikii ¢

revelado o conceito da palavra na-chikunda, o qual poderia se traduzir como “reflexo”.

' Aqui a palavra em espanhol “informe” esté sendo usada no sentido de amorfo, sem forma.
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Reflexo de um mundo antigo, que através das acdes miticas imprescindiveis para

a formacao do mundo Tikuna naane, hoje se lembra e se atua conforme seu legado. Abel

Santos-Angarita, lembra que :

“[L]os actos realizados por los héroes [miticos Tikuna], en comparacién con las
acciones que ocurren hoy en dia, [muestran] ciertos actos positivos y otros menos
razonables, por esa razon los tikuna aciertan o cometen los mismos actos. Es la imagen y
semejanza de los actos y las palabras de los héroes miticos” (2016, p.40).

Daqui derivam os mais importantes rituais de passagem deste povo amazonico' .
Segundo Montes-Rodriguez (ICC, 2018) o mundo de hoje ¢ um retrato ou uma “mimese”

do que fizeram os seres originarios, os seres miticos. A autora colombiana sustenta esta

ideia, a partir da analise da palavra na-chikunda, que fala dos retratos ou representacdes

do mundo:

Lo que hacen hoy los humanos, y en particular los tikuna, es un retrato, una
representacion, una mimesis (y una necesaria consecuencia) de lo que hicieron los seres
primigenios (na-chikiinaa). Por eso la gente cazaba o caza con cerbatana, comete incesto,
o es picada por animales ponzofiosos y queda sin fuerzas en su hamaca, se deja tentar por
las bebidas alcohdlicas, alumbra a sus hijos en el mo nte, los pinta con huito cuando
nacen, etc. (MONTES-RODRfGUEZ, 2016, p. 30)

Tal “mimese”, evidenciada nos relatos miticos tikuna, fala das situacdes que
experimentaram os herdis miticos que hoje sdo suscetiveis de ser repetidas pelos seres
herdeiros do seu conhecimento e seu pensamento: os mortais. Segundo 0s mesmos
Magiita, foram os herois miticos que deixaram estes preceitos “escritos na memoria” e
nas historias miticas que hoje sdo contadas para esta geragdo' ~. De fato, os narradores
miticos fazem uso de mensagens reflexivas e metacognitivas para abordar aspectos da
vida espiritual e cotidiana (GOMEZ-PULGARIN, 2012, p.103), como parte da estratégia
narrativa que explica e lembra o comportamento dos seres miticos, em contextos com a

vida atual do povo Magiita.

Desta maneira, por exemplo, no trecho mitico em que Mowacha, a irma de Joi e

Ipi nascida do joelho esquerdo de Ngutapa, transformada em queixada (Tayassuide S.p.)

! Ritual para o nascimento e ritual para a pubertade. Conferir mito de Wiyaku, o primeiro ser mitologico

tikuna que foi impregnado de jenipapo, produto do ato proibido de Ipi com sua cunhada. O outro referente
mitico é o relato mitico de To’oena, a “moga nova”.

1”2 Lembrando que ainda que ndo tivessem nenhum sistema de escrita contemporaneo, as narrativas tikuna
mostram carateristicas que s6 puderam ser conhecidas e sustentadas pela memoria oral de alguns sabios e
pela memoria coletiva.
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vaga e come caracdis na ro¢a do inimigo e resulta atingida pelo dardo de Machii, um ser

173

encantado ngoo ”, que, com sua zarabatana em forma de cobra, aproximou-se da

queixada achando que era carne de caga. Nessa cena Mowacha, em forma de animal, ¢
mordida por uma cobra e sem saber exatamente o que acontecia, corre gritando em busca
de ajuda fugindo do cagador. Ao examinar seu corpo, Joi e Ipi encontram um dardo na

sua vagina.

Ela, “inocente” da situacdo, ¢ tratada como se tratam hoje as mordidas de cobra
entre os tikuna: ficou deitada sem poder fazer muito, enquanto Joi e Ipi constrangidos e
ocultando a verdade, balangavam a rede tentando procurar uma cura para sua ferida. De
ndo ser por um cuidado errado de Ipi, disse o narrador Chetaniikii'™*, os tikuna poderiam
sarar as mordidas de cobra sem remédio algum, mas como Ipi errou no processo de cura,
hoje as mordidas de cobra sdo tratadas como enfermidades que precisam cuidado e
especial repouso (MONTES & GOULARD, 2016, p. 157). Esse ¢ o reflexo do mundo

mitico, que garante uma relag¢do direta com o mundo dos antigos e o mundo atual.

Os tikuna vém nas situagdes corriqueiras o reflexo de aquilo que aconteceu

anteriormente com seus antepassados, nachiga ta nii yema, “isso tinha que ser assim”,

“isso ja estava pensado”, comenta o narrador Chetaniikii para aqueles trechos miticos em
que ha prevista uma acdo. Um claro exemplo ¢ a proibi¢ao mitica, que aconteceu com Ipi

e sua cunhada, e que ficou para sempre como sinal exemplarizante, causa-consequéncia

dos comportamentos atuais dos Tikuna: nachiga ta nii yema, “isso tinha que ser assim”,
“isso ja estava pensado”.
4.1.2. Saber escutar

Na variada expressao dos relatos de origem dos Tikuna, o ato de “saber escutar”

tem um forte nexo com as palavras dadas pela imagem feminina e as avds. Esta

173 Y . . ., .
Lembrando que os ngoo sdo entidades invisiveis aos olhos do ser humano que moram no mato e

costumam realizar atos contra os humanos, como perseguir aqueles tikunas que moram em situagdo
womachi, quer dizer, casais do mesmo cld que moram juntos em situagdo de proibi¢do (Cf. Goulard, 2009,
p.118), ou perseguir as mogas para tentar se reproduzir. Dai que estes seres sejam temidos e respeitados
pelos Magiita.

'™ Santos-Angarita menciona que uma das virtudes dos narradores miticos, avos e avos tikuna, é que
eles podem “ir narrando e a0 mesmo tempo aconselhando” (Santos-Angarita, 2016, p.40).
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caracteristica propria do ato de aconselhar ¢ manifesta nos primeiros episodios do relato
mitico de origem. Voltando a nosso referente principal, o relato de Chetaniikii (ver
GOULARD & MONTES 2016), o narrador conta que a avo, “mae” ou figura feminina
parente de Ngutapa chama a atengdo dos seus netos recém-nascidos (Joi, Ipi, Aikiina e
Mowacha) para escutarem a noticia adversa da morte do seu pai Ngutapa nas garras de

uma onga.

Mas para estes personagens, ainda novos no mundo, aquilo resultava ser quase
uma “brincadeira”, pois lhes causava inocentes risadas. Aquele comportamento estava
previsto, miticamente falando, pois, sendo criangas, se comportavam “inquietos” e com
algo de “tolice”. Em um dos trechos do relato mitico (POIPTA, 2016, p.69) pode se

evidenciar tal conduta. No episodio a seguir, Ngutapa sai para realizar uma atividade de
caca, entanto que o perigo persegue ele sem perceber, Chetaniikii (POIPTA, 2016) narra

esta passagem mitica assim:

1. Tumdéchita kaiegureé chipetii, notd, ngii, notd jda!, ngée, ngeedrii
Mientras caminaba, de traicién le brincé, se revolcaron, si, jtass!, cay6 de una vez, qué
lastima, ya no esta. Desaparecid.(Ngutapa)
2. Nota chiitamareii, chiitamarei
De repente oscurecid, se oscureci6
3. Eachi a naddne notd chiitamare Gémakii naii
Primero se oscurecié el mundo hasta quedar de noche y dar tormenta.
4. Ngeé a penatii, - ingeéa penatii?
Pregunt6 por el padre, -;dénde esta su padre?
5. -Marii ta ngaukiira a pena
-Ya el ala de su padre es tan vieja (que no sirve)
6. - Marii ta ngaukiira a pendtii, pendtii ti @
- Ya no esta, su papa ya se fue
7. -Ma ta tau a pendtii chaa pai, ;teé meé tiita kue?
- Ya no existe su padre mijito, ;quién serd que lo mat6? (dijo la abuela a uno de sus
nietos)
8. - P&, pe i tii ta kue
- No sé, no sé quién le dispard
9. Natagiiii a tiimaékii
Asi le dijo la abuela
10. Tiina ta chogiifi, td nodkii, niimai i naanetiikii naanetiikii
La abuela los apacigiio, disimulando, - de pronto esté aqui ese malvado
11. - Niimad 1 buiditiikii, cheke, cheke, tauechirii

- Aqui estd el ‘buiikii’, el ‘cheke’, el‘cheke’, el ‘tauechirii’
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12. Yimarii Gii pai natagiiti ga tumaékii
Les dijo, ahi estd en forma de tente

13. Rii taugmii, rii chigupiita @i, fiatagii, a timaeki

’

La madre-abuela les dijo, hay que decir ‘pluma blanca’, ‘diente de guara
14. -Moé€, moé, tii tarii kutaniii yunatu.
-Gracias, gracias y se reian de ella por ensefiar a decir estas palabras .
15. Noma budchikiingd tiitdu
Este es el relato que hoy imitan los nifios
16. Naiiuma tdakii taga iniitgaa
Por eso hoy los nifios no saben escuchar (a los mayores)
17. Ngémachikunad nii ta iGéwage taaii

De aqui sale el retrato de los nifios traviesos, juguetones

Neste trecho mostram-se trés caracteristicas relevantes para nossa analise. De um
lado, percebem-se nomes ou formas especiais de se referir ao tigre (onga pintada, linhas
11, 12 e 13); apresenta-se também a maneira em que os seres miticos se dirigem ao
inimigo, pois, nos relatos miticos e na vida cotidiana dos Magiita, ¢ evidente que os
indigenas preferem “evadir” a pronuncia de nomes de pessoas, entidades ou seres do mato
diretamente. Esta maneira de se relacionar com os outros e com os inimigos, fala da ideia

que tém os mesmos indigenas de acreditar em que os iiiine, ancestrais e imortais, possuem

175
a faculdade de escutar o que acontece neste plano'”.

De outro lado, a reagdo risonha dos filhos de Ngutapa (linha 14) mostra o quanto
eles s30 novos e inexperientes, pois, na sua prematura existéncia, desconhecem as regras
e o funcionamento do mundo em que habitam, atuando e se comportando como
“criangas”. Dai que o “ndo saber escutar” seja uma das caracteristicas proprias dos seres
mais novos. Isto fica esclarecido quando nas linhas 15, 16 e 17 aparece a intervengdo do

narrador, o qual toma o uso da palavra dentro da narrativa para incorporar seu “conselho”,
9

intervir e refletir sobre o comportamento dos seres miticos, os tiiine, € 0 comportamento

atual dos Tikuna.

' De fato os mascarados no baile ritual de pelazén intervém como seres que podem interatuar com as

pessoas, ao ponto de eles poderem se reproduzir entre os mortais, dando vida a seres misturados, metade
humano, metade animal.
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Esta carateristica particular das criangas, o ndo saber escutar, revela que tal como
acontece no mito dos tikuna, tanto jovens como criancas carecem da capacidade de
escutar as palavras dos maiores e as palavras do inimigo. Nesse sentido, a avo mitica
Pupunari, representada por um pato silvestre amazonico, ¢ a entidade mitica que consegue
“abrir os ouvidos” dos seus netos. Segundo o relato, a avé Pupunari conseguia escutar as
palavras ameagadoras proferidas pela vespa Machii, um dos inimigos dos herdis miticos,

mas Joi e Ipi ndo. Neste episodio o inimigo, Machii ,“canta”, ou fala contra os gémeos:

~ o ]76
owiga "’ , a0 mesmo tempo em que macera seu tabaco. Para explorar melhor este trecho

nos remetemos de novo a Chetaniikii (POIPTA, 2016), que narra este episodio da

seguinte maneira:

Figura 13. Aquarela sobre papel. Pupunari e seus netos Joi e Ip se aproximam de Machii. Tomado e adaptado
de: NIETO-FERNANDEZ 2016. (POIPTA 2016).

Mari ta pé6tamache€, nud tama niidi ta kug nii bemda yima tiirii uwani tiid i na
ind.
Tenian los oidos tapados, ellos no sabian que su enemigo los maldecia y los estaba

pensando (para hacerles dafio).

Yegua nii dataii - jAh! ta chautaa rii ngema nif perii uwanii, fiema rii pewé na owiga,
fiataii a tiima Pupunari yeguma.

Ahti dijo: - jAh! Mis nietos ese es su enemigo, habla en su nombre, asi dijo Pupunari

176 Segundo o professor Abel Santos, (linha 2) as palavras éwiga ou 6iiga provém da palavra &ii-

“vomitar” e do morfema {-ga} “palavra” o que em palavras dos indigenas significa (vomitar-palavra):
‘falar mal de alguém’.
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-Ngema nif pe iniié. Nataiiii.

- Aquel es, escuchen, dijo.

Taa tayad niiii ta rii Tniid ta yéma ta ri iniiditiiriid - @i nif yunatii, fiad.
No escucharon nada, pusieron mucha atencién y escucharon -ahi estd el mortal,
dijo Machii.

Kui takii i inii, na tiima arii ngukuchiniii nad ta pétamachei rii na tail yai ta
inii. Ngemakg nif fiud, tiina tad fiq, tiitanewd tali yagu ngoo taii nagai iniid i
numa. Bed taetiichire ngoo tiiii na dautanii, ngoo tiina, ngoo tii kugii. Yegud
tiigt...

No escuchaban nada, tenian los oidos taponados, por eso era que no escuchaban
lejos. Es por eso que hoy dia no se escucha a los seres maléficos, ellos nos
dejaron la sordera. Seguramente los seres maléficos nos tocan y se burlan de

nosotros. En ese momento ellos...[...]

Com efeito, na ultima linha o narrador Chetaniikii (POIPTA, 2016, p. 154) faz

sua costumada intervencdo no final da cena para anotar que o fato de Joi e Ipi ndo

escutarem os espiritos maléficos, os ngoo, faz parte das a¢des destes mesmos Seres, 0s

. . . ST ree e 1

quais teriam deixado, em episodios miticos precedentes, a surdera para os Magiita'’’. Tal
situacdo, permite compreender porque em episddios miticos consequentes Joi e Ipi
precisam da ajuda de Pupunari para “destampar” seus ouvidos, ja que estando perto do

seu inimigo, ndo conseguem escutar o Machii (a vespa mitica).

1.Yegumaa yegumaa niina udia.
De ahi, ahi les conto:
2. - Rii ngéma nii. Ngéma nif perii uwanti
-Aquel es, aquel es el enemigo de ustedes.
3.- Pa chautad rii narti, fiema narii tiirewa, narti tiirewa ni cha i, dkii, perii uwanti
-Mire mi nieto, yo vengo de alld, del puerto de su enemigo.
4.- Ngéma nii narii tiirewa ni cha il perii uwanii. Pa chauta rii ngema nii.
- Yo siempre vengo de alld, del puerto de su enemigo. Nietos, ese es (enemigo).
5.- Narii tiirewa ni cha i ngema perii uwanii.

- vengo de alld, del puerto del enemigo de ustedes.

177 L. . . , e g .
No relato mitico de origem nomeia-se que ¢ no espisodio em que Mowacha perde a vida, que os

“mortais”, os seres miticos neonatos, perderam a capacidade de ouvir, por causa de um erro cometido por
Ipi que envolvia um novo episodio “tabu”, desta vez com o sexo da sua irma (Mowacha).
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6. - Ngemakii nii ya peeya ail a chie i giimad na chonagiiii a peeya, na marti, marii perti
potamachié, ngii a noé a Pupunari.
- Es por eso que, cuando su hermana grité con cosas feas (no escucharon), ya él les habia
taponado sus oidos, asi les dijo su abuela Pupunari
7. — Ka pa chauta rii ka peii cha kuenamachieii, ngii ya Pupunari
- A ver mis nietos les voy a destapar el oido. Dijo Pupunari
8. - Ngii, pa noé
- Ya [bueno], abuela
9. — Kii pad tiiii na kuenamachié pa noé, fiatagiiii timad a Ipi rii Yof.
- A ver, séplale rdpido el oido abuela, asi dijeron ipi y Yoi.

10. — Mai, mai, maieta chairakii ta tdekii i Pupunari choti i kuenamachie.

- Hermano, hermano, hermanito, yo seré el primero, oye abuela Pupunari, séplame
primero a mi el oido.
11. Nemaad tiidi, Ipii na kuenamachié ya noé a Pupunari.

De ahi, Pupunari le destap6 (soplé) el oido a Ipi.
12. Kueee, fiaii a tiimamachié.

Soplooé en su oido.

13. Kii bo, nguchii i tomachie ngukuchi rii medma ta weéikii.

iBol... Se destapd, cay6 una cosa negra, pas6 bien de un oido a otro.
14. Ngema nii a tama yana nama ta inii.

Por eso era que no escuchaban lejos.

Nesse episodio (POIPTA, 2016, pp.206-207), a Pupunari ¢ reconhecida como avd

verdadeira dos her6is miticos, ja4 que no primeiro encontro eles desconfiavam dela por

frequentar o cais do inimigo uwanii, que nio ¢ humano (linha 4 deste trecho). Por isso na

linha 10, eles a chamam de Taekii “nossa avo” e a partir desta palavra ¢ legitimada como

aliada. Para esse instante, Joi e Ipi ja tinham perdido uma de suas duas irmas, a Mowacha,
por causa de erros e feitigarias dos inimigos. Aqui ¢ muito importante o rol de Pupunari,

porque consegue tirar os algoddes dos seus netos, que ndo os deixam escutar nem ser

aconselhados. Porém é mediante a a¢do do sopro, kue, da avo, que eles reestabelecem a
capacidade de escuta dos seus ouvidos (POIPTA, 2016, p.208):
1.Yegua, kuaii niima ya Yof rii jbo!.

De ahi le tocé a Yoi y se abri6 jbo!

1. Yegumawai notad ngo, notad ngo.
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Fue en ese momento de verdad que se destaparon los oidos, se les destaparon.
2. Chi yeguma - rii ngema nii perii u pa chautagii nif pii.

Y de ahi — Ustedes son mis nietos, ese es el enemigo de ustedes.
3. - Ngema nii, ngema nit perti uwanii.

- Ese es, ese es su enemigo.

4. Nuki. [...]
Al rato [...]
5. - Riingekiika, pe iniié, fiumata i pe inué.

- Bueno, pero ahora escuchen, escuchen

Neste trecho ¢ possivel advertir que a avo Pupunari disse para seus netos (linha 6

deste trecho) Aumata i pe inué, ‘“ahora escuchen” ela se refere aos planos, aos

pensamentos desse Ser. Em seu canto, Machii refere-se a uma divida pela morte do seu
irmao Yuchii, que fora morto com veneno em um episoédio mitico anterior onde atuaram
Joi e Ipi. Nesse sentido, Machii canta para seus inimigos a estrofe: “estdo me devendo”,
frase acompanhada da palavra ‘Mu’ a onomatopeia de ‘flecha’, enquanto prepara seu

tabaco kau. Assim a personagem de Pupunari faz o papel de “barqueiro”, um Ser mitico

que faz acompanhamento das personagens nas trasladagoes.

iMu! iMu!
Ipi ngetanii Ipi me debe (la venganza),
iMu! iMu!
Ipi ngetanii Ipi me debe,
Yoyoecha ngetanii Yoyaecha me debe,
Mowacha ngetanti Mowacha me debe,
Aiikii ngetanii Aiikii me debe,
Ipi ngetanii Ipi me debe
Yoyoecha ngetanii Yot e Ipi me deben...(POIPTA, 2016,
p.208)
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Justamente, encontramos que a Pupunari ou “Poponari” aparece novamente como

ED) 178/ 13

“amiga mucii” '’ da ‘moga nova’ na passagem mitica registrada na compilagdo de

relatos editado pela OGPTB em 2010, no o mito de To’oena®® (Firmino & Gruber, 2010,

vol. 1). Neste relato mitico, traduzido para lingua portuguesa por Edson Matarezio e
Ondino Casimiro (Matarezio, 2015), o patinho amazoénico aconselha a worekii, a se
guardar e ndo atender um som que de longe escutava. Mas aquela moca insistiu em querer
dar uma olhada nos instrumentos sagrados tentando subir em um ingazeiro. A To’oena,
no seu estado liminar comete um erro grave, quer dizer, ndo permanecer no lugar indicado

e se aproximar do instrumento téku. Do mesmo modo, Edson Matarezio adverte em

Pupunari ou Poponari duas qualidades que resultam apreciadas e pertinentes para a

worekii: a obediéncia em manter-se reclusa e a boa audigdo para o aconselhamento

(MATAREZIO, 2015, p.115).

