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RESUMO

Este trabalho apresenta a produg@o de quatro textos teatralizados, baseados nas narrativas orais Sateré-Mawé
contidas no livro “As bonitas historias Sateré-Maué” de Henrique Uggé. Para concretizagdo desta pesquisa foi
necessario estudar o texto oral a partir da performance da presenga da voz humana, como parte constituinte do
texto literario. De forma panoramica, discorreu-se sobre a presenga da etnia Sateré-Mawé, no Baixo Amazonas
bem como a imagem que se fez do indio, no século XIX, até o proprio reconhecimento do indio sateré ao inserir-
se no contexto atual. Também se estudou as narrativas, dialogando com pensamentos literarios, filosoficos e
antropologicos para atribuir-lhe um carater cientifico. Finalmente, reflete-se sobre a teatralizacao das narrativas
Sateré-Mawé e o processo de criacdo desses textos na linguagem teatral. Ao recriar o espago de enunciagdo das
narrativas e ressignificd-las na linguagem teatral, busca-se o prazer estético e o resgate da memoria. Esta
pesquisa tem como principais bases tedricas os estudos sobre a concepg¢do de mito nos estudos de Barthes
(2012), as narrativas primitivas a partir das analises de Lévi-Strauss (1986), Os estudos de Paul Zumthor (1997,
2007) que traz uma ampla abordagem tedrica sobre a literatura oral. Um dos conceitos tratados ¢ o da
performance que ¢é, na concep¢ao deste autor, a competéncia de um sujeito que sabe fazer, sabe dizer e sabe ser
no tempo e no espago especifico para sua execugdo, bem como os estudos de Walter Benjamin (1994), no ensaio
“O Narrador” no qual analisa aquele que seria o verdadeiro narrador, ou seja, aquele homem que sabe dar
conselhos. E, somente aquele que mais se aproximar dos narradores orais ¢ o narrador por exceléncia porque
troca experiéncia com o publico.

PALAVRAS-CHAVE: Narrativas. Sateré-Mawé. Teatro. Oralidade.

ABSTRACT

This works presents the production of the four dramatized texts based on the oral narratives of Sateré-Mawé
taken from the book "The beautiful Stories of Sateré-Mawé.” In oder to make this research more concrete it was
necessary to study the oral texts for the performances of the witness of the human voice as the principal part of
the literary text. Talking from the panoramic point of view about the presence of the ethnic group of Sateré-
Mawé who live at the bottom of the Amazona as well as the image made of the Indian in the 19" century until it
had its won recognition as Sateré Indian while it became the part of the current context. Also if studied the
narrations, dialoguing with the literary, philosophical and anthropological thought as to attribute it a scientific
features. Finally it reflects on the dramatization of the narratives of the Sateré-Mawé and the process of the
creating the texts in the dramatical language. On creating the articulation of the narratives and offering them
new meaning of the theatrical language, seeks for itself the aesthetic pleasure and the regain of memory. This
research has important theoretical studies as the bases about the concept of myth in the studies made by Barthes
(2012),the primitive studies of the analysis made by Lévi-Strauss (1986), and the studies of Paul Zumthor (1997,
2007) that brings a wide range of approach on the oral literature. One of the concepts dealt, is the performance
that is in the concept of this author, the competence of the subject depends on that he knows to do, to say and to
be in the space and time at his accomplishment. As the studies of Walter Benjamin (1994), in his rehearsal 'The
Narrator' in which he analyses that the true narrator would be the one knows to give advices. And the only one
who is closest to the oral narrators is the narrator par excellence because he exchanges experiences with the
public.

KEY WORDS: Narratives. Sateré-Mawé¢. Theater. orality (speakig skills).



INTRODUCAO

Hé muitas pesquisas sobre o texto oral, principalmente, no campo da historia, da
antropologia ou da sociologia. Mas Zumthor (1997) percebe pouca aten¢do das ciéncias, em
particular a literaria, para o estudo da voz como parte constituinte de um texto. Sabe-se que
o termo “literatura” significa littera, letra. Nessa concep¢ao, ndo existiria uma literatura oral.
Essa questao € menos de nomenclatura do que “preconceito literario” da critica.

A poética da oralidade apresenta algumas estratégias de recepgao performatica e uma
das mais relevantes ¢ a relacdo que se estabelece entre o executante (intérprete, atores), o
texto e os ouvintes. A forma de apresentacdo de um texto dramatico geralmente se dirige a
uma demanda ou classe social. No Brasil, pouco se investe em espetaculos que alcancem as
areas periféricas do pais. Isto ndo se restringe somente ao teatro, a difusdo de alguns estilos
musicais ¢ um exemplo desastroso de como a industria cultural impde um gosto a sociedade.
Muitas sociedades tradicionais ainda conservam suas praticas, na maneira de narrar uma
histéria, devendo ser improvisada, conforme o tipo € o gosto do publico.

Nesse sentido, o narrador oral é um ator, por exceléncia, por ter a capacidade de
improvisar sem perder a arte criadora no processo mimético. Dessa forma, verifica-se que as
praticas teatrais estdo presentes em todas as manifestagdes humanas como na religiosa, na
danca, nas mortes ¢ rituais de ressurreicao. As sociedades tradicionais recorrem a forma
dramatica com inten¢do de manter “vivo” seus mitos.

Esta forma de narrar ¢ muito comum entre varias etnias indigenas. O corpo e a
indumentaria fazem parte da historia, na medida em que expdem os motivos principais da
narragdo. Entre os Sateré-Maw¢é esses simbolismos sdo mais comuns nos rituais de iniciagao,
como a Danca da Tucandeira.

