A mulher Tenetehara contemporanea: identidade
étnica, género e movimentos sociais

The contemporary Tenetehdra woman: ethnic identity,

gender and social movements

Cintia Maria Santana da Silva'
Mareci Fileti Martins?

DOIL: https://doi.org/10.26512/rbla.v11i1.26442
Recebido em marco/2019 e aceito em abril/2019.

Resumo

O artigo analisa a constru¢do da identidade da mulher Tenetehdra contemporanea que,
atualmente, projeta-se nacional e internacionalmente a partir de seu protagonismo nos
movimentos sociais. A analise proposta, baseada nos pressupostos tedricos da Analise do
Discurso, mostra que o discurso recente de valorizagdo da identidade indigena/da mulher
indigena, que tem nos movimentos sociais seu destaque maximo, funcionaria potencializando
o protagonismo que a mulher Tenetehara ja tem dentro de seu proprio grupo. De fato, sdo
as relagdes de forca no interior do universo sociocultural Tenetehdra organizadoras das
relacdes de géneros (posi¢des da mulher/homem), os elementos determinantes para a
constitui¢do da identidade, da posi¢do discursiva, dessa mulher. As relagdes de género no
contexto socio-historico-ideologico Tenetehara, que se constituem por uma “flexibilidade”
entre as posigdes da mulher e do homem, permitiria a mulher Tenetehara ocupar posigdes
tradicionalmente masculinas. Os deslocamentos entre essas posigdes sdo tolerados e até
mesmo desejados, pois vao funcionar garantindo a for¢a da coletividade Tenetehara.

Palavras-chave: Discurso. Mulher Tenetehara contemporanea. Identidade étnica. Género.
Movimentos sociais.

Abstract

The article analyzes the construction of contemporary Tenetehdra women'’s identity. These
women project themselves, nationally and internationally, through their roles in social
movements. The proposed analysis, based on theoretical assumptions of Discourse Analysis,
shows that the current discourse of indigenous women empowerment, which is mostly
emphasized in social movements, works by reinforcing the role the tenetehdra women already
have within their own group. In fact, balance of power within the Tenetehara socio-cultural
universe establishes gender relations (roles of women/men), the defining ingredients to
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these women identity constitution. Gender relations in the Tenetehdra universe seem to be
constituted by a “flexibility” between the roles of women and the men, which gives women
the possibility to occupying "male" positions. This displacement of roles is tolerated, and
even desired, by the community, given that they strength the Tenetehara people as a group.

Keywords: Discourse. Contemporary Tenetehara woman. Ethnic identity. Genre. Social
movements.

Introducao

Amulher Tenetehara®, naatualidade, projeta-se nacional e internacionalmente
a partir de seu protagonismo nos movimentos sociais, fato que se coaduna com
a proposicao de uma “emergéncia da identidade étnica feminina no movimento
indigena na América Latina, como novos atores da sociedade civil.” (Aguilar
2016:2). Se por um lado refletir sobre a identidade dessa mulher implica a
compreensdo da sua relagdo com os movimentos sociais, por outro envolve
dimensiond-la partir de sua identidade étnica e de género. Como a analise que
propomos aponta, sdo as relagdes de for¢a no interior do universo sociocultural
Tenetehara, organizadoras das relagcdes de géneros, os elementos determinantes
para a constituicao da identidade da mulher Tenetehara contemporanea.

Tomando o discurso como observatorio, a identidade dessa mulher é
entendida como uma posigao de sujeito em um discurso. De tal modo, género,
identidade, assim como identidade étnica, conceitos ja amplamente tratados
na Antropologia e na Sociologia, serdo aqui discutidos pela visada da Analise
do Discurso®, da qual mobilizaremos alguns conceitos como os de formagao
discursiva, formacdo ideoldgica, interdiscurso (memoria discursiva), assim
como o de sujeito constuido por uma alteridade marcadamente heterogénea.

Os discursos de mulheres e homens Tenetehara materializados tanto pela
lingua tenetehara® quanto pela lingua portuguesa®, ganham especificidade
em depoimentos que abordam temas como o papel da mulher ¢ do homem,
politicas publicas (educacdo/saude), luta pelo territorio, movimento indigena,

3 Tenetehara ou Tenetehar é também a autodenominagdo do povo, que é conhecido conhecido
como Guajajara no Maranhao e Tembé no Para. Mesmo habitando algumas areas no estado
do Para (aldeias Tenetehara-Tembé¢), é no Estado Maranhio, na regido do Pindaré, aonde
vivem a grande maioria do povo Tenetehara. De acordo com Silva (2014), a denominagao
Guajajara foi atribuida ao povo pelos ndo indigenas, sendo o resultado do empréstimo para
o portugués da palavra waza yzar, “donos dos enfeites”.

4 A teoria e 0 método da Analise do Discurso idealizada por Michel Pécheux ([1975] 1988,
[1983], 2007) foi, inicialmente, desenvolvida no Brasil por Eni Orlandi (1987, 1988, 1999).
5 A lingua Tenetehara foi classificada por Rodrigues (1986) como pretencente ao Ramo VI
da familia Tupi-Guarani (tronco Tupi).

¢ Devido a exigéncias editoriais ndo serdo apresentados, nesse artigo, as versdes dos
depoimentos em lingua tenetehara. Os materiais estdo disponiveis na integra em Silva
(2018).
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assim como em narrativas que versam sobre seus mitos e rituais. Os trabalhos
de Zanonni (1999, 2002), Almeida (2012) e Ponte & Aquino (2013), também
devem ser citados, pois foram tomados como elementos para a compreensao
da cultura e da sociedade Tenetehara e, por conseguinte, da questdo em pauta
nesse estudo.

A identidade étnica Tenetehara como posicao discursiva

Na cabega do indio tem duas pessoas, Maira-yr e Mykura-
yr. O indio ndo tem um plano certo. Ele ndo se define so.
Dentro de sua cabega tem duas pessoas Maira e Mykura-ir. S6
aprende quando sofre muito. O eu do indio ta no pensamento
de Moroto;

Maira, Mykura-ir, Xiape.

(Maria Santana)’

Ao discutir a relacdo entre sujeito e identidade, Hall (2004) destaca o que
denomina “crise de identidade” na contemporaneidade, enfatizando com isso
a necessidade de se repensar o conceito de identidade. O autor traz a baila
consideragdes sobre o seu carater hibrido, movel, incompleto e propde o uso
das expressoes “identificacao” ou “processo identitario” para compreender de
maneira mais significativa as representagdes que constituem os sujeitos: “Existe
algo “imaginario” ou fantasiado sobre sua unidade. [...] Assim, ao invés de falar
da identidade como uma coisa acabada, deveriamos falar de identificagao, ¢ vé-
la como um processo em andamento”. (Hall 2004:38-39).

Comparando a nogdo de alteridade/identidade proposta por Hall com a
da Analise do Discurso (AD), observamos afinidades, ja que também
para a AD o sujeito ndo ¢ a fonte Uinica do sentido, nem tampouco
elemento onde se origina o discurso, ¢ sim constituido, atravessado
pelo(s) discurso(s) do(s) outro(s), discursos estes resultado de
processos socio-historico-ideologicos:

Os Estudos Culturais assim como a Analise do Discurso encaram o sujeito
numa mesma perspectiva, tratando-o ndo na esfera do individual, como um ser
empirico, mas como um ser social, um “ser do discurso”, constitutivamente
disperso, fragmentado, multiplo, assim como suas identidades. Nao ha
identidade sem sujeito e também ndo existe sujeito sem discurso (HALL,
2001; ORLANDI, 2003). Estamos falando, também, de um sujeito polifonico,
que se constrdi na e pela linguagem, e, portanto, de um processo identitario
que se constitui num jogo polifénico, no qual multiplas vozes e dizeres
interpelam, sustentam e/ou fraturam as identidades. (Meireles 2012:1)

Trata-se, entdo, de indagar sobre a identidade/alteridade da mulher

7 Almeida (2012: 37). Maria Santana ¢ uma importante lideranca Tenetehara
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Tenetehara contemporanea (MTC) como uma posi¢ao de sujeito, sujeito este
constitutivamente “fragmentado e polifonico interpelado por uma pluralidade
de centros de poder, por diferentes formagoes discursivas®, diferentes vozes.”
(Meireles 2012:1). Nesse conjunto de representagdes subjetivas, em que a MTC
se define a partir de sua posicdo em uma formagdo discursiva (FD) também
constitutivamente heterogénea, destacamos o que se convencionou denominar,
na Antropologia e na Sociologia, “identidade étnica”.

Das proposicdes sobre o conceito de identidade étnica, apresentamos a do
antropologo noruegués Fredrik Barth ([1969] 2000), citado por Veras & De
Brito (2012). Os autores afirmam que, da perspectiva de Barth, ndo se pode
definir etnicamente um grupo partindo do pressuposto bioldgico, cultural ou
mesmo linguistico, mas pela forma como se identificam ou sdo identificados
por outros:

Barth nao estd preocupado com a estrutura da sociedade, mas com
a analise da interagdo e seus contatos. Um grupo surge quando cria
categorias para se identificar e identificar outros, instituindo assim as
fronteiras étnicas do nos e do eles. A construcdo dessa fronteira e sua
manutengdo sdo a base de sua pesquisa. (Veras & De Brito (2012:111).

Do que se refere a identidade étnica indigena, notadamente, da mulher
indigena, observa-se que no contexto contemporaneo, diferentemente de
um passado nada distante, constroi-se, por certo segmento da sociedade nao
indigena, um movimento para a valoriza¢ao e promoc¢ao da identidade indigena.
Assistimos a emergéncia de movimentos sociais, assim como de politicas
publicas, que buscam dar visibilidade e garantias de direitos as populagdes
indigenas. No entanto, essas relagdes interétnicas nao se estabelecem somente a
partir da conjuntura contemporanea. Entra em jogo ai, a histdria da colonizacao
da América pelos europeus. E sabido que a colonizagdo como um processo de
exploragdo, afetou profundamente os povos indigenas: foram chacinados, ¢ os
que sobreviveram foram espoliados de suas terras, de suas riquezas ¢ de suas
culturas.

