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RESUMO 

A pesquisa estuda as práticas educativas escolares no processo de fortalecimento da 
identidade tuyuka visando compreender o processo de ensino-aprendizagem e processos 
históricos de construção da identidade; analisar a interação: pais, professores, alunos na 
vivência de valores tuyuka; identificar os impactos sociais provocados pela escola nas 
comunidades, no entorno regional e as redefinições das identidades dentro do processo 
histórico. O procedimento metodológico faz: revisão bibliográfica sobre o povo tuyuka e o 
sistema educativo salesiano; estuda as pesquisas produzidas pelos alunos e professores 
tuyuka (1999 a 2005); vinte e quatro entrevistas entre alunos, professores e pais em 
Janeiro/2006. Alguns resultados: as práticas educativas da escola tuyuka fortalecem as 
identidades e diferenças étnicas, a escola é espaço de fronteira entre a cultura tuyuka e a 
cultura escolar, as práticas educativas desenvolvem-se numa perspectiva intercultural e a 
escola é projeto comunitário. Conclusões: a escola tuyuka é escola ocidental ressignificada 
que permite refletir e recriar as identidades; espaço de negociação de valores e práticas 
culturais tuyuka e de outros povos; é um dos espaços que favorece a construção de novas 
relações humanas, produção de novos conhecimentos e acesso a outros recursos.  

 
PALAVRAS-CHAVE: educação escolar, identidade tuyuka, interculturalidade. 
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ABSTRACT 

The research studies the educative practices pertaining to school in the process of 
strengthening of the tuyuka identity, and it aims: to understand the teaching-learning 
process, and historical processes of construction of the identity; to analyze the interaction: 
parents, teachers, and students in the living experience of the tuyuka values; to identify the 
social impacts provoked by the school on the communities, on the regional environment, 
and the redefinitions of the identities inside  the historical process. The methodological 
procedure includes: revision of bibliography on the tuyuka people, and on the salesiano 
educative system; studies on the researches produced by the tuyuka students and teachers 
(1999 the 2005); twenty and four interviews among students, teachers and parents, in 
Janeiro/2006. Some results: educational practices of the tuyuka school fortify the identities 
and ethnic differences; the school is the border space between the tuyuka culture and the 
school culture; educative practices are developed in an intercultural perspective and the 
school is a communitarian project. Conclusions: the tuyuka school is resignified occidental 
school, that permits to reflect on identities and to recreate them; it is a space of negotiation 
of the cultural values and practices of the Tuyuka people and of other peoples; it is one of 
the spaces that favors the construction of new human relationships, the production of new 
knowledge and the access to other resources.  

 
KEY WORDS: school education, tuyuka identity, interculture process.  
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NOTAS SOBRE A GRAFIA E PRONÚNCIA DAS PALAVRAS EM 

TUKANO E TUYUKA 

As grafias tuyuka e tukano aqui adotadas não partem de propostas de unificação 

ortográfica, mas das comunidades e escolas indígenas a partir de consensos provisórios dos 

falantes e escritores sobre a melhor forma de escrever suas próprias línguas no rio Tiquié. 

Não adotam uma escrita fonêmica (que associa a cada fonema uma letra) e aceitam a 

variação ortográfica das palavras. Os traços nasal e tonal das palavras, assim como as 

vogais longas ou grupos de vogais das línguas tuyuka e tukano, a laringalização ou 

glotalização da língua tukano, não são registrados sistematicamente. 

As vogais e consoantes adotadas são as seguintes: a, b, d, e, g, h, i, k, m, n, o, p, 

r, s, t, u, ¡, w, y, agregado o símbolo de nasalidade. Existe uma harmonia nasal ou oral no 

morfema, se a vogal é oral a consoante sonora também o é, o mesmo ocorrendo com a 

vogal nasal. 

Este alfabeto remete às seguintes pronúncias (adaptado de Henri Ramirez, A Fala 

Tukano dos Ye’pâ Masa, 1997): 

a, i, u pronunciam-se como em português; 

e e o são geralmente bem abertas, como em fé e avó; 

¡ é uma vogal alta, não arredondada, nunca anterior como o i (como pronunciar o 

u com os lábios bem esticados, sem arredondá-los); 

p, t, k, b, d, g não apresentam problemas, são as consoantes surdas que têm pouca 

variação alofônica; 

ge e gi pronunciam-se como em guerra ou guitarra; 
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t e d nunca são palatalizados, ou seja, ti, di, te, de nunca se pronunciam como txi, 

dji, txe, dje; 

b e d têm realizações que variam conforme o contexto nasal ou oral e se estão no 

começo da palavra ou em posição intervocálica; 

s pronuncia-se sempre como em sala, nunca como em casa; 

h pronuncia-se como em inglês hat ou house; 

y pronuncia-se como em inglês yes; 

ñ corresponde ao y em ambiente nasal, pronuncia-se como em português 

nenhum; 

r pronuncia-se como em caro; 

w como em vaca afrouxando-se a articulação, ou como o w em inglês sem 

arredondar os lábios; 

r e g nunca aparecem no começo das palavras. 
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FIGURA 01 – ALUNOS DA ESCOLA TUYUKA FAZEM PINTURA DA MALOCA 
– MOPOEA 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2003. 

 

INTRODUÇÃO 

A dissertação trabalha temas que ajudam na compreensão do pensar e do fazer 

uma educação escolar em meio aos povos indígenas. Principalmente, quando os próprios 

indígenas assumem a construção de diferentes processos educativos escolares para suas 

comunidades. Esta realidade mostra que a categoria ‘escola’ continua sendo um elemento 

‘novo’ e ‘estranho’ para as comunidades indígenas. Apesar disso, tal categoria ganha 

significações e contornos próprios, e escolas ajudam no fortalecimento de identidades. 

Realidades como estas que serão discutidas ao longo desta dissertação.  
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1. Trajetória pessoal: eu nasci no ano de 1961, em Yai ñiriya1 (Onça-igarapé). 

Os meus pais tiveram nove filhos: Bernadete (falecida), Justino, Lúcia, Teresa, Liriosa 

(falecida), Ismael Antonio, João Paulo, Alexandre e Edinho (falecido). Lúcia Sarmento 

Rezende formou sua família com um não-índio, tem três filhos e, atualmente, é presidente 

da Associação das Mulheres Indígenas do Rio Negro (AMARN), sediada em Manaus; 

Teresa Sarmento Rezende casou-se com um homem tukano, tem seis filhos, mora na 

comunidade Santo Antônio, Rio Tiquié; Ismael Antonio Sarmento Rezende casou-se com 

uma mulher tukana, mora na comunidade Mopoea (São Pedro), tem três filhos, atualmente 

trabalha como tesoureiro da Escola Tuyuka; João Paulo Sarmento Rezende vive em 

Manaus (solteiro); Alexandre Sarmento Rezende casou-se com mulher tukana, mora em 

Mopoea (São Pedro), tem dois filhos e trabalha na Escola Tuyuka como professor.  

Meu pai é tuyuka e minha mãe é tukana2, por isso, seguindo a tradição, sou 

¢tãpinomak£, Filho-da-Cobra-de-Pedra (Tuyuka). Onça-Igarapé é afluente do Rio 

Tiquié. Cabalzar (2005, p. 30), informa: o rio Tiquié é extenso (374 quilômetros, 321 

correndo no Brasil, sem contar os seus afluentes) e tem suas nascentes em território 

colombiano. No mês de março de 1970 eu comecei a freqüentar a escola, no internato da 

Missão Salesiana de Pari-Cachoeira3 e concluí a 8a série no ano de 1979. Os salesianos4 

chegaram a Pari-Cachoeira em 1940 e ficaram até em 1998. Cursei o ensino médio no 

Colégio Dom Bosco de Manaus5 (1980-1982). Em 1983 fiz o noviciado6 na cidade de São 

Carlos – SP. Cursei a Filosofia no Centro de Estudos do Comportamento Humano 
                                              
1 O nome Yai ñiriya foi traduzido como Onça-igarapé. Yai ñiriya significa Igarapé de Onça Preta. O nome 
mais antigo teria sido Yai hiriya: Igarapé onde a Onça uiva.  
2 Meu pai, Eduardo Barbosa Rezende, faleceu em 1996; minha mãe, Luiza Sarmento Rezende, faleceu em 
1989. 
3 Pari-Cachoeira em língua tukano é Siripa ou Siripia poea denomina-se da Cachoeira da Andorinha ou 
Pedra de Andorinha.  
4 “Inspirando-nos na bondade de São Francisco de Sales, Dom Bosco deu-nos o nome de Salesianos...” Cf. 
Constituições da Sociedade de São Francisco de Sales, artigo n. 2 e 4, 2003. 
5 O Colégio Dom Bosco de Manaus (AM) foi fundado em 1921.  
6 Noviciado é uma das etapas formativas que antecede à primeira profissão religiosa; tem duração de um ano.  
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(CENESCH), em Manaus (1984-1986). Realizei o tirocínio ou assistência (1987-1988), 

que é um período de trabalho prático previsto no itinerário formativo dos salesianos após o 

término dos estudos filosóficos7. A partir de 1989 iniciei os estudos teológicos, realizados 

em diversos lugares: São Paulo (1989)8, Manaus (1990-1992)9 e na Guatemala – América 

Central (1993)10. No período de permanência em Manaus (1990-1992), engajei-me no 

movimento indígena, principalmente no Movimento Estudantil Indígena do Amazonas 

(MEIAM). Também participava de alguns eventos promovidos pela Coordenação das 

Organizações Indígenas da Amazônia Brasileira (COIAB)11.  

Nos primeiros anos de sacerdócio (1994-1996) atuei na Missão Salesiana de 

Iauaretê12, no Rio Uaupés13, afluente do Rio Negro, região fronteiriça do Brasil com a 

Colômbia. Ali participei da vida dos povos da região, Tariano, Tukano, Tuyuka, Desano, 

Wanano, Arapaso, Pira-tapuia, Miriti-tapuia, Hupda etc (reuniões, assembléias das 

associações e organizações indígenas, celebrações religiosas, escola, etc.). Em agosto de 

1997 até o final de 1999, em São Paulo14, cursei a Missiologia (área da teologia 

dogmática), que me favoreceu o aprofundamento das questões culturais, indígenas e 

processos históricos da evangelização em meio aos povos indígenas.  No período de 2000-

                                              
7 Fase de confronto vital e intenso com a ação salesiana numa experiência educativo-pastoral (cf. 
Constituições da Sociedade de São Francisco de Sales, artigo n. 115, 2003). Lugares de tirocínio: Colégio 
Dom Bosco de Porto Velho (1987) e Pari-Cachoeira (1988).  
8 Instituto Teológico Pio XI. 
9 Centro de Estudos do Comportamento Humano (CENESCH). 
10 Universidad Francisco Marroquin (Instituto Teologico Salesiano). 
11 COIAB é uma organização indígena, de direito privado, sem fins lucrativos, fundada, juridicamente, no dia 
19 de abril de 1989, por iniciativa de lideranças das organizações indígenas existentes à época. A organização 
surgiu como resultado do processo de luta política dos povos indígenas pelo reconhecimento e exercício de 
seus direitos, no cenário de transformações sociais e políticas ocorridas no Brasil, pós-constituinte, favoráveis 
aos direitos indígenas. Disponível em: www.coiab.com.br. Acesso em: 30 mar. 2006. 
12 O nome Iauaretê significa Cachoeira da Onça. Iauaretê é um Distrito do Município de São Gabriel da 
Cachoeira – AM e localiza-se na fronteira Brasil/Colômbia. 
13 Rio Uaupés é afluente do Rio Negro – AM/BRASIL.  
14 Pontifícia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assunção. 
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2003 atuei na cidade de Manaus15, participando de vários momentos de formação e luta 

indígena, na cidade e no interior do estado do Amazonas. Em 2004 fui destinado para a 

Missão Salesiana de Iauaretê e cheguei enquanto aconteciam discussões sobre as escolas 

indígenas, organizadas pelos professores indígenas com a participação das Secretarias de 

Educação Municipal e Estadual de Educação, Ministério da Educação, Coordenadoras de 

escolas, Professores, Diocese, Salesianas etc. As discussões criticavam as práticas 

escolares salesianas16, responsabilizando-as pela perda das práticas culturais indígenas. 