Assim, esta passagem mitica “reflete” no exemplo de uma mocga que ndo segue
“conselho”. Justamente no ritual existem algumas atitudes que sdo reprovadas e que sdo
lembradas, como afirma o antropologo brasileiro Edson Matarezio:

As cangdes de conselho apontam a postura muitas vezes debochada das mogas, ou mesmo

o fato de ficarem sorrindo como fazem alguns macacos. Tudo isso ¢ alvo de reprovacao
pelos(as) cantores(as) [no ritual] (Matarezio, 2015 p.308).

Esta atitude ¢ a que dé origem a ideia de que, ao arrancar os cabelos, deve-se
lembrar do momento em que sendo crianca, ela foi desobediente e desacatou ordens da
sua mae (Matarezio, 2015, p. 308). Da mesma maneira, na sua pesquisa doutoral Edson

Matarezio encontra que os conselhos se apresentam, sim, nos cantos do rito de passagem

da worekii; afirmando que referem a “posturas”, nessa Tese nomeadas de ‘orientagdes’,

que devem-se adotar no seu seguinte rol de mae e mulher, pois segundo o autor:

Os conselhos vao desde a postura que a moga deve adotar na Festa até sobre seu futuro
casamento, enfatizando bastante a relagdo dela com a mae. Estas cangdes sdo entoadas
principalmente quando a moca estd dentro da reclusdo, quando estd sendo pintada de

'8 Na tradugdo do relato, Matarezio & Casimiro traduzem a palavra ‘mucii’ por ‘amiga’, que na variedade

de lingua tikuna colombiana significa companhia como na palavra: d@mukii ‘ter companhia”

" Lembrar que o uso do consoante ¢ nas propostas escritas da lingua tikuna do Brasil e do Peru,
correspondem ao uso do k nas propostas de grafia dos Tikuna do lado colombiano.

1% Segundo Matarezio, “a primeira Moga Nova” (2015, p. 111).
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jenipapo e quando tem os cabelos arrancados, ao final do ritual. (MATAREZIO, 2015,
p-302)

Segundo Edson Matarezio:

“O momento em que os cabelos das mogas sdo arrancados une os conselhos dos
mais velhos com a dor fisica da moga. [...] [O]s aconselhamentos feitos com vitupérios a
moga acontecem em outros momentos da Festa. Agora, no entanto, ele adquire sua maior
intensidade. Quando perguntei a Adélia e Hilda porque o cabelo da moga era arrancado
na Festa, as respostas indicaram que as meninas precisam sofrer para que o ritual tenha
sua eficdcia. A moga serd lembrada do quanto foi desobediente para seus pais”
(MATAREZIO, 2015, p.450)

Se bem o autor fala do conselho no contexto do ritual tikuna, ¢ necessario dizer
que, para esta Tese, os conselhos no ritual da “pelazén”, ou da “moca nova”, fogem do
nosso alvo de pesquisa, pois como ¢ sabido, em Macedonia a pratica deste ritual
desapareceu faz uns anos, com a entrada de novas crengas religiosas. Mas a minha
experiéncia de participagdo em varias destas cerimdnias nas comunidades Mégiita da
Colombia (quatro na comunidade de Arara 2008, 2009, 2010, 2017 e uma em San
Sebastian de Los Lagos 2015, perto de Leticia), me deixam entender que o cenario mesmo

do ritual ¢ muito mais complexo do que se vé ao redor do curral onde estd encerrada a

worekii, pois aqueles que conseguem entender verdadeiramente o ritual e “os conselhos”

sdo aqueles que estdo envolvidos de maneira saliente no rito: o tio paterno, as avoés, as

tias e a mesma worekii.

O barulho intenso da gente participante da festa, o constante som do tutu, a voz

das avos e tias aconselhando simultaneamente no ouvido da worekii, o ruido da gente

dancando, falando, rindo e cantando, faz da empresa de gravar o som do conselho para
andlise formal, uma tarefa titanica, tanto de compreensdo para quem nao ¢ falante da
lingua como na leitura do significado social do evento, pelo grau de codificacdo que pode
atingir um rito como este, pois entre os protagonistas do evento, a improvisa¢ao vinda da
embriaguez da caiguma de mandioca faz performar entre os participantes do evento
(criangas, avos, jovens, adultos e mascarados) cenas “delirantes”, trata-se de um ritual

diferenciado, porque justamente ¢ uma festa de convivio, em que estdo presentes muitos

convidados, entre eles, os iiiine: 0s seres imortais.

Assim, os conselhos fazem parte de outras passagens miticas na variada gama de

relatos do povo Magiita, ndo obstante, aqui s6 quisemos dar uma olhada aqueles que a
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nosso parecer tém relevancia. Marcamos os momentos miticos em que o conselho teve
protagonismo e achamos uma personagem que acompanha a palavra de conselho: a “avo
Pupunari”. Por ultimo, cabe lembrar que Ipi, um dos gémeos miticos, foi talvez o mais

aconselhado nos relatos de origem, ja que a caracteristica dos atos de Ipi sdo a¢des sem
razonamento, sem pensamento nge-dé, sdo atos executados com ansiedade que
determinam o rumo das agdes miticas, para os quais Joi sempre tem uma palavra de

adverténcia, de conselho. Dai que Joi seja nomeado de Joi d-dé, ‘el que tiene
pensamiento’/ ‘aquele que pensa’ (d-: de “ter” e - dé: “pensamento”). De outro lado, Joi

mesmo usa a palavra ngedé para se referir a seu irmao: (nge-: de “carecer” e - de:

“« 181
pensamento”) .

4.2.0. O Conselho

“El consejo es para todos, no solo para los Tikunas, es para toda la gente, y
mds ahora que hay mucha gente, el consejo es para todos, todos deben
conocer los consejos” (Mariano Moran, em entrevista, junho de 2018,

MMI1 4.2).

A analise da palavra ti-kué mostra a composi¢ao de dois morfemas. O primeiro

vem da palavra {iiku-} que significa ‘agulha’ ou ‘furar’ e o segundo morfema {-kué} que
significa ‘soprar’, ‘flechar’. Assim aconselhar pode se interpretar como “fazer um furo

com sopro”. Assim, o ato de aconselhar mostra relagdes atreladas ao ato de semear (t0) ,

e portanto, ao ato sexual, com o sémen (nami). J4 que seguindo a linha de pensamento

de Jean-Pierre Goulard (2009, p.135):

El grano-semilla producido por los “testiculos” (pii-iichare) es “sembrado-plantado” (to)
por el hombre, en la “vagina” (nge-achare) de la mujer; hablando de las relaciones
sexuales entre el hombre y la mujer, uno asegura que se trata de “plantar su pene en la
mujer”. El grano se desarrolla “orden” (chimd) en la matriz (nachimaii), denominada la
casa del nifio (buechi-ii). Se menciona un ordenamiento ‘en hilera’, parecido al de los

vegetales en el monte. Cuando se instala el desorden en la mujer se pone enferma; por
estarazon, a lo largo del embarazo, un chaman ‘sopla’ regularmente la barriga de la mujer

81 No relato pode se achar um trecho que fala desse tratamento: Ka tiimaii a Ipi fiatail, ta ngedé fiataii:

“Por algo Ipi dijo asi, el que no piensa bien las cosas” / “ Por algo Ipi disse assim, aquele que nio pensa
bem as coisas” (POIPTA, 2016, p.215).
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encinta para asegurar que el embrion se coloque en buena posicion. Si no es el caso, le
repone para que pueda “nacer bien” y se podria afiadir, para vivir bien (Belaunde 2001).
(GOULARD, 2009, p.135)

Assim, para os Magiita aconselhar também ¢ um ato que esta associado a outras

acoes “fundantes”, quer dizer, fecundantes. De um lado, ao ato se semear té-, o qual se

investe de segredos e conhecimentos especificos sobre o ato mesmo de semear na roga e

ao ato sexual que “planta” sua semente na vagina da mulher. Assim, o conselho ¢

possuidor desse principio fundante, semeador, fecundante @é que, igual as sementes das

arvores, crescem, se instalam e se erguem para dar novamente sementes. Desta maneira,
a circularidade da palavra de conselho deve se expressar de avos para netos, como nos
faz saber o professor Apolo:
Los consejos mas que todo se aprenden de los abuelos porque ellos conocen como darnos
los consejos; asi también nuestra madre y padre que conocen como darnos los consejos.

En la comunidad se recibe el consejo de parte del curaca, también del médico tradicional...
de todas esas personas se recibe el consejo” (Apolo Ledn, Professor AL1 2018.2.)

Assim, desde crianga sdo dadas “orientagdes para comecgar a aprender a
cumprimentar os congéneres, isso significa reconhecer seus familiares, tios, avos e
parentes mais proximos. Nesta etapa as criancas permanecem perto das genitoras, porém
¢ preciso saber obedecer a mae. Ela ensina a cumprimentar e a se apresentar no local que

visitem (MARTINEZ-FORERO et. al. 2018).

Os conselhos podem ser caracterizados por conter entre suas linhas trés elementos
fundamentais: 1) a adverténcia, 2) a causa-consequéncia e 3) o desejavel da pessoa que
emite o conselho e a maneira de realiza-lo (o ato performativo). Tais elementos podem
ser achados no seguinte exemplo de conselho, o qual foi dado por uma mulher tikuna

(mae) de Macedonia de 38 anos, para esta Tese. Neste conselho a mae aconselha sua
filha:

Ukué budtagii arii aiyagiitineriiii (tikuna)
Conselho para dar banho nos bebés (portugués)

Consejo para bafiar a los bebés (espaiiol)
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A Noritama ti 6chanagugii torii noégii rii namad torii mamaii ti

ukuégu namad na tama na meii na dedwaamare ti aiyaakiigiiii,

B erii bue rii ta ya turadchi, ru tamatd paa ngema ta bakaiine, rii
ta pord, ngema ta ya nudchi.

C Nawdétd i deawd ndnetiiatiimad, rii tidtiimad nguiiwdta
péakiiii pe aiyagiiii, na ti poraeiika rii dawednegii rii tiina na
yaiiiika, rii paama ta utiiiika.

Figura 14. Conselho para dar banho nos bebés Magiita.

(Portugués). Nossas avds aconselhavam a nossas mdes desde meninas. Ndo é bom dar banho
nos recém-nascidos s6 com dgua, porque os bebés ficam sem for¢a, ndo tém corpos sadios e
ndo crescem. O querer é que seus filhos sejam banhados em dgua com folhas de plantas e
acompanhado de plantas medicinais para que sejam fortes, para que as enfermidades se

afastem e balbuceam rapidamente.

(Espaiiol). Nuestras abuelas, aconsejaban a nuestras madres desde nifias. No es bueno bafiar
a los bebés solo con agua, porque los bebés quedan sin fuerza, no tienen cuerpos alentados y
no crecen. El querer es que bafien a sus hijos en agua con hojas de plantas y acompariado con
plantas medicinales, para que sean fuertes, para que las enfermedades se alejen y balbuceen

rdpidamente.

A primeira parte do texto, em A, corresponde a adverténcia que faz o
aconselhador. Nesta parte resulta importante a invocagdo aos antepassados, as avos, a
qual legitima a palavra do aconselhador como algo que ndo vem s6 da experiéncia mesma

de ser mae, sendo que pertence ao conhecimento coletivo do seu povo, que, em lingua

tikuna, se denomina naé. Em lingua tikuna a palavra naé ¢ diferente da palavra kua, a

qual também poderia se traduzir como ‘“conhecimento”, “saber” ou “pensamento”. A
diferenga, segundo os meus colaboradores, se fundamenta em que o conhecimento pode

vir pela experiéncia, por evidéncia de algo, ou simplesmente por um fato. Para este tipo

de conhecimento ¢ usada a palavra kua, enquanto a palavra naé refere-se ao

conhecimento que vem de geragdo a geracao e que identifica o pensamento coletivo da

“gente”.

Assim evocar as palavras das avos indica que esse conhecimento nao deveria ser

lido desde a individualidade, da fala pessoal, pois faz parte desse conhecimento que ela
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guarda como mulher, como mae e como avd . Estas sdo as palavras que podera repetir
para sua filha, sua sobrinha ou para sua neta no momento indicado, no momento que seja

preciso e para o qual esteja corporalmente preparada.

A segunda parte, em B, fala da causa/consequéncia que pode trazer o nao obedecer
aos conselhos dados, quer dizer, se nomeia tudo o que pode acontecer de ndo levar em
conta as palavras dadas. Geralmente, os conselhos advertem sobre a prevengdo de
enfermidades, contato com animais, dietas, comportamento para com os mais velhos,

comportamento para com o mundo vegetal e seus responsaveis, os donos das espécies.

A terceira parte, em C, se faz presente o desejo da pessoa que aconselha na palavra
nawdétd, ‘deseja-se’. Essa pessoa deseja e, de maneira pessoal, dd seu conselho
dependendo ndo s6 o conselho que lhe foi dado sendo também as habilidades,
caracteristicas que lhe quer imprimir ou depositar no conselho, como dar massagem nas

panturrilhas da crianga, nos primeiros meses, com as patas de galinha para que quando

for pelo mato, ndo se colem os “bichinhos” e seja resistente como as patas do animal.

Outros dos conselhos recebidos em campo por uma das colaboradoras, fala de um

tipo de conselho que se usa para as mogas na etapa que t€ém seu desenvolvimento corporal,
a etapa d-pud: d-: do verbo ter e —-pud: de protuberancia, ou etapa onde ‘floresce’ o corpo

da “nova” mulher, a etapa da pré-adolescéncia:

Ukué nori i dpudgii rii padtagiiaii (lingua tikuna)

Conselho para pré-adolescente e adolescente dpud/ Consejo para pre-

adolescente y adolescentes dpud

Torii noégii namad tiiii ikuegiiii nad ti iidégiiiika ngeguma tatiiwd ta a aiyagiigii, nawei
na ngdwemad na ti baetiigiimareii; tama na me na ngematd yugitaegiiii érii gaii tagu

na iku, rii perii daweiine pena ngugil rii ta poraakiima pe 6dégii.

' Segundo Matarezio, “Os Ticuna chamam de no’e (av6) a as mulheres de G+2 ou geracdo superior”
(2015, p.304, nota 379).
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Con los que nos aconsejan las abuelas, es para que lo tengamos presente. Cuando se bafa en
el rio, debe echarse agua con el totumo y no estd bien lanzarse, porque el frio entra en el

cuerpo, porque la menstruacién llega abundante y se desmaya.

Aquilo com que as avés nos aconselham é para que tenhamos presente. Quando se toma banho
no rio, deve se jogar 4gua com a cuia e ndo estd bem se lancgar, porque o frio entra no corpo,

porque a menstruacao chega em abundancia e pode desmaiar.

Nori ti dpuagiigu rii toii ti naichiigid na tama gaii togu ngaiiika fiumata torii daweiine
tona ngugi rii dea nairachiiiwa rii iiiimad ngaiiwa toii ti aiyagiieé, namad i

yomeruchamiiii.

Cuando estamos en la preadolescencia nos calientan agua (para el cuerpo) para que no entre
el frio. Hasta que nos llegue la menstruacién nos bafiaban en agua tibia con remedios, con

corteza de yomeru (uvo)'®,

Quando estamos na pré-adolescéncia nos esquentam agua (para o corpo) para que
nao entre o frio. Até quando chega a menstrua¢do nés tomamos banho em dgua morna

com remédios, com casca de yomeru (uvo).

Figura 15. Conselho para [fpudgii (pré-adolescentes).

Assim, o conselho ¢ possuidor desse principio fundante, semeador, fecundante @e

que, ao igual que as sementes das arvores, crescem, se instalam e se erguem para dar
novamente sementes. Lembro que em 2016, na comunidade de San Martin de
Amacayacu, foi celebrado um encontro convocado pelo Ministério de Cultura em
conjunto com a Universidade Nacional da Colombia sede Amazonia, os quais
procuravam fortalecer, documentar e recuperar o Patrimonio Cultural Imaterial (PCI) do
povo Magiita do Baixo Trapezio Amazdnico colombiano. Nesse encontro os habitantes
da comunidade fabricaram dentre os elementos da roga, semeadores em madeira, tipo
bastoes, feitos de retalhos de ramas ou troncos de arvores pequenas. Dezenas de
“semeadores” mostravam uma diversidade nos tipos de “furo” ou “primeiro enterro”, que
fazem dependendo a inten¢d@o de cultivo. As diferentes pontas, como langas, representam

os diferentes tipos de furo especiais para os diferentes tipos de sementes (ver apéndice 4).

' Espécie vegetal (Spondias spp.) da familia das Anacardiaceae.
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Voltando a atividade perene da semente, a circularidade da palavra de conselho

deve se expressar de avos para netos, como nos faz saber o professor Apolo:

Los consejos mas que todo se aprenden de los abuelos porque ellos conocen cdmo darnos
los consejos; asi también nuestra madre y padre que conocen como darnos los consejos.
En la comunidad se recibe el consejo de parte del curaca, también del médico tradicional...
de todas esas personas se recibe el consejo. (Apolo Leon, Professor AL1 _2018.2.)

Finalmente, a palavra de conselho ¢ dada pelas pessoas com ‘experiéncia’, pessoas que tém
passado por certas situagdes em que lhes foram dados os ensinamentos que hoje transmitem.
Portanto, ¢ importante deixar esclarecido que o exemplo de conselho que apresentamos aqui ndo
foi dado para mim diretamente, o contexto em que se emite este conselho envolve a conversa de
uma mae com sua filha. Porém, os contextos em que aparecem esses conselhos sdo contextos da
ordinariedade do dia, que podem ser transmitidos na intimidade do banho no rio, no lar, na sala

de estar da casa, ou em espagos abertos como na caminhada que vai para a roga. Aqui os
conhecimentos e atividade da “memoria” kua recai nas avos e as mulheres da comunidade, que
possuem um papel protagdnico na transmiss@o e participacdo dos conselhos, porque preparam o

corpo e alimentam os principios desse Ser que esté crescendo no aprendizado das tarefas regulares

dos Mégiita.

Claramente, os homens também recebem e ddo conselho, mas eles atuam em momentos

decisivos, ou em situacdes em que lhes ¢ solicitado tal “conselho” como confirmava Nimuendaju
com os “chefes de lar” ou os te’tii (1952, p. 63), aos quais atribuia também esta fungdo social.
Também me foi dito pelos habitantes de Macedonia, que os homens geralmente ddao conselho
sobre atividades de caca e pesca, mas que ultimamente estes roles dentro das comunidades da
ribeira colombiana sdo escassos pelo esquecimento de técnicas de cacga, entre elas a preparagdo
do “curare” ou veneno, e pela troca de atividades ou oficios que significam melhores entradas

econdmicas como o artesanato, o turismo, a venda de servigos para particulares ou para entidades

do Estado colombiano.

4.2.1. Momentos em que sio recebidos os conselhos

Como foi dito anteriormente, os conselhos se recebem em todo momento e a sua
natureza muda de acordo ao grupo etario receptor, isto significa que dependendo da idade,

ha um conselho por aprender, um conselho por receber.
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Por exemplo, dos 0 aos 7 anos, os conselhos comportamentais referem questoes
sobre aquilo que os Magiita desde criangas devem fazer ou ndo fazer, conhecimentos de
como se vive e se comporta socialmente em comunidade. Dai que as saudagdes, o
conhecer e reconhecer os familiares, tios, avés ou parentes em geral, como também saber
saudar cada um deles, esta dentro desses ensinamentos. “Se comportar bem” e obedecer,
¢ um dos ensinamentos dentro desta faixa etaria, que significa, basicamente, fazer caso a
mae, escuta-la. Muitas das maes na etapa em que os pequenos comecam a caminhar,
aconselham recorrentemente seus filhos: quando cai no chdo, se diz que a mae manda

~ . .184 . .
levantar do chdo, pois pode ficar ali ~ e comer coisas sujas.

J& quando as criancas vao crescendo, irdo aprendendo outros ensinamentos ou
conselhos comportamentais que refor¢am a ideia de viver em comunidade. Desse modo,
desde a juventude, os conselhos sdo destinados a preparacgao prévia e aquisi¢ao posterior
de um papel social que ira adquirir, em um futuro ndo distante, mediante rituais de

passagem previstos pela familia, tios ou pais, para o membro da comunidade.

Outro dos momentos para ser aconselhado ¢ quando se ¢ adulto. Mesmo que nao
sejam muito comuns nesta etapa, alguns dos meus colaboradores falava deles como uma
necessidade “moderna” entre os parentes, ja que muitos dos ‘“novos pais”, jovens e
estudantes, carecem de experiéncia nos roles proprios da familia, como ser mae, ser pai,

etc.