O povo Tenetehara foi fortemente atingido pelo sistema colonialista. Os
invasores ndo indigenas os encontram no inicio do século XVII e, em estudos
dos anos 40, Wagley e Galvao (1961) chegaram a afirmar que “os Tenetehara,
apo6s intenso contato com a sociedade brasileira, nao resistiriam ao “processo

§ “aquilo que, numa formagao ideoldgica dada, [...] determina o que pode e deve ser dito
(articulado sob a forma de uma arenga, de um sermao, de um panfleto, de uma exposicao,
de um programa, etc.)” (Pécheux, [1975] 1988, p. 160). “[...] o ponto essencial aqui ¢ que
ndo se trata apenas da natureza das palavras empregadas, mas também (e sobretudo) de
construcdes nas quais essas palavras se combinam [...] as palavras “mudam de sentido”
ao passar de uma formagao discursiva a outra.” (Haroche, C. Pécheux, M. Henry, P. [1971]
2008).
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de aculturagdo” e que ndo demoraria muito para que esse grupo desaparecesse
enquanto um “povo tribal”, tornando-se “caboclos”.” (Ponte & Aquino 2012:2).
Nao foi o que aconteceu:

Em estudos posteriores (cf. CEDI, 1985), verificou-se que apesar dos contatos
favorecidos pelo Servigo de Protecdo Indigena (SPI) entre os Tenetehara e
Tembé, com habitantes proximos das aldeias, além da participagdo de boa
parte dos homens como trabalhadores intermediarios na “frente de atragdo”
entre os Ka’apor, na década de 1950, ¢ entre os Assurini do Xingu, na década
de 1970, os Tenetehara-Tembé do Gurupi continuavam vivendo, de certa
forma, conforme os padrdes encontrados nos estudos de Wagley e Galvdo na
década de 1940. ’(Ponte & Aquino 2012:2).

O exemplo Tenetehara expde a complexidade envolvendo as relagdes de
contato, e se entendidas como relagdes discursivas, apontam para a emergéncia
de posicdes de sujeito em FDs: o sujeito indigena que enuncia de sua posi¢ao
na FD indigena (FDInd), enquanto o sujeito ndo indigena o faz da sua posi¢do na
FD néao indigena (FDNInd). Essas FDs se constituem pela interdiscursividade®,
ou seja, por um “conjunto de formulagdes feitas e ja esquecidas [...] que
retorna sob a forma do pré-construido, de um o ja-dito denominado memoria
discursiva” (Orlandi, 1999:33-34). Esse “ja-dito” que retorna, ¢ atualizado ou
apagado de acordo com as condigdes historicas-ideologicas'® que regulam a
FDInd e a FDNInd, o que equivale dizer que as fronteiras entre a essas FD
deslocam-se conforme os embates decorrentes das relagdes de forca entre as
formacgdes ideologicas (FI)!! que as compdem.

O sujeito Tenetehara, desse modo, busca construir sua posicdo por meio
do estabelececimento dos limites entre FDInd Tenetehara (FDIndT) e FDNInd.
Nesse processo, constrdi estratégias proprias para lidar com a sociedade
envolvente, sendo que suas formas de negociagdo podem minimizar ou

? “0O interdiscurso ¢ todo conjunto de formulagdes feitas e ja esquecidas que determinam o
que dizemos [...] é preciso que o que foi dito por um sujeito especifico, em um momento
particular se apague na memoria para que, passando para o “anonimato”, possa fazer sentido
[...]” (Orlandi, 1999:34).

10 Da perspectiva da AD, a ideologia também ¢é pensada como tendo “materialidade” (Marx
& Engels, 1932). Contudo, nao esta restrita a classe dominante: deve ser entendida como
elemento que determina o sentido e o sujeito: “O fato mesmo da interpretacao, ou melhor,
o fato de que ndo ha sentido sem interpretacao atesta a presenca da ideologia. [...] Nesse
movimento da interpretacdo o sentido aparece-nos como evidéncia. Como se ele estivesse
sempre 1. Interpreta-se e a0 mesmo tempo nega-se a interpretacdo, colocando-a no grau
zero. Naturaliza-se o que ¢ produzido na relacdo do histérico e do simbolico. (Orlandi
1999:45-46)”

1 “conjunto complexo de atitudes e representagdes que ndo sdo nem individuais, nem
universais, mas se relacionam mais ou menos diretamente a posi¢des de classes em conflito
umas com as outras”. (Pécheux; Fuchs, 1993:166)
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maximizar conflitos. De fato, Almeida (2012) em sua dissertagdo de mestrado -
“SER COMO O BRANCO, NAO E SER O BRANCO”: dindmicas de controle
e transgressdo nas relacdes interétnicas- analisa como se estabelece, por
parte do povo Tenetehara, a execugdo das politicas indigenistas de saude e de
educacdo. O autor apresenta por um lado, as dindmicas de controle do Estado
sobre os Tenetehdra e, por outro, as estratégias de transgressao a esse controle,
acionadas por eles. Nesse contexto, examina uma das trés ocupagdes do prédio
da FUNASA, que ocorreu no més de outubro de 2003. Nessa ocupacao, cerca
de 400 indigenas acamparam na sede da Fundacdo Nacional de Saude, em Sao
Luis, no Maranhdo, o que exigiu a presenca do Ministério Publico Federal e
uma audiéncia marcada para o dia 03 de novembro de 2003.

Descataca-se ai, o fato de uma das liderangas indigenas, que se negava a
reforgar o movimento Tenetehara e pretendia desarticula-lo, ter mudado seu
posicionamento e ao fazé-lo trouxe, para Sao Luis, 80 pessoas, garantido com
isso um maior numero de adesao para as propostas dos Tenetehara. O episodio,
segundo o referido autor, traz um desdobramento interessante, pois mostra que
“a forga politica Tentehar extrapola as divergéncias internas e acaba por definir
o rumo dos acontecimentos” (Almeida 2012:56).

A narrativa do mito de origem Maira yr e Mykura yr (“Filho de Maira e filho
de Mucura”)'? feita por Cipriano Guajajara, apresentada na mesma dissertacao,
pode ser entendida, também, como uma dessas formas de negociagdo. Almeida
(2012:31) afirma que Cipriano ao se posicionar como os “‘proprios” civilizados
e senhores de todas as terras”, da pistas de como se constrdi a alteridade
Tenetehara. Apresentamos a seguir um extrato do depoimento de Cipriano
Guajajara, citado em Almeida (2012:30-31):

“Maira e seus filhos saem a procura de um lugar para morar. [...]
Chegam a uma ilha e decidem ‘¢ aqui vamos morar’. Constroem
uma casa grande, caiada de branco, e convidam os indios a virem
morar com eles fazendo um grande povoado. La fabricam de um tudo:
espingarda, roupa, sabdo, facdo, querosene, fosforo, [...] e fazem uso
do dinheiro. Isto é, eles sdo os proprios civilizados. Maira-yr vira
Sdo Pedro, Mykura-yr fica sendo Jodozinho, e o velho Maira vira o
Governo. [...] O lugar que isso acontece é o Rio de Janeiro.”

Jogando com a polissemia® constitutiva dos processos simbolicos,
Cipriano Guajajara assume a posi¢ao do “civilizado” e do “fabricante de tudo”
construindo pra si um espago que lhe permite por um lado agenciar a memoria

12 No anexo deste material, apresentamos uma outra verséo do referido mito.

13 De acordo com Orlandi (1999:36-37) a polissemia e a parifrase sdo processos que
representam a tensdo constante estabelecida pela relagdo homem/mundo atravessada pela
linguagem.
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da coloniza¢do que lhe inferioriza, e por outro acessar as “coisas” dos nao
indigenas — ja que eles, os Tenetehara, também sabem fabrica-las.

Configura-se, assim, o modo como o sujeito Tenetehdra negocia com as
forcas do contato demarcando os limites entre as FD. Agenciando os conflitos
(internos/externos) que regulam as relagdes de forca entre a FDIndT e a FDNInd,
Cipriano Guajajara e a lideranga do movimento indigena buscam, cada um a seu
modo, construir suas posi¢des na FDIndT.

Diante da complexidade envolvendo o trabalho de delineamento da FDIndT,
e ndo sendo o objetivo principal deste trabalho a sua rigorosa caraterizagao,
diremos que dos elementos que a constituem, a sua relacdo interdiscursiva com a
FDNInd ¢ fundamental. E se levarmos em consideracgao que a interdiscursividade
se produz na relacdo: “no sentido de que esta relacdo ndo se déa a partir dos
discursos ja particularizados. [...] ou seja, sdo as relagdes entre discursos que
particularizam cada discurso” (Guimaraes 1993 apud Orlandi [1996], 2007:68),
podemos afirmar que a constituigdo da FDIndT se d4, sobretudo, na tensdo com
as relacdes de forca das FI que sustentam a FDNInd.

A mulher Tenetehara tradicional e (nao) tradicional: as
fronteiras entre a FDInd Tenetehara e a FDNInd

A identidade da MTC entendida como uma posi¢do na FDIndT emerge,
portanto, da sua relagcdo com a outra identidade, com a outra posi¢ao na FDNInd.
O discurso dessa mulher, determinado por essas relagdes, ganha materialidade
no depoimento de Maria Judite da Silva Ballerio Guajajara'*:

“Bom, é...eu tenho uma visdo mais tradicional, com relacdo a esse
aspecto, eu sou um pouco digamos...é eu sou um pouco conservadora
com relagdo a esse aspecto da mulher indigena, por que eu acredito
que apesar de poder sair da comunidade e encontrar todos os desafios
necessdrios para poder concluir uma graduacgao, ou conseguir concluir
um mestrado ou doutorado, vc deve manter, necessariamente, manter
suas raiz tradicionais entdo eu sou conservadora nesse sentido. Porem
eu acredito que sim... ha uma necessidade e aléem da necessidade ha
uma importdncia em permitir, em apoiar que as mulheres indigenas
que sejam jovens ou mais velhas, estejam em busca ou continuamente
em busca desses conhecimentos, ou mesmo de trabalhos, ou mesmo

14 Maria Judite da Silva Ballerio Guajajara, tem 22 anos. E graduada em Direito pela
Universidade Federal do Maranhdo — UFMA e reside na Aldeia Lagoa Quieta, do Territorio
Araribdia, Municipio de Amarante, no Estado do Maranhao. Falante bilingue do tenetehara
e do portugués, juntamente com outras liderancas indigenas femininas participou, como
representante da Rede da Juventude Indigena — REJUIND, de evento promovido, em 2013,
pela ONU Mulher, nos Estados Unidos e na Guatemala.
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desenvolver uma vida além comunidade, porém mantendo a suas
formas tradicionais de pensamentos as formas tradicionais de
culturas. Por que assim, digamos que a possibilidade de vocé estar
em uma universidade e ao mesmo tempo vocé manter suas raizes
culturais e isso manter seus pensamentos ideologicos, e ndo vocé sair
para estudar e adquirir um pensamento ideologico que vai contra as
suas raizes culturais, entdo eu acredito que, entdo, sou conservadora
nesse sentido. Eu acredito que had necessidade de a mulher indigena
sair de sua comunidades encontrar outras oportunidades, porem
sendo guiada por suas raizes ideologicas culturais.”