O teatro tem uma relagdo muito préxima com o texto oral, ja que ambos se reportam a
um publico e trabalham com a performance. Os repentistas nordestinos sdo excelentes na arte
performatica de improvisagdo. Assim como no espetaculo teatral, toda apresentacdo ¢ Unica
no sentido de que os atores podem improvisar, modificando a performance. Na narrativa oral,
além da improvisa¢do, o corpo do narrador carrega o proprio cenario daquilo que esta sendo
dito, numa maneira peculiar de contar histéria, envolve os ouvintes por meio de uma

percepcao sensorial dos sentidos, utilizando a voz e o corpo, idéntico a um ator no palco.



Esta pesquisa utiliza o teatro como instrumento de valorizacdo da cultura indigena
através da socializacdo e divulgacdo dos estudos sobre a literatura e a arte em geral. Dessa
forma, busca-se a constituicdo de um publico leitor/espectador e de uma critica reguladora
que valorizem a produgao artistica produzida no Amazonas.

Delimitou-se como corpus desta pesquisa as narrativas orais da Tribo Sateré-Mawé
que vivem no Baixo Amazonas, especificamente que habitam a comunidade do Andira.
Optou-se como fonte primaria o livro “As Bonitas Historias Sateré-Maué” de Henrique Uggé,
em principio, por dois motivos: o primeiro pelo fato de ser um livro bilingue, apresentando as
narrativas transcritas na lingua Sateré-Maw¢é e o segundo motivo da escolha, por haver uma
coletanea dessas narrativas traduzidas para a lingua portuguesa, pelo autor, com auxilio dos
proprios professores indigenas. O produto sera o desdobramento das narrativas orais, contidas
no livro de Uggé, adaptadas para o teatro. A justificativa para o processo de recriacao das
narrativas em espetaculo teatral da-se pelo fato de trabalhar-se com a performance do texto
oral. O bom narrador oral ¢ um ator que sabe interagir com os ouvintes, trocando
experiéncias, dando conselhos, conforme as ideias de Walter Benjamin (1994) quando teoriza
sobre o narrador. Verifica-se que as narrativas Sateré-Mawé, assim como inumeras narrativas
orais, apresentam varias agdes, peripécias, certa dramaticidade, por isso a escolha de
teatralizar o mito oral.

O primeiro capitulo apresenta informagdes sobre a trajetoria da tribo Sateré-Mawé no
Baixo Amazonas como os primeiros registros da existéncia dessa etnia, abordando ainda a
forma de como o indio era visto, a partir do século XIX. Em oposi¢do a estas impressdes
construidas, privilegiou-se eleger o olhar do indio sobre sua propria construcdo historica. Fez-
se também uma abordagem panoramica sobre a organizagao social e econdmica da tribo como
a forma de trabalho, a estrutura social, uma breve discussao tedrica sobre a concepgao de mito
a partir dos estudos de Barthes (2012) para uma compreensao da mitologia Sateré-Maw¢é bem
como os aspectos linguisticos, o fonético, o fonologico e o lexical da lingua.

O segundo capitulo trata das narrativas orais e suas particularidades, enfatizando o
narrador com suas estratégias de narrar, ao utilizar, o complexo e dindmico processo entre a
voz e corpo para dar mais vivacidade a memoria narrada. Neste capitulo serdo abordadas
algumas teorias e métodos de pesquisa que norteiam o estudo das narrativas orais miticas

Sateré-Mawé.



O terceiro capitulo apresenta o produto que ¢ a producdo teatral de quatro pecas
baseadas nas narrativas orais da Tribo Sateré-Mawé, contidas no livro “As Bonitas Historias
Sateré-maué” de Henrique Uggé. O capitulo discute, de forma panoramica, o género
dramaético, aprofundando algumas questdes tedricas sobre as fronteiras entre a literatura oral e
o teatro. Posteriormente apresenta uma experiéncia com os textos teatralizados, os quais parte
deles foram encenados. Neste capitulo faz-se também uma reflexdo sobre processo de criacao
e de adaptacdo das narrativas em pegas teatrais. Para a producdo das pecas teatrais foram
utilizadas, como base, seis narrativas do livro de Uggé: A Histéria do Guarana, O Puratin, A
Jiboia Grande, A histéria da Mandioca e do primeiro rocado, O gavido Real e a Danga da

Tucandeira.
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CAPITULO I: BREVE RELATO SOBRE A ETNIA SATERE-MAWE

A ideia ndo ¢ de fazer deste estudo uma expressdo etnocentrista de uma determinada
cultura, nem de exaltar a exceléncia de uma cultura que, supostamente, deveria
permanecer imobilizada no tempo. Mas de discutir e contestar a idéia de uma cultura
inferior e pobre [...] (Paes Loureiro 1995, p. 41).

O primeiro registro que se tem sobre a etnia Sateré-Maw¢ data de 1669, pelos jesuitas,
com a “fundacdo da Missdao de Tupinambarana” (Pereira, 2003 p. 41), atualmente Parintins.
Este povo se fixou nas areas dos rios Tapajos e Madeira, “delimitado ao norte pelas Ilhas
Tupinambaranas (no rio Amazonas) e ao sul pelas cabeceiras do rio Tapajos” (Teixeira,
2005). Nestas areas fazem divisa, atualmente, os Estados do Para ¢ do Amazonas. O termo
Sateré significa lagarta vermelha, também chamada lagarta de fogo, que era o nome do cla
dos primeiros chefes da tribo; e Mawé significa papagaio falante. Houve muita confusdo entre
os missiondrios e cronistas referente ao nome da tribo. Segundo Pereira “Assim o vemos
chamados: Maooz, Mabué, Mangués, Mangués, Jaquezes, Maguases, Mahués, Magués,
Mauris, Mawés, Maragua, Mahué, Magueses™ (2003, p. 26).