Neste período algumas escolas indígenas, como Tuyuka e Baniwa, já estavam em 

funcionamento. 

Da parte dos salesianos, sentia-se a ausência de alguém com formação na área da 

educação escolar indígena. Assim, surgiu a possibilidade de eu fazer o mestrado em 

educação, voltado para a área da educação indígena. Tal formação possibilitaria um 

diálogo melhor com os povos indígenas (indígena) e salesianos (salesiano). Na elaboração 

do projeto de pesquisa, escolhi a Escola Tuyuka como lugar de meus estudos por ser uma 

escola indígena funcionando diferentemente da escola de modelo ocidental e ser bastante 

conhecida na região do alto rio Negro. Pessoalmente acreditei que estudando a dinâmica da 

escola, fortaleceria a minha identidade tuyuka. Enfim, escolhi tais realidades, pois são 

ações de meus parentes e meus irmãos participam deste processo, por isso, não sentiria 

dificuldades maiores na elaboração do trabalho.  

Eu já vinha refletindo sobre a diferença entre a educação indígena e escola 

indígena, como dois sistemas educativos diferentes, indígena e ocidental.  

                                              
15 Em 2000: comunidade salesiana de estudantes de Filosofia (pós-noviciado); 2001-2003: Paróquia São José 
Operário – Aleixo.  
16 Incluam-se as salesianas (FMA: Filhas de Maria Auxiliadora).  
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2. História da escola como projeto comunitário: a Escola Tuyuka, ¢tãpinopona 

Bueriwi localiza-se no alto rio Tiquié, Município de São Gabriel da Cachoeira (AM), na 

área de fronteira do Brasil/Colômbia. Sobre o Tiquié, Cabalzar (2005, p. 34) descreve: 

O alto Tiquié tem aproximadamente 96 km de extensão. Entre Pari-Cachoeira e 
Fronteira Brasil-Colômbia são 43 quilômetros; daí até as cabeceiras do rio são 
mais 53 quilômetros. Pari acima, como também chamam o alto Tiquié, é um 
trecho com três cachoeiras intransponíveis em qualquer estação do ano, além de 
várias corredeiras e muitas rochas salientes pontilhando o canal do rio. Devido 
ao curso em grande parte encaixado, margeado diretamente por terra firme, o alto 
Tiquié possui poucas matas de igapó, limitadas a trechos ao longo dos igarapés 
Onça e Açaí, no trecho do rio acima de Caruru e, principalmente, acima da 
comunidade de Fronteira, no Tiquié colombiano. Não existem lagos no alto 
Tiquié, com exceção de pequenas enseadas rasas com abundante vegetação 
aquática (especialmente Nympheaceae), sobretudo entre Caruru e a comunidade 
de São Pedro, e a montante da Fronteira. 

A Escola Tuyuka não surge do nada, mas resulta das experiências adquiridas 

durante várias décadas (1940-1998) com a escola de modelo ocidental implantada pelos 

salesianos. Os Tuyuka já haviam construído o conceito ‘escola’ em suas mentalidades, 

como mostra Tenório:  

Desde o início quando nós começamos a pensar sobre a Escola Tuyuka, estava 
comigo o meu irmão menor (consideração étnica) Chico (Francisco) Meira, de 
Cachoeira Comprida (comunidade). Naquela época, nós observávamos que os 
estudos (escola ocidental) estavam provocando o abandono dos nossos lugares 
de origem, iam para colégio dos missionários em Pari-Cachoeira. Parecia que 
todas as nossas comunidades estavam descendo para Pari-Cachoeira. E as nossas 
comunidades de origem estavam diminuindo muito em número de habitantes. 
Vendo isso, Chico Meira dizia para mim: meu irmão maior, por que nós não 
podemos abrir escolas aqui, como fazem os missionários, para trabalharmos 
aqui, ensinar para os nossos filhos; ou nós não sabemos fazer? Eu respondia: se 
nós fôssemos propor para os missionários que queremos fazer isso, com certeza 
eles aceitariam. Só que nós não estudamos bem sobre isso, como nós não 
sabemos como funcionam os estudos, não dá para termos iniciativas de fazer 
escolas (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 6). 

Esta escola é resultado de décadas de discussões que se iniciaram na década de 

1970 com o movimento indígena, experiências de criação e gestão das associações 

indígenas locais (década de 1980), aprovação da nova Constituição da República 



 24

Federativa do Brasil (1988), reconhecimento dos direitos dos povos indígenas, dentre eles, 

a educação escolar indígena. Tenório conta: 

Quando nós começamos a escola aqui, nós discutimos como se poderia trabalhar. 
Os nossos filhos falavam só a língua tukana, por isso decidimos ensinar a falar a 
nossa língua. Os pais gostaram e disseram: é necessário ensinar, pois a nossa 
língua está desaparecendo. Somente nós adultos estávamos falando a nossa 
língua, os novos não falavam mais. A língua tuyuka não existiria mais, pois já 
estava acabando. O meu pensamento era: nós não vamos morrer; se perdemos a 
nossa língua vamos morrer, pois com a língua dos outros nós não podemos falar 
aquilo que os nossos avôs falavam (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 9).  

A Escola Tuyuka iniciou-se em 1999, após discussões, estudos, diálogos com 

agentes internos e externos a respeito da criação de escola diferente (própria), afastando-se 

do sistema de educação escolar ocidental [Pari-Cachoeira]. Segundo Tenório este processo 

apresentou resistências: 

Eu voltava dos seminários para a aldeia e falava para os meus parentes o que 
havia sido tratado nestes seminários. Dizia para eles que as coisas estavam 
melhorando e nós mesmos iríamos criar nossas escolas e ensinar com a nossa 
língua, conhecimentos de nossos avôs, os conhecimentos dos brancos e o que 
deles podem nos ajudar. Precisamos aprender a selecionar os conhecimentos dos 
brancos, mas a nossa cultura não deve ser perdida. Algumas pessoas não queriam 
acreditar em mim, diziam que eu estava falando à toa e que não conseguiria fazer 
nunca. Como ensinaria uma coisa dessas, se muito tempo antes já se tinha jogado 
fora? Se os brancos mandaram jogar fora, era sinal de que não era coisa boa. A 
nossa língua era má, era coisa de índios. Por que teríamos que escrever em nossa 
língua e ensiná-la para os nossos filhos? (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 8)  

A Escola Tuyuka participa de um projeto político indígena mais amplo.  

A Federação das Organizações Indígenas do Rio Negro (FOIRN) foi fundada em 

1987, durante a II Assembléia Indígena do Rio Negro. É uma associação civil, sem fins 

lucrativos, sem vinculação partidária ou religiosa e tem como objetivos lutar pela 

demarcação das terras indígenas na região do rio Negro; promover ações na área da saúde, 

educação e auto-sustentação; lutar pela autonomia dos povos indígenas; valorizar as 

culturas, medicina tradicional e promover atividades culturais visando melhoria das 

condições de vida dos povos indígenas da bacia do rio Negro. Conforme Azevedo (2006), 
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desde década de 1990 a FOIRN veio promovendo encontros de educação indígena com o 

apoio do CIMI. O encontro da COPIAR realizado em 1996 com o apoio do CIMI nacional 

e norte I, que aconteceu em São Gabriel da Cachoeira, marcou a história da educação 

indígena na região do rio Negro, pois teve ampla participação dos professores de Iauaretê, 

Taracuá e Pari-Cachoeira. Estes encontros fizeram com que os professores e lideranças do 

alto rio Negro tivessem contato com o movimento indígena mais amplo e com as novas 

idéias de educação escolar indígena. A partir daí passam a ter novas idéias e a propor 

princípios de educação escolar diferentes daqueles que as escolas regionais administradas 

pelo IER/AM possuíam. 

A FOIRN compõe-se de mais de 40 organizações de base, cada uma delas 

representa um número variável de comunidades indígenas distribuídas ao longo dos 

principais rios formadores da bacia do rio Negro (FOIRN, 2007). No Brasil são 23 povos 

indígenas. A população total deste segmento da Bacia do Rio Negro é de cerca de 40 mil 

pessoas e está distribuída por 750 comunidades e sítios ao longo dos principais rios e nos 

dois centros urbanos existentes na região, São Gabriel da Cachoeira e Santa Isabel do Rio 

Negro, com onze mil e quatro mil habitantes, respectivamente.  

O ISA em parceria com a FOIRN desde 1994 apóia novas experiências de 

alternativas econômicas adaptadas ao meio ambiente da região em piscicultura, cultivos 

regionais, produção e comercialização de artesanato, para melhoria da vida das 

comunidades; apóia professores indígenas da região para descobrir novos conceitos e 

práticas de uma educação multicultural e multilingüe, pondo em prática a proposta de uma 

escola indígena diferenciada, com parâmetros curriculares específicos. Entre os vários 

sucessos dessa parceria, destaca-se a demarcação de cinco terras indígenas contíguas, 

somando 10.6 milhões de hectares; colaboração com a defesa e promoção dos direitos 
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culturais e territoriais dos povos indígenas; colaboração para o desenvolvimento 

institucional da FOIRN e suas associações locais filiadas; apoio e capacitação nas áreas 

jurídica, política, cultural e de educação indígena e desenvolvimento de alternativas 

econômicas sustentáveis, através de pesquisas aplicadas sobre a região e projetos pilotos; 

implantação uma série de projetos-piloto visando solucionar questões como proteção e 

sustentabilidade das terras indígenas demarcadas, segurança alimentar, geração de renda, 

expressão e afirmação cultural (ISA, 2007). 

O Projeto de Educação no Alto rio Negro engloba um conjunto de ações que 

buscam contribuir para a renovação da educação escolar na região. Visa escolas [escolas-

piloto] que valorizem as línguas [Tuyuka, Baniwa, Coripaco, Tukano...] e culturas das 

diferentes etnias que compõem a população, escolas que sejam criadas e geridas pelas 

comunidades indígenas e associações em parceira com suas assessorias, e que atendam às 

necessidades reais da região [conteúdos, métodos e filosofia]. Apóia diversas ações e 

iniciativas, dentre elas a Escola Indígena Tuyuka. O projeto teve início em agosto de 1999 

e tem como objetivo que a educação escolar indígena possa contribuir para a melhoria da 

qualidade de vida na região do alto rio Negro, com escolas adaptadas às realidades, 

interesses e necessidades locais e regionais dos povos indígenas [saberes dos velhos, 

produção de material didático, línguas] (AEIT¢, 2001, p. 3). Este projeto é fruto de uma 

parceria entre as comunidades, FOIRN e ISA. O projeto apoiou inicialmente duas escolas-

piloto: a Tuyuka no alto Tiquié e Baniwa Coripaco no alto rio Içana, ampliando 

anualmente seu raio de atuação para outras iniciativas na região. Esta parceria foi apoiada 

pelas organizações norueguesas NRF (Rainforest Foundation da Noruega), OD (Operação 

Um Dia de Trabalho) e NORAD (Norwegian Agency for Development Cooperation). Esta 

‘operação um dia de trabalho’ consiste em uma ação solidária dos alunos de escolas 
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norueguesas. Durante dez dias de todos os anos, a maioria das escolas de primeiro e 

segundo grau – para estudantes de 13 a 19 anos – na Noruega enfatiza normas alternativas 

de educação. Nesse período o ensino não se concentra em história antiga ou Pitágoras, mas 

sim nas causas da desigualdade global e sua injusta distribuição de recursos. Por meio de 

discussões, palestras, teatro e atividades diversas, os estudantes refletem e adquirem novos 

conhecimentos sobre a vida no terceiro mundo e como o “ocidente” se relaciona com isso. 

Depois de dez dias de discussões e palestras 120 000 jovens, ao invés de irem à escola, 

trabalham em prol da educação para juventude nos países pobres. O trabalho deles é 

realizado em solidariedade ao jovem menos privilegiado de outros países e campanha se 

chama “Operação um Dia de Trabalho” (NORAD, 2007).  