Do discurso de Maria Judite, emergem, engendradas por diferentes
sentidos, duas posi¢des: da “mulher tradicional” que deve manter “a suas
formas tradicionais de pensamentos as formas tradicionais de culturas”, e
uma outra, da “mulher ndo tradicional” que deve “desenvolver uma vida além
comunidade”. Outro discurso em foco, o de Maria do Amparo da Silva'®, se
comparado ao de Maria Judite, mostra que a negociacao entre as diferentes vozes
dessas mulheres pode resultar numa atualizacdo diferenciada das memorias que
sustentam cada uma delas:

“Eu me considero uma mulher tradicional, pois eu vivo mais e dentro da
comunidade, e pra poder sair da comunidade é aquela dificuldade, eu boto
toda dificuldade e pra mim ndo demostrar aquilo, eu tenho medo de ser uma
coisa la fora eu tem medo de perder a minha tradicdo dentro da comunidade,
porque dentro da comunidade eu vejo tudo: eu vejo as brincadeiras, eu vejo as
festas, eu vejo como meus parentes veve na aldeia, eu vejo como as criangas
quando nascem comegam brincar, que brincadeiras eles vao brincar, quais sao
as brincadeiras eles vao brincar, entdo eu tou vendo ali o dia a dia, nessa parte ai
eu me considero e quando as vezes eu saio da comunidade vou pra fora ai, eu
conheco outras coisas que ndo vejo na minha comunidade.

Como mulher tentehar, eu ocupo ndo s6 na escola, mas também eu mexo
com rog¢a n¢, planto mandioca, fago farinha, vou capinar plantar, colher [...]
também vou pescar isso ¢ o dia a dia da gente na comunidade, junto com a
comunidade, junto com os caciques por que isso que eles praticam diariamente
quando vamos pra rog¢a rancar mandioca fazer farinha, entdo isso faz parte da
cultura da gente, das coisas que agente faz dentro da comunidade.” Bom quando
chega as pessoas aqui, ele (cacique) sempre me pede como eu sou professora,
ele quer que a gente recebe, quer a comunicagdo das pessoas que chega 14 na
comunidade, ele ndo quer que a gente fique 14 longe, ele quer que a gente da
aten¢do.”

15 Maria do Amparo da Silva, 56 anos, reside na Aldeia Nova Viana, do Territorio Arariboia,
municipio de Amarantes, Maranhao, onde atuou como professora. Falante bilingue do tenetehara
e do portugués, atualmente, ¢ professora na Aldeia Jugaral, também do Territorio Araribdia.
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No discurso de Maria do Amparo, enquanto a voz da mulher ndo tradicional,
a da professora, ¢ quase silenciada, a outra, a da mulher tradicional, aparece
constantemente no seu discurso, materializada pelas referéncias ao seu modo
de vida (FDIndT):

“Como mulher tentehar, eu ocupo ndo so na escola, mas também
eu mexo com ro¢a né, planto mandioca, faco farinha, vou capinar
plantar, colher [...] também vou pescar [...]

“[...] porque dentro da comunidade eu vejo tudo: eu vejo as
brincadeiras, eu vejo as festas, eu vejo como meus parentes veve na
aldeia, eu vejo como as criangas quando nascem come¢am brincar,
que brincadeiras eles vdo brincar, quais sdo as brincadeiras eles vio
brincar, entdo eu tou vendo ali o dia a dia.”

“l...] e pra poder sair da comunidade é aquela dificuldade, eu boto
toda dificuldade [...] eu tenho medo de ser uma coisa la fora eu tem
medo de perder a minha tradi¢do.”

Asduas mulheres Tenetehara: Maria Judite e Maria do Amparo, como sujeitos
de sua FD, representam diferentes posi¢des nesse embate pela particularizagao
da FDIndT: para Maria Judite a fronteira entre a memoria indigena (FDInT) e
ndo indigena (FDNInd) delimita-se pela maior aceitagdo da voz do “outro”, do
ndo indigena. Ja para Maria do Amparo, a “outra” voz deve ser mais controlada.
Os limites da FDIndT, portanto, ndo sao tracados de forma definitiva e as suas
fronteiras deslocam-se em funcdo das relagoes de forca ai constituidas e do seu
consequente agenciamento.

A mulher Tenetehara e os movimentos sociais

A identidade/posi¢ao MTC, que aqui se configura, constitui-se, portanto,
pela particularizacdo da da FDIndT em que pesa a delimitagdo diferciada das
memorias (FDIndT/FDNInd) que sdo atualizadas. Sujeito dividido que €, a
MTC se funda na tensdo entre as vozes da mulher Tenetehara tradicional (MTT)
e da mulher Tenetehara ndo tradicional (MTNT).

Se por um lado afirmamos que a cosmogonia Tenetehara'® (FDIndT) pode

16 Zannoni (2012) ao analisar as relagdes de género na sociedade Tenetehara, enfocando
especificamente o papel da mulher nos mitos fundamentais, afirma que se por um lado, a
mulher ¢ considerada a reprodutora, ja que ¢ aquela que da a luz, ou aquela que empresta
o invélucro ao marido, por outro também pode ser comparada a figura do “trickster. Este
¢ o elemento que “corresponde a uma fungdo simbolica reequilibradora das relacdes
Homem-Natureza”. (Zannoni 2002:89). Essas relacdes simbolicas criadas pelos mitos que
dao sentido a cosmogonia Tenetehara trazem também elementos para compreendermos a
praxis cotidiana, ou seja, aquilo que na sociedade/cultura Tenetehdra configura-se como
sendo da competéncia da mulher. De fato, as relacdes simbolicas estabelecidas pelo
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ser observatorio produtivo para a compreensao da posi¢cao da MTT, por outro, os
modernos discursos de valorizacdo e promog¢ao daidentidade indigena (FDNInd),
sdo espacgos para o delineamento da posicdo da MTNT. Assim, da complexa
rede de filiagdes ideoldgicas que FDNInd destacamos as duas memorias: uma
da colonizag¢do e a outra aqui denominada memoria da contemporaneidade.
Desta tltima, os movimentos sociais!” insurgem como espag¢o de circulagdo da
mulher Tenetehara e podem ser considerados os pontencializadores maximos
dos movimentos de valorizagdo da diversidade étnica.

A participagdo da mulher indigena nos movimentos sociais, notadamente
no movimento indigena, estd ligado aos objetivos fundamentais desse ultimo:
a luta pelo territorio. Demandas relacionadas a outros direitos adquiridos,
como por exemplo, direito a educacdo e a saude, também abrem espaco para
mulheres. Como ja mencionado, a relagdo do povo Tenetehara com essas as
politicas publicas, ¢ uma relagdo construida pelo conflito e, por conseguinte,
pela tentativa de resolugdo dos mesmos. O episédio da ocupagdo do prédio
da FUNASA, em outubro de 2003, em Sdo Luis, que ¢ exemplar no sentido
de evidenciar o0 modo como os Tenetehara agenciam os conflitos e aliangas
tanto internamente, quanto com as for¢as do contato, também ¢ elemento para
a compreensao do papel de uma lideranca Tenetehara. No caso em questdo, a
lideranca que, inicialmente, pretendia desarticular o movimento termina por
fortalecé-lo, e resurge como “her6i”:

A presenca numérica ja seria um fator de extrema pressdo para com
0s 0rgaos com o0s quais negociavam, no entanto, o protagonismo devia
ser exercido, também, no discurso, na palavra e na participagdao. O
exemplo daquele que se nega a participar, a principio, para depois
despontar como um dos “herdis” da negociagdo pode ser lido como
uma manobra politica eficiente. Longe de representar a individualidade
de seu proprio ponto de vista, a lideranca indigena € reconhecida por
sua capacidade de falar por muitos, em nome de muitos. (Almeida
2012:56-57)

Evidencia-se, assim, o poder de uma lideranga Tenetehara por meio de uma
de suas caracteristica mais marcantes: “uma lideranga indigena ¢ reconhecida
por sua capacidade de falar por muitos, em nome de muitos”, assemelhando-

bindmio humanidade versus natureza, orientariam as relagdes socio-culturais Tenetehara
direcionando os papéis sociais desempenhadas pelos homens e das mulheres. Essa memoria
mitica, assim, pode ser entendida como um dos elementos que constitui as condi¢des de
producdo do discurso da mulher Tenetehara, de onde emerge sobretudo a voz da mulher
Tenetehara tradicional (MTT). Essa discussdo pode ser resgatada na integra em Silva (2018).

17 De maneira ampla, os movimentos sociais podem ser conceituados “como respostas
praticas e coerentes a distribuicdo desigual das privagdes sociais criadas pela mudanca
institucional.” (Alexander 1998 apud Aguilar 2013:5).
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se a lideres ndo indigenas que se projetam nos movimentos socias. Contudo,
essa semelhanca se esvanece ao se constatar que a posicdo de uma lideranca
Tenetehara esta vinculada a uma outra que ¢ a do “chefe de uma familia extensa”.

A “familia extensa” definida por Wagley e Galvao (1955 apud Almeida
2012:129) como um conjunto de mulheres (as filhas e as filhas dos irmaos de
individuo) “chefiadas” por um homem, é tambem considrada uma “unidade
social”, na qual estdao contidos todos os elementos distintivos de uma comunidade
Tentehara (Zannoni 1999 apud Almeida 2012:129). Almeida (2012) citando
novamente Wagley e Galvao (1955), afirma que cabia os chefes de familia
articular todas as dimensdes da vida social Tentehéara:

Embora Zanonni (1997) afirme ser o conflito o fomentador das
relagdes, entendo que ¢ a sagacidade e a habilidade de cada chefe de
familia que propicia a constru¢do de redes entre familias extensas
(ALMEIDA, 2009, p.64). O grande objetivo seria determinar o rumo
das coisas e as aliangas, assim como os conflitos sdo importantes
para atingir esse fim. A construg¢do do maximo de aliangas possiveis,
menos que a destruicdo dos adversarios, que em outros contextos sao
potenciais aliados, tem sido a estratégia por exceléncia dos Tentehar.
Por outro lado, as aliangas ndo podem anular os poderes politicos de
um chefe de familia. Dessa maneira, cada vez que uma alianca se
mostra desvantajosa € substituida ou rompida até que novos tratados
sejam feitos. (Almeida 2012:130) (Grifo nosso)

O protagonismo dos homens Tenetehdra no movimento indigena parece,
portanto, ser fato esperado: de chefes de familia passam a posi¢ao de lideranga
de suas comunidades tendo como fun¢ao a resolucao de conflitos. Sua posi¢ao
na comunidade lhes da visibilidade para assumirem posi¢cdes de lideranga
também no movimento indigena. Ja as mulheres, se entendidas como “membros
desse conjunto chefiadas por um homem” que compde a familia extensa, tem
sua posi¢do na sociedade Tenetehdra relacionada ao dominio doméstico e
privado'® e ndo ao do politico ¢ do publico. Assim, questiona-se como se da,
na dindmica das posicdes de género da sociedade Tenetehéra, a passagem da
sua posicao de sujeito comandado para a outra, aquela do sujeito que comanda.
Interessa compreender, portanto, as relagdes histdrico-politico-ideoldgicas
que, organizando o universo Tenetehara, legitimam as mulheres a assumirem
posigdes tradicionalmente masculinas, garantindo-lhes protagonismo dentro e
fora de suas comunidades'.