4.2.2. Locais em que sao recebidos os conselhos

Os conselhos sdo recebidos em distintos espagos fisicos da vida cotidiana dos
Magiita. O espago ideal ¢ a casa, local onde se fala de respeito, das normas de cortesia,
de como agradecer algum favor e, em geral, do comportamento com os outros. E um local
onde se valoriza a vida e a palavra dos adultos e se faz uma identificagdo com as tradi¢des
e diretrizes morais, com a lingua e com a cultura. Também ¢€ possivel achar palavras de
conselho no decorrer das tarefas didrias e nos espagos mais frequentados pelos indigenas,

como a roga, o rio, a maloca e os locais de reunides. Nesse sentido, o conselho ndo

184 . . . ~ , . . .

Se diz que se a crianga que passa muito tempo no chido pode pegar caracteristicas de animais que se
arrastram no chdo, como a cobra, o que pode dificultar o processo de dar seus primeiros passos. Por tal
razdo ¢ recomendavel que a crianca pequena esteja sempre em pé ou no colo e a protecdo da mae.
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costuma ser proferido em espacos com concorréncia de muito publico, ja que se entende
que sdo palavras especialmente escolhidas e direcionadas para uma sé pessoa. Nesses
conselhos se procura que a pessoa, que esta em formagao, compreenda qual € seu rol

dentro da familia e dentro da sociedade a qual pertence.

J4 um pouco mais afastado do ambito intimo da familia, temos a escola, onde os
conselhos sdo dados as criancas e jovens que ali progridem na sua vida escolar. Mas aqui
os conselhos falam de colaboracdo em casa e obediéncia para com os pais. Estes
conselhos, que sdo dados pelos professores, muitos procuram avangos académicos dos
seus estudantes, ja que nas provas de ambito nacional o desempenho da INFRADEO tem

melhorado, mas anteriormente estavam por baixo da média nacional.

No final de 2018, uma das estudantes de ultimo grado conseguiu passar na
Universidade Nacional da Colombia sede Amazonas, em Leticia, para o primeiro periodo
de 2019. A instituicdo, os professores e os colegas estavam muito orgulhosos dela. Ela se
mostrava segura assistindo e recebia os “conselhos” que davam seus professores: “mucho
Juicio, nada de malos pasos”, “‘es a estudiar, nada de conseguir novio”, “la universidad
es mas dura que el colegio” /“ajuizada, nada de maus passos”, “é para estudar, nada
de arranjar namorado”, “A universidade é mais dura que a escola”. Estes conselhos
também lembravam a etapa deles na cidade, ja que aproveitavam para falar das situacdes
corriqueiras como estudantes indigenas nas grandes urbes, para o qual sempre
menciovam o grande apoio recebido da rede familiar na cidade. Enfim, os conselhos
estiveram baseados nas experiéncias dos professores e das distintas situagdes com as que

poderiam se defrontar.

A igreja ¢ mais um espaco de conselho, aqui claramente o aconselhador principal
¢ o pastor, mas neste local o conselho vem determinado pela palavra sagrada da Biblia e
sua leitura sobre as passagens biblicas, desta maneira, tanto os conselhos como as
profecias se ddo dentro do momento mesmo da louvagdo ou ao final de cada culto.
Também soube que existem na igreja pessoas idosas e experiéntes que t€ém o dom de
linguas e que podem intervir no ato de “aconselhar”, e, portanto, de curar com a oragao.
Os paroquianos ficam sempre um pouco depois do culto para falar com o pastor e
comentar experiéncias no decorrer do culto, também para se desafogar de situagdes

pessoais complexas e para aproveitar de pedir parecer das situacdes.
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4.3. Respeito: nomear corretamente, se sentar para escutar.

Em lingua tikuna existem duas palavras para falar de respeito: a primeira, a mais

usada, ¢ ngechaii que pode ser traduzida por 1) ‘respeito’ e 2) ‘amor’, 3) ‘ternura’ ou 4)

‘carinho’. A segunda ¢ a palavra miidi que pode ser traduzida como 1) ‘respeito’, 2)

‘temor’, quer dizer, “ter medo” ou “ter temor”. Mas, segundo os meus colaboradores, a
palavra ‘respeito’ como tal ndo existe na lingua indigena que eles falam, j4 que meus

interlocutores arguem que ¢ uma palavra “emprestada”, pois o “respeito” ¢ visto mais

desde o ponto de vista de miiii, “ter medo, ter temor’.

Segundo os Mégiita, quando se passa ao lado de um ancido da comunidade, deve-

se cumprimenta-lo por “respeito”, mas, na verdade, eles o cumprimentam porque

9 ¢

reconhecem ou reverenciam o “poder da pessoa”, “seu conhecimento” seu [-dé ]. Assim,
aquela acepg¢do de respeito indica o “sentimento” que se tem sobre essa pessoa, dai que
outras tradugdes indicam sentimentos como “amor” ou “carinho”. No campo semantico

da Biblia, a palavra mais usada ¢ ngechaii, j4 que permite explicar tanto o “amor” como

o “temor” de Deus.

Porém, as diferentes acepcdes da palavra de respeito levam consigo um
“sentimento” que atravessa o conceito mesmo de afeto, veneragao e temor. Dai que, como
foi mostrado nos paragrafos anteriores no mito de origem, o tigre (on¢a) ¢ um dos seres

da floresta que tem de ser “respeitado”, apesar de ser considerado inimigo. Nas linhas
11, 12 e 13, este animal é nomeado de Buiitiikii’®, de Cheke'*® ou de Tauechirii’?;
palavras que evitam falar diretamente e abertamente dele. Assim, o respeito se faz

presente tanto nos preceitos resguardados nos episoddios mitologicos como nas formas de

tratamento dos herdis miticos e na cotidianidade das comunidades indigenas.

' Buitiikii: palavra que é usada para evitar nomear a onga, traduz “desbarrancar” faz relagio com a

“imprevisibilidade” do movimento.

1% Cheke: palavra que é usada para evitar nomear a onga, traduz “pedra” relaciona-se com a quietez do tigre.

"7 Tauechirii: palavra usada para evitar nomear a onga, traduz “escoba tecida de chambira”, esta se relaciona

com os amarres de tecido, neste caso, dar voltas para que o tigre ndo persiga as pessoas e possam se perder
dele.
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Um dia em San Martin de Amacayacu, fui convidado a um almogo pela
comemoracao de um batismo catolico (Cagadorl SMA2017, dezembro 11), ali conheci
um cagador local. A lhe perguntar sobre os cuidados para ir a caga, ele manifestou que
uma das formas dele sair para sua atividade de monte, usando escopeta, era ndo mencionar
a ninguém sobre seus planos, ja que estes poderiam ser estragados: “Pessoalmente digo

vou mijar” e, me disse, “o faco para que os “Outros” [os seres do mato] saibam que
estou perto”. Ele mencionou que os outros seres, os iiine, poderiam escutar e dar aviso as

presas, aos animais que poderiam fugir. Além do mais, reafirmou, que se devia respeitar
o espaco dos seres responsaveis ou “donos” desses animais, pois eles cuidam grandes

porcdes do territdrio e ¢ melhor ndo menciona-los.

De outro lado, ¢ preciso considerar que, para os habitantes da comunidade de

Macedonia, aconselhar ndo € um ato imperativo ou coercitivo em si, pois faz diferenca

com as apreensdes verbais fid-gii, ou “regafios” em espanhol. Segundo um dos nossos

entrevistados, ao perguntar se era igual repreender verbalmente e aconselhar, eles
disseram que: “no es lo mismo porque regafar es gritarle, tratarlo mal y asi la gente no
entenderd los consejos™/ “ Nao ¢ o mesmo, porque repreender ¢ gritar, tratar mal, e assim
a gente ndo entendera os conselhos” (Médico Tradicional em entrevista, junho de 2018,

MTMI 4.2).

Mas o que opinaram outros atores ativos de conselho na comunidade de
Macedonia? A continuacdo, mostro as opinides de trés referentes que influem nos
conselhos da comunidade, eles sdo o Pastor da maior igreja Macedonia (a Igreja
Indigena), a opinido da professora Mireya e a opinido do MTM. Segundo o Pastor:

Regafiar es malo, darle un consejo es educarlo, decirle con buena intensién, porque si lo

reganas la persona no te hara caso, pero si les das un buen consejo de forma alegre, si te

sientas a dialogar con él, la persona te hard caso y vivira los consejos (Entrevista,
ML 4.2 maio de 2018).

A professora Mireya ressalta o exemplo que tem de se dar: “el consejo se debe
decir dialogando, ensefiando, corrigiendo y dandoles buenos ejemplos para que el no
cometa los mismos errores” / “o conselho deve se dizer dialogando, ensinando, corrigindo
e dando bons exemplos para que ndo cometa os mesmos erros (Professora Mireya em
entrevista, MM_4.2 maio de 2018). De outro lado, 0o MTM me disse que a pessoa “tiene
que vivir los consejos, saber aplicarlos y que sepa también ensefiarlos, el consejo debe

estar en su alma, y no vivir como se le da la gana, sino acorde a los consejos / Tem de
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viver os conselhos, saber aplica-los e também ensiné-los, o conselho deve estar na sua

alma e ndo viver como se vem em vontade, sendo de acordo aos conselhos”.

Assim, aquela parte imperativa ndo indica repreensdo verbal, mas sim em um
compromisso que deve ser replicado e manifesto com a “acdo”. Tal diferenga se da
primordialmente porque as “orientagdes” encontram-se direcionadas a “semear”, na

pessoa, o conselho. Dai que um conselho se dé no contexto adequado e na “postura”

necessaria. Para a postura ha uma palavra especial pechikudi que significa aconselhar,

fazendo referéncia a um aconselhamento, mas em uma posi¢ao especifica: sentado.

Como foi dito, o conselho tem um contexto especifico relacionado com uma
atividade tradicional, ora a caca, ora a pesca, ora o artesanato, entre outras destrezas e
prestezas. Por exemplo, se for em uma atividade de roca, o conselho pode ser dado em
um local tranquilo com sombra, com os elementos necessarios para semear a terra. As
palavras de conselho estdo acompanhadas de segredos do oficio que se desejam ensinar,
delegar, dai que se trate de uma palavra que convida a agdo, se possivel, no contexto
mesmo de ensino: no rio com a canoa, na ro¢ga com o machado, na sala da casa com

manufaturas de tecido e assim por diante.

Isto me lembra que um dia na escola, falando com Keila, uma das meninas de grau
décimo com que trabalhei; me contou que tinha aprendido a lingua tikuna com a sua mae,
mas que infortunadamente, quando tinha 8 anos, ela morreu; mas lembrava que um dia,
antes de sua mae falecer, pediu para ela se aproximar para “conversar”, pois estava na
torcdo de fibras de tucuma (Chambira). Foi ai nesse instante, em meio a atividade
artesanal, que recebeu seu mais lembrado conselho. Ela, a mae, encontrava-se sentada,
postura ideal para torcer chambira. Keila, sentada em frente dela, lembra que fabricavam

finos fios de fibra natural para tecer mochilas e pulseiras. Esta cena e o conselho da mae
ficaram na memoria (kua) de Keila, assim:
Los consejos que he recibido me los dio mi madre, a no meterme con los hombres de mi

propio clan. Debo respetar a los de mi propio clan y no meterme con ellos, porque son de
mi propia familia. (Conversa com Keila, RK maio de 2018)

Com efeito, o principal conselho de mae para filha tem a ver com o papel de ser
mae e o papel dela dentro do ntcleo familiar, roles que tem a ver com a familia, os

cuidados, com ela, com o conjuge, com os filhos e com a roga, ensinos herdados das avos,
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de mulher para mulher. Por suposto, a familia Magiita ndo infringe as regras clanicas
reconhecidas miticamente, € como temos visto, na comunidade de Macedonia também se
reconhecem, tanto nos preceitos impartiveis pelos professores na escola como nos

conselhos ou na intimidade das suas casas, como nos conta no relato a jovem Keila.

De outro lado, ressalto que a palavra pechikudi pode-se aplicar a forma do

conselho recebido por Keila. O que manifesta na pratica, que aconselhar refere a uma
inten¢cdo comunicativa que procura “semear “ um pensamento, uma pratica ou um ensino
que se da no seio no lar, entre familiares e de maneira intima. Para Keila e os Magiita ¢
preciso agir, sem apreensdes verbais, praticar e repassar esses cohecimentos que se
mostram como fundamentais na constru¢do dos corpos femininos e nas atividades

familiares, nas atividades ancestrais.

4.4. A Ricarda e suas lembrancas de moga.

Lembro que quando conheci Ricarda'™, ela me deu de presente uma das pulseiras
que ela mesma tecia em sua casa'™ na aldeia Umariact I, Tabatinga/AM, no Brasil.
Ricarda me deu para escolher entre diferentes pulseiras feitas com fibras de Tucuma
(Astrocaryum chambira Burret.); umas tinham tecidos formando o nome de “Jesus”,
outras cores palidas proprias das fibras vegetais, e outros enfeites com sementes e tintas
de cores. Ricarda se apresentou como artesa, arte que, segundo ela, “tinha sido herdada

da sua mde e sua avo”. Conversamos sobre o convite do aniversario de Macedonia e

' Ricarda Catachunga (70 anos), natural de Primavera corregimento de Santa Sofia (Leticia-Colombia).

Filha de José Catachunga (cld vaca, peruano, ndo gostava do evangelismo) e Olinda Villa (Cla tigre,
Atacuari). (Seus irmios: Modesto, Leovaldo, Gricelda, Yurdomila, Ursula e Ricarda). Ela de cli vaca, seu
esposo de cld grulha. Casada com o senhor Aniceto Leon (1947-2000),um dos primeiros pastores do
povoado, filho de Antero Ledn (fundador de Macedonia), eles tiveram oito filhos: Leovigildo, Pastor, mora
no Brasil /Castanhal, Dinora, Artesd, mora no Brasil/Tabatinga; Aniseto Jr. , Pastor, mora no
Brasil/Tabatinga-Umariact; Eli, Pastor, mora no Brasil/Filadélfia-Benjamin Constant; Maximo, Pastor,
mora na Colombia- Macedonia; Sara, Lideranca da Igreja Fé e Esperanca, mora na Colémbia/Macedonia;
Isai, Pastor, mora no Brasil/Filadélfia e Ezequiel, Pasto, mora no Brasil/Filadélfia. Como pode se apreciar
a maioria dos filhos e a familia da Ricarda estdo envolvidos na religido evangélica por tradi¢éo.

"% A av6 Ricarda me disse que nas proximidades do casco urbano de Umariagii, como outros indigenas
dessa regido, tinha “um pedacinho de terra” onde tinha sua rocinha, “com cultivos basicos”, banana da
terra, abacaxi, macaxeira, mamao, entre outros; mas na verdade a Ricarda disse que “a falta de terra para
fazer roga € muita” e tem sempre dificuldades porque os caminhantes levam os produtos das rocas dos
outros. Dai que ndo tenha muita “coisa” na sua roga.
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manifestou prontamente sua alegria, por ter sido convidada e poder colaborar nos

. ~ . - 190
preparatlvos da comemoracao na 1greja .

Viérios dias depois, em uma visita que fiz a igreja, soube que ela era conhecida
também como Pastora. Quando lhe perguntei surpreso, me disse que ela era “forte na
oragdo”, porque tinha aprendido do seu finado esposo, o Pastor Aniceto Ledén. Com
efeito, essa noite na igreja Esperanca e Fé, na hora da oragdo dirigida pelo Pastor Delfino
Bastos, ele indicou a Pastora Ricarda para que ordssemos juntos. Logo em espanhol e
com os olhos fechados, sentia por vezes que a “oragdo” se tornava suplicante pelas
rogacdes, € pelo solucar dela, sentia que ela chorava junto comigo, mas a dizer verdade
eu ndo sentia as lagrimas fisicas, s6 um sentimento aflito. Essa noite a pastora Ricarda
pOs suas mads na minha cabeca e com tom de stiplica orava invocando a Jesus como unico
vinculo, para me “perdoar” e me “proteger”. Ao abrir os olhos o choro da avé e de outras
pessoas ficava calmo. Quando o pastor dava por finalizada a atividade da oragdo, aqueles
que choravam, de repente, estavam mais sossegados, sorrindo e se abracando com seus

familiares; o choro ficava para atrés.

Outra tarde procurei a avd Ricarda na casa da sua filha, ela estava no quintal
tirando o amarre do cinto de um macaquinho que tinha vindo com ela desde Umariagu.
Era um “macaco notivago” (Aotus S.p.) que estava pronto para trepar na arvore e ser livre
para curtir a noite. Essa tarde lhe perguntei pela época de moga, tinha curiosidade se ela

tinha tido o ritual de “pelazon”.

Ricarda me disse que, no seu ritual de moga nova, em 1966, ela morava do lado
da antiga ilha de Mocagua, do outro lado estava a atual Macedonia, local onde j& havia
uma casa do seu finado tio. “Me deram marido no ano 1968 contava ela, “tive seis meses
de disciplina”, mas, segundo ela, puderam ser um ou dois anos mesmo, ja que naquele
tempo Ricarda ndo reconhecia a temporalidade dos meses como hoje, mas ela mesma me
proporcionou as datas. Quando tinha onze anos, me disse, teve a experiéncia do seu
primeiro “pretendente”, mas ele teve que esperar “um pouco mais”, pois Ricarda esteve

“guardada” por esse periodo de tempo que ela mesma ndo consegue mensurar.

% A avé Ricarda comenta que frequenta sem preferéncia, nem restrigdo, as duas igrejas do povoado; a
Igreja Fé e Esperanca e a Igreja Indigena de Macedonia, local onde orienta um dos seus filhos, o pastor
Maximo Ledn. De maneira geral, a maioria dos entrevistados nesta pesquisa, frequentam mais a primeira
igreja, quer dizer, a Igreja Fé e Esperancga, a qual teve anteriormente o nome de Igreja Panamericana (até
2009).
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A Ricarda lhe foi proibido falar com os outros meninos e “brincar por ai’’, pois

191 . ~ .
77", No encerramento, disse ela, ndo tinha a

j& tinha um vinculo, “jd estava falado
possibilidade de falar com ninguém, nem com o pai, nem com 0s irmaos, s6 com a mae
e a avo materna. Nesse tempo as ancids costumavam dar conselho, além de trabalhos
manuais para fazer durante sua estadia no curral. Nesse caso, a avd materna tinha dado
para ela o trabalho de torcer tucumad ou “chambira” em espanhol, (A4strocaryum
chambira). Adicionalmente tinha recebido um mandato especial: “vocé vai trabalhar e

, . 192
sera Woutura, tecedora de canastro, colares e brincos”

. Dai que Ricarda lembra dos
primeiros brincos e as primeiras mochilas feitas em fibras vegetais para agradar os

convidados da sua festa de moga nova.

Nesse estado de liminaridade, Ricarda conta que a obediéncia para com a avo e
com a mae era muito estricta, pois ndo poderia responder aos mandatos da avo; ela lembra
que ndo podia pronunciar palavra alguma, ja que na tentativa, imediatamente era corrigida
com palavras reprensivas como: “cala a boca,... groseira”®’. Ricarda falava entre
risadas, que ela mesma se perguntava: “;como iré a quedar después del encierro? / Como
irei ficar depois do encerramento? Ela lembra que olhava suas maos e permanecia sem
sossego com a cor da sua pele, pois ndo tinha contato nenhum com o sol e notava que
tanto maos como bragos se mostravam cada vez “mais brancos”. A avo e a mae, lembrava
Ricarda, explicavam para ela “o porqué te fazemos isso . Ela falava de dietar™*, de estar
resguardada do contato com os outros e incluso fazer necessidades e tomar banho no
mesmo local do encerramento, tudo isso era para que soubesse € se acostumasse a “aquilo

que faz uma mulher tikuna”.

Durante o encerramento, ela tinha que exercer atividades proprias do seu processo
ritual, do seu conselho, quer dizer, levar em pratica aquilo que tinha aprendido da sua

mae e sua avo: torcer chambira, tecer pulseiras, fazer bolsas e artesanato com fibras e

10 pretendente do qual ela falava nunca conseguiu falar com os pais de Ricarda, mas Dom Aniceto Leon,
que para esse entdo era um jovem trabalhador na extragdo de madeira, ja tinha tomado a iniciativa e
finalmente foi com ele que houve alianga matrimonial.

