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Resumo: Descreve e analisa as culturas que informam a etnoecologia dos Tentehar,
inscrita nos saberes e fazeres da vida cotidiana e na ancestralidade da Aldeia
Indigena Jucaral, localizada na porc¢do sudoeste da terra indigena Arariboia, situ-
ada no municipio de Amarante, MA. Visa ao conhecimento, a compreensdo e a
visibilizacdo de seus saberes e praticas culturais como espacos de sociabilidade,
reconhecimento da ancestralidade e da tradicdo oral por meio da andlise reflexiva
dos achados da pesquisa. Origina da seguinte questdo de pesquisa: Que saberes
culturais locais podem ser identificados nos processos e praticas sociais cotidianas
dos Tentehar da aldeia Jucaral? A abordagem metodoldgica foi a qualitativa, com
os procedimentos de uma pesquisa etnografica aplicada a educacdo. A producdo
dos dados permitiu a construcdo de uma cartografia de saberes e praticas cultu-
rais presentes nesse cotidiano. Os resultados indicam que ainda é preservado um
conjunto de saberes culturais relacionados a tradi¢do oral dos Tentehar, sustentado
numa relacdo de proximidade com os seres da natureza e em constante didlogo
com o sobrenatural; na floresta, nas matas esta fincada a base da sua vida mate-
rial. Esses saberes podem ser observados nos seus diferentes rituais. Rituais que
promovem o enraizamento cultural reatualizando eventos do cotidiano e regras
culturais. Dessa forma, evocam a identidade cultural e o ethos dos Tentehar, em
uma relagdo simbidtica entre natureza e a sobrenatureza.

Palavras-chave: etnoecologia; saberes culturais Tentehar; tradicdo oral; conhe-
cimentos tradicionais.

Abstract: It describes and analyze the cultures that tells about Tentehar
ethnoecology, inscribed in knowledges and everyday practices and in the ancestry
of Jugaral indigenous land, located in Amarante city, Maranhdo. It intends to

! Este estudo referencia-se na dissertacdo de mestrado em Educacdo, intitulada Saberes culturais
Tentehar e Educagdo Escolar Indigena na Aldeia Jucaral (RIBEIRO DE SA, 2014).

2 |nstituto Federal de Ciéncia e Tecnologia do Maranhao, Imperatriz, Maranh3o, Brasil.
3 Universidade do Estado do Para (UEPA), Belém, Para, Brasil.
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understand the knowledge, comprehension and visibility of their knowledges
and cultural practices as place of sociability, recognition of ancestry and oral
tradition by reflexive analyzes of research findings. It begins with this question:
What local cultural knowledges can be identified in Tentehar everyday process and
practices from Jucaral? It was used a qualitative approach with the procedures
of ethnography research applied to education. The production of data allows the
construction of a cartography of knowledges and cultural practices present in daily
life. The results indicate a group of knowledges related to Tentehar culture is still
preserved, sustained by a relation of proximity with the nature and in constant
dialogue with supernatural; in the forest, in nature is located the root of their
material lives. These knowledges can be observed in their different rituals. Those
rituals promote the cultural building reviving everyday moments and cultural rules.
In this way, they evoke their cultural identity and Tentehar ethos, in a symbiosis
relationship between nature and supernature.

Key words: ethnoecologies; Tentehar cultural knowledges; oral tradition;
traditional knowledges.

1 INTRODUGAO

Este artigo trata das praticas culturais que informam a etnoecologia dos
Tentehar, inscrita nos saberes e fazeres da vida cotidiana e na ancestralidade da
Aldeia Indigena Jucaral, localizada na porgdo sudoeste da terra indigena Arariboia,
situada no municipio de Amarante, MA. Apresenta um mapeamento desses saberes
e dessas praticas presentes na cultura tentehar.

Os Tentehar se configuram atualmente como uma das maiores nac¢des indige-
nas do Brasil e também do estado do Maranhdo, onde sdo conhecidos pelo nome
de Guajajara. Falam uma lingua pertencente a familia linguistica tupi-guarani. Nesse
estado, eles se distribuem em treze terras indigenas, que fazem parte das mesorre-
giGes oeste e centro maranhense.

O estudo foi desenvolvido por meio de uma pesquisa qualitativa (GHEDIN;
FRANCO, 2011), sustentada nos procedimentos da etnografia (GEERTZ, 2012) e da
cartografia de saberes (OLIVEIRA; MOTA-NETO, 2011; SILVA, 2012), caracterizado
ainda, como um estudo de caso (ANDRE, 2007). A pesquisa de campo foi realizada
no periodo compreendido entre setembro de 2013 e setembro de 2014.

Para adentrar no universo simbdlico dos Tentehar, foram utilizados como
técnicas de producdo de dados, trés procedimentos: a observagdo participante
(ANGROSINO, 2009), a entrevista semiestruturada (SZYMANSKI, 2004) e os registros
visuais.
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Foram observados alguns rituais tentehar, como a festa de iniciacdo feminina,
do moqueado e dos rapazes, mas, sobretudo, o ritual de apresentagdo da menina
moca tentehar (festa do moqueado), por compreender que esse ritual se nutria da
experiéncia vivida e agregava diferentes saberes culturais, ou seja, “os cédigos sim-
bolicos para interpretacdo e negociagdo dos eventos da vida cotidiana” (MCLAREN,
1992, p. 72), da Aldeia Jucgaral. A entrevista semiestruturada foi realizada com dez
moradores da aldeia, cujos critérios de selecao foram: a) vivéncia concreta no dia a
dia, em algum dos saberes culturais mapeados, b) indicacdo de sujeitos escolhidos
por membros da comunidade. Ainda de forma complementar, os registros visuais
por meio de fotografias, feitas durante todo o trabalho de campo®, como técnica que
pode ampliar os contornos das formas iconizadas da cartografia (MARTINS, 2008).