18 Sobre esse tema ver Zannoni (2002).

19 Esse protagonismo, na atualidade, ¢ representado exemplarmente pela figura de Sénia
Bone Guajajara. Ela ¢ Coordenadora Executiva da Articulagcdo dos Povos Indigenas do Brasil
(APIB), a instancia maxima de aglutinacdo e referéncia nacional do movimento indigena
no Brasil. Na eleicao presidencial de 2018, no Brasil, foi candidata a vice-presidéncia
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Almeida (2012) pode novamente ser mencionado, quando assinala o0 modo
como se dao as acoes das familias extensas no sentido de determinar a ocupagdo
dos cargos vinculados aos 6rgaos de Estado:

Estas posigdes sdo ajustadas no seio da familia e fazem parte das
negociagdes no mercado de bens simbolicos. No exercicio das politicas
publicas da saude e de escolarizagdo 0 acesso a estes cargos passa pela
anuéncia da lideranga indigena, mais que isso, sdo controlados por
ela. No entanto, ndo podem monopoliza-los ao ponto de inviabilizar a
entrada de novos ocupantes, sob pena de perder poder de barganha e
diminuir a influéncia sobre outras familias. (Almeida 2012:141)

No mesmo estudo, observa-se que muitos dos cargos publicos da educagdo
(Secretaria de Educacao - SEDUC) e da satide (Fundagao Nacional de Saude -
FUNASA) sao ocupados por mulheres, e que, se consideradas as afirmagdes de
Almeida, essas posi¢des seriam assumidas com a “anuéncia” da lideranca de
uma familia extensa. A formagao académica: “a universidade, a graduacao, o
mestrado, o doutorado”, como destaca Maria Judite da Silva Ballerio Guajajara,
dessa perspectiva, também pode ser entendiada como uma posi¢ao negociada no
seio das relagoes familiares, e ¢ exemplar para mostrar como essas colocagdes
podem abrir espacos para as mulheres atuarem nos movimentos sociais. De
fato, a propria Maria Judite da Silva Ballerio Guajajara ¢ representativa aqui, no
sentido de mostrar que essa posi¢do negociada no seio das relagdes familiares
podem abrir espagos para as mulheres atuarem nos movimentos sociais. A
propria Maria Judite, que € graduada em Direito pela Universidade Federal do
Maranhao — UFMA, iniciou, com outros jovens indigenas, o Movimento dos
Jovens Indigenas do Maranhdo e, juntamente com outras liderangas indigenas
femininas, participou como representante da Rede da Juventude Indigena -
REJUIND de evento promovido pela ONU Mulher, nos Estados Unidos e na
Guatemala.

Dos efeitos da memoria da colonizagdo que compode a interdiscursividade
constitutivada FDNInd, destaca-se o surgimentoem 1910, do Servico de Prote¢ao
aos Indios (SPI), érgio subordinado ao Ministério da Agricultura, que vigorou
até 1967, quando foi substituido pela Fundagdo Nacional do Indio (FUNALI).
Uma das estratégias do SPI, como 6rgdo da chamada frente de expansdo, era
a “frente de atrag@o”, que se utilizava do chamados “indios mansos” como
intermediarios no contato entre o “branco” e indios “brabos”. Essa agao visava,
de acordo com Ponte & Aquino (2013) facilitar a introducao da agao do SPI nas
nos territdrios tradicionalmente reconhecidos como pertencentes a esses grupos
ou pelos espacos onde esses circulavam.

da republica, ao lado de Guilherme Boulus (candidato a presidencia), pelo PSOL (Partido
Socialismo e Liberdade).
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E sabido que o povo Tenetehara foi afetado por esse tipo de agdo do
SPI, ja que boa parte dos homens Tenetehara foi recrutado como trabalhador
intermediario nessa “frente de atragdo” entre os Ka’apor, na década de 1950, e
entre os Assurini do Xingu, na década de 1970. Uma consequéncia direta dessa
politica foi uma mudanga na organizagao politico-social do grupo, por meio da
qual as mulheres passam a assumir funcdes, tradicionalmente, masculinas:

Conforme relatorio do IPHAN (2011), o envolvimento dos Tenetehara-
Tembé na frente de atragdo foi determinante na forma de organizagao
politica e social do grupo, sobretudo, porque com a saida dos homens,
as mulheres assumiram a conducdo das aldeias, direcionando uma
nova dinamica e determinando o surgimento de importantes liderancas,
principalmente de figuras femininas (Ponte & Aquino 2013:2).

O discurso de outra mulher Tenetehara, Suluene Kuzawy Tenetchara®,
parece corroborar a historiografia oficial pela qual a posicdo de lideranga
assumida pelas mulheres se deve a auséncia da presenca masculina:

“Sou Suluene Kuzawy Tenetehara [...] e quanto a lideranca, o espago
que estou ocupando hoje, vem da raiz, eu vou falar um pouco da minha
mde, o depoimento da minha mde, que nos somos de uma familia de
mulheres que temos pouco homens na familia e pela necessidade, por
nos ter poucos homens na familia, as mulheres ter ocupado espaco
junto com os homens, no trabalho, nas pescarias, nas rogas, sempre
trabalhar de igual pra igual com os homens, porque nossa familia
tinha poucos homens, e os poucos homens que tinham lideram as
outras mulheres. Nos temos muitas mdes solteiras na nossa familia,
e por nos ser familia de poucos homens ocupamos os espagos muito
cedo. Minha mde se tornou lideran¢a muito cedo, se tornou parteira
aos 15 anos por necessidades. [...]”

A situagdo delineada no Territorio Arariboia pelo depoimento de Suluene
Kuzawy, vem ao encontro da realidade dos Tenetehara-Tembé do Gurupi?'.
Ponte & Aquino (2013) destacam o surgimento de importantes liderancas
femininas, das quais citam Verdnica Tembé, que passou a assumir controle
politico depois que as frentes de atragao recrutaram os homens para o trabalho
junto aos “indios bravos”.

20 Suluene Kuzawy Tenetehara tem 44 anos. Reside na Aldeia Lagoa Quieta, Territorio
Araribdia, Municipio de Amarante, no estado do Maranhao. Falante bilingue do tenetehara
e do portugués, ¢ graduada em Servico Social e Coordenadora do Polo Base de Saude
Indigena do municipio de Amarantes.

21 Sao chamados Témbe “o ramo ocidental dos Tenetehara que migrou do Pindaré (MA) até
os rios Guama, Capim e Alto Gurupi (PA). (Ponte & Aquino 2013:3).
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Dessa perspectiva, as posi¢des de protagonismo que as mulheres Tenetehara
passam a ocupar dentro e fora da sua comunidade estdo ligadas também as
forcas engendradas pelo contato. Dito de outra maneira, mesmo sendo essas
posi¢des determinadas pelas relacdes de parentesco, em que a familia extensa
¢ base reguladora, a variavel “auséncia de homens”, por sua vez decorrente
do contato, ¢ um elemento a ser considerado no que diz respeito a atuacao das
mulheres no ambito publico e politico. Assim, a trajetéria e o protagonismo
das mulheres Tenetehara no movimento indigena poderiam ser descritos da
seguinte forma:

* com a insuficiéncia de homens no conjunto uma familia extensa,
as mulheres Tenetehara como “membros” dessa familia seriam
indicadas pelas liderangas para ocupar cargos publicos;

» com a consolidacdo das politicas publicas para a educagao, tanto
as servidoras publicas quanto outras mulheres, passam a adquirir
formagao no sistema educacional indigena e ndo indigena;

» dessas posicdes, passam a participar dos movimentos sociais, 0
que resulta na sua adesao e protagonismo no movimento indige-
na.

Evidencia-se ai o enredamento das relagdes estabelecidas pelo contato ao
se constatar que as duas memdrias, da colonizacdo e da contemporaneidade,
mesmo contraditorias, produzem o mesmo efeito de sentido: o protagonismo
da mulher Tenetehéra, dentro e fora de seu grupo ¢ determinado pela FDNInd.
Dessa perpectiva, a MTC, aquela aparece a frente dos movimentos sociais na
atualidade, constitui-se como um sujeito muito mais determinado pela voz da
MTNT (FDNInd). Entretanto, apesar da forca engendrada por essa FDNInd
“ndo ha ritual sem falhas” (Pécheux 1990:17).

A “flexibilidade” das posi¢coes de género e a memoria da
tradicao
Eis a afirmag¢do de Pécheux:

“E acrescentaremos que levar até as altimas conseqiiéncias a
interpelagdo ideologica como ritual supde o reconhecimento
de que ndo ha ritual sem falha, desmaio ou rachadura: “uma
palavra por outra” é uma defini¢do (um pouco restritiva) da
metafora, mas é também o ponto em que um ritual chega a se
quebrar no lapso ou no ato falho.” (Pécheux 1990:17).