Devido a constante disputa por territorio, muitos Maués foram dizimados e os que
sobreviviam das doengas e das disputas territoriais se espalharam por varias localidades do
Estado do Amazonas e parte do Pard. A revolta social Cabanagem influenciou de forma
significativa para aumentar a dispersao da etnia em varias areas da Amazonia. De acordo
com ultimo censo (2002 e 2003) elaborado pelo demdgrafo Pery Teixeira “Atualmente na
Terra indigena Andird- Marau ha 91 aldeias, distribuidas ao longo dos principais rios e
igarapés” (2005, p. 24). Cada aldeia possui uma lideranca que € o tuxaua.

Segundo Alvarez “Os Sateré-Maw¢é hoje sao um grupo de 8.500 indigenas, dos quais,
7.502 moram na terra indigena Andird-Marau” (2009, p. 18). O levantamento censitario de
Teixeira (2005) aponta que além do Andird-Marau, os Sateré vivem também na area indigena
Koata-Laranjal. Esse territorio pertence a etnia Munduruku. Ainda existem algumas
rivalidades entre esses dois grupos indigenas. Atualmente, as areas indigenas demarcadas para
os Sateré compreendem quatro localidades: Maués, Parintins, Barreirinha e Borba.

Os Sateré-Mawé tém nome e sobrenome na Lingua Portuguesa, esse fato deu-se pelo
processo de intensa exploragdo missionaria nessa regiao. Os indios perderam seus nomes de
origem, sendo batizados por nomes portugueses. Os mais comuns sdo Maria e Jos¢; alguns

sobrenomes como: Miquiles, Batista e Silva sdo em grande niimero. A taxa de natalidade, a
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cada ano vem aumentando. Nessa etnia, ¢ natural uma adolescente a partir de 13 anos com
filho, assim como “mulheres com idade acima de 49 anos que ainda continuam tendo filhos”
(Teixeira, 2005, p. 46).

A cada ano vem aumentando a populagdo Sateré-Mawé. Essas mulheres, das
comunidades mais distantes tém em média 12 filhos. Aquelas que vivem nas cidades
observam-se uma reducdo na taxa de natalidade. Muitas jovens que vivem na “Casa de
Transito”, Casa do Indio, em Parintins sdo maes solteiras. A paternidade dessas criangas ¢ na
maioria ndo india. E comum, em Parintins, encontrar criancas sateré brancas e louras.

Historicamente, pautado no modelo de civilizagdo europeia, a imagem do indio
brasileiro foi construida a partir de uma ideia de cultura inferior. Dessa forma aparecem nas
obras dos naturalistas, nas ficgdes do século XIX e inicio do século XX, de forma
animalizada, indolente, preguicoso, rude, feio. Essa concep¢ao de cultura vai determinar um
modo particular de como o indio se identifica e/ou se reconhece ao ver-se em um cenario de
encontros culturais.

A 1identidade nos faz diferentes dos outros. Cada individuo vai sendo construido
historicamente a medida que incorpora novos valores, crencas, padrdes de comportamento de
um determinado grupo social. No encontro entre culturas h4, na maioria dos casos, dois polos
que se contrapdem: dominacdo e resisténcia. Paes Loureiro (1995) diz que “o ‘homem
amazonico’ [...] tem se abatido as mais sutis formas de preconceitos que foram
potencializadas a partir do século XIX”. E ¢ com essa carga ideoldgica que as narrativas dos
naturalistas, cronistas e literatos do século XIX “olham” para o homem amazonico. Entre
esses escritores estdo: Louis Agassis (Viagem ao Brasil), Alexandre Rodrigues Ferreira
(Viagem Filosofica) Henrique Jodo WilKens com o poema épico “A muhuraida ou a
conversao do gentil muhra”. Todos os discursos dessas narrativas sao pautadas na concepgao
de raga superior, negando o direito de alteridade no processo de colonizagdo da Amazonia.

A cultura ¢ uma das principais caracteristicas humanas, pois somente o homem tem
essa capacidade de desenvolver-se culturalmente, distinguindo-se de outros seres vivos. A
partir do século XIX, com o surgimento da ideia cientifica de cultura, havera duas principais

correntes, segundo Cuche:

[...] dois caminhos vao ser explorados simultanea e correntemente pelos etnélogos: o
que privilegia a unidade ¢ minimiza a diversidade, reduzindo-a a uma diversidade
‘temporaria’ segundo um esquema evolucionista; € o outro caminho que, ao
contrario, da toda a importancia a diversidade [...] (p.33,2002).
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Sobre esses dois caminhos, referentes a noc¢ao de cultura, explorados pelos etnologos do
século XIX, evidencia-se que a Amazonia foi colonizada sob a égide evolucionista como se
pode constatar certos discursos preconceituosos de algumas narrativas desse periodo, ao
difundirem uma supremacia racial sobre o Brasil e, consequentemente, sobre a Amazonia.
Entre esses discursos estdao os do cronista Francés Louis Agassis na obra “Viagem ao Brasil”
que, conforme Loureiro ao se referir ao Brasil, no que diz respeito a sua formagdo cita-o

“como exemplo da perniciosa mistura de ragas”):

[...] que essa mistura apaga as melhores qualidades, quer do branco, quer do negro,
quer do indio, e produz um tipo de mesti¢o indescritivel cuja energia fisica e mental
se enfraqueceu [...]. Essa classe hibrida, ainda mais marcada na Amazdnia, por causa

dos elementos indigenas é numerosissima. (Agassis apud Loureiro, 1995, p.
32).

Outro autor que serviu de porta-voz ao processo de colonizagdo da Amazonia foi
Alexandre Rodrigues Ferreira com a obra Viagem Filosofica que, na visao de Marcio Souza
(p. 79, 2003) [ele] “... ¢ a sabedoria cientifica do mercantilismo em seu imediatismo.” Com
ideias de dominacgdo e superioridade racial, este naturalista o/ha para o indio como um ser
inocente, rude, incapaz de se autossustentar ao dizer que os nativos sdo “acostumados a
pensar pouco, também falam pouco. [...] O seu falar ¢ tdo lento como sao lentas as suas
cogitacdes” (Ferreira apud Souza p.79) .