Inicialmente, esse texto trata dos saberes e fazeres tentehar, tomando como
referéncia a conceituacdo de saberes em Branddo (2002; 2006), Charlot (2000)
e Albuquerque (2012). Identifica que os saberes tentehar sdo um saber oral que
acontece numa relagdao de proximidade com os seres da natureza e num constante
didlogo com o sobrenatural. Na sequéncia, descreve detalhes dos seguintes sabe-
res e fazeres tentehar: a pratica cultural da caca; os saberes do cantar enquanto
homenagem aos passaros e animais da floresta; o saber tecer adornos corporais
e diferentes utensilios domésticos das mulheres Tentehar; e o saber das pinturas
corporais com o uso do jenipapo.

As consideracges finais apresentam como os Tentehar, um dos povos das flo-
restas, tém a base da sua vida material e religiosa fincada nas matas, na natureza
(ZANNONI, 1999). Assim, na relacdo direta com a floresta, os Tentehar constroem
uma ampla rede de saberes e praticas culturais, muitos deles sdo tomados como
referéncias para explicar fatos do dia a dia, como o nascimento, a passagem da fase
de criancga a adulta, ou ainda o sofrimento, a doenca e a morte. Esses saberes podem
ser observados nos seus diferentes rituais. Os seus rituais promovem o enraizamento
cultural reatualizando eventos do cotidiano e regras culturais. Dessa forma, evocam
a identidade cultural e o ethos dos Tentehar, tecidos na relacdo simbidtica entre
natureza e a sobrenatureza.

“Em observagdo aos aspectos éticos da pesquisa, foi solicitada a autorizacdo do estudo para a comu-
nidade, e esta foi assinada pelo cacique da aldeia. Para os registros orais e visuais, foi feita a leitura
do termo de consentimento livre e esclarecido e solicitada a autorizagdo dos intérpretes.
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2 CARTOGRAFIA DOS SABERES E FAZERES TENTEHAR

No imagindrio tentehar, seus cantos e dancas, seus ritos e suas crencas, con-
figuram diferentes cédigos e gramaticas, que ordenam a propria vida social. Como
nos diz Brandao (2002), funcionam como mapas simbdlicos de roteiros de preceitos
e principios que constituem a sua cultura. De acordo com Branddo (2006), é com
as praticas sociopedagdgicas do dia a dia que as geracdes adultas, ou seja, homens,
mulheres, velhos, artesdos, feiticeiros, etc. ensinam criangas e jovens. Assim, 0s que
sabem fazem; ensinam, vigiam, incentivam, demonstram, corrigem. Os que ndo
sabem sdo instruidos com o exemplo, veem, imitam, aprendem com especialistas
valores, imaginarios, crencas. Existe, portanto, uma intrinseca relagdo entre cultura
e educacdo. Educar e aprender faz parte da dindmica da vida. Para Branddo (2002,
p. 26), a educacdo resulta em processos de “interacdo de saberes em graus e modos
sempre amplos e profundos”.

A esse respeito reconhece Charlot (2000, p. 63) que o saber é uma relagcdo, ou
seja, “o saber é construido em uma histéria coletiva”. Dessa forma, eles decorrem de
construcdes coletivas experienciais. Os saberes sdo, portanto, formas de entender,
descrever e explicar a realidade coletivamente.

Neste trabalho, a ideia de saberes culturais esta associada a uma “forma sin-
gular de inteligibilidade do real fincada na cultura, com a qual determinados grupos
reinventam o cotidiano, criam estratégias de sobrevivéncia, transmitem seus saberes
e perpetuam seus valores e tradicdes” (ALBUQUERQUE, 2012, p. 24).

Entre os Tentehar da Aldeia Jucgaral, é tradicional a transmissdo dos saberes e
praticas culturais locais por meio do ato de contar e ouvir historias. Os velhos, através
da pratica de contacdo de histérias que tratam de suas reminiscéncias, ensinam o
que aprenderam com seus ancestrais.

A busca por manter as praticas do passado no presente é uma estratégia de
manterem vivos na memoria os saberes culturais que esse povo construiu histori-
camente por meio de multiplas atividades cotidianas que os Tentehar desenvolvem
no complexo natural roca-mata-rio-igarapé-quintal (LOUREIRO, 1992). E, portanto,
na floresta, por meio de praticas cotidianas, que tradicionalmente aprendem e dao
sentido aos seus modos de viver e praticam suas diferentes formas culturais. Como
povo origindrio das florestas, a base da vida material e religiosa dos Tentehar esta
nas matas, na natureza.
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Zapuy Guajajara (62 anos, cacique da aldeia Jucaral na ocasido da pesquisa)
afirma que a mata é mae da gente, a vida da gente, reconhece que a mata, segundo
a ancestralidade Tentehar, € um espaco vital para a reproducdo da vida simbdlica e
material. Nessa perspectiva, a mata assume diferentes fungdes nesse processo de
reproducdo: pode ser um lugar para a pratica da caca, da coleta de plantas curativas,
e também como espaco de protecdo dos infortunios; é ainda o lugar de onde retiram
os enfeites e as tinturas para celebrar suas festas, o que na sua esséncia configura
uma celebracdo da vida. Portanto é um espaco que abriga multiplos saberes, imagi-
narios, representacdes e praticas.

2.1 A pratica cultural da caga

Como sdo originados os saberes e praticas culturais dos Tentehar? De acordo com
o indio tentehar Vicente Guajajara (93 anos), esses saberes vieram dos encantados,
pois foram eles que ensinaram o seu povo a viver harmonicamente com a natureza.

A caca é uma dessas praticas culturais. Entre os Tentehar, € uma atividade
restrita aos homens. A mata, enquanto espaco da cacada, é tida como um ambien-
te perigoso e imprevisivel, visto que, na mata, os espiritos bons e maus da floresta
podem se transformar em gente e animais: gente pode se transformar em animais,
ou ainda animais podem se transformar em gente.

Segundo Viveiros de Castro (2002), a situacdo sobrenatural tipica do mun-
do amerindio é o encontro na floresta, em que um humano sozinho, visto como
mero animal ou pessoa, revela-se “como um espirito ou um morto”. Esse encontro,
portanto, pode ser letal, o cacador, por exemplo, subjugado pelo espirito, pode se
transformar em um ser da mesma espécie, “morto, espirito ou animal” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002, p. 397).