%2 Ricarda me disse que tém muitas “vocagdes”. Ser “tecedora de colares e brincos” ¢ uma heranga
aprendida no seu encerramento, do seu passo ritual de menina a mulher Magiita. Mas essas outras vocagdes
referem-se aos dons de “Jesus Cristo”. Ricarda possui o dom da “oracdo e a palavra”. Mas também gosta
do canto, como algumas tardes, em entrevista, ela costumava entoar espontdneamente para mim.

1% Segundo Martinez-Forero et. al. (2018, p.28) as mogas ou potenciais “mulheres Mégiita”, durante a fala
da avd ou a mée, guardam siléncio em sinal de respeito com suas congéneres maiores.

1% As mulheres gravidas nio podem comer carne de monte. O homem faz dieta por um més depois de saber
a noticia da gravidez. Depois de ir ao mato, ele deve tomar banho antes de voltar a casa, pois dentro no
mato ele leva uma negacdo do seu filho: “esse ndo ¢ meu bebé”. Engana os seres do mato.
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produtos naturais, era o trabalho para ser mostrado aos convidados. “Este ¢ teu trabalho”,
falavam as avds, “se vocé trabalhar durante o encerramento demonstrara que vocé ndao
€ um a pessoa preguicosa, que vocé ndo é uma pessoa grosseira. Demonstra que recebeu

conselho”, contava Ricarda.

Tal resposta mudou a minha perspectiva e objeto central deste estudo. Pois deixou
em mim a inquietude de saber mais sobre esse ato de aconselhar, ja que se bem nao tinha
achado no meu trabalho de campo um espaco em que a palavra dos Magiita tivesse local,
estava conseguindo adentrar em um terreno fértil e precisei voltar as raizes deste estudo
para reconstruir tudo, quer dizer, a abordagem tedrica que tinha dimensionado e
idealizado, no mundo performativo dos rituais e cerimoniais, voltou-se para uma situacao
especial de fala que se d4 entre os Méagiita para a formacao de novos Seres: a palavra de

conselho.

Mas aquilo que Ricarda vivenciou no seu encerramento, na preparacdo da sua
etapa de moca, lembrava das condi¢cdes em que as mocas da sua comunidade eram
iniciadas pelas mulheres adultas, época na qual a tradigdo catdlica tinha mais for¢a na
regiio e nas comunidades vizinhas'®, dai que Ricarda expresse em meio de risadas: “eu
adorava imagens”. Com efeito, com a chegada dos evangélicos, o ritual da moga nova foi
proibido pelo curaca do momento, o senhor Antero Leodn, ja que ele ndo concordava com

“tirar os cabelos da moga” e fazer passar tal “sofrimento” @ mocinha.

% Mas hoje a Igreja Catolica, em nome do Papa Francisco I, tém planejado uma estratégia especial para

agir e ser participe das discussdes globais que mostram preocupagdo pelos fatos sociais e econdmicos
contemporaneos das populagdes mais desfavorecidas do mundo, entre elas, as comunidades indigenas. Nao
¢ por acaso que as Ultimas visitas oficiais da Igreja Catdlica tenham focado na Amazonia e os povos
indigenas que ali habitam. Em 2018, o Papa Francisco faz sua primeira visita as Terras Baixas da América
do Sul, no Peru, na cidade de Puerto Maldonado, a mais de duas horas de transporte aéreo desde a capital
Lima. Em 18 de janeiro de 2018, esta cidade amazdnica recebeu ao Papa Francisco, quem se aproximou
das comunidades indigenas para tratar trés pontos essenciais: 1) os novos caminhos para a evangelizagdo
do povo de Deus na Amazonia 2) a prioridade dos povos indigenas com seus desafios e seu futuro sereno.
3) a selva amazoOnica e a sua importancia como “pulmio do planeta”. No primeiro procuram-se novos
caminhos de evangelizagdo na regido amazonica: o papel da mulher, os laicos, os ministérios etc. No
segundo se foca nos desafios dos povos indigenas e maneira de potenciar seu futuro, seu “bom viver”, além
de dar ideias e solugdes para afrontar a crise ambiental (REPAM, 2018, p.4). O papa declarou a motivagdo
para fazer um sinodo Amazodnico que permitisse “refletir sobre o ser e o quefazer da igreja no territorio e
nos animar para procurar novos caminhos que acompanhem os povos amazonicos nessas necessidades e
urgéncias” (REPAM 2018, p.2). Extraido do Documento REPAM 2018 (Rede Eclesial Pan-amazonica). A
REPAM foi criada no ano de 2013. Esta congregacdo esta formada pelos bispos membros da REPAM e
representantes eclesiais da Venezuela, da Colémbia, do Equador, do Peru, da Bolivia, do Brasil das Antilhas
Guianas e Suriname, além de assessores expertos, onde se destacam os assessores de assuntos bioldgicos,
antropologicos e espirituais. Desde a antropologia se procura um olhar amazonico e desde o espiritual, se
procura uma perspectiva de espiritualidade prépria dos povos (REPAM, 2018, p.3).
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Ricarda lembra que antes de conhecer a palavra de Deus, concorria com
frequéncia as sessdes de xamanismo ou sessdes de cura com médicos tradicionais das
proximidades, para a cura de enfermidades do corpo. “O costume estava em consulta-
los”, disse Ricarda. Mas também nessa época, comenta ela, era sabido que “consultar os
feiticeiros, era ruim”. Hoje, Ricarda afirma que j& ndo € preciso consultar com eles, pois,
segundo ela:

La iglesia es la mejor, porque el pastor reza con uno, pide por ti, o si no un diadcono pide

por ti, o una pastora reza con uno, asi entonces los espiritus malos, esos que nos hacen

dafio, se van del cuerpo (Ricarda Catachunga, 2018, Entrevista RC, Macedonia Outubro
de 2017_2.6)

Esta passagem de Ricarda por sessdes de xamanismo gerou conflitos com seu
marido, que lembrava para ela que eles ja conheciam de Deus e ndo era necessario voltar
para os “curadores de fumaga”, falando dos xamas. Aos poucos, € “com muita oragdo”,
Ricarda junto com a oragdo dos pastores resolveu seus problemas de saude. Os problemas

do seu corpo, como nos lembra na entrevista mencionada em § 3.2.

4.5.0. Sobre o conselho e 0 aconselhamento entre os Magiita de Macedonia

A palavra de conselho propria das tradigdes Magiita pode ser achada nos ritos de
passagem e cerimonias rituais onde intervém o xama, os tios, os ancides, € especialmente

as mulheres avés que tém um momento especial no ritual para falar e aconselhar a

worekii, a moga nova. Nao obstante, com a auséncia de atos rituais tradicionais na

comunidade de Macedonia, onde ficava esta tradicdo de aconselhar? Pois se bem se

tinham aquelas manifestagdes rituais de passagem, ao meu parecer, se mostrava

especialmente estranho que as pessoas ainda lembrassem do conselho ukué.

Mas quem ¢ a pessoa que aconselha? A maioria das pessoas entrevistadas,
coincidiram em afirmar que s3o as pessoas adultas, geralmente, s3o as criangas e as
pessoas jovens que recebem o conselho. Isto supde que tanto pai como mae, avds e outros
maiores intervém neste fendomeno de oralidade que ¢ transmitido de geragdo a geragao.
Mas nas entrevistas também foi dito que o Curaca, como figura politica, e o Pastor, como

principal figura religiosa nesta aldeia, faziam parte desse circuito de conselho.
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Talvez esta seja uma adaptagdo nova, pois se bem ¢ certo que o chefe de casa ou
“tuxaua” teria um papel predominante nas malocas antigas, o certo ¢ que os papéis
desenvolvidos pelos pastores e os curacas obedecem a cargos politicos e sociais que estao

fora do padrao atual de organizagao social Magiita.

Uma tarde em Macedonia, sentado nas escadas da lombada onde pega sinal de
celular, falava com alguns moradores sobre as dificuldades que passam os jovens nas
comunidades indigenas na atualidade, pensando justamente em que ser jovem nessa
comunidade representava a necessidade de achar um emprego ou entrada econdmica ali
mesmo, ou pensar em tentar se empregar na cidade de Leticia, ja que muitos estavam se
incorporando a vida marital desde cedo (16 ou 17 anos). Ali estava o curaca Don Hilton
Suarez, ele achou pertinente a conversa, para me contar o acontecido a semana anterior
ao nosso encontro. Ele contou que tinha achado alguém na comunidade “se comportando
mal”, ele ndo falou do caso em especifico, nem do comportamento errado, mas falou de
uma mulher jovem que ao ser confrontada com seus pais, e em frente do curaca, pelo
comportamento errado, tinha dito que seu comportamento obedecia a que “sus padres
nunca le habian dado consejo”/“seus pais nunca tinham dado conselho para ela”,

evidenciando que ndo em todos os lares se usa ou conhece o mecanismo do conselho.

Os conselhos, como foi colocado, sdo dirigidos levando em conta a pessoa que
assume a posic¢ao receptiva e atua como “receptaculo”. Entre os Magiita, os mais jovens
sdo alvo destes atos. Isto resulta fundamental devido a que € possivel notar uma hierarquia
entre quem transmite o conselho e aqueles que o recebem. Geralmente o conselho ¢ dado
de pais para filhos, mas pode acontecer que avods aconselhem netos, tios a sobrinhos e
professores a seus alunos, ndo obstante, o conselho aparece na escola e acontece de
maneira diferente entre os professores e colegas, por exemplo, soube em entrevista com

a professora Mireya que ela também da conselho para seu pai, o Diretor da escola.

A finalidade do conselho estd focada no conceito Méagiita de “viver bem” (mea

~ . . v nn 196 -/ . .
maiié , mea i maiiii) ", ja que quem recebe os conselhos e os aplica, em verdade vive de

\ . . . ;e 19 r . .7
acordo as diretrizes morais dos Magiita'’. Isto ¢ concebido como “bons conselhos”, ja

1% As palavras que me foram ditas em tikuna traduziram em portugués: “viver bem” ou “vida boa”. Nio

obstante a palavra maii possui mais significados. Cf. § 1.5.0 O ser segundo os tikuna.
7 Estas diretrizes morais tém a ver com as mesmas orientagdes nomeadas anteriormente. Espera-se
esclarecer melhor na se¢do conclusdes § 5.0 Consideragdes finais.
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que o conselho resulta ser um beneficio que obtém quem o recebe e o aplica. Desta
maneira, o conselho aceita a qualidade de se decompor entre aqueles que transmitem bons
conselhos e aqueles que ndo. Segundo me explicava um dos meus entrevistados, esta
divisdo se da pelo fato de uma crenca, ainda existente entre os Magiita de Macedonia, de
seres encantados'”® ¢ xamis que podem “te aconselhar para fazer maldades”. Dai que se

suponha, que os conselhos ndo sdo sempre bons.

Por tal razdo, o conselho deve ter um motivo especial e essencial para ser
transmitido, quer dizer, mediante o conselho a pessoa adquire uma fungao social que vai
afiancando com o tempo, com a pratica e com os distintos aconselhamentos que vai
recebendo dos seus parentes. Ser parte ativa desta sociedade implica ndo s6 se defrontar

com as atividades basicas, mas também o ter que desenvolver uma arte.

Um conselho ndo ¢ o tipo de conversa no sentido da palavra em tikuna dea, pois

se da em um cenario performativo, ndo ritualizado, sem intervencao social de alguma
autoridade, mas sim em um cenario intimo, vedado ao escrutinio publico, dai o receio dos

indigenas em comentar sobre ele e a maneira tabu de se referir a esta pratica.

Embora em entrevista, os Pastores, principalmente, falaram de dar conselho em
publico. Segundo o Pastor Maximo: “El consejo se da en la comunidad, en las reuniones
en donde todos estin escuchando’/“O conselho se da na comunidade, nas reunioes
aonde todos estdo escutando” (Entrevista, ML _3.3. maio de 2018). E o outro, Pastor
Delfino Bastos, disse assim: “Los consejos se dan en las reuniones, es ahi donde les digo
los consejos” / “Os conselhos se ddo nas reunioes, é ai onde lhes digo os conselhos”
(Em entrevista, DB 3.3. maio de 2018). Desta maneira, os Pastores consideram que o
conselho faz parte das atividades comunais. Foram as tnicas pessoas entrevistadas em
falar de conselho em publico. Esta posi¢do, talvez, se deva ao seu oficio na comunidade
como pastores, pois eles sdo consultados nas dificuldades familiares e por isso, a igreja

para muitos habitantes ¢ um local de conselho.

8 Mesmo que a religido evangélica nio acredite nos seres encantados, sendo vistos como yureii ou ‘diabo’,

a crenga de uma por¢ao importante de entrevistados, me disseram acreditar nos relatos dos pescadores que
tinham suas faenas na antiga ilha de Mocagua, local onde se formam pequenas lagoinhas que, dissem, estdo
encantadas; ja que se fala de movimentagdo forte das aguas e de sons estranhos ao anoitecer. (Relato de
pesca, Gustavo Suarez, Macedonia, dezembro de 2017)
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Segundo as pessoas entrevistadas, o conselho tem certas condigdes, por exemplo,
quando um conselho ¢ dado para alguém, esse alguém deve recebé-lo, e, por conseguinte,
aprender dele. Além disso € necessario coloca-lo na pratica, pelo que o conselho se
apresenta como um dos componentes performativos do mundo Mégiita que se afastam
dos espacos fisicos especificos para a transmissdo da palavra, assim como dos classicos
ambientes ritualizados, como ¢é o caso da festa da moca nova. Desta maneira, a
manifestagdo de um conselho expressa nas atuacdes habituais, o que eles mesmos
nomearam como “atuagdes corretas”, as quais sdo praticas didrias que fazem parte dos

seus referentes morais.

Entre estes referentes incluem-se tipos de condutas que, como o respeito aos mais
velhos e o compartilhar alimentos ou bens, formam parte dos formalismos linguisticos
que revelam um trato especial ao outro, como por exemplo as saudacgdes. Outra
manifestagdo deste tipo de conduta, pode ser percebido na transmissdao de conselhos
recebidos aos parentes, neste caso, criancas e jovens, ja que transmitir um conselho
implica saber de antemdo a maneira de transmiti-lo, e, portanto, indica atividades de

ensino no diario viver.

Um conselho também pode trazer consequéncias, por exemplo quando alguém
acata o conselho, produz beneficios no seu diario viver, no sovoir-faire ou que—fazer, e
nos seus mais proximos. Isto ¢ assumido como “bem-estar” para a comunidade, como
exemplo, o professor Mariano exprime isto assim:

Después de un consejo ya se sabe manejar una comunidad, se reconoce a la familia, se

aprende a trabajar y vivir en comunidad, la gente vivird en paz, los comportamientos seran

buenos y a las familias no les faltara la comida, platanos y todo lo que necesiten, porque

han crecido con los consejos, han trabajado en equipo (Em entrevista, MM_3.4 maio de
2018).

Como foi dito acima, os “bons conselhos” sdo aqueles que reproduzem beneficios
tanto para as pessoas que o executam como para a comunidade, isto se faz evidente em
alguns tipos de conselho e comportamento. Mas se, pelo contrario, o conselho ¢
desobedecido, pode atrair “males”, quer dizer, pode receber dano ou alguma manifestacao

de perda ou caréncia de “bem-estar” dentro da comunidade, incluindo ataques dos seres

ndo humanos: iitine. A avo Ricarda me disse que, as vezes, ela sentia a falta de conselho

na comunidade, ela mencionava isto assim:
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Verdad, en la comunidad hace falta el consejo, tanto para los nifios, para las mujeres, a
los padres, hasta los mayores también, porque si no se da el consejo llega el vicio, el trago,
para los jovenes, los padres y toda la gente, llega el baile, alli donde pelean y se tiene un
mal pensamiento. (Em entrevista, RC_ 3.1 maio de 2018).

Mas de outro lado, quem ndo atende conselhos pode ser objeto de castigo, porque
se assume como um “dever moral” com a comunidade, segundo a Professora Mireya:

El que no atiende consejos, vive por vivir, no le pasard nada bueno, no hace caso, no

estudia, no valora su familia, vive en peleas, si es asi hay que castigarlo, sancionarlo /

Aquele que ndo atende conselhos, vive por viver, ndo lhe acontecerd nada bom, ndo

obedece, ndo estuda, ndo valora a familia, vive em brigas, se ¢ assim ha que castiga-lo,
sanciona-lo. (Professora Mireya em entrevista, MM 4.1 maio de 2018).

Mas esta versdo de “castigo”, ndo foi a unica que ouvi em entrevista, o Pastor
Maximo me disse que ao ndo atender os conselhos as liderencas da comunidade podem
te repreender: “Cuando no atiendes los consejos lo que pasa es que los lideres de la
comunidad te castiguen fuerte, porque no hace caso cuando se les dice las cosas”/
“Quando ndo atendes os conselhos , 0 que acontece ¢ que as liderangas da comunidade te
castigam forte, porque ndo obedece quando se lhe diz as coisas” (Em entrevista, ML

4.1 maio de 2018).

Assim, o conselho se faz evidente no atuar, em aquilo que se deve e ndo se deve
fazer, por exemplo, viver com seu par, viver em comunidade e ndo fazer dano aos outros.
Desde o perceptivel deve-se ser uma boa pessoa e compartilhar. Desde o atitudinal, a
postura mesma de como se comportar para conviver em comunidade, por exemplo,
respeitar sempre e em qualquer lugar os parentes e os outros. Se faz evidente no modo de
viver na comunidade, fazendo sempre cumprimento do dever social, enquanto manejo de

ferramentas e a obten¢do de recursos de seu entorno e a forma de aprendé-lo.

Um exemplo disto pode se referir ao dever de pai, para o qual é preciso saber
como trabalhar para sustentar uma familia. Neste caso, o pai deve saber pescar, pegar
peixe, fazer uma roca, fazer uma casa, além de manejar ferramentas como facdo e
machado, para obter recursos madeiraveis. E como se fosse pouco, a pessoa deve saber o
modo de aprender um ensinamento e transmiti-lo a sua descendéncia como heranca

daquilo que alguém mais “deu” ou ensinou para ele.
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4.5.1. Roles, oficios e segredos: ‘viver bem’ em Macedonia.

Desde a semente, o bebé, o Ser encontra-se concebido em um contexto especifico
Magiita. Antes de nascer, o Ser ja possui um cla que o/a determinara e estard cheio de um
conjunto de caracteristicas que o/a definirdo. Se for homem ou se for mulher, desde seu
nascimento ¢ dado um nome clanico para a crianga. Caracteristicas que estardo afirmando
pensamentos que eles, como pais, depositaram desde sua concepgdo. Aqui, o cla do pai,
e as artes herdadas de pais e maes, assim como os pensamentos dos pais definirdo o seu
futuro, seu devir e sua fungao social dentro da comunidade.

Segundo Martinez-Forero, T., Garzon-Garzon, L., Franky, C. & Suarez, G. (2018)
na sua guia ‘Practicas de atencion y cuidado en salud reproductiva femenina en el sur
del departamento del Amazonas’, desde as primeiras etapas da vida, as criangas estio se
formando para ter corpos fortes, para se envolver “nas tarefas cotidianas”, para se

preparar para essa etapa chamada maternidade e paternidade'*’:

Durante los primeros afios de vida, nifios y nifias son formados por medio del juego en
terrenos propensos a raspones, cortadas, etc., y la participacion directa en las labores
cotidianas del hogar como el cuidado de los mas pequefios y la chagra, entre otros, que
conllevan a la formacion de cuerpos fuertes, resistentes, con gran aceptacion del dolor y
de la transicion a la maternidad y paternidad. 1gualmente se desarrollan prdcticas de
curacion como el consumo de una cucharada de aceite de raya negra (Potamotrygon sp.)
aproximadamente a los 9 afios, para que la nifia, en su adultez, pueda parir facil.
(MARTINEZ-FORERO et al. 2018, p.12). (Grifo meu).

Na comunidade de Macedonia, o professor Mariano comenta que ele mesmo teve
que aprender a fazer a casa onde ele ia morar com sua familia. Ao perguntar para ele se

tinha recebido conselho, disse assim:

Los consejos que recibi de mis abuelos y mi mama, fue el de vivir bien’™, que los debia
aplicar el dia en que fuera a formar un hogar, consejos de como trabajar, consejos de
como pescar, consejos de como picar un pescado, de como vivir y de cdmo hacer una
chagra, de cémo iba a hacer la casa en la que yo viviria. (Professor Mariano, em
entrevista, MM_ maio de 2018 1.2)

199 . . , "

No final da cita, os autores mostram que como parte desse crescimento, ha em paralelo “praticas de
cura”, que favorecem e fortalecem aquele corpo que assumira roles relacionados, justamente, com a
maternidade e a paternidade.