Henrique Jodo Wilkens representa também a voz do colonizador com o poema épico
A “Muhuraida ou o triunfo da fé na bem fundada esperanca da inteira conversdo e
reconciliacao da grande e feroz nacdo do gentio muhura”. Wilkens era um Portugués militar,
especializado em cartografia, viveu na regido amazonica na segunda metade do século X VIII.
O poema narrativo 4 Muhuraida , que foi marcantemente influenciado pela épica
camoniana, foi publicado em Lisboa no ano de 1819, sendo considerado o marco inicial da
literatura no amazonas. Assim como a maioria das narrativas desse periodo, o poema faz
apologia a pacificacdo, a cristianizacdo e ao etnocidio dos indios muras, segundo Marcio
Souza, este autor seria o “poeta do genocidio” porque o discurso do poema ¢ impregnado de
uma ideia depreciativa da etnia mura onde o indio ¢ apresentado de forma estereotipado com
predisposicoes de maldade e violéncia, e sanguinarios. Por outro lado, os portugueses sao
apresentados como seres pacificadores, bons, que por meio deles os indios seriam salvos da

ferocidade em que viviam, conforme a estrofe IX de A Muhraida:
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Nas densas trevas da gentilidade,

Sem templo, culto, ou rito permanente,
Parece, da no¢ao da Divindade,
Alheios vivem; dela independente
Abusando da mesma liberdade,

Que lhes concede esse Ente Onipotente
Por frivolos motivos, vendo a terra

Do sangue tinta, de uma injusta guerra.

O discurso do narrador ¢ etnocéntrico, pois ele ndo tem sensibilidade de olhar para a
na¢do mura observando suas peculiaridades culturais. O indio ¢ visto como um monstro sem
religido e esse ¢ um dos motivos por estarem nas trevas. Nesse caso, foi negado ao nativo o
direito de alteridade, ou seja, o direito de ser o outro, o diferente.

Como se observa, o autdctone passa por um processo de “transculturacdo” ao
substituir seus habitos e costumes religiosos pelos do colonizador, ocorrendo, dessa forma o
etnocidio, uma vez que a cultura do grupo dominante “mata” socialmente a cultura do grupo
dominado, pois o indio ¢ descaracterizado com a perda de sua identidade.

Além dessas narrativas mencionadas sobre o homem amazonico, no século XIX e
inicio do século XX, encontram-se as narrativas de dois autores que merecem destaque:
Euclides da Cunha e Alberto Rangel. Estes também propagaram uma imagem dos povos da
Amazonia como seres degradantes e inferiores. Neide Gondim (2002), ao se referir ao
contetido das principais obras de Euclides da Cunha, diz que [ele] “sequer alude ao caboclo
ou mesmo ao indio em a Margem da Historia (1909). N’Os sertoes adjetiva-os de ‘selvagem
bronco’, raca inferior...” (p.97). No prefacio do livro Inferno Verde de Alberto Rangel,
Euclides da Cunha comenta que “o critico das cidades, que ndo compreende este livro, sera o
seu melhor critico. Porque o que ai é fantastico e incompreensivo, ndo ¢ o autor, ¢ a
Amazobnia” (p. 26, 2001). A obra ¢ incompreensivel aos olhos do autor de Os sertoes, porque
a sua Otica ¢ impregnada de preconceitos sobre o habitante da regido. Marcos Frederico
Kriiger, ao fazer um estudo critico de Inferno Verde nos esclarece que a propria Amazodnia

apresenta sua estratégia ideologica de desenvolvimento:

[...] sou a terra prometida as racas superiores, tonificadoras, vigorosas, dotadas de
firmeza, inteligéncia e providas de dinheiro; e que um dia virdo assentar no meu seio
a definitiva obra de civilizagdo, que os primeiros imigrados, humildes ¢ pobres
pionniere do presente, esbocam confusamente entre blasfémia e ranger de dentes.
(Rangel, 2001, p.168).
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De acordo com Kriiger, esta seria a ideologia da obra em questdo: o nativo seria
incapaz de trazer o progresso para a Amazonia. Se os caboclos e os nordestinos foram
incapazes de fazer a Amazodnia progredir, quem poderia trazer o desenvolvimento para esta
regiao? Rangel desvela sua concepcao ideoldgica, que era a mesma do colonizador, por meio
da personificagdo da propria Amazodnia, quando ela propria diz que o seu futuro estaria nas
maos das “racas superiores dotadas de firmeza, inteligéncia e providas de dinheiro” (Rangel,
2001, p. 168).

Todas essas narrativas citadas, - ndo desmerecendo seus valores etnograficos,
antropologicos, literarios e naturalistas, ao descreverem a riqueza da fauna e da flora da
regido, que serviram e ainda servem de ponto de partida para outros pesquisadores - esbogam
uma maneira especial de olhar para o homem amazdnico, carregadas ideologicamente de um
etnocentrismo as avessas como ¢ o caso de Ferreira, Rangel e Euclides da Cunha,
influenciados pela cultura europeia, transplantaram para a regido um esteredtipo de homem
inferior, dependente, preguicoso e que precisaria passar por um processo de “branqueamento”
cultural para inserir-se na cultura nacional.

A suposta crise de identidade por que passa o nativo amazonico estaria calcada nessas
ideias pejorativas construidas sobre o autoctone. Percebe-se que alguns indios Sateré-Mawé,
que moram na cidade de Parintins, sentem vergonha de ser indio. Geralmente, nas escolas
onde estes indigenas estudam, falam pouco, ndo interagem em sala de aula. Eles sdo, na
maioria das vezes, excluidos de grupos de trabalhos e também sao visto com dificuldade de
aprendizagem. Na verdade, o indigena vem das suas comunidades com poucas nog¢des da
lingua portuguesa e esta ¢ uma das causas de permanecerem calados, timidos. Pois ao se
expressarem, ndo negam sua identidade indigena e, consequentemente, sentem-se excluidos
nesse contexto de indiferenca e hostilidade no encontro com o outro.