Nessa perspectiva, o cacique Zapuy Guajajara explicou que o cacador precisa
ficar atento para saber se a caca que ele matou ndo tinha algum espirito, pois as
pessoas quando em vida aqui na terra que fizeram o mau, ao morrerem ficam pe-
rambulando como espiritos; caso o cacador mate uma caca que tenha espirito do
mau, ele fica enfeiticado e pode até morrer.

Quando ele fica fazendo doenga assim, é porque ele ndo vai pra casa do nosso pai,
e fica perambulando em cima dessa terra. Ele vira mucura, ele vira raposa, ele vai
virando qualquer dessa coisa, s6 pra fazer essas coisa ainda, ele ainda vira veado,
catitu. Ai quando a gente atira nela e sai aquele fogo, dai aquela outra pessoa fica
doente, eu atirei num catitu ou entdo no veado e acendeu o fogo, se o indio é
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cacador a caca vai dar feitico pra ele, cacador de guariba, a guariba vai dar feitico
praquele indio, é assim que a doenca acontece na gente. (ZAPUY GUAJAJARA).

Nesse sentido, hd uma aproximacgao entre a pratica da caca e a pratica de um pajé/
xamad, porque ambas exigem habilidades e saberes para dialogar com os espiritos que
circulam na mata. O sucesso da atividade dependera tanto da satisfacdo dos critérios/
desejos impostos pelos espiritos donos, quanto do saber diferenciar multiplos espiritos.

Para Viveiros de Castro (2002, p. 357) a “valorizacdo simbdlica da caga” e o
“xamanismo” sdo duas caracteristicas recorrentes na Amazonia. De acordo com o
autor, mais do que uma dependéncia ecoldgica, a caca possui uma ressonancia sim-
bolica. A arte de cacar é atribuida um peso cosmoldgico, que decorre da “subjetivacdo
espiritual dos animais, e a teoria que o universo é povoado de intencionalidades
extra-humanas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 357).

A mata e o rio sdo elementos dos ecossistemas naturais, porém ricos em
significagdes culturais, que conformam um conjunto de crencas e concepgdes que
orientam a vida e as a¢Bes dos habitantes dos rios e das matas na Amazonia. Ao falar
poeticamente sobre a Amazdnia como uma encantaria do mundo, lugar de paisagens
ideais com rios e florestas habitadas por diferentes seres encantados, diz Loureiro®
(2008, p. 359): “a floresta nasce de uma semente que brota no Utero da terra. Uma
floresta é também uma plantagdo de simbolos”.

Espiritos encantados das florestas como o boto, a cobra grande, a iara, a matin-
ta, mae d’agua, por exemplo, segundo Fares (2008, p. 89), “aparecem em narrativas
fundadoras da regido, inferem saberes sobre a Amazbnia e constroem a histéria
da regido”. Esses personagens, explicam Rodrigues et al. (2007, p. 34), enquanto
“habitantes das aguas e matas fazem com que o meio ambiente incorpore mais que
uma nocdo funcional e de matéria-prima abundante, constituindo-se em um espaco
simbdlico e do imaginario”®.

No imaginario tentehar, o Caipora’ é um, entre uma variedade de seres sobre-
naturais que circulam em narracdes lendarias e mitoldgicas que sdo parte constituinte

5 Jodo de Jesus Paes Loureiro é poeta e professor de Estética, Histdria da Arte e Cultura Amazodnica,
na Universidade Federal do Para.

¢ “Criacdo incessante e essencialmente indeterminada (social-histdrica-psiquica) de figura/formas/
imagens, a partir das quais somente é possivel falar de alguma coisa” (CASTORIADIS, 1982, p. 13).
"De acordo com Cascudo (2012, p. 158), no imaginario amazonico, o “Curupira é um caapora, residindo
no interior das matas, nos troncos das velhas arvores. De defensor das drvores passou a protetor da
caga [...] no Maranhdo para o Sul o Caipora € o tapuia escuro e rapido”.
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do imaginario amazdnico. O Caipora é descrito como homem baixinho, o baixim, o
andozim, que tem os pés virados para tras, afirma Zapuy Guajajara. Para os Tentehar,
ele é tanto o dono das matas, como das cacas, o Caipora, o dono cacga, caboquim
vei baixo, mas tem forca demais, é uma fera, é o dono da caca, segundo Jodo Tawi
Guajajara. A palavra dono representa a posse ou responsabilidade pelo recurso
natural do qual o espirito controla o uso; no caso de Caipora, para os Tentehar, ele
controla o uso das matas e das cacas que nelas habitam. O Caipora é um ser invi-
sivel, um encantado da floresta. S6 os homens com verdadeiro espirito de cacador
conseguem vé-lo, por isso, engana facilmente os Tentehar, pois com facilidade ele se
metamorfoseia e se transforma tanto em gente como em bicho. Na visdo de Viveiros
de Castro (2002, p. 72), “a metamorfose reintroduz o excesso e a imprevisibilidade
na ordem do socius, transformando os homens em animais ou espiritos”.

Na tradigcdo Tentehar, antes de ir para a cagada, o cacador deve pedir permissao
para o Caipora, por isso 0s cagadores tentehar estdo sempre preocupados em nao
cacar mais que o necessario, visto que as sanc¢des do Caipora sdo severas aqueles
gue desperdicam a caca, ou que ainda retiram madeira da floresta sem antes pedir
autorizacdo. Geralmente, sdo punidos com doengas, ou ainda com a morte para
sanc¢Oes gravissimas. Segundo relatou Jodo Tawi Guajajara, um grupo de cacadores
foi morto pelo Caipora, porque eram incrédulos quanto a existéncia dessa entidade
na mata, e assim puseram-se a matar muitos animais sem a prévia autorizacdo do
Caipora. Como punicao, o Caipora devorou todos os cacadores, restando somente
a cabeca de um deles que seria um pajé, mas que no dia seguinte se transformou
num gavido real. De acordo com Zannoni (1999, p. 132), “O Caipora (Miar’i’zar), que
protege os animais, tem o poder de se transformar neles e aparecer o cacador. Caso
este atire e a caga ndo morra, esta comeca chorar como gente, e o cagador adoece.
Isso acontece quando o cacador ndo esta preparado, ou transgrediu alguma regra,
ou matou cacas além do permitido”.