% Méa nii cha-mau (Boa V.Cop lps-vida) Sdo literalmente as palavras usadas em lingua tikuna pelos
colaboradores e que foram traduzidas por “viver bem”.
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Igualmente, o relato do professor Apolo afirma como, desde o conselho, vai se

preparando a pessoa para desenvolver habilidades do cotiadiano que eles concebem como

“trabalho” purakii:

[...] cuando era nifio, fue de mi madre, de los abuelos y de los padres [que recibi consejo],
se recibe el consejo de como trabajar, como ser y hacer las cosas en la casa, como tratar
a los hermanos y hermanas, qué es lo que se va hacer a medida de que se va creciendo,
en un trabajo, como hacerlo, como hacer una chagra. De pronto si a nuestro padre le gusta
un trabajo, le cuenta a uno como hacerlo, cuando vas a picar, a pescar, a cazar, el papé o
el abuelo le cuenta a uno qué es lo que se puede hacer, por ejemplo, cuando se va pescar
te dice exactamente en qué lugar se puede pescar, con qué carnada se va a coger cierto
tipo de pescado, eso se sabe porque cuando somos nifios nuestros padres nos lo dicen
(Apolo Leodn, Professor. AL 1.1, maio de 2018).

Assim, o depoimento do professor Apolo revela que existem alguns “segredos”
que sdo transferidos nos conselhos, ja que se bem a arte da pesca requer de pericia e
paciéncia, também requer de conhecer as iscas, os locais e os tipos de peixe, para assim

chegar em casa com alimentos para a familia.

Aos dias, em uma visita a0 MTM, ele me disse que os conselhos se ddo desde
“jovens” para que sejam “bons pais, bons homens, boas mulheres”. Ao perguntar para ele
. . , . . 201
o que significava ser “bom”. Ele me disse que ser bom, ¢ saber viver, “viver bem” ~.

Segundo o MTM:

... es por eso que la gente en muchas partes viven mal, porque es que no quieren
recibir los buenos consejos; por eso en estos tiempos, el consejo debe ser una
norma, debe estar en nuestras mentes y debemos ponerlos en practica, hay que
vivir bien y no seguir haciendo el mal, respetar las autoridades de la comunidad,
porque eso es lo que llamamos gente aconsejada. El consejo es un bien y debes
buscarlos siempre. (Entrevista com MTM_junho de 2018).

Na lingua a palavra para designar algo bom ¢ “marii name” quer dizer que ‘esta
bem’ ou ‘estd bom’, enquanto a palavra para dizer que algo ¢ est4 ruim ¢ chiekii, ‘mau’,

‘maligno’. Assim, este “viver bem”, embora opaco pelo sincretismo religioso que possa
se apresentar com o catolicismo e o evangelismo, realmente apresenta aspectos culturais
proprios dos Mégiita, ja que embora reconhegcam a norma moral implantada pelo mundo
catdlico-evangélico, logram-se diferenciar elementos de uma norma moral propria dos

Magiita. Para analisar este processo, apresentaremos a transcri¢do de algumas entrevistas

201

EEINT3 LEINT3

“Viver bem”, “viver em comunidade”, “uma boa vida” sdo palavras que traduzem para o tikuna, a

palavra mati-gii.
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feitas aos moradores para tentar realizar o contraste entre aquilo que pode se exprimir

tanto em lingua tikuna como em lingua castelhana.

No seguinte exemplo, o Professor Mariano Moran fala dos conselhos recebidos

durante sua etapa de crianga. O professor Moran disse que esses conselhos foram dados

para ele “viver bem”*"*;

Muuma i tikué cha-yau
Muchos P.Vig.Fem. consejo 1 BP-
V.recibir

Son muchos los consejos que yo recibo

ukué-gii i torti mau-gi
consejo.PL P.Vig.Fem. 1+2 vida-buena

consejos de la vida buena,

bu-wa nii na’ tkué, nii tkué
Infancia.LOC  V.COP V.dar consejo V.COP. consejo
el consejo desde mi infancia, el consejo
cha -yau, chorii mama ri chorii Oi
1BP.-V 1PRO POS. mama CONJ 1PRO POS. abuelo
recibir.
lo recibo de mi mam4a y mi abuelo
chorii papa chorii o1 choiita ta nguee
1PRO POS. papa 1PRO POS. abuelo 1PRO PROSPEC. NEG.
mi mi REF.

mi papd, de mi abuelo ya no.

%2 A seguinte ¢ uma escrita ortografica da lingua tikuna que segue os padrdes do libro texto Ahué et. al.
(2002). A tradugdo, como sempre, marco que ¢ s6 uma aproximagao e esta em lingua espanhola porque o
alvo de leitura para esta parte sdo os jovens de Macedonia. Este pequeno escrito também significa uma
‘tentativa’ de glossa yuxtalineal, sem ser uma proposta correta nem definitiva, pois se faz com a intengéo
de uma andlise s6 para o presente texto. Os erros linguisticos que sejam detectados serdo minha
responsabildade e concordam com o nivel de entendimento e de competéncia linguistica que possuo no
momento da escrita desta Tese. (Ver lista de abrevia¢des na pagina 18).
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rii fiema-ka na-gii cha-mau i ukué

CONJ 3Sg.Fem. - V.dar- PL. 1BP Sing.- P.Vig.Fem. consejo
NMZ. V. vivir
bien

y lo dan para que yo viva bien el consejo.

fiema nii cha-yau ngeguma Cha-bugu
3Sg.Fem. V.COP 1BPSg.-V cuando  1BP-pequefo
recibir

este [el consejo] yo lo recibo desde cuando pequeiio,

wui mee nif na-wa i mat- fiema tkué.
gl
uno bueno V.COP V.dar. P.Vig.Fem. vida- 3pS.  consejo.
LOC. buena  Fem.

un buen consejo me dieron para vivir bien.

Nesta parte vemos que “viver bem” esta ligado diretamente ao processo de receber
conselhos desde a infancia ¢ da-los na vida adulta. Por este motivo, o ato de dar conselho
¢ importante para a conservacao dos roles familiares Magiita, pois faz parte dos deveres
morais, além de ser o sinal que permite encontrar a transmissdo cultural, tanto de dar

conselho como ensinar a “viver bem”, a viver em comunidade.

Assim “Viver bem”, para os Magiita de Macedonia, significa mais que qualquer
outra coisa, saber viver em comunidade. Isso fica refletido nas conversas com as pessoas,
que exprimem desde sua pessoa tal posicdo. Desta forma, pode-se observar que os
conselhos que lhe foram transmitidos ao professor Mariano foram dados pelos seus avos
e ancides da comunidade, assim como também por seus pais, seus tios e suas tias. Estes
ultimos sdo as pessoas adultas que, por linha patrilineal, hoje vivem e compartilham com

ele, na comunidade de Macedonia.

Assim, a comunidade também se faz participe no processo de transmissdo de

conselhos. Como foi dito anteriormente, os pais e os avds também cumprem um papel
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primordial na transmissdo do conselho, ja que sdo eles que se relacionam diretamente
com as geracdes descendentes e fazem parte dos seus contextos mais proximos de

interacdo. Isto ¢ possivel de apreciar nos depoimentos de Ricarda:

ukué a cha-yau a chorii mama-wa-gi,
Consejo REL 1BP-V. REL 1.POS mama-?-PL
recibir

El consejo que yo recibi de mis mamads,

fiumachi chorii oi-gli-wé nii mea nii  cha-mau
ADV.P.Cad. 1.POS abuelo-PL- V.COP bueno V.COP 1BP-
LOC. V.vivir

(y) antes de mis abuelos, es de vivir bien.

Quanto as criancas, Ricarda exprime em sua resposta a ideia que desde criangas

estdo recebendo constantes conselhos para viver sua infincia, acorde ao que se espera de

um “viver bem” tikuna: mai-gii. Neste caso ela chorava muito quando seus pais iam para
lida de caga, como mostra Ricarda a continuagao:
Nemaaku Cha- na- yaf ya tkué-gii

Verdad 1BP-3-V.recibir REL consejo. PL

Verdad, yo recibo los consejos

mari ta arii cha-ochoafio-a-gii,
Ya 3 pl.PRO de(desde)  1BP-8anos-V.tener.-
PL

Ya desde los 8 afios,

Cha- na- yau ya ukué,
1pS.-3-V.recibir CONECT. consejo

yo recibo consejo,
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erii ngéta ta-u-gu ri tlimaka cha-auu,
porque DEM. V. ser grande- CONJ. 3Pl. PRO. 1BP Sg.-
hogar?-L.OC V. llorar

porque ya era grande para yo llorar,

buwa chouta fai-gii, fiema Nucha-rii uu,
infancia 1PRO.REF. V. golpear. -PL. ANF.3Sg.P.Vig. V.Conocer V. hacer
Fem. (aprender)- fisico.
CMP.

de nifia a mi (me) pegan, aprendo,

ni Cha- auu
NEG. 1BP Sg. V.llorar.

yo no lloro (més).

Ainda que o conselho ndo tem matiz de repreensdo verbal, neste caso particular,
sua mae tentou “aconselhar” a Ricarda para ndo chorar pela auséncia de seus pais, ja que
na sua lembranga de infincia pensava que eles iam embora, e ndo voltariam jamais. Dai

que o conselho da sua mae teve forma de repreensao para instd-la a ndo chorar.

Dentro dessas diretrizes morais Magiita se apresentam diferentes comportamentos

como o respeito ngechau-, o compartilhar ngauchau e viver em comunidade fada. O

Pastor Maximo Leon exprime essa ideia no seu depoimento sobre o conselho:

Wui tikué i mee, chautanuu ma un chi uchaugu rii fiacharugu, mea na mati,
mea pegii pe ngechau-gii, mea peguma pe faa, fiema nii wui tikué, mee wui

chautanuu ma cha ngauchau-gii.

El buen consejo es lo que se comparte con los parientes, viva bien, respeten,
vivan en comunidad, esos son los consejos que se deben compartir con los
parientes. /Um bom conselho ¢ aquilo que se compartilha com os parentes, viva
bem, repeitem, vivam em comunidade, esses sdo os conselhos que devem-se
compartilhar com os parentes. (Pastor Maximo, em entrevista, ML maio de
2018)
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No que respeita ao cuidar, o pastor Maximo exprime-se com uma forma verbal

faa que pode assumir duas significagdes: “viver em comunidade” e “cuidar”, o qual,

apresenta-se na seguinte oragao

mea ku-guma na faa
bien DEM. 2Sg- 3Sg.(Masc.) V.cuidar
P.Cad.
Cuidese (bien).

Desta maneira pode-se encontrar, como caracteristica, que as palavras em lingua
tikuna adquirem sentido de acordo com o contexto em que estas sdo enunciadas, quer
dizer, as palavras tendem a ser polissémicas e a leitura do seu significado depende muito

do contexto em que ¢ enunciada uma palavra, além de como possa ser interpretada pelos

receptores da mensagem. Assim, neste caso, a importancia se da na palavra fad, que os

tradutores quiseram dar o sentido de cuidado, argumentando que “viver em comunidade”

¢ mais uma forma de cuidar, j4 que a comunidade mesma €, na verdade, a familia .

Nesta parte pode-se observar que “viver bem” estd diretamente ligado ao processo
de receber conselhos desde a infancia e da-los na etapa adulta. Cada uma das atividades
do ser Magiita como a pesca, a caca, o trabalho na roca, a fabricacdo de artesanato, a
feitura de casas e moveis sdo atividades que foram ensinadas pelos antepassados, fatos

miticos que determinaram os seus afazeres de hoje.

4.5.2. Aconselhar para qué?

Os conselhos estdo direcionados a atingir um alvo. O objetivo pode ser
intencionado para “bem” ou para “mal”. J4 temos visto que essa dualidade do conselho
ser bom, vem da possibilidade de que existam seres Magiita, relacionados a feitigaria, que
deem conselhos “ruins”. Estes atores sociais do mundo Mdgiita agem “contra” algo ou
alguém, aconselham para fazer dano e apontam um alvo no que seu conselho pode-se

fazer “evidente”.
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A antropo6loga Maria Isabel Cardoso Bueno, na sua Tese doutoral sobre os Magiita
do lado brasileiro, afirma que a motivagdo de um feitico, nos tikuna, ¢ caracterizada por:
“o ambito dos sentimentos que o fomenta: a inveja, a raiva e o amor. No caso, dos feiti¢os
de amor, sua letalidade se encontra no risco de levar a vitima a loucura e, em um caso
mais extremo, a tentativa de suicidio” (BUENO, 2014, p. 51). O poder do conselho ¢
nitido aqui, ja que o conselho, no feitico, pode se exprimir como efeitos ou “evidéncias”

do feitico, da palavra, que sdo percetiveis no corpo e “afetam” o Ser (Magiita).

Segundo os habitantes da comunidade de Macedonia, aconselha-se para saber
como viver em comunidade. Muitos deles afirmaram isso nas entrevistas e nos seus
relatos de maneira aberta e espontanea. Com efeito, os ensinamentos que se dao através
do conselho na comunidade estdo direcionados a atingir um objetivo, uma “meta”, mas
aquela meta depende muito do que se quer com o conselho. Ao me perguntar qual seria
essa meta no caso dos Comuneros de Macedonia, fiquei pensando em algo que

exemplificasse para o que se aconselha, e achei os seguintes razoamentos.

A professora da creche comunal, a senhora Alba, mencionava que com o ingresso
das criangas da creche a “escola grande” parecia que os conselhos ndo tinham eco, que o
aprendido sobre a lingua e coisas relacionadas com a “cultura” fossem esquecidas. Esta
ideia me levou a entrevista com o MTM, que me disse assim: “En la escuela solo reciben
el consejo de la educacion, los profesores solo les ensefian las cosas de la educacion y
eso es lo que estoy viendo como abuelo” / “Na escola s6 recebem o conselho da educagdo,
os professores s ensinam as coisas da educagdo e isso ¢ o que eu estou olhando como

avo” (Entrevista MTM, maio de 2018 2.6. Grifo meu).

Esta passagemme trouxe a relacdo daquilo que a antropologa argentina Mariana
Paladino em sua pesquisa doutoral entre o povo Tikuna (no Brasil) enfrentava quando os
jovens das comunidades indigenas, a procura de uma “melhora” na sua “carreira”,

escolhem progredir no caminho dos estudos, no caminho dos “brancos”:

Neste contexto, a busca pelo acesso a escola relacionou-se aos anseios dos Ticuna que
queriam ser alguém na vida, terem conhecimento, irem pra frente. Ter conhecimento ¢é
usado para designar tudo o que € vinculado ao estudo escolar e ao dominio das coisas que
procedem da sociedade envolvente, ou como eles chamam, do mundo dos brancos. Esta
representagdo reflete-se em expressdes que sdo ouvidas, como “Os velhos ndo sabem
nada” (porque ndo frequentaram a escola), ou “sem escola as criangas ndo aprendem
nada” (PALADINO, 2006, p, 25).
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Assim, desde sua condi¢ao de avd, o MTM chama a atengao sobre o “conselho da

educacdo”, quer dizer, um conselho guiado pelas questdes da educacdo, que sdo
¢

promovidas pelo kori, pelo “branco”. Educacdo e conselhos que “marcam” aquilo que os

professores ensinam, e que desde a perspectiva de alguns povoadores, ¢ bem diferente do

conselho que eles conhecem, ao tipo de conselho que eles professam.

Em entrevista com o Pastor Maximo Leo6n este afirmou que “cuando lo nifios son
pequenios, los consejos los reciben en la casa, luego pasan a la escuela donde les refuerzan
estos consejos, que luego son aplicados en la comunidad, en las reuniones”/ “quando as
criangas sdo pequenas, os conselhos sdo recebidos em casa, logo passam a escola onde
reforcam estes conselhos, e depois sdo aplicados na comunidade, nas reunides”
(Entrevista, ML Macedonia, outubro de 2017). Assim, neste depoimento se deixa ver
que existe uma primeira classifica¢do dos conselhos que passa da intimidade da casa, aos

espacos coletivos da escola e da comunidade.

Mas justamente neste circuito, segundo o MTM, define-se o que os jovens
escolherdo no futuro como oficio na sua vida, na sua comunidade. Ele me disse que: “En
la escuela solo le[s] dicen que deben estudiar bien y seguir estudiando para salir adelante,
eso es lo que te dicen en la escuela. Ahora, en la iglesia le[s] ensefan a los jovenes y a las
seforitas a pensar en el futuro, a vivir bien. / “Na escola s6 lhe[s] dizem que devem
estudar bem e continuar estudando para sair na frente, isso ¢ o que te dizem na escola.
Agora, na igreja lhe[s] ensinam aos jovens e as mogas a pensar no futuro, a viver bem”
(MTM, maio de 2018, 2.6). Com efeito, uma grande por¢do dos moradores da
comunidade de Macedonia atrela suas esperangas e expectativas de vida aos ensinos das
instituicdes locais: a escola e a igreja. Precisamente como indica o reitor da escola o
Professor Mariano:

En la escuela reciben muchos consejos: cumplir los horarios de la escuela, que haga sus

tareas, decirles que un dia tendran que trabajar, ayudar en la casa, que no se olviden de

su cultura, su idioma y si no tiene la oportunidad de estudiar en la ciudad, saber al menos

como se hace una casa, como se va hacer una chagra, saber vivir, buscar a Dios (Mariano
Moran, maio de 2018 2.6).

Estes ensinamentos, desde as institui¢des, guiam o jovem por diferentes caminhos,
o caminho da escola, o caminho da igreja ou o caminho dos “costumes”. Na entrevista, o
Professor Mariano fala da possibilidade que tem um jovem de continuar seus estudos,

mas se esse jovem ndo conta com essa “oportunidade”, significa ndo sair da comunidade
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para continuar estudos, e sugere que € preciso pelo menos saber-fazer uma casa ou uma
roga; saberes que sdo entregues pelos pais ou parentes mediante ferramentas orais como
o conselho, e que caracterizam a maneira de viver dentro dessa comunidade. Estes
depoimentos, mostram que existe uma variedade de conselhos que procuram desenhar o

. : 203
futuro dos jovens dentro da comunidade

. Mas ¢ bem sabido também por eles, que
muitos dos jovens que terminam a escola, ndo conseguem atingir a formagao técnica ou

universitaria.

Mas isso ndo sO acontece em Macedonia, em entrevista com o curaca da
comunidade de San Martin de Amacayacu, Ignacio Ramos, informou que a juventude da
sua comunidade mudou a partir dessa integracdo das institui¢des educativas do “branco”
no territdrio indigena:

[...] yo siento una amenaza en San Martin, [los jévenes] se graduan y se meten en ese

mundo del celular, las musiquitas y se acabo, [...] no piensan en conservar lo que yo

tengo, que me sirva a mi, a los mismos jovenes de aca y hasta les da pena de hablar la
lengua [tikuna] (Ignacio Ramos, em entrevista IR 1, dezembro de 2017)

Assim, ¢ perceptivel que os “conselhos da escola” desenham um caminho que
buscam dar continuidade a esse mundo dos “estudos”, enquanto os “conselhos da igreja”
procuram alimentar como missdo a espiritualidade, que também promove “saber viver”

em comunidade. Mas aqui o mais interessante ¢ que nos depoimentos, os Comuneros de
Macedonia associam o conselho as atividades ou “costumes” (torii ndkuma, ‘nossos
costumes’) de criar e fabricar, com as proprias maos, rogas ou casas como caminho
alternativo para sobreviver e se ‘“defender” tanto na comunidade, como na vida,

“economicamente”.

Ditas atividades sdo ensinadas e exercidas ativamente por membros das familias
que dedicam sua vida a agricultura, ao artesanato ou a pesca. Mas, na realidade, estes

membros ativos acabaram sendo as pessoas mais velhas, os idosos, que possuem uma

*% Em relatos informais soube que, em algumas comunidades como San Martin de Amacayacu e Puerto

Nariflo, algumas pessoas acreditam nos conselhos clanicos. Segundo foi me informado, antigamente cada
cla teria seu proprio conselho e aconselharia seus membros para dar continuidade a uma “carreira” ou labor,
refor¢ando habilidades e fortalezas do cld. Em alguns dos casos mencionaram familias ou clds Magiita que
guardariam os segredos da feitura de mascaras para o ritual da moga nova, que como menciona o
antropologo colombiano Hugo Ramos-Valenzuela, os encarregados de elaborar as mascaras sao eleitos pelo
dono da festa mediante um pedido de “segredo” ( 2010, p.102), pois ¢ vedado aos participes do ritual saber
o autor das mascaras até o momento da entrega dos presentes rituais.
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roga, a cultivam, a cuidam e se apegam aos seus conhecimentos, os quais sao transmitidos
como conselhos, como modelo de vida para “viver bem” em comunidade. De maneira
coincidente, as pessoas, principalmente mulheres, que trabalham nas malocas turisticas,
sdo aquelas que alternam seu trabalho como “performantes” na maloca com atividades de
agricultura. Tanto a administradora da maloca Barii como a administradora da maloca

Miinane possuem rogas cultivadas dentro e fora da comunidade.