Interessa-nos explorar, nas relacdes de for¢a que sustentam as posicoes de
sujeito das FDIndT e FDNInd, em que o sujeito ndo indigena - o responsavel
pela introdugdo das politicas publicas/movimentos sociais e pela cooptacao dos
homens Tenetehara - aparece como elemento determinante, o aparecimento de
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“pequenos lugares de esgarcamento dessa ideologia dominante. Do Territorio
Araribodia, o discurso de Itamar Rodrigues de Sousa Guajajara* oscilando
entre a vida presente e passada de mulheres Tenetehara, nos da pistas desses
“pequenos lugares”, nos quais a memoria da FDNInd Tenetehara passa a ser
atualizada, determinando “o que pode e deve ser dito”:

“Bom eu sou Itamar, liderangca de muitas lutas e quero falar um
pouco das mulheres aqui hoje, como eram as mulheres do passado
e do presente aqui hoje. Entdo, as mulheres guajajaras, elas sempre
se dedicavam as coisas delas eram em casa, por exemplo. é torrar
farinha, fiar algoddo, fazer redes e essas coisas que elas faziam antes,
eu ndo vou me aprofundar muito. Por essas coisas que eu vi a minha:
meu pai tinha duas mulheres ele, convivia com umas e outras. Meu pai
era pajé, vivia cantando nas aldeias, fazia curativas nas aldeias dos
parentes fazia cura e era assim. Minha mae fazia quase tudo, so ndo
fazia derrubar ro¢a, mas ela capinava, plantava, fazia farinha, cagava
pescava de anzol e secava o po¢co para pegar peixe e ela cavava tatu
e matava. Criou os filhos, criou os netos, e assim eu vi também varias
outras indigenas que também lutaram. E ela ajudava ele nos cantos,
faziam rituais dele também porque ele era pajé inclusive ela fazia tudo
isso, eu me lembro muito bem o papel que ela fazia na comunidade.
Criou os filhos, criou os netos, e assim eu vi também varias outras
indigenas que também lutaram como eu vi, também, a comadre Maria,
antes de ser servidora publica do governo, ela criou os filhos delas
sozinha, ela fazia tudo isso que eu falei, ela criou os filhos sozinha
pescando, trabalhando em roga sozinha, é que ela era, também como
parteira pegava as crianga das outras indigenas quando vinha ganhar
menino, ela era convidada para fazer parto na comunidade, hoje ela
sente muita falta porque ela era muito valorizada, iam atrds mesmo,
iam atras e levam ela e depois iam deixar, e ela se sentia muito,
se sentia muito grata por isso e assim as outras indigena, também
guajajara que tiveram essa luta, que antes elas so faziam esse tipo de
trabalho de casa, de criar seus filhos, fazia as coisas mesmo de casa,
de roga também como fazer farinha plantar colher, e algumas também
fazia alguma coisa, artesanato, rede. E nessa aldeias indigenas
Guajajara, ndo existia caciques (mulher), hoje ja existe cacique. as

2 “E importante ressaltar que apesar da forca engendrada pela colonizagdo linguistica,
ndo ha ritual sem falhas. Assim sendo, a revelia da colonizagdo linguistica imposta pela
metropole, pequenos lugares de esgarcamento nessa ideologia de dominagao pela lingua do
colonizador vao sendo constituidos.” (Mariani 2003:81)

2 Tem 50 e poucos anos. Foi, por muitos anos, lideranga da Aldeia Iporangatu, do Territorio
Araribdia, no municipio de Bom Jesus das Selvas, estado do Maranhao. Falante bilingue do
Tenetehdra e do portugués, atualmente, ¢ vice coordenador da Comissdo de Caciques do
Territorio Arariboia — COCALITIA.
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indigenas ja exerce essa fungdo e assim vem modernizando essa luta:
a mulher também vem acompanhando e ocupando o seu espago de luta
para a defesa de seu povo e seu direito e isso que vem acontecendo, e
hoje as indigenas guajajaras, elas vem se destacando muito na luta de
defesa de seus direitos, como tem a grande representante nossa como
a Guajajara, temos as outras indigenas tem a Suluene, que ela ocupa
hoje um cargo importante na saude para seu povo. Temos as outras
indigenas que também ja anda em busca de conhecimento, aprender
mais, fazer faculdade, como essa guerreira Cintia Guajajara, ela esta
se destacando bem no nosso povo, entdo as indigenas Guajajara estdo
se destacando muito bem em busca de melhoria para seu povo”.

Do que interessa destacar, diremos que o discurso de Itamar Guajajara ¢
marcado pela memoria da tradigdo materializada em enunciados tais como:
[...] Entdo, as mulheres Guajajaras, elas sempre se dedicavam as coisas delas
eram de casa [...]”, em que as expressoes “sempre” e “coisas delas eram de
casa” estabilizam esses sentidos conservadores. Ao mesmo tempo, pontos de
contradi¢do podem ser vislumbrados quando Itamar Guajajara afirma que [...]
Minha mae fazia quase tudo, so ndo fazia derrubar roga, mas ela capinava,
plantava, fazia farinha, ca¢ava pescava de anzol e secava o pogo para pegar
peixe e ela cavava tatu e matava [...]. De fato, mesmo as “mulheres do passado”,
como sua mae, Pirawehy (Zilda Guajajara), faziam ja muito mais que as “coisas
delas”, pois faziam “quase tudo”. Sobressai-se nesse “quase tudo” até mesmo os
afazeres relacionados a pajelanga, tradicionalmente interditado as mulheres®:
“[...]E ela (mde) ajudava ele nos cantos, faziam rituais dele também porque ele
era pajé inclusive ela fazia tudo isso, eu me lembro muito bem o papel que ela
fazia na comunidade”.

As mulheres Tenetehara do Territorio Arariboia, assim, ja assumiam posigoes
tradicionalmente masculinas “mesmo tendo um marido” ou “antes mesmo de
assumirem cargos publicos”: “[...] a comadre Maria (Maria Santana), antes de
ser servidora publica do governo |...] ela fazia tudo isso que eu falei [...]”, o que
poe em causa a forca da FDNInd na determinag@o das dindmica das posigoes
de género na sociedade Tenetehara. Um olhar mais atento para os Tembé
do Gurupi, mostra também que Veronica Tembé, uma das mais importantes
liderancas Tenetehara-Tembé, ndo vivia “sozinha”: foi “juntamente com seu
marido”, que ela “aproximou os Temb¢ dispersos ao longo do Gurupi, criando
uma nova aldeia, a aldeia Tekohaw”. (Ponte e Aquino 2013:2-3).

24 Aos homens ¢ dada a autoridade para lidar com sobrenatural, enquanto a mulher ¢é
interditado assumir essa posi¢cdo: “Maira, o marido, lidava com o sobrenatural. Este se
encontrava com os “encantados” e deles recebia os alimentos. A mulher, ao contrario, nao
sabia lidar com os sobrenaturais, alids, nem podia; estava ligada ao trabalho, a praxis; praxis
esta que a levava a ter uma “visdo de mundo” diferente do companheiro.” (Zannoni 2012:77)
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Outro discurso, o de Maria Santana®, ¢ aqui mobilizado e materializa a voz
de uma das principais figuras femininas do povo Tenetehara do sul do Maranhao.
Como lideranga, “antes de ser servidora publica do governo”, atuou na luta
pelo territdrio, e pela reafirmagdo e preservacao da cultura de seu povo:

Se reuniam, zaha tar brasilia pe, ma’e ar mehe ma’e xixak, ma’e
rakykwer romo zaha tar a’e pe. (vamos para Brasilia, quando iremos
e 0 que vamos fazer? Atrds das coisas la) Ndo sei como eles chegavam
ld, iam até a presidéncia na época era Emilio Basto de Sousa, ndo
sei como eles iam viajar de carona, mas viajavam, mais era de pé,
mas chegavam em Brasilia. E as mulheres, elas ficavam naquela
preocupagdo, xe, oho zanemen kwe rupi zanewi wa’xi iko katete zane
nehe no, pez ‘e ze'eg zo pe nehe no. (nossos maridos foram por ai,
vamos ficar na perfeicdo, silenciosamente). Tinha conselhos a’e mehe,
dentro da comunidade indigena, a india mais velhas se organizava
para fazer farinha, ai ficavam os outros homens na aldeia como
Salomé poderia ir para Brasilia, José Saprdo, Marciano eles eram
sub-caciques e outros ficavam como compadre Abrado e compadre
Addo. A gente se organizava para ir pro mato fazer cag¢ada, ai eu dava
munig¢do meu comportamento dentro da comunidade como indigena.
Iniciava nossa vida assim, ai os homens faziam farinha tinha muita
mandioca, tinha muita fartura, ndo tinha agua so tinha cacimba
no jatobd, ai o que acontecia: os outros tava viajando em busca da
solugdo e as mulheres se reuniam zaha tar aipo ka’a pe amo semana
rehe zane nehe no. (Nos iremos também para mata na outra semana)
lam as mulheres as criangas os homens carregavam a farinha e agua
naquele tempo ndo tinha dgua e nem cacimba no jatoba, era um
ponto de cacada dos Tenetehdara do Jugaral e regido, como tu ainda
acompanhou esse tempo... deixou tua filha com 3 meses na aldeia e
foi para mata com nos e com trés dias tu veio embora. Chegando la
os homens iam ca¢ar, matava caga, veado, duas guariba, jacu. E eu
como era mais liderancga, parteira, tinha dado a muni¢do ganhava
mais que as outras. Se eles matava um veado, eu ganhava uma banda
do veado; de duas guariba, ganhava uma inteira; jacu e era assim
que nos leva a vida. Eles dividiam a ca¢a com quem ndo matava,
la na mata as mulheres que cuidava da ca¢a, antes nos indigenas
era mais unidos acabou se tudo se acaba...enquanto uns iam para
Brasilia, outros iam para ca¢ada, trabalhavam em unido e mutirdo
nas derruba da ro¢a até o plantio. Era tudo em mutirdo e quando

2> Maria Santana da Silva, tem 68 anos. Reside na Aldeia Ypaw My’ym, da Terra Indigena
Araribdia, municipio de Amarantes, no estado do Maranhdo, onde ¢ cacica e atua como
parteira tradicional em todo o territorio. Falanate bilingue do Tenentehara e do portugués,
estudou até o fundamental menor. Hoje, aposentada pela Fundacao Nacional de Saude
(FUNASA).
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nos chegdvamos na aldeia da cagada, nos ia repassar para as outras
mulheres que tinham ficado na aldeia. Aiko uruhem kwez, amogwer
rakwez uma’ezuka wa ri’i, amogwer numa’ezuka kwaw rakwez wa
ri’i. (Nos chagamos agora, aqui, uns mataram cagas e outros ndo
mataram nada.) Entdo agente dividia da caca para as outras, dava
caca moqueada com farinha e elas comiam la mesmo...antes nossa
vida era assim: tudo na unido, nossa vida se iniciava assim.

Maria Santana fala sobre um tempo em que a saida dos homens da
comunidade era decorréncia, ndo das imposi¢des do SPI, mas da luta do povo
pelo territério. Enquanto alguns homens, como liderancas de seu povo, tinham
a imcumbéncia de negociar com o Governo: “zaha tar brasilia pe (“vamos
para a Brasilia”), até a presidéncia”, as mulheres, assim como outros homens,
permaneciam nas comunidades. A divisdo do trabalho parecia se estabelecer de
forma menos diferenciada se levarmos em consideracdao que, segundo Maria
Santana, “[...] os homens faziam farinha... tinha muita mandioca [...]” € que as
mulheres também iam pra cacada:

[...] tu (Cintia Guajajara) ainda acompanhou esse tempo... deixou tua
filha com 3 meses na aldeia e foi para mata com nos e com trés dias tu
veio embora. [...] la na mata as mulheres que cuidava da caga.

Além de marcar a forca da coletividade Tenetehara: “/...Jenquanto uns iam
para Brasilia, outros iam para ca¢ada, trabalhavam em unido e mutirdo nas
derruba da roga até o plantio [...] ”, o depoimento de Maria Santana também
reafirma a posicdo de lideranca ocupado pelas mulheres: ela propria Maria
Santana ¢ essa lideranca: “/...] E eu como era mais lideranca, parteira, tinha
dado a municdo, ganhava mais que as outras.”