Assim, para os Tentehar, a pratica da caca, como bem explicitou Zannoni (1999,
p. 131), estd “estritamente ligada ao sobrenatural e repleta de regras culturais”. As
regras culturais se fazem notar nos tabus alimentares, como a introducdo de carnes
na alimentacdo da crianca, ou ainda proibicdo de determinadas cagas em diferentes
etapas da vida®. Como exemplo, cita-se a regra relatada por Zapuy Guajajara, refe-
rindo-se ao pai de um recém-nascido, diz: sé depois que cai umbigo, ele pode cacar;

& A relagdo das cacas proibidas e permitidas podem ser consultadas em Zannoni (1999).
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ele caca sé aquela cutia, veado. Ndo pode balear também ndo! se balear e morrer
longe, a crianga vai vomitar. Como se pode notar, tratam-se de regras culturais que
extrapolam as necessidades exclusivamente nutritivas. Na sua dimensao simbdlica,
revelam situac®es sociais e culturais. Para Albuquerque (2012, p. 33), “a alimentacdo
expressa escolhas culturais configurando-se, portanto, como elemento essencial da
estruturagdo social dos grupos e de expressdo de identidades”.

O moqueado, a carne de caca defumada logo apds a cacada, € uma pratica
alimentar que vem da ancestralidade tentehar. O fruto da cacada, a carne moquea-
da, possui uma dimensao simbdlica muito forte entre os Tentehar; ela esta presente
no seu principal ritual, a festa da menina moca, também conhecida como festa do
moqueado?® (figura 1).

Figura 1 — Distribuicdo dos bolos de carne moqueada na festa do moqueado
Fonte: Acervo fotografico de Maria José Ribeiro de Sa (2014).

° Moquear diz respeito a pratica cultural amerindia de assar a carne de caca sobre um jirau (grelhas
de pau) em fogo lento.
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A carne de caca moqueada estd presente como o principal alimento do inicio
ao fim do ritual de apresentacdo da menina moga para a comunidade. O inicio do
ritual comeca com a ida a mata pelos homens para buscar a caca e moquea-la, e o seu
encerramento é marcado pela distribuicdo de pequenos bolos de carne moqueada
pela menina moga, que sdo disputados por toda a comunidade.

Por meio da festa de moqueado, a pratica alimentar da carne de caga moqueada
se mantém viva até os dias atuais entre os Tentehar da Aldeia Jucaral. O moqueado
tem o poder de ativar o imaginario tentehar, de transmitir saberes e valores que
circulam no espaco hibrido da floresta.

Entre muitos significados, 0 moqueado, na minha percepc¢ao, contém em es-
séncia, o fluido vital, que permite e da sentido a vida que subjaz ao ethos tentehar,
a busca de uma relacdo simbidtica entre natureza e sobrenatureza. Assim, na mata,
o cagador precisa vencer a natureza e a sobrenatureza, necessita de alguns saberes
praticos, o bom cacador se revela pela sua perspicdcia, pois na mata, ele precisa
saber reconhecer o lugar por onde entrou e deve sair, ele olha para o sol, ele sabe
controlar tudo, explicou Toinho Guajajara (36 anos); caso ndo saiba fazer esse con-
trole, ele pode se perder na mata, e ficar rodando, ressaltou. Entre as estratégias
para enganar os bichos, estd a de andar com um cipd sempre atras de si, para fazer
os bichos pensarem que é cobra, e assim se afastarem, afirmou Toinho Guajajara.

Outro saber que revela essa interconexdao muito forte entre os Tentehar, os
espiritos e os animais da floresta, é o saber cantar.

2.2 O saber cantar: homenagem aos passaros e animais da floresta

No imaginario tentehar, cada etapa da vida vencida, seja no nascimento, ou na
passagem da fase de crianca a adulta (quando as meninas estdo prontas para fazer
nascer a vida e dela cuidar; e os rapazes para serem guerreiros cacadores, cantores
ou pajés e assim garantir o sustento), cada colheita de onde brota o alimento, seja
com o mel colhido do tronco de uma arvore, ou ainda na roca de milho ou maniva,
sdo motivos para celebrar e reverenciar os espiritos e a natureza pela graca da vida.

Os rituais configuram-se como celebracdo. Os seus cantos trazem narrativas
de estdrias vividas entre eles e os diversos animais presentes nos ecossistemas de
suas matas. Segundo o que relatou o indio tentehar Toinho Guajajara, que é cantor,
todo cantico tem uma histdéria envolvendo o animal que estd sendo cantado na
festa. O ritual da festa dos rapazes, por exemplo, surgiu em decorréncia da histéria
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mitico-lendaria de um rapaz Tentehar que fora abandonado pelo irmdo em cima
de uma arvore e que, na convivéncia com os gavides que o adotaram, acabou se
transformando em um gavido, um pajé gavido, assim, transformava-se em indio ou
em gavido. Consequentemente, o dono da festa dos rapazes é o gavido. Nessa festa,
além do gavido também cantam tumuzu’hu (um espirito) e a onga.

Por sua vez, os canticos entoados na festa da menina moca homenageiam aves,
como a arara’®, papagaio, jaé* ou lambu tona; e alguns mamiferos como o macaco
guariba e o macaco prego. A ave lambu tona € a dona da festa da menina moga. Ja os
canticos da festa do mel, falam de mel e de abelhas, das oncas e de outros animais,
como o jabuti, o macaco cuxiu, o esquilo, o porco queixada, o porco caititu, a arara,
a lontra, o jacamim, o quati, a curica (papagainho), etc.

Figura 2 — Cantor tradicional Tentehar
Fonte: Acervo fotografico de Maria José Ribeiro de S (2014).

100 canto da arara anuncia noticias de acordo com Zannoni (1999).