Como ja foi colocado, na comunidade de Macedonia estdo restritas as praticas
xamanicas que entesouram ensinos sobre dietas, azeites, bragaletes, dentes, colares,

folhas, banhos e uso de vegetais, que acompassam o crescimento do corpo, do Ser

Magiita. Dai que, por exemplo, no ritual da moga nova, worekii, a menina do ritual,

precisa de uma nova construg¢do, pois se acha em uma posicao fragil, em um estado

liminar. Situacdo pela qual houve de cultivar-se nela “orientagcdes” ou pardmetros tanto

socioculturais como fisicos. Os conselhos, dados pelas avés e o yuukii (xama ou pajé)

sdo muito importantes, pois eles procuram sarar de forma espiritual para resolver e prever
conflitos no territorio (RAMOS-VALENZUELA, 2010, p. 43). Por isso, atitudes de
obediéncia e siléncio sdo comuns neste estagio; também a linguagem usada tem um valor

ontolégico, pois remodela o ser nedfito e se reveste dos poderes divinos ou proto-

humanos (TURNER, 1974, p.127), no caso dos Mégiita a relagdo proxima com os iiiine.

Por exemplo, o uso do jenipapo para a cura dos corpos e como pintura corporal,
representa significados profundos com técnicas e sabedorias transmitidas de maneira
acumulativa, que o corpo do coletivo Magiita recebe desde o momento do parto. O
jenipapo ¢ fixado no corpo da pessoa em momentos rituais, como o nascimento, como o
furo da orelha no menino ou a festa ritual feminina, mas também ¢ usado em momentos
especiais de ensino. Estes momentos “especiais”, performativos, se ddo nas atividades do
dia a dia, relacionadas com a pesca, o artesanato, o cultivo da roga e outras artes

repassadas de geragdo a geragao.

Assim, para comecar seu relacionamento com a roga familiar, 0 menino ou

menina recebe conselhos para cultivar, recebe alguns elementos que ficam sob sua

99204

responsabilidade, para ajudar a cuidar uma roga, ali vai “limpando o terreno e

prevendo a aproximacao de “bichinhos”. Dai que as criangas “ajudem na roga”, desde

** Em espanhol “desyerbando”, quer dizer, tirando as ervas daninhas do cultivo principal.
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cedo, limpando as ervas que danificam os cultivos principais com pequenas facas afiadas
de 20 a 30 cms., que, ao nosso olhar citadino, ndo deveria manipular um infante de trés a
quatro anos. Eis aqui onde o jenipapo pode entrar como vinculo ritual, porque da palavra

de conselho procede ou antecipa-se uma acao.

A mae prepara, protege e inicia seus filhos para ir a roga, fixando no corpo sumo
de jenipapo, ralado e verde, passando faixas grossas pelos tornozelos, os joelhos, no pulso
e nas maos, locais do corpo onde habitualmente o xama faz curas no ritual da moga nova

(RAMOS VALENZUELA, 2010). Estas “escrituras” ou escritas corporais, além de

significar protecdo na roga ou invisibilidade para os seres iiiine, fixam o conselho da mae

ou do parente, que tem feito da agdo de ir a roca com as criangas, um momento especial
de lembranca, um momento pequeno na ordinariedade do ato de cultivar que se “ritualiza”

para que seja fixada tanto na memoria como no corpo, o primeiro contato social com o

naane e os seres que habitam a roca.

Desta maneira, fica esclarecido que aconselhar na comunidade de Macedonia
depende muito dos familiares que ainda exercem, essas atividades “tradicionais”, ou

como eles chamam seus costumes: ndkuma. Nio obstante, como a comunidade mesma

expressa, apesar de ter esses conhecimentos sobre o conselho e as formas de “fixar” as

palavras no corpo do iniciante, pode acontecer que o conselho falte, e, portanto, se

aproximem comportamentos indesajaveis como comenta a avo Ricarda Catachunga:
Verdad, en la comunidad hace falta el consejo, tanto para los nifios, para las mujeres,
a los padres, hasta los mayores también, porque si no se da el consejo llega el vicio,

el trago, para los jovenes, los padres y toda la gente, llega el baile, alli donde pelean
y se tiene un mal pensamiento” (em entrevista RC 3.1, maio de 2018,)

Também ¢ manifesto por integrantes da comunidade que ndo receber conselho ou
ndo atendé-lo significa “ndo viver bem” tanto para a pessoa envolvida no conselho, como
para a comunidade. O professor Apolo Ledn afirma:

Ese niflo, joven y muchacha que a veces no reciben consejo cuando quieren
realizar sus actividades no les sale bien el trabajo, las personas hablaran de €l o
ella porque es chismoso, porque no esta siguiendo los consejos; por eso es que

hay que buscar los consejos de los abuelos, padres o de cualquier otro familiar
para que no le suceda esas cosas (Em entrevista, AL 4.1 maio de 2018)

Com efeito, hd uma sancdo ou puni¢do social para aquele que ndo atende

conselho, como afirma a professora Mireya:
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El que no atiende consejos, vive por vivir, no le pasara nada bueno, no hace caso, no
estudia, no valora su familia, vive en peleas, [y] si es asi, hay que castigarlo, sancionarlo/
Quem ndo atende conselho, vive por viver, ndo lhe acontecera nada bom, ndo obedece,
ndo estuda, ndo valoriza sua familia, frequénta brigas, [e] se for assim, € preciso castiga-
lo, sancionéa-lo (Em entrevista, MM _ 4.1 maio de 2018).

Uma dessas formas é manifesta na palavra Orégii, que significa ‘fofoca’, e que pode ser

EEANTY

interpretada como ““a palavra deformada”, “a palavra que se fala por falar”. Assim, cair
na fofoca, ndo significa nada bom para a pessoa, como disse a professora Mireya se diz

que nao “valoriza sua familia”, e alguns dos casos, que “ndo representa seu cla”.

Se bem o conselho inicia seu percurso no seio dos lares, que ainda preservam os
“costumes” Magiita, o deslocamento das criangas para a atender a escola estd deixando
que esse “conselho da escola”, que promove a continuagdo dos estudos, seja o conselho
que eles possam um dia escolher, porque essa fase que se passa na escola nao permite a
continuidade de conselhos ou ensinamento dos costumes Magiita. E assim como o
conselho das instituigdes, a escola e a igreja, entram dentre os tipos de conselhos que se
exprimem na comunidade, e que os levam por diferentes caminhos ou formas de vida.
Coincidem os habitantes de Macedonia em afirmar que o bom conselho se compartilha.
O trato e a generosidade na comunidade, se faz evidente, com alguém que compartilha os
produtos da sua pesca ou da sua roga, isto significa que existe “abundancia”, e, portanto,

existem (bons) conselhos circulando dentro da comunidade.
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CAPITULO 5. CONSIDERACOES FINAIS.

Ao longo dessas paginas tenho tentado responder a diferentes questdes que se
passam por diferentes cendrios e Oticas, entre elas, a preocupacdo pelo desaparecimento
iminente das linguas indigenas do nosso continente, a permanéncia das formas orais
destes povos ancestrais, além das instigantes situacdes, politicas, religiosas, sociais e
econdmicas que hoje contribuem e molduram a “transformacdo” das sociedades
indigenas amazdnicas, perante ativos interesses do sistema mundo (WALLERSTEIN,
1974). Assim, todo este esfor¢o representou desafios em diferentes frentes que tentaram

mostrar a fortaleza linguistica vigente deste povo indigena na triplice fronteira.

Se bem a historia dos Magiita remonta a mais de dois mil anos (ZARATE-
BOTIA,1998; LOPEZ-GARCES, 2014, p. 464), a prevaléncia das praticas e o uso da sua
lingua se encontram atreladas também a defesa e “estabilidade” territorial, que se
expressa em suas lutas politicas nos diferentes cendrios das trés Nagdes sul-americanas
que os abrigam; como também no pensamento mitico e seus vigentes referentes
toponimicos, na apropria¢do e manejo do espago geografico e no convivio, recentemente
pacifico (MURILLO-PRIMERO, 2001), com outros povos indigenas (LOPEZ-
GARCES, 2014, p.464).

A maneira de corolario, apresentamos uma pequena comunidade indigena
bilingue Magiita assentada na ribeira colombiana do rio Amazonas/Solimdes, “Os
Comuneros”, que dentro das suas narrativas e caracteristicas religiosas desvendam apelos
a memoria individual e coletiva, e vice-versa, j4 que a memoria ndo ¢ exclusivamente
individual, pois as lembrang¢as dos individuos sdo quase sempre construidas a partir de
suarelagdo de pertenga a um grupo (HALBWACHS, 2012, p.80). Mesmo assim, a relacao
da memoéria ndo ¢ somente individual e coletiva, pois no conselho exprime-se uma
memoéria instigante: “a memoria do corpo™®, que aparece no cenario dos
aconselhamentos como uma forma de transmissdo de conhecimentos incorporados, que

envolve a palavra e o corpo, em uma construgdo reciproca e sutil entre o aconselhador e

o aconselhado.

%5 Conceito resgatado em conversa pessoal com a Profa Dra. Luciana Gongalves de Carvalho (2020).
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Assim, a relagdo e pertenga ao povo Magiita, se mostra na busca articulada de

lembrangas sobre sua “histéria”, tragando a trajetoria dessa memoria do corpo sobre a

ideia da “palavra” ore e do “conselho” tikué.

Tomando como base as perguntas norteadoras deste processo investigativo, que
nos levou a perguntar pelas estratégias locais usadas nas aldeias Magiita da ribeira
colombiana para preservar a memoria oral e local, conseguimos participar de atividades
sociais de alguns locais ribeirinhos como o aniversario da comunidade de San Martin de
Amacayacu e uma festa da ‘mog¢a nova’ na comunidade de Arara, visitas que contribuiram
no contraste e na discussdo desta Tese. Estas duas situagdes também permitiram dar uma
olhada diferencial ao local de base, & comunidade de Macedonia, e explorar assim os
distintos contextos da oralidade que se mostram em uma comunidade Magiita de
confissdo catolica (San Martin de Amacayacu e Arara) e evangélica (Macedonia). Assim,
além de ser participe das atividades, locais e situacdes mais movimentadas da

comunidade de Macedonia, no final, buscamos compreender quais s3o e como operam

esses elementos da palavra ore, através das dindmicas de transmissdo do conhecimento

oral e das narrativas locais, com um apelo a memoria.

Desta maneira, temos explorado a “palavra” oré a qual assinalou distintos

significados, quer dizer, uma “oralidade” com distintas formas de mostrar-se. Vimos que,
segundo Jean-Pierre Goulard (2012), a oralidade dos Magiita estd dividida em duas
secdes: déa e ore, a primeira fala de tipos de palavra em dois ambitos semanticos
especificos e a segunda fala dos atos de fala cotidianos da vida Magiita (ver ilustracao

embaixo). Sob estes dois eixos ou ambitos semanticos se movimenta a oralidade ore, que

por um lado mostra a “palavra mitica” e por outro a “palavra profética” (GOULARD;

2012, p.26-7).

Conceitos da palavra Ambito semantico
Magiita
ore a) Oralidade. (Senso amplo).

b) Palavra dos relatos miticos (senso especifico).
c) Palavra para se referir a Biblia (senso especifico).
(GOULARD, 2012, p.26-27).
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déa a) Conversas ou intercambios verbais da vida cotidiana.
(GOULARD, 2012, p.26-27).
b) Formas para se referir as falas da ribeira:

-waiagii arii dea “fala da gente de centro”,

-ta:tii-kiida" arii dea “fala dos ribeirinhos” e

-tawa-kiia arii dea ‘“fala dos ribeirinhos orientais”

(AHUE et. al. 2002, p.71).

Figura 16. Conceitos da palavra Magiita.
Destarte, ore adverte um senso amplo sobre as questdes da “oralidade” e um senso

especifico que corre em paralelo nas comunidades indigenas Magiita da ribeira. Desta

maneira, focando no nosso objetivo, podemos ver que tanto no ambito religioso como no
ambito mitico guarda-se uma relag@o especial com a palavra oré. Também vimos também
que uma carateristica da palavra ore se relaciona com a particula ga, a qual entra em um

sistema de concordancia, no passado, que evoca eventos sucedidos na antigiiidade e que

garantem um discurso mais pessoal, mais intimo (BERTET, 2019), que ¢ reconhecido e
valorizado pelos ouvintes Magiita. Assim, a palavra ore tem sido objeto de interesse para

a igreja evangélica, pois a partir desta qualidade linguistica se sirve para garantir que sua
mensagem seja localizada no passado e retenha esse valor de palavra inquestionavel ou

de dificil contradigdo (GOULARD, 2012, p.27-28). Mesmo assim, vimos que a palavra

ore pode ser uma expressao propria da igreja, mas em realidade ndo faz parte do ambito

cotidiano dos Magiita.

Em campo, observamos que sdo palavras recorrentes entre os fi¢is das igrejas
evangélicas expressdes como: ore i ukué (palavra + ASP +conselho) para se referir a
‘conselho’ ou a um ‘provérbio’ e ore arti uruii (lit. fazedor de palavras) para se referir a
um ‘orador’, ‘predicador’ ou ‘pastor’, palavras distantes do oficio de quem aconselha:
ukueriita, ukuétaerii (lit. cabeca de conselho) ou ukuéruii, o que designa ‘conselheiro’.
Assim, a palavra ore tem sido util para se referir ao verbo de Deus, criando um jogo de

palavras ou entradas linguisticas que criam um léxico diferencial para a lingua, adaptado

e estruturado especialmente ao ambito religioso.
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De outro lado, em campo, foram apresentados outros significados do oré que
falam de ambitos que ndo sempre designaram fé. Nos seguintes exemplos, veremos que
esta palavra pode ser atrelada ao poder, ao saber ou ao conhecimento de alguém. Por

exemplo, palavras possessivas atuando com a palavra ore, como em: chorii ore (Pos. 1psg

+ palavra) foi traduzida como “ meu poder” e a expressao kurii oré (Pos. 2psg + palavra)

foi traduzida como “ tua palavra”, “o que vocé faz” e “o que vocé fala”. Neste contexto,

para uma pergunta como takii kuii ore (pergunta? +2psg + palavra) pode ser entendida

como: qual ¢ teu poder, qual ¢ a tua palavra, o que vocé faz, o que vocé fala?; situagdes
de polissemia que s6 se resolvem no contexto proprio dos falantes envolvidos na

conversa.

E justamente nessa conversa, estdo presentes no s6 os ouvintes fisicos sendo
também “a plateia”. Essa plateia “estendida” faz parte do poder da palavra tikuna, ja que

ao “nomear” alguém na fala, como se faz nas narra¢des miticas, se faz com certo respeito,

com certa cautela, pois “eles” costumam escutar. Assim os seres iiine se percebem como

‘Outros’ ouvintes na cena. Dai que seja usado sob um cdodigo especifico, pois a nomeagao
em terceira pessoa do plural para seres miticos como Ngutapa, Mowacha, Joi ou Ipi se da
como prerrogativa necessaria na oralidade. J& menciondvamos também o exemplo mitico
do tigre ou da onga em § 4.3, onde se recorre a figura da metonimia (GOULARD, 2009,
p.381) para se inserir em uma relacdo ontoldgica, que traz ao presente a “esséncia”
daquilo do que se profere ou nomeia, por isso a substitui¢do de um termo por outro, como

quando o cagador que “vai mijar” de madrugada ou como quando nos relatos miticos Joi

adverte a seu irméo Ipi dizendo: ta ku kugu (PROSP. 2pS Cuidado!), cuidado Ipi. Uma

espécie de proibigdo e tato que se faz evidente na fala. Oré também pode ser a palavra

intergeracional que pode ser dominada pelos ancides ou pajés, mas ndo tanto pelas
criangas como acontece nas comunidades Magiita mais afastadas dos centros urbanos

como Pupuiia®®, na zona norte do Trapézio Amazoénico colombiano.

Como se vinha anotando, a divisdo entre palavra do cotidiano e palavra da

oralidade, marcou para esta Tese referentes que no inicio pareciam se vincular com a

ideia de atos cotidianos déa, por um lado, e os atos rituais, cerimoniais e performativos,

% Dados resgatados da conversa pessoal com Abel Santos Angarita (2020).
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pelo outro, oré. Nao obstante, ao aprofundar no dmbito da palavra oré na comunidade de

Macedonia foi encontrado que os atos rituais, performativos e cerimoniais caracteristicos
dos Magiita, como o ritual da puberdade, ¢ hoje segundo eles mesmos “contextualizado”,
quer dizer, representado sob outra 6tica, sob outras dindmicas e referentes de pensamento
social. No seu lugar, foram referidos os batismos da Igreja evangélica, os quais s30 menos
frequentes desde a separagdo da unica igreja, em 2009, e o fim da escola biblica que

funcionava na comunidade com recursos de igrejas evangélicas nacionais e estrangeiras.

Pensando especialmente no ritual feminino em Macedonia, vimos que a
comemoracao de aniversario ou festa de quinze anos feminina na comunidade € um tipo
de ritualizagdo local que “lembra” socialmente o ritual da “mog¢a nova” (ver Apéndice 4),
J& que apresenta a jovem em sociedade com a particularidade de envolver©a ben¢ao” do
Pastor local. De outro lado, as dinamicas das malocas turisticas convocam falantes de
lingua tikuna para oferecer uma “performance da pelazon em comunidade”, quinze
minutos para os turistas que, em meio da sua atividade, sentem ter estado em um “ritual”,
talvez sem perceber que ¢ s6 uma “representacdo” ou “contextualizacdo” local desta

pratica ritual, pois carece dos elementos principais do rito, quer dizer, do xama, da worekii

e dos atores proprios da festa: convidados mortais e imortais, comida e caiguma.

No campo, detectamos que dentre as duas manifestacdes da palavra ore
expressadas no estudo antropoldgico de Jean-Pierre Goulard (2012), o oré profético e o

ore mitolégico, ha uma composicdo diferente na comunidade de Macedonia, ja que

existem dois templos e uma maloca, as praticas religiosas e orais nestes contextos
exprimem situagdes distantes do marco tedrico proposto inicialmente pelo antrop6logo

francés.

Assim, quanto ao oré profético na comunidade de Macedonia, pudemos constatar

que a prédica dos pastores locais se fez sempre em lingua espanhola, aduzindo melhor
compreensao por parte dos fiéis, o que mostrou o peso da lingua nacional perante a lingua
nativa. Da mesma maneira, indagando sobre este tipo de discurso, nas conversas
informais da comunidade, os referenciais proféticos sempre foram direcionados a Biblia,

tal como fez 0o MTM, que para sustentar seu investimento como “médico” da comunidade,
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arguiu e reclamou sobre um trecho da Biblia que lhe fez pedir ante os pastores do

momento aquele dom que hoje exerce com eficécia e orgulho.

Quanto ao oré mitolédgico, foi me dito na comunidade que a maloca funcionava

sempre com fins turisticos, pelo que os encontros com narradores € mitos era uma
atividade em desuso. Com efeito, muitos dos habitantes conheciam superficialmente a
histéria mitica dos Mégiita, a historia de Ngutapa, Joi e Ipi era trocada pelas faganhas de

Jesus Cristo que conheciam “melhor”. Eles reconheceram essa “mudanga” mitica com a

alavra dkaichi, que em lingua tikuna pode significar: ‘transformacdo’, ‘conversao’
9 9 9

‘fazer diferente’ ou ‘fazer de outra maneira’. Por causa disso, levei para cada entrevista o
livro narragdes miticas do narrador Chetaniikii (POIPTA, 2016), que ilustrava aquele
contexto mitico que queria achar, mas encontrei, em maior propor¢ao, que os adultos e
os mais velhos possuiam detalhes vagos dos relatos miticos, pois muitos deles tinham
escutado estes mitos na sua infancia em lingua materna, lingua que hoje compreendem,
mas ndo falam. De outro lado, os mais jovens da comunidade mostraram conhecer menos
destas historias pelo que falar destes relatos foi como contar historias fantasticas, que os

enchia de emocao pelas situacdes e facanhas amazonicas ali relatadas.