A Escola Indígena ¢tãpinopona – Tuyuka tem trêss salas de extensão, situadas 

em três comunidades do alto Tiquié: Escola Poani na comunidade de Mopoea (São 

Pedro); Escola Yukuro na comunidade Yoariwa (Cachoeira Comprida) e Escola Bua em 

Yai ñiriya (Assunção). Em cada uma dessas comunidades, funciona de forma permanente 

uma sala multisseriada do 1º e 2º ciclos (1ª à 4ª série). Já as turmas de 3º e 4º ciclos (5ª à 8ª 

série) circulam por módulos de 15 dias, de forma alternada e rotativa em cada comunidade, 

com um recesso de 15 dias entre um módulo e outro, contando ainda com a participação de 

alunos provenientes de diferentes comunidades tuyuka da Colômbia. 

A Escola Tuyuka iniciada por estas comunidades é desenvolvida segundo seus 

desejos e se constituem num longo processo de discussões sobre os mais diversos assuntos. 

As iniciativas em seu âmbito vêm sendo desenvolvidas seguindo o seu próprio ritmo. A 

posse e direção das escolas pelas comunidades é um componente muito forte. Os membros 

das comunidades participam ativamente na escola, visitando as salas de aulas e ensinando 

as crianças sobre costumes e tradições, desenvolvem material didático locais durante 
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oficinas, discutem os conteúdos e métodos de planejamento de ensino e desenvolvem 

juntos várias pesquisas temáticas. Existem laços muito fortes entre escola e comunidade.  

3. Objetivos da Escola Tuyuka: fortalecimento das comunidades e populações 

para a permanência em seus territórios de ocupação tradicional; busca da melhoria do 

ensino e qualidade de vida; luta pela autonomia no modo de ser Tuyuka e na relação com 

os outros; levar as crianças e os jovens a identificar-se com o seu povo, valorizando a sua 

cultura e posicionando-se com segurança diante dos demais povos e dos brancos, 

dialogando a partir do respeito e conhecimento das causas e interesses das diferentes 

sociedades; preocupação com os problemas locais e buscar soluções a partir da 

participação comunitária de lideranças, velhos, jovens e crianças, homens e mulheres 

(AEIT¢, 2001, p. 2.3).  

Esta dissertação quer mostrar os sentidos dados pelas comunidades tuyuka a estes 

desafios. Também, discuto um pouco a polêmica sobre o que se ensina na Escola Indígena.  

As comunidades são espaços de educação escolar para os professores, alunos e 

pais, no processo na recuperação dos conhecimentos de seus avôs. Elas fazem um 

movimento para recuperar alguns elementos culturais que os identificam como Tuyuka e 

fortalecem a sua identidade.  

A escola de modelo ocidental não valorizou o cotidiano (a práticas culturais 

tuyuka, a língua, trabalho, pesca, caça...) e o festivo (rituais, cerimônias, danças, cantos, 

pinturas...) das comunidades indígenas, pois seu objetivo não era ensinar as práticas 

culturais indígenas, mas ensinar outros saberes [dos ‘brancos’]. Nascimento (2004, p. 36) 

diz que a escola, como produto da doutrina liberal, tem uma face conservadora, 

considerando que está a serviço da manutenção de uma sociedade capitalista, 

individualista, que visa à competição e ao mercado. 
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4. Formulando algumas questões: a Escola Tuyuka surge da insatisfação dos 

Tuyuka com os resultados da prática de ensino da “Escola Estadual Dom Pedro Massa” 

(Pari-Cachoeira), na vida de seus filhos e na vida das comunidades: desvalorização de 

costumes tuyuka, esquecimento da língua, tradições, danças, ritos etc. Eles vêem tal 

situação como conseqüência da localização da escola em ambiente tukano, o que não 

favorece o fortalecimento de outras etnias, pois Pari-Cachoeira é lugar dos Tukano. Os 

membros de outras etnias se submetiam a aprender a língua local [tukano]. A Escola 

Tuyuka surge porque os Tuyuka acreditam que a mudança desta situação passa pelo 

processo de deslocamento17 da escola para dentro das próprias comunidades (pais, mães, 

líderes, professores etc.) favorecendo a crianças, aos jovens e aos adultos o processo de 

recuperação, revalorização, revitalização da língua, o fortalecimento de valores tuyuka e a 

retomada das práticas de cantos, danças e cerimônias rituais, elementos que melhor os 

distinguem e os diferenciam de outros povos. Neste processo é muito importante a 

participação dos Tuyuka colombianos, pelo fato deles manterem mais vivas as tradições 

tuyuka e contribuírem na construção do processo educativo tuyuka. 

A construção da Escola Tuyuka é influenciada por inúmeros fatores externos e 

internos, que se entrelaçam, fortalecem, motivam, questionam o processo de sua 

construção e tornam-se forças controladoras da prática da educação escolar tuyuka, para 

que ela não cometa os mesmos erros que a escola de modelo ocidental. A passagem dos 

Tuyuka pela escola de modelo ocidental despertou neles a construção da categoria ‘escola’ 

[não é categoria tuyuka] em suas mentes. A Escola Tuyuka está imbuída de categorias 

ocidentais, que está procurando desconstruir. 

                                              
17 O conceito de deslocamento não se reduz ao deslocamento geográfico, mas no sentido de objetivos, 
práticas, projetos, etc. Antes da Escola Tuyuka, em algumas comunidades tuyuka já funcionavam as 
chamadas escolinhas, mas elas eram de modelo ocidental: pedagogia, material didático etc.  
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O espaço escolar tuyuka estabelece fronteira com a educação tuyuka e a escola de 

modelo ocidental, provocando o processo de repensamento e ressignificação da escola 

dentro de cada comunidade tuyuka, que permite a criação de práticas escolares diferentes 

das de modelo ocidental (novos significados, métodos, conteúdos, perspectivas, etc). Os 

professores, alunos e os pais sentem que estão atingindo seus objetivos. A Escola Tuyuka 

como espaço de fronteira e de interculturalidade, promove a negociação dos saberes e 

práticas existentes entre os diferentes membros das etnias Tuyuka, Barasana, Yebamasa, 

Tukano e Hupda que participam deste espaço escolar. Para marcar as diferenças, 

fortalecem as considerações étnicas e o uso dos nomes de benzimento18 nos 

relacionamentos cotidianos e cerimoniais.  

A Escola Tuyuka vive como referência para outras escolas indígenas da região. 

Ela também se preocupa com a inclusão dos conhecimentos (antropologia, pedagogia...) da 

escola de modelo ocidental que favoreçam alunos e professores na interação com o entorno 

regional/nacional/internacional. Ela sabe que não é uma escola isolada de outras 

sociedades e que possui longa história de contato com a escola de modelo ocidental.  

5. Capítulos: a dissertação é composta de três capítulos que dão conta de alguns 

aspectos da realidade tuyuka e o seu entorno.  

O Capítulo 1 trabalha sobre os Tuyuka e sua cosmovisão. Trata de alguns 

elementos da cosmovisão tuyuka, sua dinamicidade e a interpretação histórica. Foca a 

interpretação tuyuka sobre a sua origem (mito) e as relações que estabelecem com outros 

povos e com o mundo que os envolve, a partir de três dimensões: política, econômica e 

religiosa. A dimensão política facilita a compreensão social dos Tuyuka. A dimensão 

                                              
18 Entre os Tuyuka, o nome de benzimento (baserige wame) ou benzimento da alma (yeripona baserige), 
escolhido pelos pais e pelo benzedor na hora do nascimento, é nome relacionado aos nomes mitológicos da 
etnia. Antes da chegada dos ‘brancos’ e missionários, nossos avôs se chamavam por este nome. No contato 
com o ‘branco’, principalmente com os missionários, receberam outro nome não-índio na hora do batismo. 
Mas hoje, com a Escola Tuyuka, o uso de nome de benzimento é retomado. O ‘nome’ simboliza a vida. 
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econômica ajuda a compreender a sustentabilidade material da vida. A dimensão religiosa 

trata das tradições que eu considero como sobrenaturais e imateriais (espirituais), que 

sustentam a vida tuyuka. Narrativas mitológicas de outras etnias da região do alto rio 

Negro ajudam na compreensão deste capítulo. É importante lembrar que os povos 

indígenas da região há séculos vivenciam as histórias pela transmissão oral. Somente nas 

últimas décadas [1980s.] começam escrever os seus mitos, histórias etc. Por isso, este 

capítulo também se baseia na visão dos etnólogos, não-índios leigos e religiosos19 que 

conseguiram entendê-los durante as pesquisas e na convivência. Neste capítulo aparece o 

recorte histórico-metodológico do trabalho: a chegada dos salesianos. Os Tuyuka tiveram 

contatos com os não-índios [colombianos, venezuelanos, portugueses, brasileiros] antes da 

chegada dos salesianos. A chegada dos salesianos [internatos, escola, profissionalização...] 

é o marco histórico, a partir do qual esta dissertação se desenvolve.  

O Capítulo 2 trata da educação tuyuka. Nele se pode perceber o processo da 

educação tuyuka que diferencia de outros modos de educação. Embora se queira marcar a 

diferença, ao longo do trabalho é possível perceber as semelhanças e influências de outras 

culturas. Por isso, o trabalho estabelece um diálogo constante entre a educação tuyuka, 

considerada como ‘tradicional’, com aquilo que os Tuyuka vivenciam influenciados pelos 

contatos com a escola de modelo ocidental e outros contatos mais recentes. Este capítulo 

oferece modos tuyuka de educar o homem e mulher: práticas, conteúdos, espaços, 

pedagogia. Os conteúdos fazem parte da minha vida, da educação recebida de meus pais 

(já falecidos), que considero como memórias pessoais e coletivas (dos Tuyuka). Coloco 

neste trabalho para que os Tuyuka e outros povos entrem em contato com eles. 

                                              
19 O uso que eu faço da palavra leigo refere-se ao etnnólogo não-índio que não é salesiano (padre, irmão 
coadjutor).  
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O Capítulo 3 apresenta a educação escolar tuyuka, é o capítulo central desta 

dissertação. Baseia-se, principalmente, nas entrevistas que eu realizei. No primeiro 

momento, discute a escola na compreensão de Dom Bosco (São João Bosco), fundador da 

Sociedade de São Francisco de Sales (Salesianos), desde o contexto da Itália: elementos da 

educação salesiana, sua pedagogia etc. Tal reflexão mostra a prática da educação salesiana 

implantada entre os povos da região do alto rio Negro: contexto social da época, objetivos 

da educação salesiana, influências, vida de internato etc. No segundo momento, trabalha a 

dinâmica da Escola Tuyuka: sua história, projeto comunitário, suas compreensões, seus 

objetivos, currículo, métodos, organização etc. Destaca-se o processo de ensino-

aprendizagem: transmissão de conhecimentos, a importância das línguas (Tuyuka, Tukano, 

Português...), compreensões sobre a figura de tuyuka-professor, importância dos anciãos, 

relevância das comunidades, relacionamentos interétnicos (Tuyuka, Barasana, Yebamasa, 

Tukano, Hupda...). No terceiro momento, trabalha com as mudanças provocadas pela 

escola tuyuka na vida das comunidades e das pessoas (pais, mães, professores, alunos, 

anciãos). Aqui é possível perceber as marcas de dois modelos educativos (Ocidental e 

Tuyuka). O trabalho destaca a contribuição da dinâmica escolar tuyuka no processo de 

construção e fortalecimento da identidade tuyuka.  

As considerações finais retomam os elementos importantes do pensar e fazer uma 

escola indígena. Algumas considerações já aparecem ao longo do trabalho. Aqui, também, 

aponto outras realidades que neste trabalho não consegui tratar.  

6. História da pesquisa: Escola Indígena Municipal ¢tãpinopona – Tuyuka e 

a construção da identidade tuyuka têm como objetivos: compreender as práticas 

educativas escolares; os processos históricos de construção, fortalecimento e redefinições 

das identidades tuyuka; impactos da interação pais, professores, alunos e comunidades na 
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vivência de valores tuyuka; impactos sociais provocados pela Escola Tuyuka nas 

comunidades e no entorno regional. 