10 Jao de pé roxo (lambu tona) “é considerado um passaro que tem o poder de acabar com todos
os encantos” (ZANNONI, 1999, p. 31).
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A cantoria inicia-se em frente da casa de um cantor (figura 2), geralmente do
cantor mais velho. Os cantores convidados para a festa, ao chegarem, se posicio-
nam um ao lado do outro, segurando a mao o seu maraca e portando na cabeca o
seu capacete. Todos ja posicionados combinam entre si, quem iniciard a cantoria®?.
Um deles inicia, em voz baixa, agitando o seu maracd para que os outros cantores o
acompanhem. Os cantos sdo longos, e as estrofes se repetem diversas vezes, como
anotou Zannoni (1999, p. 27):

Sdo cantos compridos nos quais varia somente a parte inicial, que é cantada
pelo cantor e repetida por todos os outros, e em seguida pelo refrdo, igual
durante todo o canto. As mulheres cantam em falsete, [...] com um tom de
voz uma oitava acima do canto dos homens, acompanhando seu canto os
monossilabos: he,he,he.

Os cantores detém boa parte do patrimonio cultural imaterial desse povo, visto
gue carregam consigo na memoria varias narrativas mitico-lendarias do imaginario
tentehar que explicam a origem de cada ritual, nos muitos canticos que compdem o
repertoério de cada festa. Os cantos sdo entoados ao som do Unico instrumento que
utilizam em suas festas, os maracds. O maraca, por sua vez:

E um instrumento que s6 mestre pode pegar. Aqueles que n3o t3o preparado,
ndo pode pegar. Menino ndo pode pegar, sé quando faz a festa deles, é que
depois ele pode pegar, pra aprender a cantar. O maraca é sagrado, ndo é todos
que podem pegar ndo. (TOINHO GUAJAJARA).

Utilizado para acompanhar os canticos, o maracd simboliza a voz dos espiritos.
Por isso, é considerado um instrumento sagrado, e tradicionalmente sé os cantores
podem fazer uso destes nos rituais. Usar o maraca exige preparacao prévia por meio
dos cantos, pois reza a tradigao, que “a primeira vez que uma pessoa o pega, sente
um choque” (ZANNONI, 1999, p. 30).

Os rapazes sdo iniciados oficialmente nas atividades de cantoria, caca/guerra e
pajelanca no ritual de iniciacdo masculina, visto que as praticas que exigem conexdo
com o sobrenatural estdo restritas aos homens. Como Barros e Zannoni (2010, p.3)
comentam:

E porisso que, na festa de iniciacdo masculina [...] ele deve aprender a controlar
0s espiritos, a cantar com o maraca, a ser cacador e pajé ao mesmo tempo. Ao

12Embora seja indispensavel a presenca de mestres de cantorias para execugdo de toda a festa, outros
cantores colaboram também cantando o que sabem.
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entrar em contato com o mundo sobrenatural ele adquiriu poderes para mediar
o relacionamento com esse mundo inacessivel aos ndo iniciados e as mulheres.

A festa dos rapazes, diferente da festa da menina moga, cuja referéncia para
a sua realizacdo é a primeira menstruacdo, ndo tem um periodo certo para ser
realizada. A festa dos rapazes € realizada anualmente em muitas aldeias, sem que
haja um periodo certo, devido a dificuldade dos cantos, ou até mesmo, a falta de
recursos financeiros para uma aldeia custear duas festas no mesmo ano. Portanto, é
um ritual pouco realizado na Tl Arariboia, explicou Toinho Guajajara. De acordo com
Zannoni (1999), na Tl Pindaré, as duas festas, dos rapazes e das mogas, sdo feitas
concomitantemente.

Para ser um cantor, a atividade mnésica é fundamental, reconhece Toinho
Guajajara. Além de boa memdria e voz, saber ouvir é outro atributo indispensavel. E
por meio da pratica do ouvir que ele aprende e, ao mesmo tempo, ganha a confianca
dos mestres cantores. Assim, saber cantar passa por uma necessaria educac¢do dos
sentidos e da mente. De acordo com Munduruku (2012, p. 71), ao se referir sob a
epistemologia do pensar indigena, é “através do ato de ouvir historias, contadas
pelos guardides da memdria”, que sua gente educa sua mente.

Dessa forma, é possivel afirmar que é por meio da educacdo dos sentidos e das
mentes que os mestres de cantorias tentehar preparam seus cantores e entregam
a eles a responsabilidade de transmitir os saberes culturais para as geracdes que
virdo, pois, a educagao.

E condicdo da permanente recriacdo da prépria da cultura, individualmente a
educacdo, uma relacdo entre trocas de pessoas, € condicdo da criacdo da propria
pessoa. Aprender significa tornar-se, sobre o organismo, uma pessoa, ou seja,

realizar em cada experiéncia humana e individual a passagem da natureza a
cultura. (BRANDAO, 2006, p. 22).

Se, entre os Tentehar, os saberes do cantar se configuram culturalmente como
uma atividade predominantemente masculina, o saber fazer diferentes utensilios
com intermédio dos recursos naturais existentes na terra indigena Arariboia, por
sua vez, € uma pratica cultural prépria do universo feminino.

2.3 O saber tecer: das plantas as utilidades para o dia a dia

Seus méveis caseiros sao as redes de algoddo a que chamam de ini. Prendem-nas
pelas extremidades, com cordas torcidas, também de algodao, que amarram
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a pedacos de pau para esse fim, colocadas nas choupanas. Cada um tem sua
rede [...] Tém cestos a que chamam uru ou caramemo. Séo feitos de folhas de
palmeiras ou de pequenos juncos lindamente tecidos. (ABBEVILLE, 2008, p. 303).

A arte e as maneiras de fazer das artesds da aldeia Jucaral estdo configuradas
no saber fazer redes, bolsas, roupas tradicionais e cestarias. As redes e as cestarias
fazem parte da cultura material tradicional do povo tupi. Como mostrou Abbeville
(2008), as redes e cestas compunham o mobilidrio dos Tupinamba no Brasil colonial.
Elas ainda sdo feitas pelos Tentehar da aldeia Jugaral até os dias de hoje, com o mesmo
instrumental de seus ancestrais, de acordo com o autor citado. A linha utilizada para
fabricacdo das redes, na atualidade, é comprada no comércio, mas até bem pouco
tempo, segundo explica Angelina Guajajara (72 anos), as indias tinham o costume
de produzir a linha de algodao.