Reconhecida por sua lideranga ¢ como chefe de familia, Maria Santana
também ¢ lembrada pela sua takihetan (“‘catana”/tipo de facdo) que carrega
junto de si, especialmente, nos momentos de ritual. O instrumento, segundo
ela, simboliza a forca e a combatividade: a takihetan que impunha ¢ o “fagao
de Tuira”*, ou seja, € a sua arma enquanto “guerreira Tenetehara”. Ao mesmo
tempo que assume essa posi¢ao tradicionalmente masculina, Maria Santana, ao
usar esse instrumento, afirma também sua posi¢ao enquanto mulher Tenetehara
tradicional, aquela responsavel pela roga?’, ja que takihetan é usado na capina.

26 Tuira é uma indigena Kayapd que ficou conhecida pelo episodio ocorrido, em 1989,
durante uma audiéncia publica na cidade deAltamira (PA). Nessa audiéncia convocada pela
Eletronorte, para discutir a constru¢do da usina Kararaé6 (UHE Belo Monte), localizada no
Rio Xingu, Tuira admoestou o entdo presidente da Eletronorte, José Muniz Lopes, sobre os
perigos dessa obra encostando a lamina do seu facio no rosto do presidente.

27 No mito a “Entrega da Sementes”, a mulher a responsavel pelo surgimento horticultura,
¢ a protetora das sementes: “[...] o desacato (ndo acreditar) as palavras de Maira leva ao
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As trés mulheres Tenetehdra da mesma geragdo, sobressaem-se por
assumirem posi¢oes tradicionalmente masculinas: enquanto Maria Santana
“antes de ser servidora publica do governo” e Verdnica Tembé “junto com o
marido”, assumem o papel de lideranca e chefe de familia, a Pirawehy (Zilda
Guajajara) como “ajudante” do pajé, de seu marido Tomaizinho, foi permitido
fazer contato com sobrenatural, com os “encantados”.

A emergéncia desses sentidos contraditorios, portanto, sdo indicadores
de que as condi¢des impostas pela memoria do contato parece ndo ter carater
absoluto sobre a dindmica dos géneros na sociedade Tenetehdra. E se por um
lado a ““a auséncia dos homens”, “as politicas publicas” ou os “movimentos
sociais”, sdo impulso para mudangas, por outro sdo também material sujeito a
“falha”. De fato, do conjunto de enunciados que se repetem - determinados pelas
filiagdes de sentidos formadas por meio das relagdes de poder que sustentam
a FDIndT — vemos emergir aqueles que remetem a valoriza¢do da cultura/
tradi¢do Tenetehara. Dos discursos das mulheres Tenetehara apresentados,
todos materializam os sentidos da tradi¢do. O discurso de Suluene Kuzawy ¢
tomado, aqui, como exemplar:

“[...] e quanto a lideranca, o espaco que estou ocupando hoje, vem
da raiz”.

“[...] nos temos um grande respeito pelos cantores, pelos pajés, porque
eles é que td nos ensinando, e hoje eu trago essa raiz revitalizada,
essa for¢a da tradigdo, nossa raiz, da nossa tradi¢cdo e trago vivo e
vou manter a sequéncia dessa forca pra minha familia pra minhas
filhas, pra minhas netas e pra minhas bisnetas.”

Assim, na tecissitura discursiva da FDIndT, os pequenos lugares de
esgargamento surgem e se constituem pela forca da tradigdo. E portanto o
“conjunto complexo de atitudes e representacdes” (Pécheux & Fuchs, [1975]
1997:166) da cultura tradicional Tenetehara que mobilizado, passa a sustentar
e legitimar a “flexibilizacdo” das posi¢des de género. Essa estratégia minimiza
a forca da ideologia dominate, ja que a flexibilizacdo, que permite a mulher
Tenetehara assumir posigdes tradicionalmente masculinas, ao se produzir
concomitantemente ao intenso movimento de valorizacdo cultural silencia
a memoria do contato. De tal modo, semelhante a ressignificagdo do mito
Maira’yr e Mykura’yr feita por Cipriano Gajajara, também a posi¢ao/identidade
da mulher Tenetehara ¢ ressignificada: um novo dizer sobre essa mulher surge

surgimento da horticultura. Se a mulher ndo tivesse procurado descobrir (desconfiar) o que
o marido estava comendo ndo teria conseguido as sementes para plantar. E se esta tivesse
ido a roga buscar os produtos no dia seguinte, nao haveria horticultura. Isto é, para que a
horticultura se tornasse uma atividade importante da sedentarizagao parcial dos Tenetehara,
era necessario que a mulher desacreditasse de Maira.” (Zannoni, 2002:89).
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ancorado pelos limites da FDIndT.

Isso posto, tornam-se relevantes as afirmacdes de Ponte & Aquino (2013)
sobre os Tenetehara-Tembé do Gurupi, quando apontam por um lado a
emergéncia de importantes liderancas femininas, e por outro a manifestagao
do que afirmam ser uma dindmica marcante de reafirmagao da identidade e da
cultura Tenetehara. Junte-se isso, a situacdo envolvendo o ritual de passagem
feminino junto aos Tembé, que pela sua singularidade também serve como
elemento para a compreensdo da interacdo entre a tradi¢do e as relagdes de
género.

Sem se almejar a analise dos rituais em si, diremos que na sociedade
Tenetehara, a Kuza Waza Ipiynykaw (“Festa da Menina Moga”) € o ritual de
passagem feminino que marca a preparagdo das meninas para a vida adulta®®, ¢ a
Kwaharer wa pynikaw (“Festa dos Rapazes™) ¢ o ritual de passagem masculino,
que simboliza a preparagdo do rapaz para a vida adulta. Curiosamente, junto
aos Tembé do Gurupi esses cerimoniais de passagem ganham novos contornos.
Se por um lado, a Kuza Waza Ipiynykaw (“Festa da Menina Moga”) divergindo
do ritual “original”, ressalta também a presen¢a masculina: o homem ganha
importancia na festa desempenhando o papel do “guerreiro e cagador”, por
outro, a Kwaharer wa pynikaw (“Festa dos Rapazes”) ¢ silenciada, pois sob a
lideranga de Verdnica Tembé?, foi amalgamada ao ritual Wyra'u haw (“Festa
da Moga”).

Assim, mesmo com a introducdo dos “corajosos guerreiros € eximios
cacadores” no ritual feminino, em que se constroéi um lugar de destaque para o
homem:

Diz-se isso tomando-se como referéncia a simulacdo de uma cagada
durante o ritual, uma vez que as liderangas procuram demonstrar as
novas geragoes, também em momento de festejo, aspectos da vida dos
Tembé importantes para serem aprendidos, por serem constitutivos da
transformagdo dos rapazes em homens fortes - corajosos guerreiros e

2 De acordo com Zannoni (1999 apud Ponte & Aquino 2013:6) a Festa da Menina tinha
“importancia substancial para a organizagdo social, econdmica e politica dos Tenetehara
uma vez que possibilitava aos chefes de familia tecerem relacdes com outras familias,
aumentando seu prestigio por meio da alianga do casamento. Por essa razdo, o autor refere
o ritual como de apresentagdo das mogas a possiveis matrimonios, possibilidade dos chefes
de familia de ampliar seus lagos de parentesco e assim o seu poder. [...] Acredita-se que
esta relacdo da “festa da moga” com o fortalecimento dos lagos de familia extensa ainda
se facam presentes entre os Tembé do Gurupi, ainda que o poder politico do chefe, ou da
lideranga atual, ndo esteja exclusivamente ligado a essa condi¢ao”.

2 “E 3 senhora Verdnica, hoje idosa ¢ sem muita autonomia devido a um grave problema
de saude, que os Tembé¢ atribuem a retomada da realizagdo da “festa da moca” e de outros
rituais, nos anos de 1970.” (Ponte & Aquino (2013:6)
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eximios cagadores, caracteristicas masculinas de grande valor. (Ponte
e Aquino 2013:9)

¢ a memoria do “feminino” que sustenta a tradi¢do: o ritual escolhido, o que
permanece, € o da iniciagdo feminina. Essa ressignificagdo do ritual a0 mesmo
tempo que atualiza a memoria do “cagador” e do “guerreiro” com o respectivo
esquecimento da memoria do homem que “faz contato com os encantados”
(pajé), estabelece uma posicao privilegiada para as mulheres. Essa posi¢ao
refor¢a o seu papel enquanto repositorios da cultura e da tradigdo garantindo-
lhes legitimidade para assumirem posi¢des de lideranca.

Nesse ponto, engendra-se outra proposi¢do: a flexibilizacdo das posi¢des
género na FDIndT legitimadas pela tradigao, institui-se amparada pelo baixo
nivel de conflito nas relagdes de forga entre os géneros na sociedade Tenetehara.
Mais uma vez a voz de Suluene Kuzawy ¢ exemplar:

“[...] Temos jovens estudantes, académicos graduados, sempre ligados
na raiz sempre ligados no conhecimento tradicional e aqui eu ndo sou
feminista, mas sou feminina de estar no cargo de estar de igual pra
igual conquistando cada vez mais o respeito dos parentes.[...]”

O discurso de Suluene Kuzawy opera materializando o embate ja esperado
entre FDIndT e a FDNInd. Sustentando falha, uma “palavra por outra” -
“feminina por feminista”- instaura a contradicdo. Contudo, mais do que uma
estratégia de negociacdo do sujeito Tenetehdra com a ideologia dominate, o
discurso de Suluene Kuzawy materializa o baixo nivel de confronto nas relagdes
género da FDIndT que, possivelmente, contrasta com as relacdes de forca na
outra FD (FDNInd). Essa questdo vai ao encontro da posi¢ao de Butler (1990
apud Carvalho 2011:3) quando afirma que ‘“género ¢ um fendmeno inconstante
e contextual, que denota ‘um ponto relativo de convergéncia entre conjuntos
especificos de relagdes, cultural e historicamente contingentes’”.

A flexibilizacdo das posig¢des género da FDIndT, desse modo, pode ser
entendida como resultado de “conjuntos especificos de relagdes, cultural e
historicamente contingentes” que definem como ndo conflituosa (ou pouco
conflituosa) a natureza das relagdes de for¢a entre os géneros nesta FD. A
mulher Tenetehara, assim, ndo se reconhece sem a devida reformulacdo em um
discurso feminista, pois, como sujeito de sua FD ¢ determinada por relagdes de
forga especificas constituidas por esse baixo nivel de confronto entre géneros.
E por isso que, como afirma Carvalho (2013:1), a politizagdo das mulheres
indigenas e a reivindicagdo de direitos mais particularmente relacionados ao
seu género, ndo podem ser interpretadas, automaticamente, como a tentativa de
compartilhar os mesmos direitos acionados por mulheres de outros contextos
culturais ndo indigenas.
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Contudo, nesse jogo de aliangas e confrontos, Suluene Kuzawy ao mesmo
tempo que nega o discurso feminista, constroi um espaco de negociagdo com
esse mesmo discurso:

“[...] eu me sinto empoderada de estar sendo reconhecida por estar
assumindo esse espago.”