Algumas realidades que envolvem esta pesquisa: os professores e os pais 

entrevistados já estudaram na escola de modelo ocidental, pois passaram pelo internato 

salesiano de Pari-Cachoeira. Por isso, conseguem perceber as diferenças e semelhanças 

entre os dois modelos escolares [ocidental e tuyuka]; os alunos entrevistados estudaram na 

escola de modelo ocidental [escolinha e Pari-Cachoeira], mas não passaram pelo internato 

salesiano; os alunos entrevistados pertencem a diversas etnias: Tuyuka, Tukano, Barasana, 

Yebamasa. Eu (pesquisador) sou Tuyuka, estudei nas escolas de modelo ocidental como 

interno na Missão Salesiana de Pari-Cachoeira, sou Salesiano e Padre. 

As informações, conteúdos, conhecimentos e saberes utilizados nesta dissertação 

emergem da minha pertença étnica (educação tuyuka) e das experiências adquiridas em 

contatos com outros povos e em outros espaços sociais. As pesquisas20 realizadas 

(entrevistas, convivência, reuniões...) na Escola Tuyuka entre dezembro de 2005 e janeiro 

de 2006 serviram para compreender a dinâmica da escola, onde uma educação escolar com 

fisionomia própria é construída com a participação de todos os membros das comunidades 

envolvidas.  

As entrevistas e a sua respectiva tradução estão nos anexos I e II, porém com uma 

formatação diferenciada para que o texto da dissertação não ficasse extenso 

demasiadamente. O formato escolhido para referenciar as fontes, de acordo com as normas 

da ABNT, foi Tenório Et Al., 2006. A citação figurará deste modo, porque, ao todo, foram 

entrevistados 24 indígenas de diversas etnias ligados à escola. O formato escolhido para 

                                              
20 Eu entrevistei um grupo de alunos que já concluiu o 4o ciclo de estudos e um grupo de professores, na 
comunidade São Pedro, Cachoeira Comprida e Onça-Igarapé, em Janeiro de 2006.  
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facilitar a referência das entrevistas foi composição de todas elas em um único texto sobre 

a Escola Tuyuka.  

7. Procedimentos metodológicos: 1) cumprimento das disciplinas do Programa 

de Pós-Graduação Mestrado em Educação – Área de concentração: Educação Escolar e 

Formação de Professores, na Linha 3: Diversidade Cultural e Educação Indígena (2005); 2) 

ao longo deste período mantive contatos com os autores que fornecem os conceitos que eu 

utilizo: fronteiras étnicas (Barth), identidades e diferenças (Hall), negociação (Bhabha). Os 

autores que refletem sobre as práticas educativas indígenas contribuem para a interpretação 

da educação e da escola tuyuka; 3) contatos com autores que estudaram as culturas dos 

povos indígenas do alto rio Negro – AM. Focalizei minha atenção nos estudos realizados 

com os Tuyuka. Foram importantes as contribuições de Aloisio Cabalzar (1995), que 

trabalhou com os Tuyuka do Brasil, através de sua dissertação de mestrado: Organização 

Social Tuyuka. Contribuíram com inúmeras informações as obras publicadas pelo Instituto 

Socioambiental (ISA). Os livros da Coleção Narradores Indígenas do Rio Negro [Desano, 

Tariano] e a publicação da Escola Tuyuka ‘Casas de Transformação. Origem da vida ritual 

¢tãpinopona – Tuyuka’, contribuíram para a compreensão da mitologia dos povos do alto 

rio Negro. Diretamente para as discussões sobre educação e escola, contribuíram as 

publicações dos trabalhos da Escola Tuyuka, trabalhos dos alunos, artigos e reflexões de 

assessores da Escola Tuyuka; 4) entre os escritos salesianos, mantive contatos com as 

obras do Pe. Alcionilio Brüzzi Alves da Silva - A Civilização Indígena do Uaupés (1977) – 

e de Kazys Jurgis Béksta (Pe. Casimiro) - A Maloca Tukano-Dessana e seu simbolismo 

(1988); 5) minha história tuyuka, a convivência, conversas, reuniões com os Tuyuka e as 

entrevistas tornaram-se importantes instrumentos para conhecer do ponto de vista dos 

alunos, professores e pais sobre os significados da Educação e Escola Tuyuka; 6) Muitas 
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pessoas não foram entrevistadas, mas estiveram presentes em observações e conversas 

informais: meus irmãos21 e as mulheres (mães). As pessoas entrevistas foram assim 

selecionadas:  

Professores Tuyuka e pais: 

01. Poani, Higino Pimentel Tenório, 51 anos, professor e coordenador da escola, 

pai de alunos. 

02. ¢tãdiata, João Bosco Azevedo Rezende, 44 anos, professor e coordenador do 

ensino médio Tuyuka, pai de alunos. 

03. Wam¡rõ, José Barbosa Lima, 49 anos, professor e pai de alunos. 

04. Ñoro, Geraldino Pena Tenório, 27 anos e secretário da escola. 

05. Põro, Carlos Marques Meira, 28 anos, professor. 

06. Poani, José Barreto Ramos, 46 anos, professor, pai de alunos., 

07. Raimundo Campos Tenório, agente de saúde, pai de alunos. 

08. Poani, Pedro Lima, ancião. 

09. Põro, Guilherme Pimentel Tenório, 56 anos, administrador da escola, 

conselheiro da associação. 

Tuyuka ex-alunos do 4o Ciclo: 

10. Dia, Maria Aparecida Marques Tenório, 18 anos. 

11. Kamo, Isaura Conceição Marques Meira, 18 anos. 

12. Dia, Dulce Maria Barreto Tenório, 17 anos. 

13. Sano, Lenilza Marques Ramos, 16 anos. 

14. Põro, João Teles Meira, 30 anos. 

                                              
21 Ismael Antonio Sarmento Rezende estava trabalhando como tesoureiro e Alexandre Sarmento Rezende é 
professor.  
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15. Ñid¡p¡, João Batista Marques Meira, 16 anos. 

16. B¡kayai, Renato Barreto Rezende, 20 anos. 

17. ¢tãdiata, Alcimar Sander Azevedo Rezende, 19 anos. 

18. D¡pó, Odilon Barreto Rezende, 17 anos. 

Yebamasa: 

01. Suniã, Adão Amaral Barbosa,  43 anos, pai. 

Yebamasa ex-alunos do 4o Ciclo: 

02. D¡pó, Marcos Rezende Barbosa, 18 anos. 

03. Pidó, Gabriel Prado Barbosa, 19 anos. 

04. Bade Hude Yeoro, Gustavo Amaral Barbosa, 39 anos. 

Barasana: 

01. Tõdio, Odineia Meira Barbosa, 19 anos. 

Tukana: 

01. Duhigo, Maria Neide Lima Pena, 20 anos. 

Antes de iniciar o meu trabalho de pesquisa, em meados de 2005, eu me 

comuniquei com meus irmãos e com Higino, explicando a intenção de fazer as entrevistas. 

Eles não colocaram nenhuma dificuldade. Senti que eles estavam ansiosos para contar 

sobre os seus trabalhos.  

No período das pesquisas (24/12/2005-18/01/2006) fiquei na comunidade Mopoea 

(São Pedro)22. A Escola Tuyuka é composta de três comunidades consideradas “salas de 

extensão”: Mopoea, Yai ñiriya e Yoariwa. Chegando lá, participei das festas que estavam 

acontecendo. Primeiro, a festa do Natal e Ano Novo/2006, quando aconteceram as festas 

tradicionais: danças/cantos, rituais, cerimônias etc. Todas as vezes que vou para lá, eles 

                                              
22 Nesta comunidade moram meus dois irmãos casados, mudaram para lá, após a morte do pai em 1996. 
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procuram organizar festa tradicional. Um dos motivos é que o meu pai era mestre de 

cantos/danças e eles [Higino, Guilherme], antes do início da Escola Tuyuka, eram 

membros do grupo de danças do meu pai. Por isso, quando eu estou com eles, organizam 

os cantos/danças tradicionais para mostrar a sua importância na vida tuyuka e para que eu 

mantenha contato com elas. 

Na comunidade Mopoea23 moram os Tuyuka, Yebamasa, Tukano, Barasana e 

uma Tariana.  O líder todos os dias pela manhã, por volta das 7 horas da manhã, dá um 

grito bem forte para convidar os moradores para a quinhapira24, refeição que acontece na 

Maloca, casa-centro dos momentos importantes da comunidade: reuniões, assembléias e 

festas, danças rituais, cerimônias... A mulher que prepara a quinhapira. O homem é 

responsável para pescar, pois o peixe que dá sabor à quinhapira. Quando o líder perceber 

que as pessoas estão na maloca, convida para que comam a quinhapira. Como é de 

costume, os homens comem primeiro e logo depois as mulheres. Enquanto os homens 

comem, as mulheres conversam entre si e com os próprios homens. Depois dos homens, as 

mulheres comem e os homens conversam. Terminada a quinhapira o líder agradece às 

pessoas e todos voltam para suas casas. Durante o dia, cada família organiza a sua vida. No 

tempo das aulas, terminada a quinhapira, alunos e os professores começam as suas 

atividades escolares. No tempo de aulas, no final do dia o líder, outra vez, convida a 

comunidade para a quinhapira. Assim a comunidade ajuda a sustentar com a alimentação 

os alunos e os professores. Na comunidade Mopoea há uma Rádio Fonia. Todas as manhãs 

o encarregado vai cedo para ouvir as mensagens, pois da Sede da FOIRN [São Gabriel da 

Cachoeira] são enviados comunicados para todas as organizações indígenas. Cada 

                                              
23 Descrevo as características desta comunidade, pois nela convivi mais tempo. Porém, outras comunidades 
não apresentam grandes diferenças.  
24 Em tuyuka se denomina biar¡..  A palavra quinhapira origina-se do Nheengatú (língua geral: língua boa) 
que significa: quinha (pimenta) pira (peixe): peixe na/com pimenta.    
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organização aproveita este momento para enviar suas mensagens, para serem repassadas 

para a diretoria da Foirn, parentes etc. Através deste meio de comunicação é possível 

acompanhar o que acontece na região do Médio e Alto rio Negro, pois naquele horário 

todos estão sintonizados. Também por estes rádios os professores Tuyuka das três 

comunidades [Yai ñiriya, Mopoea, Yoariwa] se comunicam diariamente, para combinar as 

atividades escolares, deslocamentos entre eles, etc; d) durante a minha estadia na 

comunidade participei de diversos momentos do cotidiano da comunidade, conversava 

com os adultos e professores sobre a vida da aldeia, escola, trabalhos, dificuldades, 

projetos etc. Eles estavam sempre interessados em saber sobre os meus trabalhos. Na 

convivência, nas reuniões, nos jogos, trabalhos comunitários, refeições comunitárias, as 

pessoas demonstravam imensa satisfação com a Escola Tuyuka e sentiam orgulho dela, 

pois através dela conseguiram revitalizar a língua e as tradições. Externamente, adquiriram 

respeito de outros povos indígenas, atraíram atenções dos ‘brancos’, das organizações não-

governamentais e do próprio governo. Estes fatores os levam a falar com gosto dos seus 

trabalhos. A figura do Poani (TENÓRIO, Higino Pimentel), destaca-se entre os moradores, 

entre os Tuyuka e outros povos, assessores e representantes de secretarias de educação 

(municipal, estadual etc) e entidades financiadoras. Na comunidade Mopoea mesmo tendo 

outro líder comunitário, quase sempre o Tenório é consultado sobre as diversas atividades. 