De primeiro fiava com algoddo, agora ja compra a linha feita. Colhia na roca,
trazia, tirava a semente, abria, dava mais trabalho e tempo. Depois que tirava
a semente tinha que botar num saco, batia para ficar fininho, ai ela ia rasgando
para fazer o fio, e tirar fazer o circulo rodando para colocar no fuso. (ANGELINA
GUAJAJARA).

Mas as redes continuam a ser tecidas no tradicional tear. O tear € uma armacao
de dois paus dispostos lateralmente com distancia aproximada de dois metros, presos
ao chdo verticalmente, que, na parte de cima, se abre em dois ramos, assumindo
a forma da letra Y, uma forquilha. Nas forquilhas sdo presos dois pedacos de pau
na horizontal, um em cima e outro em baixo, onde os fios de algoddo serdo presos.
No plano de cima, junto ao pau, é preso um talo de inaja, que serve para fazer os
punhos; e, no centro, para dar forma aos desenhos estampados na rede, é colocado
entre os fios um talo de buriti. Ha ainda outros dois instrumentos que colaboram na
tessitura das redes, que sdo o fuso e uma faca de pau. O tear, por sua vez, faz parte
da cultura material desse povo, ele ndo se modificou, considerando a descri¢do de
Abbeville (2008) em 1614 sobre seu uso pelos Tupinamba, ou ainda de Wagley e
Galvdo (1961) quando etnografaram a cultura tentehar.

Angelina Guajajara aprendeu a tecer redes, tipoias. Foi por ocasido da sua
primeira menstruacdo, no seu ritual de iniciacdo, quando estava presa na tocaia®®,

13 E uma espécie de casa ou abrigo que o cacador tentehar faz na mata com galhos de arvores para
abrigar a si e as cagas. Além de representar simbolicamente o local de reclusdo ou interdi¢do da jovem
mulher nos rituais de iniciacdo e apresentacdo feminina desse povo.
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que sua mde Ihe ensinou o processo de fiar o algodao e depois da saida continuou
a ensinar a fazer as redes, pois, no ritual de iniciacdo feminina tentehar, a jovem fica
reclusa dentro de casa por, aproximadamente, sete dias, periodo em que a mae en-
sinard a filha diferentes afazeres do lar. No exercicio cultural do cotidiano feminino,
desde a juventude, ao tecer redes e tipoias, Angelina aprendeu habilidades manuais,
ao manipular o algoddo ou as linhas no tear para dar forma as redes e tipoias; além
disso, desenvolveu o sentimento de ser uma mae cuidadora dos filhos e do lar. Hoje,
tem um oficio e sabe ensind-lo as filhas e netas. Portanto, a pratica de tecer confirma
aquilo que Branddo (2002, p. 24) refletiu sobre uma determinada cultura: “viver uma
cultura é conviver com e dentro de um tecido de que somos e criamos, ao mesmo
tempo, os fios, o pano, as cores o desenho do bordado e o teceldo”.

Foi por meio do ensinar a manipular o tear repassado de mae para filha que
dona Angelina Guajajara aprendeu os diferentes saberes que informam a pratica de
tecer, como por exemplo: as redes feitas com duas pernas de fio sdo para os solteiros;
aquelas reforcadas, com trés fios sdo para adultos; o trancado que da forma aos de-
senhos tem um lado macio onde se deita, e outro, mais dspero; a forma geométrica
de quadrado é geralmente feita para mulheres e as retangulares para os homens.

No tear, além de redes, que servem para o sono e o descanso do corpo, as
mulheres/maes tentehar produzem suas tradicionais tipoias, instrumento que serve
para trazer junto de si os filhos, aproximadamente até os dois anos de idade. A tipoia,
simbolicamente, expressa o amor e o cuidado que as maes indigenas tém por seus
filhos (figura 3). Abbeville (2008, p. 302) comenta: “E impossivel dizer a que ponto
amam seus filhos apaixonadamente. Jamais os abandonam e trazem-nos consigo
sempre em sua companbhia, [...] carregam o menino suspenso ao pPesco¢o pPor um
pedaco de pano de algodao”.
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Figura 3 — Mde Tentehar
Fonte: Acervo fotografico de Maria José Ribeiro de Sa (2014).

E por meio do tear que as mulheres Tentehar também tecem a estrutura
qgue recebe as penas nos capacetes, braceletes e tornozeleiras, e ainda diferentes
modelos de bolsas, mochilas, que servem ndo soé para diversos usos didrios, como
também para levar e trazer material escolar, notebooks, ou portar documentos, e
também comercializa-los.

As cestarias sdo outro tipo de artesanato que mantém a originalidade dos
saberes ancestrais Tentehar. E na natureza, ao fundo de seu quintal, uma drea alaga-
dica sobre as sombras dos altos buritizais que margeiam o rio Buriticupu, que Maria
Parazawu (46 anos) colhe o principal instrumento para confecgdo das cestarias que
faz, o guaruma®,

4 Planta amazdnica marantacea (Calatea juncea) que habita lugares imidos, usado pelos indigenas
e ribeirinhos para confecgdo de artesanato, pois contem fibras em sua composicdo (PANTOJA et al.,
2015).
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Confiante de que o guaruma e o buriti*>, as duas principais matérias primas que
utiliza para fabricar suas cestarias, sdo doacdo divina, tecer é uma forma expressar
agradecimento a Deus. Assim, reconhece Maria Parazawu, argumentando que é
preciso conservar esses vegetais na natureza, ou seja, produzir somente o necessario
ou o que vai utilizar, de modo que esse bem natural ndo seja extinto.

A producdo de cestarias é uma arte considerada dificil, pois, segundo informa-
¢Oes locais, sdo poucos os Tentehar que ainda dominam essa técnica. Atualmente,
na aldeia Jucaral e nas aldeias proximas, apenas Maria Parazawu, o marido que a
ajuda e um irmdo é que sabem fazer cestarias.