E mais facil fazer uma pesquisa bibliografica sobre o indigena brasileiro do que ouvir
a voz desses atores que ainda permanecem silenciosos. Talvez o tempo de ostracismo
historico fizesse com que se sentissem incomodados com esse tipo de pratica de falar sobre si

mesmo.
1.1 RELATOS DOS INDIGENAS SATERE-MAWE:

Para este trabalho, foram entrevistados alguns indigenas das comunidades do Andira

como o senhor Leandro Barroso de 90 anos, senhor Lourenco da Silva, 60 anos, Jana
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Miquiles, 30 anos, Lilian Miquiles, 28 anos, Manoel de Oliveira, 22 anos. Nas questdes sobre
o modo de vida deles na comunidade do Andird, no que se refere ao trabalho para a sua
subsisténcia, a principal base econdomica ¢ a mandioca.

O senhor Leandro mencionou outras atividades que hoje pouco se produz como:
magaranduba, cipo pra fazer vassoura, breu, castanha. Questionado sobre as narrativas orais
disse que ndo se lembrava mais. Leandro, da comunidade de Santa Cruz, do Andira, fala
muito pouco a lingua Portuguesa, vem na cidade de Parintins somente quando esta doente ou
para receber sua aposentadoria que € “pra comprar rancho”. Nao soube opinar sobre outras
questdes como a vida do indigena que mora na cidade. Ja o senhor Lourenco da Silva Nato,
60 anos, disse que trabalha com roga e plantio de guarand. Também nao sabe nada da vida
estudantil dos adolescentes que moram na cidade. Assim como o senhor Leandro, Lourengo
pouco fala portugués. No que se refere a musica e a danca Sateré-Mawé disse que na sua
comunidade ndo tem mais e agora eu gosta um pouco de Amado Batista.

Na opinido de Canclini,

[...] as relagdes altamente ritualizadas com um unico e excludente patrimdnio
histérico - nacional ou regional- dificultam o desempenho em situagdes mutaveis, as
aprendizagens auténomas e a producdo de inovagdes, Em outras palavras, o
tradicionalismo substancialista incapacita para viver no mundo contemporaneo, que
se caracteriza [...] por sua heterogencidade, mobilidade e desterritorializagdo

(Canclini, 2003, p.166).

E notavel a mudanca cultural por que passa esta etnia. Seus habitos e costumes estio
se modificando. Conservar uma cultura tradicional na atualidade ¢ ilusorio diante do encontro
entre diversas manifestagdes culturais. Mas “as politicas culturais autoritdrias” inventam
tradicdes que ndo existem mais. Certos rituais servem apenas de fetiches para saciar os
desejos dos turistas.

Lilian Miquiles diz que na sua comunidade, no Molongotuba, além do cultivo da
mandioca, existe a confec¢ao de artesanato. As festas que participam sdo iguais as da cidade.
Das festividades culturais da tribo, permanece a Dang¢a da Tucandeira. As trés primeiras
pessoas entrevistadas ndo moram em Parintins, estavam de passagem, na Casa de Transito.
Nessa conversa, se teve a impressao de que os indigenas ndo estdo preocupados em
“preservar” suas tradigdes como se lembrar de uma narrativa, contar uma historia, guardar um

saber.
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E evidente a transformagdo cultural dos Sateré-Mawé na convivéncia com outras
culturas, outros habitos e costumes. Mas alguns aspectos de sua cultura ainda permanecem,
por exemplo, a lingua que persiste como elemento unificador das marcas de uma identidade,
mas que nao sobrevive isoladamente, desenvolvendo-se em um processo de mistura de
hibridacdo na forma e no contetido, reelaborado. Uma crianga sateré, hoje, conhece muito
mais as praticas culturais dos brancos do que dos seus antepassados, pois passa por um
processo de “mistura de habitos, crencas e formas de pensamentos europeus com o0s
originarios das sociedades americanas” (Canclini, 2003, p. XXXIX).

Mas o discurso dos Sateré-Mawé que residem na cidade € outro, conforme este olhar
de Jana Miquiles sobre sua etnia: Na nossa cultura, pra diverti¢do, tem o ritual que é da
tucandeira, agente faz a danga que é a passagem dos adolescentes. A diversdo na cidade é
diferente, mas a nossa cultura sempre permanece dentro da gente. A maior dificuldade que
enfrentamos [na comunidade do Molongotuba] é sobre educagdo e saude. No interior a gente
vive num ambiente tranquilo sem preocupagdo de querer alimento. Na cidade tudo é
comprado. O estudante ndo é bem tratado na escola. Agora, recentemente, teve uma sobrinha
minha que foi tratada mal pelo professor, chamou ela de india ai ela ndo quis mais ir para a
aula. Os estudantes ndo querem ser identificados devido aos preconceitos. Os antigos
gostam de conversar a noite sobre as historias. A maioria que sabe das historias preserva.
Sempre esperamos [do governo/ espagos de politicas publicas para reivindicar nossos
direitos. Queremos uma casa estudantil dentro da cidade [de Parintins] e o amparo social dos
estudantes.

Jana olha para sua comunidade como espaco de conservagdo dos valores culturais de
sua etnia. Por outro lado, olha para a cidade como um lugar hostil, de indiferencas e
desrespeito pelo outro. Seu discurso ¢ o da permanéncia, pois acredita na resisténcia de seu
grupo em assegurar suas crencas, muitas, menosprezadas pelos jovens. Preocupa-se em
estimular os estudantes para que sejam conhecedores dos seus direitos, e que tenha vontade de
preservar os costumes dos ancestrais. Os estudantes vao para a cidade e, ao concluir os
estudos, deveriam voltar para a aldeia e socializar seus conhecimentos com os demais
moradores. Mas nem sempre voltam, ficam marginalizados nas periferias das cidades.