Exerce muita liderança nas comunidades e na escola. Para os Tuyuka das comunidades 

onde funciona a escola, ele é irmão maior, juntamente com o seu irmão mais velho, 

Guilherme. Nas conversas, ele procura sempre falar dos trabalhos da escola, da 

preocupação com a vida do povo e com as comunidades tuyuka. Está sempre em contato 

com os assessores da Escola: ISA e FOIRN.  
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O Higino, os professores e os pais contam constantemente sobre os seus trabalhos 

na Escola. Tenório é uma pessoa empolgada com o seu trabalho e fala dele com gosto. Dá 

para ver e sentir que isso faz parte da vida dele. Por isso, ele tem zelo pelas coisas, pelos 

objetivos e exige que as coisas sejam bem feitas. Pelo seu jeito sério e disciplinador, 

algumas pessoas dizem que é bravo. As pessoas criaram muito respeito por ele. É uma 

pessoa que fala com seriedade, sem esconder o que pensa. Todas as vezes que aconteciam 

problemas entre os alunos [roubo, brigas etc.], ele procura resolver logo com a comunidade 

toda, que é considerada uma sala de aula. Todos são responsáveis pela formação dos 

alunos. Muitas conversas feitas com Tenório e com outras pessoas eu não escrevi e nem 

gravei. Mas estão presentes na minha memória [para quem quiser acreditar]. Eu acredito 

que sobre muitas coisas não é hora de escrever, ainda. As entrevistas foram realizadas em 

diversos dias. Às vezes eu fazia uma entrevista, depois ficava vários dias sem fazer. 

Durante o dia os jovens entrevistados estavam nos trabalhos com os pais. Por isso, as 

entrevistas aconteciam no final do dia.   

Na comunidade Yoariwa fiz entrevistas em dois dias diferentes. Um dia nós 

fomos [coordenador, tesoureiro, eu e outros] para um encontro com os moradores. 

Primeiro eu fiz a missa. Em seguida, houve a quinhapira e o jogo de futebol. Após o 

banho, realizamos a reunião com a comunidade, onde Tenório explicou sobre a situação 

das escolas indígenas e o andamento da Escola Tuyuka [nas comunidades e secretaria de 

educação]. Em seguida pediram-me que os explicasse sobre as escolas indígenas no Brasil 

e lhes dissesse o que eu penso da Escola Tuyuka. Nesse dia entrevistei os dois ex-alunos da 

comunidade, pois duas semanas antes havia feito outras entrevistas com outros ex-alunos. 

Em Yai ñiriya nós fomos com os mesmos objetivos. Ficamos apenas dois dias naquela 

comunidade. Um dia ficou reservado para a reunião com a comunidade, tratar dos mesmos 
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assuntos que tratávamos em outras comunidades. No primeiro dia eu entrevistei os ex-

alunos e o professor. Em Mopoea, morando nesta comunidade, fazia entrevistas no final 

do dia. Da mesma forma com os professores. Por último, eu entrevistei Tenório durante 

várias horas. Ele contou como começou como ele vê e o que pensa sobre a Escola Tuyuka. 

Em São Gabriel da Cachoeira, entrevistei três professores que estavam cursando o curso 

superior promovido pela Universidade Estadual do Amazonas (UEA), no período de férias.    

As entrevistas eram compostas por perguntas abertas, servindo para os alunos, 

professores, pais, anciãos, mulheres tuyuka e não-tuyuka. As perguntas não conseguem 

atingir todos os aspectos da dinâmica escolar e comunitárias. No decorrer das entrevistas 

acabei direcionando mais para os ex-alunos do 4o ciclo (corresponde à 7ª e 8a séries), 

deixando de fora as mulheres (mães). As questões da entrevista foram: 

• Como acontece o processo de ensino-aprendizagem na Escola Tuyuka? 

• Como tem sido a atuação de professor (a) Tuyuka na Escola Tuyuka? 

• Como acontece o processo de ensino-aprendizagem dos alunos na/da Escola Tuyuka? 

• Como a comunidade (aldeia) atua no processo de ensino-aprendizagem na/da Escola 

Tuyuka? 

• Como o processo de ensino-aprendizagem tem influenciado na sua vida de Tuyuka? 

• Como o processo de ensino-aprendizagem influencia na vida da comunidade (aldeia)? 

• Depois que começou a Escola Tuyuka como você se sente como Tuyuka? Ou de outra 

etnia? 

• Como acontecem as influências de mulheres não-Tuyuka (Tukana, Desana, Barasana, 

Makuna...) na educação escolar de jovens Tuyuka? 

• Quais os aspectos que diferenciam a Escola Tuyuka de outras Escolas, principalmente, 

de modelo ocidental? 
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Durante as entrevistas, as perguntas foram feitas por mim, em língua tukano e 

respondidas em língua tuyuka por todos [Tuyuka, Yebamasa, Barasana, Tukana]. O motivo 

desse procedimento é que falo tukano, entendo bem tuyuka, mas não falo tuyuka. Feitas as 

entrevistas, inicialmente transcrevi todas elas na íntegra, em tuyuka, e depois traduzi para o 

português. Por fim, organizei as entrevistas por assuntos [temas, categorias...].  As 

entrevistas todas duram aproximadamente nove horas. 
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1. OS TUYUKA E SUA COSMOVISÃO  

FIGURA 02 – MALOCA TUYUKA, 
MOPOEA 

FIGURA 03 – DISCURSOS 
MITOLÓGICOS, MÕPEA 
 

FONTE: Acervo do autor, 2006.  FONTE: Acervo do autor, 2006. 

FIGURA 04 – OS BAYAROA, MOPOEA FIGURA 05 – DISCURSOS 
CERIMONIAIS, MOPOEA  

  

FONTE: Acervo do autor, 2006. FONTE: Acervo do autor, 2006. 

 

Este capítulo descreve o ser tuyuka, suas relações com outros povos e o mundo 

que o envolve, a partir das três dimensões, escolhidas (optadas) para este capítulo: política, 

econômica e religiosa. 
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¢tãpinopona é o nome mitológico dos Tuyuka. A denominação ‘Tuyuka’ provém 

da língua Nheengatú ou língua geral para descrever um tipo de barro ou argila muito 

utilizado para a confecção de artes cerâmicas. O nome ¢tãpinopona (Filhos-da-Cobra-de-

Pedra) é sagrado. Sua tradução é: ¢tã, pedra; Pino, cobra. Pona, filhos. ¢tãpino, Cobra-

de-Pedra é o ser divino que cria o ser humano Tuyuka.  

O nome sagrado25 não é de uso comum, por isso os grupos indígenas criaram 

‘outros’ nomes (apelidos) para serem usados nos relacionamentos interétnicos. Os Tuyuka 

auto-apelidam-se Dokapuara26. Os ¢tãpinopona são da família lingüística Tukano 

Oriental: o ramo Oriental estende-se da Colômbia até o Brasil, no noroeste da Bacia 

Amazônica, sobretudo na bacia do rio Uaupés (RODRIGUES, 1986, p. 83). 

Os Tuyuka concentram-se no alto rio Tiquié27, nos seguintes lugares do Brasil: 

Yai ñiriya: povoado de Nossa Senhora da Assunção. Eu nasci nesta aldeia; Miñoa 

(Cabari-Igarapé); Mopoea, alto rio Tiquié; Yoariwa, alto rio Tiquié; Kaira na Fronteira 

do Brasil/Colômbia, alto rio Tiquié. Na Colômbia: ¢nekumuña (Puerto Colômbia), alto 

rio Tiquié; Miñoburo (Trinidad), alto rio Tiquié; Bue pesari buro (Bella Vista) no igarapé 

Abiyú (Kanepuya), afluente do rio Tiquié. No alto Papuri, na fronteira Brasil/Colômbia, 

estão localizados no igarapé Inambu (CABALZAR, 1998, p. 43), no povoado de Santa 

Cruz. Existem outros povoados na Colômbia e, no Brasil, algumas famílias espalham-se 

em várias povoações não-tuyuka.  

                                              
25  Nome Sagrado na língua Tuyuka assume o termo Baserige-wame. Basere é Benzimento; Baserige 
significa que foi  benzido. Wame significa nome. Baserige-wame = nome de benzimento.  
26 Dokapuara significa aqueles que gostam de matar os peixes com timbó (cipó venenoso). Tradução literal: 
doka = socar, puara = aqueles que jogam timbó.  
27 O rio Tiquié é afluente do rio Uaupés que, por sua vez, é afluente do rio Negro no Estado do Amazonas.
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1.1. História recente tuyuka  

Para contextualizar o estudo sobre a Escola Tuyuka delimito um marco histórico-

metodológico: a chegada dos missionários salesianos em Pari-Cachoeira em 1940. É 

importante enfatizar que a identidade tuyuka sempre foi dinâmica, antes e depois dos 

salesianos.   

Antes de chegada dos salesianos, a presença esporádica de não-índios nesta região 

não afeta tanto a vivência das riquezas culturais: histórias, trabalhos, ritos, mitos, danças, 

festas etc. No entanto, os contatos com o ‘homem branco’ começaram muito antes da 

chegada dos salesianos, pois viajavam pela região os comerciantes portugueses, espanhóis, 

colombianos, venezuelanos e missionários católicos. Os comerciantes exploravam os 

produtos das florestas e pessoas humanas, causando medos em toda a região. Como diz 

Cabalzar (1998, p. 91):  

Quando os salesianos chegaram no alto rio Negro, as populações indígenas desta 
região estavam à mercê dos comerciantes. O antropólogo Curt Nimuendajú, ao 
percorrer os rios Içana, Aiari e Uaupés em 1927, relata o clima de terror em que 
viviam os índios, vítimas de abusos dos comerciantes colombianos e brasileiros, 
que mantinham os índios no sistema de patronagem, sendo forçados a pagar 
dívidas que nunca expiravam e obrigando-os ainda a suportar humilhações e 
abusos contra as mulheres. Descrevendo o povoado de Yutica (localizado no rio 
Uaupés), este autor fala de um tal “Antonio Maia, que lá mantém uma taberna e 
cujos empregados estão constantemente em caminho para extorquir nas malocas 
dos índios o pagamento das “dívidas” do Barreto [comerciante colombiano] e 
para arrumar novas contas nas costas destes infelizes, a fim de obrigá-los ao 
serviço do seu patrão. Enquanto assim, os seus empregados afligem as malocas 
visinhas. Maia pessoalmente emprega o sistema em Yutica, auxiliado por um 
certo João Lima, que os índios me indicaram como dos peores estupradores de 
meninas que afligem as suas malocas” (1950). 

Os comerciantes abusavam das populações indígenas, aprisionando os homens 

para levá-los aos trabalhos forçados nos seringais e piaçabais. Tal situação gerava 

desconfiança e medo por parte dos índios em relação a qualquer pessoa estranha, como 

comenta Koch-Grünberg (2005, p. 8): 
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O indígena livre, inicialmente, sempre desconfia do branco. E não é sem razão, 
pois em muitos casos encontra-se com aventureiros, suspeitos, dos mais variados 
países, o lixo da humanidade. Assim era na época primeiros conquistadores e 
assim é, infelizmente, ainda hoje, em muitas partes da América do Sul. Mas se o 
indígena vê no prolongado convívio, que o branco lhe quer bem, rapidamente 
desaparece a desconfiança e se manifesta a sua natureza amável. 

Também, antes dos salesianos já haviam passado alguns missionários de ordens 

religiosas como Carmelitas, Mercedários, Franciscanos e Capuchinhos. O padre João 

Balzola, primeiro salesiano no rio Negro, observa: 

Extinctas as Missões dos Carmelitas, não há noticias de outros sacerdotes que 
tenham transitado por aquellas paragens até 1832, em que se encontra o nome do 
Missionario brasileiro P. José dos Santos Inocentes. De 1851 a 1854 foi tambem 
lá um Missionario Capuchinho, o P. Gregorio M. de Benevagienna, italiano. Este 
zeloso Missionario chegou a formar nucleos catechisados, mas depois teve de 
retirar-se e esses nucleos ficaram abandonados até o anno 1888, quando ahi 
tornaram os franciscanos, sob a direcção do P. Jesualdo Marchetti, muito 
conhecido em Manaus. Os seus companheiros fôram o P. Samuel Mancini, P. 
Venancio Zilocchi, P. Matheus Camioni, Fr. Illuminado e Fr. Estanislau, quasi 
todos italianos. Volvidos oito annos tambem elles tiveram de retirar e aquellas 
Missões ficaram de novo abandonadas28. 