Com o saber que veio dos seus antepassados, Maria Parazawu, com uma
simples faca amolada e arame na mao, cria novos sentidos e significados para
talos e palhas de palmeiras nativas, que se fazem presentes até hoje entre as no-
vas geracdes, ao transformar o guaruma e o buriti em variados tipos de cestos. O
tapiti, por exemplo, é um tipo de cestaria que incorpora o saber preparar a massa
de mandioca, usado por indigenas e ribeirinhos para escorrer e secar a mandioca
ralada; ja a esteira de babacu é utilizada por rapazes e mocas para se protegerem
dos maus espiritos, nos respectivos rituais. Assim, “a natureza é feita de maneira
ser mais vantajosa para a acdo e o pensamento agir como se uma equivaléncia que
satisfaz o sentimento estético correspondesse também a uma realidade objetiva”
(LEVI-STRAUSS, 1979, p. 31).

Desse modo, destacam-se as muitas vantagens da convivéncia com a natureza.
Por meio dafauna e da flora da Tl Arariboia, os Tentehar da aldeia Jucaral continuam
a buscar o saber proteger-se e curar-se dos males espirituais e fisicos que estdo a
espreita de atingirem seus corpos. Por isso, o saber das pinturas corporais com o
jenipapo é indispensavel para essa protecao, conforme descri¢cdo a seguir.

2.4 O saber das pinturas corporais: uso do jenipapo

A nota de numero quarenta e cinco do livro “A histéria das coisas mais memo-
raveis acontecidas no Maranhdo nos anos de 1613 e 1614”, as tinturas vegetais com
que os povos amerindios costumavam pintar seus corpos:

0 buriti ou miriti (Mauritia flexuosa) ¢ uma planta de ampla distribuicdo nacional que habita ter-
renos alagdveis e brejos de vérias formagdes, sendo encontrada com muita frequéncia nas veredas
(CERRATINGA, s.d.).
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Em toda a América meridional costumavam os selvagens tingir a pele de verme-
Iho-alaranjado, ou de negro-azulado por meio do rocou, Bixia orellana, ou do
jenipapeiro (Genipa americana). O P. lves, descrevendo com exatidao os frutos
desta arvore, em abundancia no Maranhao, diz— o sumo claro limpido que se
extrai dela, fica muito negro logo depois da sua aplicacdo, e assim conserva-se
por debaixo d’agua, por 9 dias. (ABBEVILE, 2008, p. 395).

E com a tintura preto-azulada do jenipapeiro que os Tentehar costumam pintar
0s corpos. Para extrair o pigmento, os Tentehar ralam o fruto, tiram uma dgua que, ex-
posta ao sol, em pouco tempo servird como tintura. De acordo com Fred Guajajara (33
anos), os Guajajara usa mais € jenipapo, os Gavido, 0s grupos J&, usam mais é urucum.
Embora também se pintem com urucum, principalmente em dias comemorativos,
como registrou Zannoni (1999), na festa dos rapazes, ocasido em que prepara tam-
bém “suco de jenipapo e urucu para as pinturas corporais”. As duas tinturas, urucum
e jenipapo, ainda sdo usadas em movimentos e manifestacdes por reivindicacdo de
direitos indigenas, a gente usa completo, jenipapo e urucum, afirmou Fred Guajajara.

Geralmente, todos aprendem a fazer a tintura e a se pintar observando como se
pintam uns aos outros. Analisando esse fato, com base em Brandao (2006), pode-se
dizer que “o saber flui, pelos atos de quem sabe-e-faz, para quem ndo-sabe-e-apren-
de”. O pintar o corpo se configura assim, como um momento especial de ensinar e
aprender, de transmitir um saber fazer. A crianca ou o jovem ao ver um adulto pintar
o corpo, “imita e aprende com a sabedoria que existe no préprio gesto de fazer a
coisa” (BRANDAO, 2006. p. 18). O gesto de pintar o corpo, por sua vez, consiste em
pegar um talo de buriti com algoddo imerso na tintura de jenipapo, leva-lo ao corpo,
e contorna-lo com todo o cuidado para a perfeita simetria das formas desenhadas.

Sobre o uso da pintura corporal no cotidiano, Fred Guajajara comentou: “de
crianga, a gente pinta o corpo todinho. Quando adulto, vai se pintar normal, é igual, as
mulheres, a menina moca, dali que ela vai se pintar, a pintura completa tem as regras”.

Ao aprender a pintar o corpo em diferentes situacdes do dia a dia, sem qualquer
imposicdo, as criancas Tentehar aprendem a ter consciéncia de si e do seu corpo. E
pela aprendizagem na convivéncia comunitaria, do uso de todos os sentidos, que a
criancga vai preenchendo as lacunas do seu corpo, dando sentido ao seu existir. Assim,
as criancas aprendem desde cedo que o corpo é sagrado, mas que possui auséncias
que precisam ser preenchidas (MUNDURUKU, 2012).

Logo cedo, aos oito meses de vida, conforme registrou Zannoni (1999), a crianca
Tentehar tem a primeira festa de iniciacdo, e um dos ritos consiste em passar a tintura
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de jenipapo no seu corpo. A pintura corporal, acompanhada das regras culturais, mar-
ca as diferentes etapas da vida dos Tentehar. Assim é porque, de acordo com Viveiros
de Castro (2002, p. 387), a corporalidade, o corpo nas sociedades amazonicas tem
um fundamento cosmoldgico, cujas “categorias de identidade — individuais, coleti-
vas, étnicas ou cosmolodgicas”, expressam-se frequentemente por meio de idiomas
corporais, particularmente, pela alimentacdo e decoragao corporal.

A decoracdo corporal feita pelos Tentehar inspira-se na biodiversidade, como a
cobrajiboia, peixes, passaros e outros animais silvestres. Eles se inspiram nas formas
impressas no corpo desses animais para os seus, de acordo com Fred Guajajara. Nesse
sentido, Viveiros de Castro (2002, p. 388) explica que, na etnologia e mitologias ama-
zOnicas, o modelo de adorno do corpo estd pautado nos corpos animais. Esse autor,
ao falar da decoracdo e exibicdo ritual, diz que elas representam ao mesmo tempo
a “objetivacdo social maxima dos corpos” e a sua “maxima animalizacao” (figura 4).