A expressdao “empoderada” atualizando a memoria da FDNInd remete
aos sentidos do feminismo. E a semelhanca das relagdes estabelecidas entre
as familias extensas®®, Suluene Kuazawy, lideranca que ¢, agencia conflitos e
aliangas buscando ampliar sua propria rede de relagdes.

A mulher Tenetehara contemporanea: uma conclusiao possivel

A identidade/posicao da mulher Tenetehara contemporanea (MTC) funda-
se na tensao entre as vozes da mulher Tenetehara tradicional (MTT) e da mulher
Tenetehara nao tradicional (MTNT). O embate entre essas duas posigdes
¢ regulado pela FDIndT, que por sua vez, particulariza-se na sua relagdo
interdiscursiva com a FDNInd.

Se por um lado, na atualidade, o protagonismo da mulher Tenetehara dentro
e fora de sua comunidade pode ser relacionado a influéncia dos movimentos
sociais, por outro afirma-se que sdo as relacdes de forca no interior da FDIndT
o elemento determinante. De fato, ¢ o contexto socio-historico-ideologico
Tenetehara, organizador das relacdes de géneros (posigdes da mulher/homem), o
que determina a constitui¢ao da identidade da mulher Tenetehdra contemporanea
e, por conseguinte, sua posi¢ao de protagonismo.

O dinamismo das relagdes de género na FDIndT, que se estabelece por
uma “flexibilidade” entre as posi¢des da mulher e do homem, permite a mulher
assumir posigoes tradicionalmente masculinas. Essa flexibilizacdo das posi¢cdes
género se institui regulada tanto pelo baixo nivel de conflito nas relagdes de
forca entre os géneros na sociedade Tenetehdra, quanto pelo poder da tradicao.
O discurso de Maria Santana mais uma vez mencionado, ¢ exemplar para
evidenciar os vinculos entre a flexibilidade das posi¢des de género e a memoria
da tradicdo: sua posicdo de “guerreira” constitui-se nos limites da outra posi¢ao,
a de mulher Tenetehéra tradicional que deu origem a horticultura, sendo sua
takihetan a materializagao dessa relagdo.

O deslocamentos das posigdes de género, dessa perspectiva, sdo tolerados e
até mesmo desejados, pois vao funcionar garantindo a eficacia da coletividade

30<[...] retomando a perspectiva dos conflitos que ocorrem frequentemente entre as familias
extensas e suas redes de apoio, entendo que os mesmos ndo devem ser interpretados como
causa, tampouco efeito, mas como instrumentos utilizados consciente ou inconscientemente
pelos tentehar na tentativa de ampliar suas proprias redes.” (Almeida 2012:141)
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Tenetehara. A analise aponta, assim, para minimizacao do valor dos movimentos
sociais no “empoderamento” dessa mulher. O discurso contemporaneo
de valorizacdo da identidade indigena/da mulher indigena, que tem nos
movimentos sociais seu destaque maximo, funcionaria, entdo, potencializando
o protagonismo que a mulher Tenetehara ja tem dentro de sua propria sociedade.
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ANEXO

Maira’yr rehe ma’emume’u haw Mykura’yr rehe wa
Cintia Guajajara

Amume’u putar akwez heremigwaw maira’yr, mykura’yr rehe wa. I’i tamuz
mume’u haw, kwehe mehe nahetakwaw tyram teneteharer wanupe rihe kamamu
zo heta a’e ar mehe erezehu ipy wanupe. Amo tenenetehara tua’u zekaipo ima’eahy
iko, kyhaw pupe win mehe weryr mair tyram karuwap wi izupe tuweharupi xo
a’e Tenetehara tyram u’u wanuwi a’e. Amo ar mehe upukukatu ta’yr kury, wexak
tyram kurekurer u ikyhaw iapywype uzywa uyw pupe u’u a’e no hetekatu i’u
mehe izupe a’e no, umume’u uhy pe, ihy, ihy nueruzar kwaw a’e ur wi mair a’e
pe no werur mane’yw wer wanupe kury, ezutym reraha ko pe i’i izupe, utym
kuza mane’yw wer heraha kury, ku’e ire aipo hapo hu in a’e kury i’i kuza, ezo’ok
eho kury 1’1 zepe kuza pe nuerur kwaw zekaipo a’e. A‘e aze uhem xi a’e ko
pe kury, kuhewe mane’ok hapo ipuga izuwi, na’erakwez newe i’i mair izupe,
uzeputupykahy mair kury uzewyr oho wekohaw pe wanuwi, wezar nae’yw wer
wamupe, erearo putar aman kryr tatete nehe kury karahy mehe zo hapo tar aipo
newe hehe kury 1’1 oho taranune izupe a’e kuza upyta wekohaw pe, na’e zekaipo
ipuru’a a’e kuza na’a reahy imemyr ryryhu hie pe, na’e zekaipo amo ar mehe kury,
ima’e nukwaw zekaipo ta’yr hehe kury, uhy rie pe hin mehe ukwaw u reimaw
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pupyr no pykahu xin tu reimaw romo na’e uzeraha kar ihy pe u reimaw pypor rupi
na’e zekaipo oho waiko wa u ipypor hupi wa pe rupi wano mehe wekax maira’yr
ma’eputyr iko kury, wenoenoz oho iko uhy rie pe hin mehe, opo’o ihy izupe a’e,
nezewe oho iko uhy rie po ma’eputyr henoenoz py amo henozupur wi mehe no
upiupi kar uhy kaw pekhy, kaw rahy kwer pe 1’1 ihy izupe, na katu pe nerein mehe
kwaw erema’e noinoz ihewe ma i’i ihy izupe.

A’e re kury nuze’eg kwaw maira’yr uhy rye pe kury, na’e oho e iko wa kury,
nuze’e kaw uhy rie pe kury, ikaruk wata re wa, uhem oho karuketea’i mehe amo
tekow pe wa, uhem oho makur izeapyzapo mehe izupe, oh! zanekaruk aipo ma
1’1 maira’yr ihy a’e mykur pe, hurywete mykur hexak mehe a’e no, zanekaruk
aipo pa i’i izupe a’e no ma’e pe kuza oho, i’i hehe upuranu pa kwa hememyr
itu haikwer romo aha iko ma, i’i kuza mykur pe, pytyn kury eker ko rupi kuteri
rihi pa i’i mykur kuza pe, na’e uxuxi ikyhaw izupe kury. Ta’e aman imugyr
kar har ihe no pa i’i mua’u izupe, ikyhaw izapixi mehewe, ukutukutuk wapyz
rehe izuwi, pakoran huwer zekaipo hapyz rehe a’e numugwer kar kwaw mykur,
kuza a’e pytum rupi, umynyrynyhyk ikyhaw izapixi pa uxeake a’e. Umygyno’o
kar kuza a’e pe imugwer kar ym, aze uker xi kuzanezewe oho wi makur wapuz
iar romo no. Xe hekyhaw rehe zo aman nukyr kwaw a’e pa! I’i mua’u izupe,
e’eaw ezur hepuhe pa i’i mykur kuza pe, naiaw wer kwaw zepe kuza, ipuhe
a’e. Naizemykym wer kwaw kuza a’e, nezewe i’a wa ipuhe, kuza iker mehe,
uzemuapixik mykur hehe kury, a’e ar mehewe uzemumurua kar wi kuza mykur
pe no, a’e ar mehe, uze’eg wi mairayr uhy rye pe no, i’i myurayr pe, nea’e eho in
ne nehe no ty i’i wywyr ram pe, ku’em ire oho wi kuza a’e wi no weraha mokoz
umemyr wie pe wakury, mair haiker romo, uhem wi oho amo ma’e puru’u ma’e
wanekohaw pe no mokoz imemyr hie pe wa kury. Na’e uhem ho amo zaryz pe
no, zanekaruk aipo kyn i’i mairay wa hy ho a’e zaryz pe, a’e zaryz, uzemukuhem
hehe a’e, karuk aipo kyn i’i izupe a’e no, oh ma’e kwaw im zewe ezur aipo korupi
kyn 1’1 zaryz izupe, na kohetekawaw, uhem wapaje oho a’e pe kuhewe a’e zaryr
uzumym kuzd puru’a ma’e heraha zapepohu iwy pe, uzepygwaretum zekaipo
wapaze a’e pe kury, zawarymy i’i wazyr pe umuzar petum ihewe pa 1’1 wazyr,
upetumu a’e pe kury, wwexaw kuza ipuruahu ma’e kury, petum wezar izupe ta’e
ipaze katu a’e zawar uzuka kuza ipurua ma’e kury, na’e imemyrer uzeapo ma’ea
yr romo a’e.

Wa kury. Wezak zaryr a’e, i’i wamupe oh, kwaxi a’yr tuwe wa ra’a, weraha
xi ixoxok wa opo oxo ygu’a rehe wa, a’e mehe maira yr ipuner wera’u a’e xote
wanuwi no, weraha xi zepehe kwar rupi wa no, opo xot umir tatarakukwer pupe
wa, a’e mehe maira’yr umumair wywyr kury, uzeapo wyza’i ma’e a’yr romo wa
kury te, ikweraz manuwi wa, tuwe wiko reimaw romo i’i wazaryz wanupe kury,
tekte uzeapo Tenetehdra romo wa kury. oh! tuwe wanekom hereimaw romo wa
kury 1’i zaryz wanupe.

A’e pe wiko mairayr wywyr rehe wa kury te, itua’u a’e pe wapyr wa,
wazyr wazekaiw haw romo, tuwerarupi oho ko pe uzahyz agaw hupi wa, amo ar
mehe ko pe wano mehe , uze’eg zaku wanupe kury, pehy i’u nuromoarer wapyr
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peiko kunumiwa, 1’1 wanupe, uzepyaka mairayr wa kuru, upuranu zakurehe wa,
umamume’u i’i wanupe no, a’e ar mehe uza’io mara’u wa kury, heezuezun oho
wa, ukwaw wazaryagaw waza’ioawer wanehe a’e, upuranu wahe kury, warazawe
peiko ra’a i’i wanupe ta’e i’i zepe tuweharupi, peho zo kwerupi muite wera’u
nehe 1’1 zepe wanupe, ta’e ukwaw wemiapakwer, aze wexar waneha hezum
menhe, upuranu wanehe kury, oh kaw e urepi kwez zaryz i’i izupe wa. Oh!
nahetakaw agwer korupi a’e ma, uka kaw mono hehe wa, upiupikar uzar kaw
pe wa. Tuweharupi oho ko pe uzaryw hupi, wezar zezupaw pe wa oho ka’a rupi
izuwi wa kury uzaka’ok uzaryr wa oho ka’a rupi izuwi wa kury, ikaruk oho ka’a
rupi izuwi wa, wiza ma’e uzapo oho iko wa kury, ta’e uhy i’u awer rehe uzepyk
tar wa kury ,uparupikatu ma’e uzapo iko wa kury, maywa, miar, yrykar amo ar
mehe, uzapo tapir wa kury, uzuwan hepuxi pakopran ruwer pupe wa wera uzaryz
pe hexakar wa kury upaw Ragapy ma’ e wyza’i uzapo wa rihi. Nezewe oho taw
pe har wapiaramo wa kury. Zaha tapi’ir piaramo i’i wanupe wa weraha paw a’e
wanekwo tapi’ir ipiaromo wa kury. Oho paw wanupi a’e wa no. Wazewyr mehe
wetik paw wamono y pe w’au kar ma’e y pehar wanupe wa, murake, piraz, zakare,
moz, upawrupi ma’e wanupe.