Num contexto de medo em que viviam os povos indígenas do Rio Uaupés29 e seus 

afluentes [Tiquié, Papuri...], a chegada dos salesianos significou uma presença animadora e 

de defesa. Construíram colégios, oficinas e hospitais; evangelização e catequese; visitas 

aos povoados, etc. Todas as atividades pastorais e sociais foram realizadas com a ajuda dos 

próprios indígenas. Por outro lado, este processo causou vários impactos, desrespeitando e 

ignorando as tradições indígenas, como comenta Cabalzar (1998, p. 93):  

A congregação de Dom Bosco se mostrou bem organizada, com objetivos e 
estratégias claras e pessoal bem disposto, bem preparados para as dificuldades 
desta missão apostólica. Gradativamente, foi se instalando em pontos cruciais 
para o controle deste território. (...) Nimuendajú, no entanto, embora 
reconhecesse que, “das quatro calamidades que pesam sobre os índios: 
colombianos, negociantes brasileiros, delegados egoístas e missionários 

                                              
28 Pe. João Balzola, A Prefeitura Apostolica do Rio Negro, Boletim Salesiano, N. 4 - Julho - Agosto – 1916 
(Anno XV. - Vol. VII), Torino/Itália, p. 91. 
29 O rio Uaupés tem cerca de 1.375 km de extensão. Das cabeceiras até o limite Colômbia/Brasil são 845 km. 
Serve de fronteira com a Colômbia por mais de 188 km e daí até a boca, são mais 342 km em território 
brasileiro. Navegando no Uaupés, H. Rice (1910) contou 30 cachoeiras maiores e 60 menores. Cf. Cabalzar e 
Carlos Alberto Ricardo. op. cit., p. 6.
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intolerantes, estes últimos sejam ainda mais facilmente suportáveis”, criticou a 
intolerância dos salesianos em relação aos índios e à cultura indígena. 

A chegada dos salesianos, suas práticas educativas e evangelizadoras deixam 

marcas profundas na vida dos povos indígenas da região, provocando transformação de 

valores culturais: diminuição, abandono e perda de práticas culturais tuyuka e assimilação 

de valores de outros povos. O contato estabelecido durante várias décadas com os 

salesianos e suas ações gerou novos modelos de vida entre os povos indígenas. Sobre estas 

realidades já escreveram e falaram vários pesquisadores “brancos”30; sobre tais realidades, 

nem pesquisadores “brancos” nem indígenas, podem ter a pretensão de explicar todos os 

seus significados, pois são fontes inesgotáveis de riquezas, materiais e imateriais.  

A história do povo Tuyuka está contextualizada na história dos povos indígenas 

do Brasil, contada nos livros de Histórias oficiais, em sua maioria com a tonalidade exótica 

[coitados, pintados, que comem gente, preguiçosos...], esquecendo a dinamicidade dos 

povos e suas culturas. Desta maneira, perpetuam as visões negativas e estereotipadas. Os 

próprios povos indígenas introjetaram estas visões, influenciados pelos livros e pela 

transmissão pelos professores/as, também, indígenas.  

Nas últimas décadas, vários indígenas começam escrever as suas próprias 

histórias, contribuindo com suas perspectivas históricas e culturais. Nelas, os indígenas 

escrevem como eles são, e não como os outros pensam que são. É importante reconhecer 

que, ao longo da história, surgiram estudiosos ‘brancos’ sensíveis às questões indígenas 

                                              
30 Este termo “branco (s)” é usado para indicar pessoa não indígena, ou seja, aquele que não é do povo 
indígena. Pekasã traduzido literalmente é Peka = lenha, Sã = carregar na canoa. Sentido mais negativo 
refere-se  àquele que anda armado (com arma de fogo). 
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como Dr. Theodor Koch-Grünberg31 (2005, p. 7) que contribuíram para despertar uma 

nova visão sobre os indígenas:  

O leigo, freqüentemente, está inclinado a olhar com desprezo esses “selvagens”, 
porque andam nus e têm outra cor de pele, especialmente quando os 
“conhecimentos etnográficos” limitam-se às lembranças juvenis das leituras de 
“Estórias de índios”, de valor duvidoso. Com as minhas descrições, espero 
contribuir para acabar com esses preconceitos e fazer com que um círculo cada 
vez maior de leitores conheça melhor esses povos naturais tão mal 
compreendidos.  

A responsabilidade dos pesquisadores sobre os povos indígenas é de contribuir 

para a desconstrução da visão histórica sobre os povos indígenas. O próprio Koch-

Grünberg (2005, p. 6) mostra quão sério deve ser o trabalho de um pesquisador: 

Mas para mim, o objetivo principal da minha viagem não era o de um 
colecionador. Freqüentemente demorando-me semanas, até meses em cada tribo, 
e em cada aldeia, participando intimamente da vida dos indígenas, eu pretendia 
especialmente conviver e aprofundar mais a visão de suas concepções, pois o 
viajante que passa rapidamente pela região de suas pesquisas consegue apenas 
impressões passageiras e freqüentemente falsas. 

Passaram-se já mais de cinco séculos (1500 -2007) desde a chegada dos europeus 

no Brasil, mas para muitos brasileiros todas as lutas, resistências, conquistas dos povos 

indígenas não conseguem desfazer as visões negativas, historicamente construídas. No 

processo da construção histórica do povo tuyuka, muitos valores e riquezas culturais 

morrem com a morte de seus avôs32. As memórias de suas tradições não eram registradas 

por escritas, mas fazia-se a transmissão oral, e nem tudo foi guardado [memorizado]. Vale 

lembrar que a escrita também não guardará, se as riquezes não estiverem sendo 

vivenciadas. Agora, ao lado da vivência, pode ter valor interessante, criativo digamos, 

                                              
31 Nasceu no seio de família protestante, no dia 09 de abril de 1872 em Hesse, na pequena localidade de 
Grünberg. (...) E. como pesquisador, empreende em 1903-1905 sua primeira expedição ao noroeste 
amazônico (KOCH-GRÜNBERG, 2005, p. 15-17). 
32 Utilizo o termo avôs, em tuyuka: ñek¡s¡m¡a. Em língua portuguesa corresponderia aos antepassados.  
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conforme a experiência. Muitas práticas culturais do passado não se praticam mais e as que 

existem são ressignificadas continuamente.  

Com a chegada dos salesianos, os Tuyuka aprenderam muitos conhecimentos 

ocidentais e alguns conhecimentos/práticas tuyuka foram esquecidos. Os Tuyuka 

continuaram construindo modos de vida, baseando-se em conhecimentos tuyuka e saberes 

adquiridos na escola, evangelização, catequese etc. O povo tuyuka está continuamente 

aprendendo, conquistando novos conhecimentos, criando e recriando valores e práticas 

culturais. Apesar de passar pelas rápidas mudanças culturais, mantém viva muitas tradições 

próprias. As mudanças internas são resultantes das influências externas [escola, 

evangelização, etc] e dos próprios anseios pessoais e comunitários. Tais mudanças [social, 

cultural, econômica, religiosa] fazem com que os Tuyuka estabeleçam novos objetivos 

para suas vidas: aprendizagem dos valores de outros povos, freqüência às escolas, viajar 

pelas cidades, construção de novas concepções sobre o mundo, trabalho, religião, 

educação, terra, estabilidade, organização social, comunidade, família, política, 

autoridades, obediência, liberdade, autonomia, autodeterminação, etc.  

Nas últimas três décadas surgem mentalidades e práticas diferentes nas 

comunidades indígenas, marcadamente individualistas, que geram conflitos, 

questionamentos e reflexões sobre os valores anteriormente vivenciados: comunitariedade, 

reciprocidade, gratuidade, partilha. Quando trabalhei na formação de catequistas e 

lideranças das comunidades em Iauaretê e Taracuá [década de 1990ss.] percebi que 

continuamente emergem preocupações com estas realidades. A vida comunitária, 

reciprocidade e partilha são elementos que diferenciam da vida indígena da do 

‘civilizado/branco’. O individualismo e a venda/compra são vistos como elementos da 

cultura do “civilizado/branco”. Na pescaria, por exemplo, um indígena que prática os 
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valores indígenas, quando vai pescar, voltando, cozinha os peixes e convida os moradores 

para a refeição; se pegou muitos peixes, faz moqueado [defumar o peixe] para oferecer a 

quem chega à sua casa e oferecer para quem quiser em troca de algo; um indígena que se 

considera ‘civilizado/branco’, quando vai pescar, voltando, vende os peixes aos moradores 

ou vende pratos de comida; ele acredita que quem quiser comer peixe tem que pescar; 

quem não sabe pescar tem que comprar de quem sabe; pescar é um trabalho e merece ser 

recompensado; enfim, existe um indígena que pratica tanto um e outro. Todas estas 

realidades são reflexos de muitos conceitos presentes na vida indígena, hoje.  

Os Tuyuka e outros sentem a necessidade de trabalhar para dinamizar e fortalecer 

as identidades indígenas diante das novidades que penetram em suas culturas. A identidade 

que me refiro é identidade como algo dinâmico, capaz de criar condições melhores de vida. 

Os povos indígenas, hoje, vivem na tensão entre o querer viver plenamente os valores 

historicamente construídos pelos seus avôs e viver plenamente os valores adquiridos nos 

contatos com outros povos. Vivem numa contínua negociação de valores historicamente 

construídos pelos avôs, outros povos, catequese, evangelização, escola etc.  

O sistema educativo salesiano levou os jovens indígenas à rápida assimilação aos 

valores propostos pela ação educativa nos internatos, masculino e feminino, começando 

por São Gabriel da Cachoeira [1914 (1916)], Taracuá [1923 (1924)], Iauareté (1929) e 

Pari-Cachoeira (1940). Em Pari-Cachoeira eu estudei como aluno interno entre 1970 

e1979, até a conclusão da 8ª Série do primeiro grau. O sistema educativo empreendido nos 

internatos ensinou muitas coisas novas e criou sonho de uma vida diferente (vida do 

‘branco’). Naqueles anos não se ensinava os valores indígenas na prática escolar, por isso, 

causava progressiva separação do sistema de educação indígena. Havia rígida disciplina no 

processo da educação salesiana e, em alguns momentos, os internos passavam por 
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situações humilhantes e vergonhosas perante seus colegas, gerando nas pessoas o medo de 

educadores [salesianos] e desconfiança dos próprios colegas.  

Nos primeiros anos de internato o sistema educacional não abalou a base da 

educação tuyuka. Com o passar das décadas (1960s.) cada vez mais crianças e adolescentes 

entravam no internato, aí se perceber que a educação escolar salesiana provocava a perda 

das práticas culturais. Este tipo de análise se torna possível vendo de outros contextos 

sócio-políticos. Naquela época se pensava que, entrando mais cedo no internato, havia 

possibilidade de tornar-se ‘mais civilizado’.  

O deslocamento físico-cultural (da aldeia para internato) impediu o processo de 

educativo indígena (Tuyuka, Tukano, Desano...), pois no momento em que poderiam 

passar pelos rituais de iniciação (adolescência e juventude) estavam em outros espaços. 

Esta realidade preocupava os velhos. Muitas vezes eu ouvi o meu avô falando com outros 

velhos dizendo que os nossos valores (cantos, danças, rituais, cerimônias...) um dia iriam 

acabar, pois os netos se tornariam como ‘brancos’.  