Sendo assim, a busca do oré na comunidade de Macedonia mostrava em principio

uma pratica oral profética e mitica em desuso, pelo que as perguntas de inicio foram aos
poucos se transformando, de tal maneira que a resposta que produzia uma pergunta x

obrigava a aperfeicoar esta ultima até que as surpresas e as respostas indicaram um final

(CLIFFORD, 1991, p.33). Foi desta maneira que a pergunta inicial pelo oré me levou a

ideia deste conceito proprio ndo como um evento ritual, cerimonial ou mitico, sendo a

entendé-lo desde a nogdo bésica de ‘mensagem’ como sugere Goulard (2012).

Na busca destas acepgdes sobre a mensagem, tomou-se como referéncia o circuito
comunicativo proposto por Jakobson (1960), no qual se mantém como referentes
essenciais: o contexto, o emissor, o receptor, a mensagem, o contato (canal) e o codigo.

Estas palavras em tikuna foram expressadas assim:
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Contexto
Como Contexto, pois ndo se tem palavra em tikuna
Emissor

“tkueétaerti”, que traduz ‘aquele que emite (d4) mensagem’, ‘a cabega da mensagem’
Receptor
“chanayaii ngema tikué”: © eu recebo a mensagem’ ou ‘aquele que recebe a mensagem’
Mensagem
Ore/ tikué
Canal
“niiii chadau rii niiii chaind” que traduz ‘aquilo que vejo e aquilo que ougo’
Codigo
Tagawad:, ‘nossa lingua’, ‘nossa palavra’, a lingua tikuna.

Figura 17. Circuito comunicativo Magiita
Nessa procura, achamos que a mensagem em lingua tikuna referia a palavra ore,

mas também a palavra tkué, fato que me trouxe novas perguntas, pois ndo conseguia

compreender essa palavra abstrata que se transmite de emissor a receptor. Assim, em uma

das perguntas com os locais, um dos meus colaboradores atrelou o significado da palavra

LR

ore a mensagem e explicou para mim que “ndo existia oré sem mensagem”, quer dizer,
que a palavra ore resultava ser sinonima da palavra tikueé.

Esta nova referéncia ouvida em campo permitiu que a palavra tikué entrasse
também no alvo da pesquisa. Assim, o encontro com este dado (ikué) deu uma virada

importante que permitiu ampliar a analise da palavra ore e desfazer a ideia inicial de que
esta palavra se relacionava com atos cerimoniais, rituais e performativos Magiita, atos
ndo praticados na comunidade de Macedonia. Afastado dessa ideia, entendendo ademais
as condigdes de “conversao” dkaichi da comunidade de Macedonia, procurei nos locais
mais frequentados em busca dessa mensagem ou dessa palavra de conselho. O resultado
foi um conjunto de depoimentos de diferentes atores que, desde diferentes oticas (escola,
igreja, maloca turistica e creche) e diferentes roles (professores, pastores, curaca e
administradores turisticos), falaram sobre “a palavra de conselho” na sua comunidade. E

dessa maneira que brotam informacdes sobre o conselho que reafirmavam sua apari¢ao

no ato ritual de puberdade, mas também nas atividades cotidianas dos Magiita.

Mas para compreender melhor o poder do conselho entre os Magiita, ¢ preciso

refletir e repassar sobre o que realmente mostra esta palavra tikué a luz do pensamento
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proprio, ja que poderia se pensar em um possivel género textual deste povo indigena ou

um estilo de narrativa em desenvolvimento (FRANCIS, 2001).

Para iniciar esta parte, vou me deter de maneira sucinta em duas condigdes ja
apresentadas no interior da Tese: uma ritual e a outra mitica. Desde a visdo ritual, os
Magiita focam seus esfor¢cos na heranga cerimonial da puberdade representados na

iniciacdo dos homens e, especialmente, na puberdade ou menarca da mulher; sendo esta
ultima, a worekdii, a principal protagonista das agdes rituais que preveem um preparo tanto
fisico como espiritual, ja que ela representa a fragilidade como a prote¢do da comunidade.
Com cantos, conselhos e dangas se oferecem comidas e bebidas no ritual yuii que

simbolizam a abundancia, o trabalho e a fertilidade tanto da terra como da comunidade.

Assim, esta festividade faz parte dos ritos que procuram equilibrar o territorio
entre os seres titine (seres imortais em formagao com corpos nio definidos) e os yunatii
(mortais com corpo), pois com a apari¢ao do sangue menstrual, a for¢a tanto individual

como coletiva se reduz, permitindo a aproximagao dos seres iiine, que buscam sempre

um corpo para possuir, para se reproduzir. Assim, o sangue e seu odor, deixa em posi¢ao
fragil a worekii e & comunidade, pelo que ¢ preciso protegé-la, mimetiza-la com acdes
acumulativas que vao desde os conselhos dados desde crianga, até o ritual mesmo, além
do uso de pintura corporal com jenipapo (Genipa Americana s.p.) para que seu corpo
esteja fechado e fique invisivel aos olhos dos iiiine. Este ritual, em especial, lembra das
historias e das narragdes de origem, pois traz na sua preparagdo conhecimentos sobre
aliangas permitidas, dietas, conselhos e tratamentos que elaboram “o corpo” individual e

social na-iine (3 Sg.-corpo).

Desde a visdo dos mitos, temos visto que a formacdo do mundo naane, para os

Magiita, representou a interven¢do dos herdis miticos que marcaram com seus atos a
explicacdo do que hoje ¢ seu mundo e a relagdo com seu habitat. Justamente a elaboracao
e estabiliza¢do mitica desse “mundo” permitiu a constru¢cdo dos Mégiita como sociedade

(GOULARD, 2009, p.47). Mas temos que lembrar que aquilo que o povo Magiita faz,

hoje em dia, ¢ uma representacao ou reflexo nachikiinda daquelas acdes realizadas pelos
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heréis miticos (MONTES-RODRIGUEZ, 2016, p.30), diretrizes disseminadas nos mitos,

e, portanto, na memoria kua oral e coletiva nde deste povo indigena amazonico.

E assim que os M4agiita estabelecem a organizacao social entre metades clanicas

e constroem uma relagdo com os seres imortais Ziine, que convivem e permanecem no

mundo naane. Trata-se assim de uma visdo do mundo com qualidade perspectivista

(ARHEM 1993, VIVEIROS DE CASTRO, 2004) onde espécies, sujeitos ou pessoas,
humanas e ndo humanas, compartilham um espago com unidade no espirito e diversidade

nos corpos (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p.38). Portanto, segundo os Magiita, todo

Ser estd constituido por quatro principios: kua ‘conhecimento’, pord ‘for¢a’, nde

‘pensamento’ e maii que representa a ‘vida’ ou o ‘coragdo’ (SANTOS-ANGARITA,

2013, p.9); os quais sdo as Unicas posturas verdadeiras, a partir das quais articula-se a

vida e determina-se o lugar que ocupa cada um deles (GOULARD, 2009, p.381).

Principios que ficaram na esséncia dos duiigii (os de sangue) através do evento mitico

onde ¢ recuperada a carne de Ngutapa. Esta perspectiva também apresenta uma
homologia entre o vegetal e o humano, a maneira de metafora, onde o ciclo vegetal se

desenvolve em um periodo curto, enquanto o ciclo do humano vai até a madurez (Ibid,

p.381).

Assim, a corporalidade resulta ser uma categoria fundamental para a compreensdo
da sociedade Magiita, j4 que supde a acdo social de certos atores que ajudam na
manutengdo das praticas e dos costumes locais, que alimentam esse corpo individual e
socialmente. J4 que como aponta Seeger et al “a produgdo fisica de individuos se insere
em um contexto voltado para a produ¢do social de pessoas, i, €., membros de uma
sociedade especifica” (SEEGER et. al. 1979, p. 4). No caso da sociedade especifica

Magiita, o corpo, ¢ pensado e “alimentado” desde o0 momento mesmo da concepg¢ao. No

seu relato etnogréfico, Jean-Pierre Goulard afirma que o xama sopra kué o Ser dentro do

ventre, para garantir uma boa posicdo e assim assegurar o embrido (GOULARD, 2009,

p-135). Desta maneira, o corpo do novo Ser M4giita, vai se alimentando das praticas

sociais que garantem a vida e o principio fundante @é, que foi semeado (t6) pelos pais. E

nesse contexto que aparece o conselho, tikué, o qual busca preparar esse novo Ser com

os “principios fundantes” de viver em comunidade, de viver em sociedade.
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A diferenca de outros povos indigenas da Amazdnia, como a Gente de Centro
(Murui-muina), onde a palavra de conselho pode remeter a uma “disciplina” que se forma

na maloca quase de maneira ritual, no mambeadero a noite, em meio de substancias como

o tabaco e a coca, o “rafue” (PEREIRA, 2012, p.147); o conselho tikué para o povo
Magiita envolve conhecimentos e “principios” (kua ‘conhecimento’, pord ‘forga’, nde

‘pensamento’ e maii vida) que vao adubando socialmente o “aprendiz” e se efetua em

momentos rituais como a festa da ‘mog¢a nova’ ou em momentos proprios do dia a dia,

atuando como substancia para ambos casos o uso de jenipapo (Genipa Americana sp.).

Como foi dito no § 4.2.2 os conselhos podem ser recebidos em distintos espagos,
sendo o mais ideal a casa, pois ¢ este o local onde se fala de respeito, das normas ou das
diretrizes que desejam cultivar os pais. Neste contexto, o antropdlogo colombiano Carlos
Londono mostra em seu estudo de “falas” entre a Gente de Centro (Muinane), as
condi¢des morais do conhecimento, onde ressalta como qualidades destas “falas”, a
moralidade e a eficacia. Com efeito, Londofio evidéncia que “uma condi¢do moral geral
do conhecimento ¢ que seja usado para propdsitos adequados; reciprocamente, tais
propositos s6 podem ser alcangados se os conhecimentos necessarios para tanto forem
colocados em operagio com moralidade” (LONDONO-SULKIN 2006, p.331), ja que
segundo o autor, “as falas, transmitidas, adquiridas ou colocadas em operagdo de modo
imoral, ndo funcionam bem, j4, se empregadas com corre¢do formal e em circunstancias

morais, necessariamente produzem resultados proveitosos” (Ibid.).

Estes apontamentos assemelham o tipo de pensamento Magiita que me foi
referido na pesquisa de campo, onde segundo os meus colaboradores, o conselho se faz
manifesto tanto fisica como socialmente, j& que se o conselho ¢ bem dado, este consegue
crescer como “semente” dentro do receptor e gerar beneficios (florescer) tanto para sua
comunidade como para ele ou ela. Da mesma maneira, como anota Londofio: “o
conhecimento ou as falas “[...] s6 pode ser aferido como “verdadeiro (as) [...] quando ele
“clareia” ou “torna algo visivel”, ou seja, quando seus feitos vém a ser fisicamente

perceptiveis e benéficos (LONDONO, 2006, p.331). No mesmo estudo, o autor encontra

a “fala de aconselhamento”, a qual define que:

[...] uma mulher que possui uma roga bonita e bem capinada, e que sempre tem
géneros alimenticios em abundancia, mostra, nessa medida, realmente conhecer
as recomendagoes da ““ Fala de Aconselhamento”, sendo uma Verdadeira Mulher.
No plano dos juizos abstratos, o fato de alguém ter filhos e netos bem-
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comportados e saudaveis também ¢ evidéncia do clarear de seu conhecimento”
(LONDONO-SULKIN, 2006, p.333).

Desta maneira, o que foi nomeado nesta Tese de “diretrizes” ou “orientacdes”,
pode observar que operam também com moralidade, quer dizer, relagdes efetivas e
“afetivas” que adquirem um significado moral para quem recebe o conselho. Assim, este
conceito de “clarear conhecimento” dos Muinane poderia se aplicar para os Magiita no
sentido que os indigenas Muinane percebem que: “o Unico conhecimento que vale a pena
¢ aquele envolvido na producdo de géneros alimenticios e substancias rituais, € por meio

destes, na multiplicacdo de Gente de Verdade. (LONDONO-SULKIN, 2006, p. 331). Este
conceito de “gente de verdade” nos leva também ao conceito de du-iigii, “os [de] sangue”
(GOULARD,1994, p.313; 2009, p.61), que remete ao fato de compartilhar a mesma
esséncia, de compartilhar os mesmos preceitos morais vindos miticamente da carne de
Ngutapa. Desta maneira, o conselho sikué ¢ um tipo de fala que encoraja, imprime forca
e faz pessoas obedientes as diretrizes ou preceitos morais que deseja “semear” o

aconselhador, mas como aponta Carlos Londofio, quem recebe o conselho, e o faz crescer

ou clarear, conhece as recomendacdes da fala de conselho e o habilita, reciprocamente,

para ser um idoneo conselheiro ukuétaerii. Acredito que este estudo sobre o conselho ndo

termina aqui, j& que me foi dito em campo, poderiam existir diferentes classes de
conselho, incluso que existam conselhos por cada cla. Também ¢ interessante como o
conselho pode ser entendido como “davida”, mas muitos dos jovens o rejeitam. Trata-se

de um tema que fica para ser explorado. Assim, esta palavra da cotidianidade guarda uma

poderosa mensagem no seu interior: o conhecimento e a memoria kua dos ancestrais, o

qual pode ter variado no meio desse processo de mudangas constantes.

Assim, devo indicar, que muitas vezes por minha natureza de sexo masculino,
“branco” ou forasteiro, e, finalmente “ ator passageiro”, me foram vedados espagos nos
quais soube os Magiita entregam seus conselhos. Isto para dizer que ainda existem tabus
sociais sobre os quais sempre foi preciso ter respeito e prudéncia. Falo, por exemplo, de

acompanhar uma mulher com seus filhos na roga sem companhia do seu esposo, ou ficar

de perto da worekii no momento exato onde as avds dao suas palavras de conselho, como

ocorreu em Arara em dezembro de 2017, ja que o curral ¢ um espago vedado a externos,
especialmente homens; e de outro lado, sempre serd mal-visto para uma mulher ir

“sozinha” com outro homem para a roga. Nesse sentido, se bem as comunidades Méagiita
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da ribeira se mostram abertas a entrada de pesquisas e pesquisadores, os indigenas nas
suas conversas me manifestaram que nos, os pesquisadores, vamos e voltamos do seu
territorio sem que possa existir uma “familiaridade real” com as tematicas e coisas “mais
pessoais” deles. Ainda assim, no meu percorrido, tentei oferecer para o leitor o que me
foi possivel achar em campo: uma exploragao da linguagem para descobrir compreesdes

culturais (FOLEY, 1997, p.3).

Perguntavamos-nos se a oralidade em lingua tikuna ainda seria valorizada como
meio exclusivo da transmissdo geracional. Para o qual a comunidade de Macedonia
mostrou uma dindmica linguistica que privilegia o uso da lingua espanhola nos cenarios
publicos (politicos, religiosos e educativos). Mas ¢ preciso reconhecer que age, na
intimidade dos lares Magiita de Macedonia, uma circula¢ao de conhecimentos “proprios”
que envolvem o uso da lingua tikuna e que sdo complexos de mensurar. E ainda que ndo
haja uma estatistica sociolinguistica confidvel que reforce nossa observagdo para esta
comunidade, podemos afirmar pela pesquisa em campo, que ainda a lingua ¢é transmitida
em alguns dos lares do local, sem que sejam evidentes familias particulares que
destaquem esse processo como herancga linguistica. Assim, avds e padres da comunidade
possuem comunicagdo em lingua indigena, mas principalmente os jovens e as criangas se
distanciam dessas aprendizagens, segundo os moradores, porque eles mesmos
reconhecem nao falar em lingua para suas criangas, ja seja porque frequentam a escola, e
portanto, ja ndo os acompanham nas atividades didrias, ou, porque simplesmente, sdo

parte dessa geracdo linguistica que entende, mas ndo fala a lingua indigena.

Igualmente, o trabalho de campo com as criangas e os jovens nas atividades como
professor auxiliar na escola, me permitiu encontrar um trabalho de alfabetizacdo forte em
lingua espanhola, perante o pouco conhecimento gramatical e linguistico sobre sua lingua
indigena. Assim, hd um manifesto desuso da lingua indigena nos contextos sociais
correntes das criangas na comunidade: a escola e nos locais de brincadeiras (quadra ou
“cancha de futebol”). Desta maneira os conselhos para estes jovens se dividem entre Ser
ou Chegar a Ser, que como foi dito, ¢ uma dicotomia que se esclarece com as orientacdes
dadas em casa, onde pode que o jovem seja estudante e siga os conselhos dos professores
para ser alguém na vida ou escute os conselhos dos seus parentes que ensinam sobre

atividades basicas que o conduzem a viver em familia, a viver em comunidade, a viver

bem (mea i maiiii), sob o principio de vida maii.
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Na populacdo adulta e da terceira idade ainda hé evidencias de uma manutencao
da lingua indigena socialmente falando, ja seja porque se exprime de manha com antincios
pelo megafone para pais de familia, os quais costumam lembrar sobre o compromisso de
levar lenha para a escola, ou ja seja na maloca turistica onde entre pausas para as
apresentacdes, as senhoras se sentam para esperar os seguintes turistas, enquanto tecem

mochilas e falam em sua lingua.

Finalmente, o percorrido que propus, marca um inicio que eleva algumas
consideragdes necessarias para colocar a disposi¢do deste espaco académico também as
ideias proprias dos povos origindrios, suas decisdes e sua autonomia. Portanto, a aceitacao
e posta em marcha do acordo de escrita da lingua tikuna falada na Colémbia (2010), nesta
Tese, visa concordar e ser coerente respeito das decisdes, que como grupo social
exprimem questdes € vozes proprias frente a temas como a escrita da sua lingua e a
nomeacao propria. Este posicionamento linguistico como povo, perante o contexto social
contemporaneo, reflete também sobre uma posi¢ao politica, que nos leva a perguntarmos
e refletir sobre essa tensdo e correlacdo de forcas, onde existem processos de
transformacdo ou “lutas em favor da manutencao de referentes culturais assumidos como
fundamentais em um momento dado do processo histérico” (LOPEZ-GARCES, 2014, p.
301)

Com efeito, a lingua como as sociedades se transformam, para o qual os Méagiita

falam de dkaichi ‘“uma maneira de fazer diferente”. Uma maneira de fazer diferente que

também questiona a “maneira” de nos aproximar do seu conhecimento, pois se bem se
conseguem evidenciar algumas estratégias como a “exo-invisibiliza¢do”, uma sorte de
“apatia frente as atitudes autoritarias dos diversos agentes colonizadores” (LOPEZ-
GARCES, 2014, p. 301), nos mostra também desafios académicos para compreender

como sua lingua aparece como outra “logica”, uma ldgica alternativa que se articula ao

conhecimento, & memoria kua, mediante praticas linguisticas de dificil acesso. O que

supde também um desafio para a disciplina linguistica, que faz um chamado ao trabalho
também ‘alterno’ e aos métodos tradicionais de elicitagdo em recintos fechados de quatro

paredes.

Aqui entdo € preciso ressaltar que a autonomia ¢ uma caracteristica ou grife do

povo Magiita, pois como sugere o antropologo cataldo Enric Cassu-Camps, o “Tikuna
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ribeirinho” tem apreendido a manejar o “estranho” para fazé-lo proprio; tem guardado o
proprio, seja territorio, seja lingua ou cultura, e, possui a capacidade de viver dos seus
proprios meios, do artesanato, da ro¢a ou da pesca, o que eles nomeiam de seus
“costumes”. Além disso este “ribeirinho” consegue se relacionar com Outro, com 0s
outros (vizinhos, parentes e ndo parentes), e tem a capacidade de se organizar para
beneficio da comunidade (CASSU-CAMPS, 2015, p.62). Uma sorte de “adaptagdo”
quase permanente que tem feito com que o povo Magiita guarde suas crengas, seus valores
e suas agdes ao paralelo das dindmicas sociais proprias da “fric¢do interétnica”

(CARDOSO DE OLIVEIRA,1962).

A guisa de conclusdo, o pensamento Magiita apresenta uma razdo de ser que
combina emaranhados tedricos de substincias, de conceitos, de principios vitais, de
organizagdo social entre clas e metades, que a sua vez mostra uma estrutura onde a
vitalidade da lingua esta mais relacionada com os aspectos internos do que externos, ja
que justamente a vitalidade da lingua esta conexa com a identificagdo de “Ser Magiita”.
Desta maneira, os dados que se oferecem nesta Tese, mostram uma comunidade indigena
que apesar da confissdo religiosa que restringe referentes culturais, dos seus problemas
de comunicac¢do entre geragdes, dos diferentes caminhos a seguir nos conselhos, do mae-

solteirismo e dos efeitos da perda de “costumes” proprias, lembra coletivamente de uma

forma de fala que resulta ser parte dessa “dkaichi” que ¢ exercida desde a intimidade do

lar. Portanto, para se pensar a vitalidade e permanéncia da lingua, seria necessario a partir
desses eixos de constitui¢do da pessoa Magiita e ndo tanto das influéncias externas como
a religido, o contato populacional ou as tecnologias e suas novas formas de comunicagao.
Assim, a lingua tikuna existird enquanto os Magiita existam como povo, e enquanto eles

tentem ser eles mesmos.
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ANEXOS E APENDICES.