O indigena Manoel Oliveira de 22 anos cursa o Ensino Médio na Escola Estadual de
Parintins “Irma S&”. Saiu da aldeia “Vila Nova” ainda crianga, por isso tem mais facilidades

em falar a Lingua Portuguesa. Percebe-se que ¢ consciente das transformacgdes culturais por
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que passa sua etnia: Realmente essas praticas de cultura ndo [tem] mais. La onde eu moro ja
esqueceram boa parte porque ja faz muito tempo que foram os americano, ai a religido de la
mudou [pois] ndo gostam mais dessas coisas. E por isso que ndo fazem mais a [nossa]
cultura la. [As diversdes sdo iguais as da cidade] como Ano Novo, Natal, Dias das Maes
também fazem la, igual da cidade. A maior dificuldade [na comunidade/é economica. A gente
ndo trabalha com as maquinas. Ha muito trabalho e pouco lucro. Eu sou artesdo e sobrevivo
da arte indigena. A maior dificuldade [em morar na cidade] é que aqui se ndo trabalhar a
gente ndo come. O modo de vida é melhor no interior porque vocé pesca. Aqui, se a gente
tiver com fome, ndo tem o que comer. Muito indigenas vem para a cidade sem falar o
portugués, dai é muito preconceito que sofrem. Eu [ndo softri tanto] porque ja moro aqui
desde os sete anos. Ja sei falar um pouco o portugués. Qutros parentes nosso vem de la,
porque ja ndo tem mais o ensino para eles. Passam muitas dificuldades.

Os indios tém vergonha de falar em sala de aula porque ndo sabem falar o portugués,
ndo é que tenha vergonha de ser indio. Ainda existe o ritual da tucandeira, eu, por exemplo,
passei umas 15 vezes, mas nao completei. Os velhos ainda contam historias. Tem um que até
viajou para a Europa por causa dessas coisas que ele conta. Ainda tem a sabedoria dessas
coisas. Eu, principalmente, gosto muito de escutar as narrativas. Ainda me lembro [da
historia/ do guarand, o tuxaua Adelino contou.

Os jovens ndo estdo conservando as narrativas. A gente espera melhoria [por parte
do governo]. A gente vem estudar, so que ndo tem estrutura na cidade. Ai o que a gente faz
aqui? A maioria das pessoas se perde. A maioria dos alunos bebe, se metem nas drogas, que
ndo era para ser assim. Eu [vejo] muito dos nossos parentes de 13 e 15 anos que ja bebem.
Acho isso muito ruim porque pega mal para a nossa etnia, mas ndo é todo sateré que faz isso.
Tem gente que estuda mesmo, mas tem gente que vem [sO] beber. O governo tem recurso,
mas ndo olha para nos.

Canclini (2003), ao se referir as transformagdes culturais vivenciada na
contemporaneidade, fala das “relagdes interculturais” onde os atores desse contato, podem
entrar e sair desse encontro sem prejuizo, pois ndo ha representagao de uma unica identidade,

logo,

Este caminho talvez libere as praticas musicais, literarias, ¢ midiaticas de missao
“folclorica’ de representar uma so identidade. A estética abandona as tentativas de
converté-la em pedagogia patridtica [...]. A primeira condigdo para distinguir as
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oportunidades e os limites da hibridagdo ¢ ndo tornar a arte e a cultura recurso para o
realismo magico da compreensao universal (Canclini, 2003, p. XL).

A maioria dos indigenas ¢ consciente das transformagdes que passa seus habitos seus
costumes, seus gostos, suas crencas. Os mais resistentes vivem em um dilema: de um lado, as
narrativas contadas pelos sateré mais velhos, evocando uma tradi¢do, seriam as “verdadeiras”
narrativas, pura, sem contaminacao? De outro lado, a juventude indigena, principalmente, os
que transitam nas cidades de Parintins, Barreirinha e outros centros urbanos do Baixo
Amazonas, ndo ouvem mais historias, apresentam outros hédbitos bem diferentes dos seus
pares mais velhos. E comum vermos um indio sateré, navegando na Internet com seu
notebook, bebendo uma coca-cola, ou ainda usando o corte de cabelo semelhante ao de
pessoas famosas. Ainda existe uma resisténcia nos discursos de certos pesquisadores,

estudiosos da cultura indigena, em aceitar este novo contexto.

1.2 ORGANIZACAO SOCIAL E ECONOMICA DA TRIBO SATERE-MAWE

Os Sateré-Maw¢ organizam-se socialmente em grupos chamados Ywanias que por
falta de uma traducdo pode ser compreendido como clas. De acordo com Alvarez (2009, p.
18) os “clas podem mencionar: Sateré (Lagarta de Fogo); Warand (Guarand); Akuri (Cutia);
Awkui (Guariba) [...]”. Os nomes dos clads referem-se a animais ou plantas que, além de
protecao para esses grupos, simboliza poder, forga, esperteza e determinagdo. A maioria dos
clas vive do extrativismo vegetal e da pesca. A extragdo do guarand foi a base econdmica
mais importante desse povo, mas atualmente, por falta de incentivo financeiro, por parte do
Governo Federal ou por falta de cooperativas o guarana estd desaparecendo das terras dos
Sateré-Mawé.