Na década de 1970, em Pari-Cachoeira, muitos indígenas rejeitavam as práticas 

culturais, negavam a identidade indígena e se consideravam ‘brancos’ (civilizados). Os 

alunos e alunas não eram educados para as tradições indígenas (serem índios), mas sim 

para os valores do mundo do ‘civilizado’ (língua portuguesa, costumes, profissão...). O 

sonho era um dia tornar-se ‘branco’. Quando um filho já sabia falar a língua portuguesa os 

pais diziam: o meu filho já é ‘branco’! Esta situação gerava orgulho nos jovens, pais, 

professores, salesianos e o governo. Por outro lado, surgiram mais explicitamente 

preocupações com os valores indígenas, críticas ao modelo escolar, prática salesiana etc. A 

nova interpretação daquela história gerou conflitos entre os indígenas e missionários. Os 

indígenas acostumados com as práticas da ‘civilização’ entendiam a proposta de 
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valorização das culturas indígenas como volta ao seu passado. Alguns salesianos (Padre 

Casimiro, Padre Eduardo Lagório...) insistiam para que os indígenas recuperassem, 

revitalizassem e fortalecessem as práticas, porém, existiam outros que não queriam. Em 

Pari-Cachoeira, por exemplo, nas reuniões de pais, algumas lideranças tradicionais diziam 

que a finalidade da escola deveria ser ensinar os conhecimentos das sociedades 

‘civilizadas’. Somente na década de 1980 com os compromissos de associações e 

organizações indígenas, e com o apoio de outras entidades não-indígenas, é que começou o 

trabalho de conscientização pela valorização das culturas indígenas. Esta nova mentalidade 

surge dentro de um delicado processo de negociação entre aquilo que os jovens, lideranças, 

pais e comunidades sonham como fortalecimento das culturas e identidades indígenas.   

1.2. Dimensão política 

Os povos indígenas possuem características próprias, comuns e diferentes em seus 

modos de vida, organização social e política, como diz Cabalzar (1998, p. 32): 

Cada uma das vinte e duas etnias que vivem no alto e médio rio Negro se 
diferencia de todas as outras, ainda que apenas em certos aspectos. Neste 
contexto de diversidade cultural encontra-se, porém, muitas características 
comuns entre as diversas etnias, principalmente no que diz respeito aos mitos, às 
atividades de subsistência, arquitetura tradicional e cultura material. 

Os indígenas vivem em pequenos povoados. Geralmente, os homens (maridos) 

são da mesma etnia e as mulheres (esposas) são de outras etnias. Hoje, há presença de 

homens de outras etnias. Por exemplo, em Mopoea moram os Yebamasa que casam com as 

mulheres tuyuka, e homens tuyuka que casam com as mulheres Yebamasa. Nesta parte 

apresento a organização política dos povos indígenas, dando atenção particular para o 

organzição sócio-política tuyuka. 
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1.2.1. Classificação étnica 

Os grupos indígenas organizam-se por categorias e estabelecem uma convivência 

de respeito entre irmãos maiores e menores. Sobre os Tuyuka, Cabalzar (1995, p. 81), que 

estudou a organização social tuyuka, diz: 

Um Tuyuka classifica todos os outros Tuyuka, independentemente do sib a que 
pertença ou do lugar onde esteja vivendo como yawedera (no singular 
yawedeg¡ (masc.) e yawedego (fem.), que pode ser traduzido como “parentes”, 
mas cuja tradução literal é “aqueles que falam a minha língua”, ou ainda 
“aqueles que falam como eu”. Existem também outros termos que os Tuyuka 
usam para identificar esferas de parentesco agnático mais limitadas. Assim, 
existe uma palavra em Tuyuka para “sib” que é yabu; e outra, ainda para os 
parentes mais próximos, que seriam os “meus irmãos”, é “yabu makãra”, para a 
qual a tradução mais fiel que encontro é “meus parentes (de mesmo sib) que 
moram comigo (na mesma maloca ou povoado, co-residentes)”.  

A compreensão de irmãos maiores e menores entre os Tuyuka é muito importante. 

No passado não havia concorrência para ocupar os espaços dos outros. Etnicamente, tal 

concorrência não é possível. A disputa pelos espaços/cargos políticos mais recentes é 

influenciada pela chamada ‘civilização e progresso’ Os escritos sobre as classificações 

Tuyuka variam de acordo com os informantes. Brüzzi (1977, p. 79), informa: 

Informante Henrique Resende, de seus 35 anos (1953), da subdivisão Döxpâri, 
tuxaua da maloca do Yaí-sa igarapé (Tiquié). 1. Dyátta põna (um peixinho), no 
Igarapé Inambu. 2. Dyatáñõ-nõ (suspenso?), no Igarapé Inambu. 3. Dyáta 
yuxkúro (cabeça comprida), nas cabeceiras do Tiquié. 4. Iñó-ró (?), em S. Pedro 
(Tiquiê). 5. Iñó-ró oaká (estaca), no Igarapé preto (Tiquié). 6. Poá-ní maní 
(calvo), no Igarapé Mar•-iá (Tiquié). 7. Döxpâri (galhos), no Igarapé Kuxtíro 
pextá (Tiquié). 8. Yuxkúro (bossa ocipital), na foz do Açaí-igarapé (Tiquiê). 9. 
Wesé doxká poará (Tuyuka da roça), acima de Caruru (Tiquié). 10. Poá-pirá (?), 
no alto Cabari (Tiquié). São os pária. 11. Axkó kaxpéa põna (olho dagua), em S. 
Pedro (Tiquié). 12. Ébera põna (pato dagua), na foz do igarapé Boa-ya. 

O informante, Henrique Rezende, era Yai ou pajé, curandeiro. Seu irmão Higino 

Rezende (meu avô) era Baya, mestre de cerimônias/danças e seu irmão Francisco Rezende 

era Yai ou pajé, curandeiro. Eles foram educados e viveram profundamente as tradições 

tuyuka. O estudo de Cabalzar (1995, p. 94), descreve os sibs Tuyuka e suas funções:  
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Sibs tuyuka do alto rio Tiquié: 

Grupos do Tiquié, Abiú e Onça 

Opaya - chefes 

Okokapeapona33 - mestre de cerimônia (baya) 

Kumumuapona ou Buabikumu - rezadores (kumu) 

Miño - rezadores (kumu) 

Dasia-pakara - servos 

Dasia-metara - servos 

Grupos do Cabari e Umari-Norte (afluentes do Tiquié) 

Wese - chefes 

Poapiroa - rezadores (kumu) 

Ñamiroa  

Wek¡kaseria – servos 

Existem dois segmentos Tuyuka, do Inambu e Tiquié. Neste trabalho damos 

atenção aos do Tiquié, onde funciona a Escola Tuyuka. Cada grupo (sib) possui versões 

próprias, por isso, é complexo querer discutir a respeito de uma versão ‘verdadeira’. O que 

fica evidente é a existência de elementos comuns: considerações definidas entre irmão 

maior, menor, servo e avô (hierarquia); especialidades: mestre de cerimônia, canto/dança 

ou baya, benzedor ou kumu, pajé ou yai; territórios: localização dos sibs; nomes de 

                                              
33 O grupo (sib) ao qual eu (Justino) pertenço é Okokapeapona: Wiseri-baya-pona nirira niwã. Aniã nira 
bayaroa nihãmara: P¡d¡ (Eyoro) e D¡pó (Saruto). K¡ã nira bayiro baso wederetirira, bayaroa niratira 
k¡ã, m¡ ñek¡s¡m¡ahã, basa opara nirã tira k¡ahã. Matã wiséri bayara pona nía ¡sã h• 
wedeserukuwa, h•wi, pak¡nig£. Basa opara nirã tira k¡ahã”.  “Eles eram filhos dos mestres de cerimônias 
e danças das Malocas. Estes eram verdadeiros mestres de cerimônias e danças: P¡d¡, apelidado de Eyoro e 
D¡pó, apelidado de Saruto. Eles que falavam muito de músicas e danças, eles eram mestres de cerimônias e 
danças. Seus avôs eram donos das cerimônias e danças. Desde as origens se declaravam filhos dos donos das 
cerimônias e danças, assim falava deles o meu falecido pai. Eles eram donos das cerimônias e danças”.  
Informações fornecidas (16-20/Julho/2004) por Maximiano de Souza, 65 anos, Baya (mestre de 
cantos/danças) e Kumu (benzedor, narrador de mitos...). 
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pessoas: baserige wame, yeripona baserige. Estas informações são versões dos grupos 

(sib).  

1.2.2. Autoridades 

Os Tuyuka possuem seus “irmãos maiores” que são seus líderes. A educação 

sobre a classificação social ajuda a construir a consciência de ser irmão maior, menor, 

servo. Ao longo da história deslocando-se para diversas regiões geográficas, a 

consideração de “irmãos maiores e menores” estava presente. O irmão maior em cada 

aldeia zelava, protegia e dinamizava a vida do grupo. Cabalzar (1995, p. 94-95) assim 

escreve sobre a associação de diversas funções: 

Cada sib está associado ao desempenho de uma função específica no cotidiano e 
no ritual. Voltando ao primeiro par citado acima, que corresponde à relação 
chefe – servo, no que diz respeito aos Tuyuka do Tiquié, ele é representado 
paradigmaticamente pelo sib Opaya, num dos pólos, e os Dasia no outro. Os 
membros daquele sib são de fato os chefes tradicionais (s¡gera), enquanto os 
Dasia são “gente a serviço da casa” (wiseri apera)); também são designados 
coletivamente como b¡toa apeg¡ – que significa “aqueles que trabalham para 
os velhos”; por último, também se referem a eles como muipuri basera apera, 
nas situações rituais (que pode ser traduzido como “aqueles que estão a serviço 
da casa em festa”). 

O exercício destas funções passa de avôs para netos. É algo a ser conquistado, no 

sentido de que cada pessoa aprende os ensinamentos para exercer as funções de seus avôs. 

Etnicamente, não é possível inverter tal relação de poder/funções. Hoje, os membros de 

diferentes grupos (sibs) aprendem (no espaço escolar) os ensinamentos dos anciãos que 

lhes permitam exercer as funções de baya (mestre de dança), kumu (rezador) etc, mas não 

quanto à relação de irmão menor para maior, nem de chefe para servo. No entanto, o 

exercício das funções de baya ou kumu por qualquer membro do grupo (sib) exigirá 

negociações entre os Tuyuka, pois etnicamente tais funções são exercidas pelos netos de 

quem fazia isso.  
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1.2.3. Autoridades implantadas 

Os salesianos possuíam suas estratégias para implantar novas formas de 

organização social e funções entre os indígenas: capitães e catequistas. Lembrando que o 

‘capitão’ já existia antes da chegada dos salesianos, pois os agentes da SPI (Serviço de 

Proteção ao Índio), os militares e outros missionários que andavam para a demarcação das 

fronteiras do Brasil davam a alguns indígenas a função de ‘capitão’, e eles representavam 

os interesses dos ‘brancos’, como informa Brüzzi (1977, p. 408-409): 

Por ocasião da morte do Tuxaua de Pari-Cachoeira, o Tukano Júlio, aos 5 de 
Julho de 1954, tivemos o ensejo de ver alguns documentos guardados 
cuidadosamente pelo extinto e sua família, a saber um manuscrito com a 
nomeação sucessivamente de seu bisavô, João Silgueira, e avô, Manoel 
Silgueira, para o cargo de Capitão, de Pari-Cachoeira, nomeação porém feita não 
por alguma autoridade civil, mas sim feita pelo Missionário Fransciscano Frei 
Venâncio Zilocchi, em 5-12-1882, com o visto datado de 7-8-1923 do Padre 
João Bálzola, Salesiano. Outra carta de nomeação com cabeçalho impresso, 
firmada pelo Franciscano Frei Gesualdo Marchetti, em 30-5-1885, também com 
o visto do Padre João Bálzola, de 7-8-1923. São os seguintes os dizeres desses 
documentos: “Eu, abaixo assinado, Frei Venâncio Zilocchi, Missionário 
Apostólico Franciscano do Rio Tiquihê, afluente do Rio Uaupés, e Diretor das 
Missões nelle estabelecidas, nomeio Capitão da Missão de S. Pedro d’Alcantara 
ao Senhor principal da dita Missão João Silgueira, e em sua ausência ao filho 
Mor, Manoel Silgueira, impondo-lhe as seguintes condições: 1o – cuidar da 
Capella e casa do Missionário. 2o – obrigar aos moradores da dita Missão, a que 
acabem as casas principiadas, mesmo a fazer aquellas que não há tem feitas. 3o – 
arruar, na construção das casas, a Missão. 4o – cada 3 meses (se o P. Missionário 
não está presente) um morador de cá donde acha-se o Padre para notificar os 
óbitos, nascimentos e as novedades habidas nos ditos três meses. 5o – obrigar a 
todos fazerem suas roças para o próprio mantenimento, e para prover-se das suas 
necessiades. 6o – proibir absolutamente a venta dos indígenas Macú, como 
também impedir de modo que poder as assim ditas pega-pega. 7o – finalmente, 
em caso de necessidade, dar gente para o serviço público, é dizer, cuando chega 
o Missionário, tem que dar a gente que ele quer, para seu transito. Na firma 
confiança que dito Sr. Principal cumplirá as condições assima indicadas, passo-
lhe este documento, na Missão de S. Pedro d’Alcantara aos 5 dias do mês de 
dezembro de 1882. Ass. Frei Venâncio Zilocchi – Miss. Ap. Fno. – Ao Capitão 
João Silgueira, Sr. Principal da Missão de S. Pedro d’Alcantara. 