Anexo 1. Acordos preliminares de escrita e grafias Tikuna
(Colombia).

Acuerdos preliminares de escritura y grafias del tikuna*.

*Documento copia do original assinado por 83 pessoas no evento impulsado pelo
Ministério da Cultura da Coldmbia e a gestdo e execugdo de professores bilingiies do
Trapézio Amazonico colombiano, Macedonia, Colombia, 15 ao 17 de dezembro de 2010.

1. Se adopta la propuesta alfabética expresada en el libro guia del maestro
(AHUE et al. 2002), agregando la sexta vocal “ii” después de la “u”, la

consonante “ng” después de “i1” y la “y” como la tltima letra.

2. El alfabeto tikuna se ordenard de la siguiente manera, la letra “a” serd

primera letra y la Gltima sera la “y”.

abchdefgjikmnfingoprtuiiwy

3. Las vocales son 6, se escribirdn oral, nasal y laringal.

aeioui
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4. Las consonantes son 16.

bchdfgjkmniingprtwy

5. Se marcard nasalidad, laringalidad y tonalidad en el idioma tikuna.

6. La nasalidad, laringalidad y tonalidad se marcard a las vocales, no a

las consonantes.

7. En el acuerdo queda expresado que no se quitan los diacriticos de
tonalidad, porque es un rasgo distintivo, es caracteristica e identifica la

lengua, (lengua tikuna es tonal).

8. Se identificaran tres tonos - medio, alto y bajo

’ ”

9. El tono alto se marcard con un diacritico “ y el bajo con

” encima de las vocales, ejemplo: 4, q, é, €, i, ii.

10. El tono medio no se identificard con ningan diacritico, ejemplo: q, i, o,

u, i.

[13

11. La nasalidad se marcard con una virgulilla ” encima de las

vocales, ejemplo: d, {4, .

”

12. La laringalidad se marcard con una virgulilla “ debgjo de las

vocales, ejemplo: i, i, €, 0.

13. A las vocales laringales no se les marcard tono alto, bajo, ni
nasalidad. Su realizacién ya es baja. Estos casos no son aceptados (4,

IN

&1, 0...).

14. A las vocales orales y nasales se les marcard tono alto y bajo, ejemplo:
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15. En una palabra se marcard solamente un tono, el mds distintivo,

ejemplo: tiié (yuca), tiie (estomago, buche, moyeja), tiie (perdido,

extraviado)

16. Una vocal seguida de una consonante nasal (m n fi ng) no se le

marcard nasalidad, porque la silaba es nasal, ejemplo: manichawa,

ngo, ngoo, Nid, nakiirana; la laringalidad si se marcard.

17. En comin acuerdo se fijaron las siguientes palabras con rasgos de

tonalidad, nasalidad y laringalidad:

Palabras Traduccién Ejemplos
a Zancudo A chofi na pai.
a Flaco, delgado. Chawene na diine rii na g.
a Quemar Uiiwd chi é.
a Remar Chaunatii puchuwd na d.
a Trinar de las aves Mituku yid na a.

a Dar Tiié chona ta d ya worekii.
Palabras Traduccién Ejemplos
e Uito E chotil na kawe.

é Escribir Ne é yima manatii.
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e Mermar Tatii { na e.
é Oscurecerse de un memento E flanariigii i naanetiiwe.
e Sonido que se hace al Vomitar. Pa ya kii ti rii e nakuiitd.

Palabras Traduccién Ejemplos
i Objeto punto agudo Ipata i narii i.
i Casa Iwd cha .
i Lobanillo Yaweikiiwd na rii ngo 1.
i Nuche T kuwd cha rii nuiichi

La forma singular de bajarse, caminar, desplazarse es {i y plural es 1. Ejemplo: fia

yia ta 1; yia cha .

18.En comun acuerdo los siguientes morfemas se escribirdn ligados a la

raiz lexical o verbal:

-chiga

Na-chiga (historia, relato, narracién, noticia, chisme, informacién)

de escritura

Werichiga Historia de las aves Qi werichigaii { ta u.
Naanechiga Historia del universo Naanechiga i cha é.
Ngobiichiga Relato de la tortuga Niiii cha fa ngobiichiga
ﬁmatﬁchiga Informacién del proceso | Niiii f cha Ut imatiichiga
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-charai

Na-charaii (huevo)

Otdcharaii Huevo de gallina Ipatawd otdcharaii f na dat.
Chonicharai Huevo de pescado | Marii chonicharaii na yae.
Owarucharaii Huevo de cucha Owarucharaiiwd na 7 yaguagii.

19. En el tikuna no existen silabas cc (consonante + consonante) ni vc

(vocal + consonante); ng representa un sonido, es una sola letra.

20.La palabra tikuna se escribird con k y no con c; este acuerdo reafirma
lo acordado en “Tomeepii i nachianeka 1 nguteerti tikunagii arii
ngutakee - Primer encuentro trinacional de maestros tikuna” este
encuentro se realiz6 en el aflo 2004 en Leticia en las instalaciones de la
Universidad Nacional de Colombia Sede Amazonia. El acuerdo dice,
“Los maestros de la lengua tikuna han acordado que, como la letra “c”
no existe dentro del alfabeto empleado por ellos para su escritura, debe
usarse entonces la letra “k” en su reemplazo. Es cierto que entre los
antrop6logos existe un acuerdo de escribir, por ejemplo “Ticuna”
reemplazando el sonido /K/ por la consonante “c” del alfabeto de la
lengua espafiola, acuerdo no consultado a los maestros y comunidades

tikunas”

21.En comtn a cuerdo se respetaran los dialectos tikuna. En cada zona se

escribira de acuerdo al habla, se aclarara con una nota la realizacion

del habla en otros dialectos®”.

207 Santos (2005) describe tres areas dialectales del tikuna en Trapecio Amazonas.
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Consideraciones

Quedan pendientes otras y muchas mas palabras para definir su escritura. Se
sugiere avanzar en el pré6ximo encuentro. Como tarea, queda - escribir las
palabras con o, u y i, y hacer una listado de morfemas sufijos ligados a raiz

lexical o verbal.

Apéndice 1. Consentimento verbal informado

CONSENTIMIENTO VERBAL INFORMADO

Titulo del proyecto: “Ore: 1a palabra mitica tikuna. Representaciones, conocimiento
y memoria local en comunidades tikuna del sur de la Amazonia colombiana”

Investigador: Wilson Eduardo Gomez-Pulgarin. Lingiiista. Universidad Nacional
de Colombia. Doctorando en Sociologia y Antropologia de la Universidad Federal del
Para (Brasil).

El presente trabajo hace parte de mi tesis doctoral y tiene como objetivo comprender
cuéles son y como operan los elementos de la palabra mitica tikuna, a través de las
dindmicas de transmision del conocimiento oral y de las narrativas miticas locales
(memoria).

,Qué se hara durante el estudio?

* Serealizaran actividades de activacion de la memoria, evocando eventos miticos con
apoyo del relato de origen de Chetaniikii (POIPTA, 2016).

* Adicionalmente, se aplicard una entrevista abierta sobre temas relacionados con
oralidad y narrativas miticas tikuna.

* Finalmente, sobre la informacién colectada, se realizara un trabajo de transcripcion
del tikuna y traduccion al espafiol y el portugués, procesos que estardn coordinados
y acompafiados por el participante de esta investigacion.

* Silo autoriza, la entrevista sera grabada, pues todo lo que diga es muy importante y

me ayudara a no perder ningun detalle por intentar escuchar y escribir detalles de la
conversacion.
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* La informacién que salga de estas entrevistas serd usara para fines académicos, por
lo tanto, es confidencial y no se revelard informacion personal, entre ella el nombre,
sin el previo consentimiento de la persona, excepto en las circunstancias particulares
en que no hacerlo pueda llevar a un evidente dafio a ella u otros; por lo cual puede
sentirse tranquilo(a) de decir todo lo que piensa sin miedo.

* Es importante que usted sepa que en cualquier momento de la entrevista se puede
interrumpir, y que no esta obligado a responder todas las preguntas, pues este es un
acuerdo voluntario.

* Silo autoriza, me gustaria tomar fotos ya sea de la entrevista o de cualquier actividad
que desarrollemos, evitando molestar a otras personas e incluyendo s6lo a quienes
deseen aparecer en ellas.

* Al final del trabajo se realizard una socializacion de los resultados ante los
participantes y demads instituciones o personas interesadas en el tema. Asi mismo se
espera escribir articulos para publicar en revistas cientificas.

(Esta de acuerdo con la manera como se realizara la recoleccion de la
informacion?, si es asi, comencemos.

En caso de no entender algo de lo que se ha mencionado anteriormente, tiene alguna duda
0 queja por favor siéntase en confianza de comunicarse con WILSON EDUARDO
GOMEZ-PULGARIN ~ al  celular ~ 322287XXXX o al  e-mail
eduardogomez81@yahoo.com.

Bibliografia: Patrimonio Oral Inmaterial del Pueblo Tikuna de la Amazonia. (POIPTA).
Relato de Chetaniikii del Loretoyacu. Origen del mundo y de los tikuna. Bogota:
Universidad Nacional de Colombia sede Amazonia, Universidad Nacional de Colombia,

sede Bogota. Facultad de Ciencias Humanas. 2016. p.308.

Acepto libremente participar en este trabajo investigativo sin ninguna presion de nadie
v declaro que no estoy bajo los efectos de licor, drogas o medicamentos que no me
permitan hacer las actividades que se me solicitan, o expresarme normalmente para
responder preguntas o dialogar con los investigadores.

Asimismo, expreso que este consentimiento fue socializado de manera conversada y se
me permitio realizar las preguntas necesarias para comprender la investigacion y la
manera como se realizara.

FECHA
LUGAR
FIRMA
NOMBRE
D.I.
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Apéndice 2. Ata de acordo entre a comunidade de Macedonia e o
pesquisador

Leticia, Octubre de 2017
ACTA DE ACUERDO

En el marco de la presentacion de la investigacion titulada “Ore: la palabra mitica
tikuna. Representaciones, conocimiento y memoria local en comunidades tikuna del
sur de la Amazonia colombiana” el Cabildo del Resguardo Indigena de Macedonia —
Amazonas y Wilson Eduardo Goémez-Pulgarin, estudiante del Doctorado del Programa
de Posgraduacion en Sociologia y Antropologia de la Universidad Federal del Para
(Brasil), se reunieron para discutir la posibilidad del desarrollo de esta investigacion en

la comunidad.

Teniendo en cuenta la propuesta y experiencia del estudiante en el 4rea del lenguaje y la
lengua tikuna, el Cabildo considera pertinente emprender un aprendizaje mutuo e iniciar
investigaciones relacionadas con esta tematica. De esta manera, la comunidad le otorga
apoyo humano y logistico, ademas de permiso al estudiante para la realizacion de las
diversas actividades propuestas en su investigacion: participacion y grabacion de
actividades o eventos sociales, entrevistas y talleres, de las cuales se tendra previa

conocimiento con la comunidad.

El estudiante por su parte se compromete a socializar los resultados a través de
documentos escritos u otros medios de divulgacion, que seran entregados en copia fisica
a la comunidad una vez culminada la investigacion. Asimismo, durante su tiempo de
trabajo en campo, el estudiante apoyara la comunidad con actividades de capacitacion en
temas como: lectura y escritura de la tikuna, ademds de apoyo en la realizacion de
materiales didacticos tikuna para la ensenanza de la lengua e de la variedad usada en
Macedonia. Igualmente, se acuerda, mutuamente, que los conocimientos generados en la

propuesta no seran utilizados por el estudiante para acceder a alguna patente.
En conformidad, las partes firman como constancia del acuerdo al que han llegado.
HILTON SUAREZ W. EDUARDO GOMEZ-PULGARIN

Curaca Comunidad de Macedonia Estudiante PPGSA-UFPA
Leticia, Octubre de 2017
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Apéndice 3. Proposta geral para o trabalho de campo

PROPUESTA EN GENERAL DEL TRABAJO DE CAMPO

“Ore: la palabra mitica tikuna. Representaciones, conocimiento y memoria local

en comunidades tikuna del sur de la Amazonia colombiana”
10.2017/07.2018
A QUIEN INTERESE:

La propuesta general de este proyecto busca una aproximacion a las practicas de tradicion
oral de las comunidades indigenas tikuna de la ribera colombiana, a partir de expresiones
como la oralidad, la palabra, y las narrativas miticas. Este esfuerzo, por ahora a penas
mas tedrico que practico, busca involucrar las voces de los actores locales en esta
discusion, que a manera dialogo, posibilite una colaboracion conjunta entre proyectos. Es

decir, los proyectos colectivos de las comunidades y mi proyecto de estudios.

Teniendo en cuenta el proyecto de investigacion, se propone comprender cuales son y
cémo operan los elementos de la palabra mitica tikuna, a través de las dindmicas de
transmision del conocimiento oral y de las narrativas miticas locales (memoria). Como

preguntas norteadoras tenemos:

» (Existen estrategias locales de resistencia para preservar la memoria mitica (oral
y local) en las aldeas tikuna de la ribera colombiana?
* (En qué se fundamenta la palabra mitica o discurso mitico tikuna hoy?

* ;Cuadles son esos discursos, sus caracteristicas y representantes?

Para ello, se propone una metodologia que resalte el valor de la oralidad (performance) y
capture aquellos personajes y momentos clave en la comunicacion y transmision de la
palabra ore de las comunidades indigenas tikuna de la ribera colombiana. Como elemento

, . yqe . O] . 208
tedrico de analisis en campo se propone el acronimo speaking™.

% S: situacion: circunstancias fisicas y de la escena; P: participantes: hablantes/emisor, remitente,
oyente/receptor/audiencia, destinatario; E: fines, resultados y/o propositos; A: secuencias del acto
comunicativo, quiere decir, forma e contenido del mensaje; K: el tono, la llave, referente al registro de
habla fala; I: instrumentos como el canal y forma de habla; N: normas de interaccion y normas de
interpretacion; G: relativo al género. (DURANTI, 1985)
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Situation,
Participants,
Ends,

Act sequences
Key,
Instrumentalities,
Norms and
Genres

* % K K K K K *

PROPUESTA DE CONTRAPARTIDA:

Mi propuesta de contrapartida con las comunidades estd enfocada a apoyar dos ejes

tematicos dentro de la comunidad.
* Eje pedagogico:

Gracias a la experiencia en la escritura de la lengua tikuna y ensefianza de lengua
espafiola y lengua portuguesa, se proponen refuerzos académicos en estas areas. Con
base en el Libro Guia del Maestro (Ahué et al. 2002), que actualmente se aplica en

algunas escuelas, se busca reforzar la alfabetizacion en lengua tikuna.
* Eje comunicacional:

Gracias a la experiencia en técnicas de oralidad y escritura en lengua espaiola, se propone
apoyar esta area en la comunidad. Ya sea a través del acompafiamiento y asesoria en la
redaccion de los comunicados, documentos y otros contenidos elaborados por y para la

comunidad.
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APENDICE 4: FOTOGRAFIAS

Fotografia 1. Anoitecer na ribeira do rio Amazonas/ Solimées. Macedonia-Amazénia colombiana. Gémez-
Pulgarin 2018.
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Fotografia 2. Povoado Indigena de Macedonia (Vista desde a escola). Macedonia-Amazénia colombiana.

Gomez-Pulgarin 2018.
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Fotografia 3. Cais de Macedonia a tarde. Macedonia-Amazonia colombiana. Gémez Pulgarin 2017
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Fotografia 4 Porto ou cais da comunidade. Macedonia-Amazonia colombiana. Gémez-Pulgarin 2018

Fotografia 5. Mutum doméstico, na quadra desportiva Antonio Moran. Macedonia-Amazonia colombiana.
Gomez-Pulgarin 2018.
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Fotografia 6. Fachada da Igreja Indigena Evangélica de Macedonia. Macedonia-Amazonia colombiana.

Gomez Pulgarin 2018.

Fotografia 7. Igreja Indigena Evangélica de Macedonia.( Vista Interior). Macedonia-Amazonia colombiana.
Gomez-Pulgarin 2018
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Fotografia 8. Pastor orando pela "sefiorita " na comemoragio dos seus 15 anos Macedonia-Amazonia
colombiana. Gémez-Pulgarin, 2018
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Fotografia 9. Bolo comunal de aniversario (15 anos). Macedonia-Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin
2017.
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Fotografia 10. A “dancadeira”. Comunidade de Macedonia. Amazénia colombiana. Gémez-Pulgarin 2017.
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Fotografia 11. Pulpito do templo itinerante, feito especialmente para o culto de aniversario. Comunidade de
Macedonia. Amazénia colombiana. Gémez-Pulgarin 2017.
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Fotografia 12. Comemoracio central do aniversario de Macedonia. Bandeiras dos trés paises. Macedonia-
Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin 2017.

Fotografia 13. Habitantes da comunidade fazendo a travessia da escola a comunidade em aguas baixas. Rio
Cuyaté. Macedonia-Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin 2017.
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Fotografia 14.. Professor Mariano Moran, fazendo a travessia da escola 2 comunidade em aguas altas. Rio
Cuyaté. Macedonia-Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin 2018.
e O .
=3 ]

oy >

Fotografia 15. Passo da comunidade para a escola. Rio Cuyaté. Aguas baixas. Macedonia-Amazonas. Gémez
Pulgarin 2018.
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Fotografia 16. Area desportiva na escola INFRADEQO. Macedonia —~Amazoénia colombiana. Gémez-Pulgarin
2018

Fotografia 17 Area desportiva na escola INFRADEO. Macedonia ~Amazénia colombiana. Gémez-Pulgarin
2018.

313



Fotografia 18. Estudantes a espera do transporte fluvial ao meio dia. Macedonia-Amazonia colombiana.
Gomez-Pulgarin 2018.

Fotografia 19. Fachada da INFRADEO. Macedonia-Amazénia colombiana. Gémez-Pulgarin 2018
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Fotografia 20. Fogdo escolar operando com lenha. Macedonia-Amazoénia colombiana. Gémez Pulgarin 2018.

Fotografia 21. Estudantes de grau 10-1 voltando da atividade da maloca. Macedonia-Amazénia colombiana.
Gomez-Pulgarin 2018.
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Fotografia 22. Estudantes participando na atividade da maloca Barii.Macedonia-Amazénia colombiana.
Gomez-Pulgarin 2018.

Fotografia 23. Objetos artesanais a venda na Maloca Barii. Macedonia-Amazoénia colombiana. Gémez-
Pulgarin 2018.
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Fotografia 24. Estudantes de grau 10-1 participando na atividade da maloca Munane. Macedonia-Amazénia
colombiana. Gomez-Pulgarin 2018.

Fotografia 25. Maloca Munane. Recepc¢éo de turistas. Macedonia-Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin 2018
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Fotografia 26 Conversa dos jovens com o Pastor Maximo Le6n Biblioteca Kaiiré da comunidade de
Macedonia. Amazénia colombiana Gémez-Pulgarin 2018.

Fotografia 27. Medardo e Dona Eudocia (Maloca Barii) em curso de costura apds das atividades na maloca.
Macedonia-Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin 2018.
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Fotografia 28. Cerimonia de batismo catélico. San Martin de Amacayacu. Amazoénia colombiana. Gémez-
Pulgarin 2017.

Fotografia 29. Fotografia 30. Batismo catélico. San Martin de Amacayacu. Amazénia colombiana. Gémez-
Pulgarin 2017.
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Fotografia 31. Semeadores de roca. (Esquerda: Abel Santos Angarita) San Martin de Amacayacu. Amazoénia
colombiana. Gémez-Pulgarin 2016.

Fotografia 32. Semeadores de rogca. San Martin de Amacayacu. Amazonia colombiana. Gémez-Pulgarin 2016.
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Fotografia 33. Derrubamento do curral na festa da “pelazéon”. Comunidade de Arara. Amazénia colombiana.
Gomez-Pulgarin 2017

Fotografia 34. Mulheres Magiita na preparacgio de caicuma de macaxeira. Ritual da ‘pelazén’. Arara-
Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin 2017.
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Fotografia 35. Worekii. Festa da ‘pelazon’ ou ‘Moc¢a Nova’. Familia Angarita. Comunidade de Arara.

Amazonia colombiana. Gomez-Pulgarin 2017.
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