Upaw wa’u kar ma’e’y pehar wanupe, uzepk uhy i’uarer rehe wanehe
kury. Oho zekaipo iko u hai kwer ramo wa kuery. Ituau re oho maiko wa xirogatu
ma’e iapo pa wa. Wexak azag ipirapoz mehe. Wazyr pume wa, uzeapo, mainumy
ramo wa, upihan azag tua’u hapi’a rehe wa. Uzeapo wi ipira ramo wa no. U’u
paw piraputaw azag tua’u wi. Maira’yr iatkatu wywyr wi a’e uzepyhykar tywyr
azag tua’u pe. Uzepyhykar kar tywyr azag tua’u pe a’e, oho Maira’yr wywyr
kagwekagwer ipiaromo uzeapo tapiazuhu romo umono’og paw ikagwekagwer,
umugweraw wi kar wywyre no. Oho wi waiko ka”a rupi wa no. Uhem oho u
pe wa kury. Nukwaw kwa wanu a’e wa kury. Aexak amo azag iaw ipuku ma’e
no kunumi wa. Ma’e pe xi’a. li u pe marawyp. I’i wanupe. Urexak ure nehe no,
uwexak a’e wa no umunipuk tata oho iaw rehe wa. Uzan azag y hekar, umypaw y
izuwi wa no. Upe ihem mehe wa omomor uyw ita wa, naikag kwaw wanu wanupe
a’e kury. Ikag wera’u ma’e romo uwi a’e wa. Ta’e uzapo wirapar moz romo wa
no. Upaw rupi ma’e wyza’i uzapo tenteharer.

A historia do filho de Maira e do filho de Mucura

Vou contar aquilo que eu sei sobre o filho de Maira e o filho de Mucura. Diz a
historia dos tamuz (mais velhos) que, antigamente, ainda nao havia farinha para os
Tenetehara. S6 tinha camamu (fruta silvestre com qual os Tenetehara se alimentam)
para os nossos antepassados. Um indio mais velho estava doente. Enquanto ele
estava dentro da rede, Maira trazia farinha do karup (lugar encantado) todos dias
para ele. E somente esse indio que estava doente era quem comia a farinha, os
outros nao comiam. Um dia o filho dele descobriu que o pai comia farinha. Ele viu
farelo de farinha de baixo da rede do pai. Ele, o filho, comegou a flechar a farinha,
comeu e viu que era bom. Ele contou para a mae da descoberta da farinha. A mae
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dele ndo acreditou.

Na proxima visita de Maira, ele ja trouxe a maniva (broto da mandioca). Maira
entregou para a mae do menino para ela plantar na roga. Ela foi plantar a maniva.
No outro dia, Maira falou para a mulher: a mandioca ja esta pronta para fazer a
farinha, vai 14 arrancar. A mulher duvidou que a mandioca ja estivesse pronta. E
quando ela chegou na roga, a raiz ja tinha apodrecido por ela ndo ter acreditado.
Entdo, Maira diz para ela: “bem que eu te disse que a mandioca ja estava pronta”.
Maira desgostou-se com isso € voltou para o seu lugar encantado, mas deixou a
raiz da maniva. Maira disse para a mulher: “agora, vocé vai esperar chover muito
para ela criar raiz, s6 no verdo ¢ que vocé vai colher a mandioca”. A mulher ficou
na sua aldeia e logo engravidou misteriosamente e o seu filho também cresceu
rapido na barriga dela e ja se lembrou do seu pai. Ele era Maira’yr (o filho de
Maira). Enquanto ele estava na barriga da mae ja sabia do rastro do animal de
estimacao do seu pai. O nome do animal de seu pai era inamuxig (nambu branco).
Entdo, ele fez sua mae carregd-lo pelo rastro do animal de estimagdo de seu pai.
Entdo, foram andando pelo rastro do animal. Enquanto eles foram caminhando,
Maira’yr (filho de Maira) comegou a ver flores pelo caminho. Mesmo dentro
da barriga da mae comecou a pedir para ela colher flores. Sua mae comecou a
colher flores para ele. E era assim que ele ia seguindo, pedindo flores para a sua
mae. Chegou o momento que ele pediu novamente e fez a mae ser ferrada por
marimbondos. Naquela hora, ela sentiu muitas dores e falou para o filho: “vocé
ndo estad nem fora do meu ventre para estar pedindo essas coisas”.

Depois que ela foi ferrada por marimbondos e falou sério com o filho dela, o
filho nao falou mais. E entdo foram sem dire¢ao porque ele ndo falava mais. Ela
passou o dia caminhando até anoitecer e chegou em uma morada. Chegou nesse
lugar e encontrou Mucura fazendo a casa dele. A mae de Maira yr (filho de Maira)
disse boa tarde para Mucura. Mucura responde feliz: “boa tarde!” E perguntou
para onde a mulher estava indo. “Estou indo atras do pai de meu filho”, disse a
mulher para o Mucura. “Ja € noite dorme por aqui hoje”, disse Mucura para a
mulher. Entao, atou a rede dela e disse que também fazia chover, mas mentiu para
ela enquanto atava a rede. Ele subiu na casa e ficou furando o telhado que era feito
de folha de bananeira brava. Durante a noite Mucura ndo deixou a mulher dormir
por conta da goteira na casa. Ele ficou mexendo na rede dela até chegar pertinho
dele. Entdo, ele cansou a mulher sem deixar ela dormir, quando a mulher queria
dormir ele ia 14 em cima fazer outro buraco na casa. Mucura disse mentindo para
ela: “Sé aqui na minha rede é que nao esta molhando, venha dormir comigo”. A
mulher ndo queria deitar com ele, mas como ela ndo queria se molhar deitou. Foi
por essa razao que deitou com ele. Enquanto a mulher dormia ele se aproveitou
dela e na mesma hora ela engravidou de Mucura. Foi nesse momento, que o filho
de Maira voltou a falar novamente. Ele disse para aquele que iria ser seu irmao,
para Mykurayr (filho de Mucura), que fosse procurar outro canto. No outro dia,
a mulher sai da casa do Mucura ¢ ja leva os dois gémeos na barriga. Sai em busca
de Maira. Entdo chega na morada zawar puru’u ma’e (cachorros comedores de
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gente). La a mae dos gémeos encontra uma velhinha e a cumprimenta dando boa
tarde. A velhinha leva um susto, mas responde dando boa tarde e dizendo: “Oh!
Vocé s6 veio por aqui porque ndo sabe de nada”. De repente, chega o homem que
era filho da velhinha, mas ela ja tinha escondido a mulher de baixo de uma panela
grande. O filho, que era um zawar puru’u ma’e (cachorros comedores de gente)
ficou farejando a mulher sem encontra-la e chamou sua filha Zawarimy para trazer
um cigarro. Quando fumou descobriu a mulher de baixo da panela. Esse zawar era
um grande pajé e por isso descobriu e, imediatamente, matou a mulher. Quando
mulher morreu e tiraram os filhos dela, eles, os filhos, ja se transformaram em
animais. E entdo a velhinha viu que eles se transformaram em quatis: “Ah! Sdo
filhotes de quatis disse a velhinha”. Levaram os filhos de Maira, que eram quatis
para socar no pilao, mas pelo poder deles, eles ndo morreram. Jogaram eles na
fornalha e eles ndo se queimavam, somente 0s que 0OS jogaram queimaram as
maos pela quentura do fogo. “Oh! Deixem eles ficararem como meus animais de
estimacao”, disse a velhinha. Nesse momento, ¢ que o filho de Maira deu poder
para o irmao que era filho de Mucura. Eles dois foram se transformando em outros
seres até chegar a forma de Tenetehara. E 14 eles ficaram sob os cuidados da
velhinha até ficarem rapazes crescidos. Eles iam para a roga todos os dias com
a suposta vo. Um dia, eles iam pelo mato e encontram um Jacu e este disse que
eles estavam morando com o povo que tinha comido a mae deles. Entdo, eles
choraram muito até ficar com o rosto inchado. Voltaram para junto da velha e
ela perguntou: “O que aconteceu com vocés meus filhos?” Eles disseram que
foram os marimbondos. A vo disse para eles: “Aqui ndo tem dessas coisas”. Foi
entdo que eles soltaram os marimbondos, que ja tinham criado 14 no mato e eles
esporaram a velhinha. Depois disso, quandos os gémeos foram novamente para o
mato, ja estavam preparando uma vinganga para esse povo que comeu sua mae.
L4 eles criavam coisas, tudo da natureza: os frutos, as cacas os peixes, 0S outros
bichos da agua: como jacaré, puraqué, piranha e cobras e com isso se preparavam
para se vigar. Um dia, criaram uma anta e trouxeram as fezes para provar que
existia, pois o povo nio a conhecia. Eles convidaram todos para ir buscar essa
anta que disseram que tinham cagado. Nao podiam trazer sozinhos, pois ela era
muito grande e, por isso, precisavam de ajuda do povo todo. E quando todos
estavam voltando com a anta, os gémeos fizeram com que todo o povo que tinha
ido junto e que tinha comido sua mae, fossem, eles proprios, comidos pelos bichos
da agua. Depois de fazer a viganca de sua mae, os gémeos seguiram a procura de
seu pai, Maira. Quando encontram, Maira disse para eles: “Eu sei aonde tem um
azag (espirito mau da floresta) de cabelo bem comprido”. Os gémeos perguntam:
“Aonde?” E o pai responde: “Marawyp (ndo sei)”. Os gémeos aceitam o desafio e
vio a procura do azag e quando o encontram queimam o cabelo dele. Azag, entio,
sai correndo a procura de agua e quando ele chega na lagoa, os gémeos ja tinham
secado a agua. Voltam para junto do pai deles e continuam com outro desafio que
era de transformar arco em cobra. E eles ficaram com mais poder do que o seu pai.
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