- b - i 1 l .
Figura 4 — Decoracdo corporal das meninas mogas
Fonte: Acervo fotografico de Maria José Ribeiro de Sa (2014).

-
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A inscricdo nos seus corpos, com tipos e formas especificas, marca as me-
tamorfoses corporal e social que os Tentehar vivem em seus rituais de passagem,
conforme se percebe na reflexdo a seguir: “quando a moga é colocada na tocaia,
[...] é despojada de todo tipo de roupa, é pintada com o sumo de jenipapo, do rosto
aos pés. Em seguida, toda a familia pinta-se, também, com esse suco” (ZANNONI,
1999, p. 64).

Por meio do pintar o corpo com a agua do jenipapo concomitante ao cumpri-
mento das regras culturais, os adultos ensinam aos jovens o saber cuidar do corpo
e proteger-se das doencas fisicas e espirituais. “A gente se protege das doencas”,
afirmou Fred Guajajara, ao comentar a importancia do pintar o corpo com o jenipa-
po como uma forma de prevenir as doencas. O jenipapo também serve para a cura
espiritual, quando o corpo esta doente. Ao falar sobre uma mensagem transmitida
por Deus em sonho, Zapuy Guajajara explicita a fungdo do jenipapo numa festa em
qgue os Tentehar pedem a cura de doencas —a mesada: “Eu teve esse sonho também,
que Deus orientou eu. Nés indio disse (Deus), a gente tem que usar é jenipapo. Deus
disse: quando tem gente que faz a mesada pro povo tudo. Vocés tém que tirar a dgua
preta. Al pensei assim: é o jenipapo” (ZAPUY GUAJAJARA).

O saber pintar o corpo com jenipapo, conforme mencionado por Zapuy
Guajajara, ensina a prevencdo e a cura das doencgas e também ensina que o jenipa-
po é a verdadeira roupa do indio; em outras palavras, para os Tentehar, indio que é
indio anda pintado. Portanto é uma marca da alteridade indigena. O estar pintado e
o respeitar os mais velhos é pré-requisito indispensavel para que o doente obtenha
acura através do ritual de mesada, afirmou Zapuy Guajajara. Nesse sentido, Brandao
(2006, p. 18) considera que “o que se sabe aos poucos se adquire por viver [...]
situacBes de trocas entre pessoas, com 0 corpo, com a consciéncia, com o corpo-e-
-a-consciéncia”. O jenipapo é assim, um dos fluidos vitais, como o moqueado, que
contribui para educar o corpo e a consciéncia da alteridade Tentehar.

Outro significado da pintura corporal entre os Tentehar diz respeito ao seu
carater camuflador. Por meio da pintura, os mais velhos ensinam aos jovens o saber
disfarcar-se e proteger-se do inimigo, por isso também é conhecida como pintura
de guerreiro, de acordo com Fred Guajajara. Segundo ele, os Tentehar mais velhos
costumavam aconselhar os mais novos a andarem pintados, pois, com a pintura de
guerreiro, a pessoa fica irreconhecivel, fazendo com que o inimigo que chega a sua
casa retorne a sua origem sem matar a possivel vitima. Se antes os mais velhos usa-

Tellus, Campo Grande, MS, ano 17, n. 33, p. 91-113, maio/ago. 2017 109



Maria José RIBEIRO DE SA; Maria das Gragas SILVA

vam a pintura de guerreiro quando iam para a mata enfrentar algum povo rival, hoje
a pintura de guerreiro é usada em manifestagdes, afirmou Fred Guajajara, “porque
tem os inimigos que ficam observando, tal fulano que ta dando aquela entrevista,
por isso que a gente se pinta, pra ninguém reconhecer”.

O uso de jenipapo como tintura para protecao fisica ou espiritual, ou ainda
como alimento, através do fruto ou do azeite, € uma marca da cultura tupi, que se
configura pelo uso do alimento para manter-se saudavel. O uso do jenipapo, por-
tanto, simboliza um vasto conhecimento no uso da flora e fauna que os amerindios
dispdem para manter o corpo saudavel, ou ainda curar-se ou proteger-se de algum
mal por meio do uso de iniumeras plantas, dentre elas, o jenipapo.

3 CONSIDERAGOES FINAIS

Como povo originario das florestas, a base da vida material e religiosa dos
Tentehar estd nas matas, na natureza. E na floresta, por meio de praticas cotidianas,
gue tradicionalmente aprendem e ddo sentido aos seus modos de viver e praticam
suas diferentes formas culturais. Assim, as matas e a biodiversidade da terra indigena
Arariboia constituem-se em um espaco vital para os Tentehar da aldeia Jugaral, visto
que é nelas que residem os sentidos existenciais desse povo. Portanto, nas matas que
estdo fincados multiplos saberes que desenvolvem no seu cotidiano, como o saber
cacar, saber cantar, saber adornar-se, saber tecer redes, cestarias, saber curarem-
-se através plantas por intermédio ou ndo da pajelanca, ou ainda, no repertorio de
histdrias culturais em que interagem seres naturais e sobrenaturais, compondo o
imaginario tentehar.

A forma de agradecer e reverenciar os espiritos e a natureza por todos esses
saberes que lhes garantem a graca da vida é por meio dos seus rituais ou festas
tradicionais. Logo, as festas de iniciacdo da menina moca, a festa do moqueado
ou de apresentacdo da menina moga, a festa dos rapazes e a festa do mel podem
ser compreendidas como mediadores culturais, indispensaveis a manutencao dos
saberes culturais tradicionais tentehar, visto que nesses rituais circulam saberes
cotidianos. Assim, 0s seus rituais promovem o enraizamento cultural reatualizando
eventos do cotidiano e regras culturais, visto que evocam a memoria e a identidade
cultural dos Tentehar. Eles contém a esséncia que subjaz ao ethos tentehar, a busca
da relagdo harmoniosa entre natureza e sobrenatureza. Portanto comer os bolos de
carne moqueada distribuidos na festa do moqueado, beber o mel durante a festa, ou
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pintar-se com o suco do jenipapo € provar do fluido vital que simboliza a reafirmacéo
desse pacto de harmonia com o ecossistema que habitam.
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