Independente de qualquer cla a bebida feita do guarand, o ¢apo € base da alimentacao
do Sateré-Mawé. Se faltar a bebida em alguns desses grupos, sentem-se impotentes.
Atualmente, os Sateré do Andird vivem da “plantagdo de verduras, legumes e tubérculos
(mandioca, card, batata-doce, jerimum), e outras [atividades] de menor expressao, constituem-
se na principal ocupacdo produtiva da populacdao Sateré-Mawé [...]” (2005, p. 113). Segundo
os dados demograficos de Teixeira (2005), entre essas outras ocupacdes dos sateré inclui-se a

de professor e estudante que vem crescendo a cada ano. Mas os trabalhos coletivos ainda
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existem entre as comunidades indigenas que constantemente se retnem em puxirdo’ para
juntos realizarem suas atividades, especialmente na extragdo da mandioca. Em cada
comunidade existe a divisdo de trabalho. Cabe as mulheres a tarefa de fazer os alimentos, em
particular os derivados da mandioca. Sobre essa producao alimentar Gastao Cruls (2003) ao
abordar uma das atividades dos indigenas da Amazonia fala do complexo da mandioca,

afirmando que,

[...] sdo as mulheres que fazem a sua plantago, abrindo no solo, a cavadeira de pau,
os buracos recebem os estolhos; sdo elas que fazem as varias capinas de lavoura,
enquanto as plantas estdo crescendo; sdo elas, finalmente, que vao arrancar as raizes
e as trazem da roga até a maloca, em grande cesto suspenso as costas. Ora, tudo isso,
trabalho penosissimo, pareceu a muita gente que seria encargo mais condizente com
as energias do sexo forte, mas de que os indios se esquivam apenas por espirito de
pura madragaria. Razdes outras, porém, e bastante aceitaveis, quando lembradas,
explicam porque, na América indigena, como ja ocorria entre os Medas e os Persas,
a agricultura sempre esteve confiada as mulheres. Em primeiro lugar, entre os povos
primitivos, ndo raro existia a crenga de que a mulher, ser fecundo por exceléncia e
que tem por funcdo precipua procriar, ¢ que deve ficar entregue o trabalho da
multiplicagdo das plantas. (Cruls, 2003, p.218 —219).

Essa forma de trabalho entre os Sateré-Maw¢ do Andird vem se modificando, pois
atualmente até as criancas participam da produgdao familiar, uma vez que a fabricagdo da
farinha “e dos outros derivados [da mandioca ficam] a cargo das mulheres, com ajuda das
criancas” (Teixeira, 2005, p. 126). De acordo com as pesquisas deste autor, 90,4% das
familias Sateré-Maw¢é trabalham na producdo dos derivados da mandioca, considerada uma
das maiores fontes econdmicas dessa etnia. J4 a produg¢do do guarand, mesmo ndo sendo a
principal base econdmica tem grande importancia para a organizagao social e econdmica da
populagdo sateré, pois foram eles os grandes responsaveis pela domesticacdo da semente do
guarana.

Teixeira (2005) apresenta algumas distingdes entre o guarana produzido pelos Sateré
do “guarana produzido pelos ndo indigenas, na regido de Maués, chamado Guarana de Luzéia

2
[...] de qualidade inferior porque ¢ beneficiado sem o conhecimento e esmero das praticas
tradicionais dos Sateré-Maw¢” (p. 130). Pereira (2003) observa que no plantio de alguns
vegetais como o guarand, os indios fazem rituais de magia para que ocorra boa colheita. A

29 ¢

técnica de manejo também ¢ diferente da dos “civilizados™ “porque selecionam as sementes e

as plantam poucos dias apds a colheita, com o arilo ainda ndo entrado em fermentacao” (p.

" Expressio tupy que significa” trabalhar com as mios”. Existem algumas variantes dessa palavra tais como
puxirum, pultirdo ou multirdo.
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51). O guarana para os sateré representa mais que um alimento, ¢ uma entidade protetora, uma
autoridade diante de outros grupos. Mas esse aspecto mitico serd discutido mais adiante. No

que se refere a estrutura social dos Sateré-Mawé¢, Alvarez escreve que:

A estrutura social inclui valores [expressando] a dualidade entre a face guerreira ¢ a
face do dialogo [...]. Este dualismo se expressa no Porantin, objeto sagrado para o
grupo[...] ¢ similar ao tacape utilizado como arma pelos grupos tupinambas [...] o
Porantin seria a arma que o herdi cultural tomou dos clas dos veados (2009, p. 18).

Na narrativa, traduzida por Uggé sobre a origem do Porantin fala que este objeto era
a arma de um demoénio e que o pai dos sater¢ , simbolizado pelo deus cristdo, retirou do
bastdo todas as histérias méas e deu de presente ao primeiro sateré, Wasiri, para que

preservasse a memoria de seu povo. Segundo Uggé, o Porantim

[...] es um bastén de madera em forma de remo, de 140 cm., com 12 ¢cm. de ancho,
aum lado y 5 cm. al outro. En la parte mas ancha tiene gravados de lineas y dibujos
em forma de rombos, que segun los indios narran a um lado los eventos favorables
de la tribu, y al outro los malos (Uggé, 1991, p. 46).

Nessas pecas de madeira, estariam registradas as principais narrativas da etnia; os
assuntos sdo variados como “acontecimentos guerreiros, sociais, politicos e religiosos, bem
assim lendas conhecidas por grande numero de individuos da tribo [...]” (Pereira, 2003, p.
101). Uggé (s/d) fala que atualmente existem trés copias do Porantim que ficam guardados,
em diferentes comunidades, pelos velhos tuxauas. Os novos tuxauas nao sabem mais “ler” o

Porantim, pois de acordo com este comentario coletado por Uggé:

No ‘Puratin’ estd escrito como foi formado o mundo, o guarand, a mandioca. E o
primeiro livro dos nossos antepassados. Eu gostaria que as criangas aprendessem na
sala de aula 0 que esté escrito no ‘Puratin’ isso porque ninguém mais o conhece [...]
(tuxaua Emilio, rio Marau) (s/d, p. 93-94)

A falta de conhecimento dos sateré sobre o contetido dessa peca faz, gradativamente, os
novos indigenas perderem as referéncias simbolicas deste objeto. Ainda existe uma aura de
sacralizagdo que o envolve, uma vez que, a maioria dos membros da tribo ndo tem acesso ao
Porantim, dificultando a difusao de seu contetudo. Esse patrimonio cultural ainda tem muito a
ser pesquisado por linguistas, paleontologos, antropdlogos, entre outros.

Nunes Pereira (2003), ja encontrou profundas modificagdes nas moradias dos Sateré-

Maw¢, influenciadas pelos colonizadores, pois a cultura ¢ algo movente que pode se
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modificar, se ressignificar, mas ha elementos que resistem aos padrdes de outra cultura. E o
caso da constru¢do das casas que mesmo tendo as divisdes, a arquitetura semelhante as do
colonizador alguns aspectos permanecem como, por exemplo, a palha que ainda serve de
cobertura para as maiorias das residéncias da Tribo.

Na atualidade, a organizagdo social e econdmica da etnia Sateré-Maw¢é também passa
por mudanga. Percebe-se essa transformacdo, principalmente, entre os indios que moram na
cidade. A maioria vive do artesanato ou de doagdes feitas por entidades ndo governamentais.
A casa de Transito ¢ cedida pela Diocese de Parintins, mas possui uma infra-estrutura

comprometida e ndo pode oferecer o minimo necessario para a estada dos indigenas durante o

periodo em que precisam vir a cidade.

1.4 MITOLOGIAS

Para Roland Barthes o mito ¢ uma fala, mas “sdo necessarias condigdes especiais para
que a linguagem se transforme em mito” (Barthes, 2012, p. 199). Os fatores historicos e
culturais sdo determinantes no jogo duplo dos sistemas semioldgicos, o primeiro sistema da
lingua propriamente dita e o segundo o da metalinguagem.

Para este autor, a metalinguagem ¢ o proprio mito, pois esta “¢ uma segunda lingua na
qual se fala da primeira” (Barthes, 2012, p.2006). Na fala mitica o significante apresenta duas
concepgoes, a saber, o significante linguistico refere-se ao sentido da frase enquanto que o
significante mitico refere-se a forma. O terceiro termo ¢ o proprio conceito, o signo a que
Barthes designa de “mito de significa¢do”.

O significante mitico se apresenta de forma ambigua. E a0 mesmo tempo sentido e
forma. No plano do sentido, apreende-se uma realidade “sensorial”, diferente do signo
linguistico que “¢ de ordem puramente psiquica” (Barthes, 2012, p. 2008). Na linguagem
mitica ndo hd uma equacdo entre significado e significante conforme o sistema linguistico de
uma determinada lingua, pelo contrario, um simples gesto “podera servir de significante a um
conceito repleto de uma histéria extremamente rica” (Barthes, 2012, p.211).

O narrador oral apresenta essa particularidade, quando um riso musical, um gesto
facial, fala mais que as palavras porque ndo existem palavras que expressem toda a sua carga
de significacdo. Nesse sentido, o mitologo, de acordo com Barthes, deve aprender a conviver

com neologismos para adaptar uma terminologia sobre a qual gostaria de expressar.
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No sistema semioldgico mitico tanto forma quanto conceito estdo claros e postos em
evidéncia no enunciado, ao contrario do sistema linguistico em que ocorre pares de oposi¢cao
entre presenga e auséncia, definido por Saussure como sintagma e paradigma,
respectivamente. O significante mitico apresenta duas faces, uma plena de sentido e outra
vazia que ¢ a forma. Barthes afirma que o mito ¢ semelhante a representacdo do dlibi que
pode ou ndo estar em determinado lugar, “pois o mito ndo tem a verdade como sang¢do [...] o
sentido existe sempre para apresentar a forma; a forma existe sempre para distanciar o
sentido” (Barthes, 2012, p.215). Segundo Lévi-Strauss “o mito faz parte da lingua, ¢ pela
palavra que o conhecemos, ele pertence ao discurso” (2012, p. 297).

A etnia Sateré-Mawé acredita na presenga criadora dos espiritos em todos os
elementos da natureza e o mesmo “espirito universal ¢ também chamado Ser Supremo”
(Uggé, s/d), Tupana que na tradigdo Tupy ¢ a for¢a poderosa do deus do trovao. Sobre tupa,
Céamara Cascudo diz que “Tupa ou Tupana um deus criado pela catequese catdlica no século
XVI e nome imposto pelo héabito as criangas e aos catecimenos. O vocabulo daria apenas a
imagem do trovao ( Cascudo, s/d, p. 882). Na verdade, Tupa ja existia ndo como divindade,
mas apenas como conotativo para o som do trovao (Tu-pa, Tu-pa ou Tu-pana, golpe ou baque
estrondeante), portanto, ndo passava de um efeito, cuja causa o indio desconhecia e, por isso
mesmo, temia. Esse deus aparece constantemente nos mitos de origem da etnia Sateré-Maw¢é
com o nome de Wassiri-Anumawato.

O mito sempre se reporta a uma realidade, por isso ¢ uma histéria reverenciada,
sacralizada, revelando a origem das coisas, mais que isso, tem como funcao basica, em todas
as acdes humanas, interagindo com o universo. O mitélogo observa a distingdo que algumas
tribos indigenas fazem da narrativa mitica. Os acontecimentos retratados na narrativa mitica
tém uma relacao direta com os acontecimentos da vida pratica nas sociedades tradicionais. Os
acontecimentos miticos sdo reatualizados, revigorados toda vez que se re(lembra), através de
um ritual ou mesmo de uma narrativa, tanto os ouvintes como o narrador ou narradores re-
vivem aquele ato primordial.

As narrativas miticas S