Nos primeiros anos da presença salesiana os capitães tornavam-se líderes 

escolhidos e colocados pelos missionários em cada comunidade. Suas escolhas não 

levavam em conta as lideranças étnicas. Os catequistas eram dirigentes religiosos 
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escolhidos pelos missionários. Apesar das mudanças, as autoridades étnicas continuaram 

existindo, pois eles seguem os critérios de classificação étnica.  

O “capitão” do povoado é colocado para substituir o líder étnico, wiog¡ ou 

s¡geg¡ (primeiro/ irmão maior) e o “catequista” substitui líderes religiosos Yai, Baya e 

Kumu. Algumas vezes tais cargos coincidiam com as funções tradicionais. As lideranças 

tradicionais, independente disso, continuam influenciando na vida de seus irmãos. Os 

líderes eleitos possuem uma autoridade temporária e os líderes tradicionais são vitalícios, 

exercem a liderança durante a vida.  

Os capitães e os catequistas como figuras políticas e religiosas reconhecidas e 

legitimadas pelos missionários, eram intermediários entre missionários e demais não-

índios, e os seus irmãos. Eles representavam os missionários nas aldeias e assumiam 

atitudes missionárias com relação às práticas culturais, etc. As influências dos líderes 

tradicionais são fortes, por isso surgem conflitos entre eles, os missionários e os líderes 

novos. Nas comunidades tuyuka há sempre um irmão maior e tal consideração não lhe será 

tirada. Ele que tem responsabilidade de cuidar, animar, defender, organizar a vida de uma 

comunidade, mesmo que não seja líder eleito. Alguns líderes tradicionais interferem 

bastante nas funções e decisões do líder eleito e, por isso, surgem conflitos.  

Atualmente, as escolhas de lideranças comunitárias [capitão e catequista] e das 

organizações indígenas acontecem de forma democrática: a pessoa que quiser concorrer 

para a eleição da liderança dá o seu nome, outras pessoas dão o nome de quem elas 

acreditam que possa ser um líder comunitário. Feito isso, escolhem os cargos por meio da 

votação e, às vezes, por aclamação. Eleito o líder, escolhe-se o vice-líder. Depois escolhem 

o secretário, tesoureiro, animadores. O líder eleito assume os trabalhos de animar a 

comunidade; convidar os moradores para a quinhapira diária ou em alguns dias da semana; 
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organizar os trabalhos comunitários; organizar e animar as festas; organizar e coordenar 

reuniões com os membros da comunidade; programar atividades; resolver problemas; 

representar a sua comunidade em eventos fora da comunidade; participar das reuniões 

políticas indígenas; convidar e acolher os festeiros, etc. Todas estas atividades, ele faz 

conjuntamente com a sua equipe de trabalho e em entendimento com os membros da 

comunidade.  

O catequista [líder religioso cristão] assume as seguintes funções: animar a vida 

da comunidade com oração da manhã diária ou alguns dias da semana; preparar e dirigir o 

culto dominical etc; participar dos cursos de formação para catequistas. Ele exerce tal 

função com a colaboração da comunidade. Nas comunidades onde têm escolas, os 

professores colaboram bastante com o líder e o catequista. 

1.2.4. Parentesco 

O sistema de parentesco é um dos fundamentos da organização social dos povos 

indígenas e abrange diversos aspectos da vida: os relacionamentos de pessoas da mesma 

etnia e com as de outras etnias; diversas maneiras de praticar os valores ao longo da 

história, etc.  

O parentesco aprofunda o sentido de serem irmãos e irmãs, filhos e filhas do 

mesmo pai ancestral; respeito, amor e valor da vida dos parentes; valorização das riquezas, 

roças, trabalhos, músicas, danças, conhecimentos, sabedorias, benzimentos, ritos, mitos, 

histórias, artesanatos; aprende-se a conhecer as outras etnias; a ajudar aos outros em suas 

necessidades; fortalece a ligação aos familiares da mãe e do pai: tios, tias, primos, primas, 

sobrinhos, sobrinhas, avôs, avós... Todos eles merecem respeito e valorização de acordo 



 58

com a consideração que se aprende. Para esta vivência há necessidade de conhecer a 

constituição dos relacionamentos étnicos e interétnicos.  

Desde a origem, os grupos étnicos da família lingüística tukano oriental interagem 

entre si. Os membros da mesma etnia consideram-se como irmãos e filhos do mesmo pai 

ancestral. Por isso, não aconteciam casamentos entre as pessoas da mesma etnia. Os 

homens buscavam a mulher de outra etnia para estabelecer e fortalalecer as alianças com as 

outras etnias. Cabalzar (1995) destaca algumas características do parentesco tuyuka: na 

segunda geração ascendente: Pak¡k¡ (avô) e Pakoku (avó). Serve tanto para os avôs 

paternos e maternos. Também, se usa Pak¡ (avô, pai) e Pako (avó, mãe); termos de 

referência: Pak¡ (pai) e Pako (mãe); B¡g¡ (tio) e B¡go (tia); terceiro termo de 

referência: Mek¡ (tio, sogro) e Mekõ (tia, sogra). Termos referenciais e vocativos: Sow£ 

(irmão maior) e Bay (irmão menor); Sowõ (irmão maior) e Bayro (irmã menor); termos 

referenciais para os filhos da irmã da mãe (primos paralelos matrilaterais): Pako mak¡ 

(masc.) e pako makõ (fem.); termos referenciais aos primos cruzados bilaterais: Mek¡ 

mak¡ (filho do tio) e Mek¡ mako (filha do tio); Mekõ mak¡ (filho da tia) e Mekõ makõ 

(filha da tia); termos referenciais para afins virtuais (primos cruzados) e tornam afins reais 

(cunhados): Teñ¡ (primo) e Buibago (cunhada); Buibag¡ (cunhado) e Buibago (cunhada); 

termos referenciais para o filho e filha, sobrinho e sobrinha: Mak¡ (filho/sobrinho) e Makõ 

(filha/sobrinha); Somak¡ (filho do (a) irmão (ã) maior) e Somakõ (filha do (a) irmão (ã) 

maior); Bay mak¡ (filho do irmão menor) e Bay makõ (filha da irmã menor); Bayo mak¡ 

(filho da irmã menor) e Bayo makõ (filha da irmã menor). Numio mak¡ (filho da irmã); 

Mak¡ n¡mo (mulher do filho, mulher do sobrinho, nora) e Makõ (sobrinha, nora); termos 
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de referências para neto e neta: Parami (neto) e Parameo (neta); Mak¡ (neto) e Makõ 

(neta).  

O parentesco abrange um grande círculo familiar construído ao longo da história e 

transmitido através da educação familiar e étnica: pai, pai, avô, avó, irmãos, irmãs, sábios, 

benzedores, pajés, mestres de cerimônia. Os nossos avôs praticavam com maior 

intensidade as relações de parentesco porque sabiam a origem e organização das etnias: 

irmãos maiores e menores; avôs e netos; sogros e genros; primos e primas; chefes e súditos 

valorizavam seus chefes, pajés, sábios, mestres de cerimônias.  

Os valores do parentesco levam as pessoas a considerar e tratar adequadamente os 

membros da própria etnia e de outras etnias. Permitem crescimento humano num clima de 

família. O parentesco traz consigo um conjunto de crenças para educar as pessoas numa 

mentalidade étnica, que vem desde a época do surgimento do homem e da humanidade 

(mito da origem do homem e humanidade).  

1.2.5. Casamento 

Tradicionalmente, os Tuyuka não se casam com uma mulher Tuyuka. Eles 

podiam casar com as mulheres das etnias Tukano, Makuna, Barasana. Cabalzar (1995, p. 

86) descreve: 

De qualquer forma, segundo os Tuyuka, “no passado” não se podia casar com os 
seguintes outros povos: os Karapanã (M¡teã); Taiwano (Edúria), um grupo 
(provavelmente uma categoria frátrica Makuna) que vive no Caño Komeñá que 
se denomina em Tuyuka Sãiroá – que vive na direção do poente do sol e das 
cabeceiras do Rio Tiquie; com os Tariana (Pauará), Arapaço (Konéa) e com os 
Miriti-tapuya (Nerõa), que habitam no sentido do nascente do sol e foz do rio 
Tiquié. 

No passado a área de conhecimento entre as etnias era bem diferente do que a de 

agora. Hoje, muitos homens e mulheres indígenas viajam por lugares distantes, conhecem 
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outros povos desconhecidos pela tradição Tuyuka e acabam se casando com as pessoas de 

outros povos. Estes casos são aceitos e aumenta alcance do parentesco.  

A função da família abrange todos os campos, sexual, reprodutivo, econômico, 

trabalho, educacional, político e religioso. Cada pessoa, de acordo com a situação e idade, 

ocupa os espaços na família e na sociedade. A família é constituída de pai, mãe, filhos e 

filhas. O pai e mãe podem ficar com seus filhos casados e solteiros. A norma entre os 

Tuyuka é de que os filhos mais velhos, quando se casam, construam a própria casa e seus 

trabalhos para ter a sua autonomia. O filho mais novo ou o filho único, mesmo casado, 

pode permanecer com os pais, responsabilizando-se pelos seus cuidados.  

As mulheres, pela própria educação e tradição no caso do rio Negro, preparam-se 

para sairem do seio familiar e ir para outras etnias. Brüzzi (1977, p. 55), um missionário 

salesiano que estudou os povos indígenas do alto rio Negro, observa: tôdas essas tribos 

admitem, como regra inviolável da organização da família, o matrimônio exogâmico, pelo 

qual o indivíduo deve buscar como esposa uma mulher de outra tribo.  

As mulheres permanecem com os pais enquanto são solteiras. Ao se enviuvar se 

tiveram filhos permanecem com os parentes do marido, mas também pode voltar para casa 

dos pais e casar-se com outro que a levará para a outra etnia.  

A novidade, hoje, acontece entre os casais que só têm filhas. Neste caso, um dos 

genros mora com os sogros em substituição ao filho que não tiveram. Esta novidade 

algumas vezes gera desentendimentos e brigas. Os homens de uma etnia se consideram 

proprietários da aldeia, da etnia, da área de trabalho, da área de caça e pesca. O homem que 

vem morar com os sogros já não é considerado como membro da etnia.  

Casos raríssimos acontecem de casais que não têm filhos nem filhas. Esta é uma 

situação triste, pois não há como enriquecer e como sustentar este casal, principalmente, 
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quando ficam velhos. Por isso, a esterilidade é vista como um grande mal. Até há pouco 

tempo atrás, a culpa pela esterilidade relacionava-se à mulher, mas como as informações 

científicas também chegam às aldeias, já não se culpabiliza somente à mulher.   

Depois de mais de sessenta anos de contato sistemático com educação escolar e 

evangelização nota-se as suas influências na constituição familiar [casamento]: casamento 

de duas pessoas da mesma etnia ou entre as pessoas das etnias co-irmãs. Alguns salesianos 

as interpretam como sinal do progresso [civilização], casar por amor e com quem quiser.   

Com o surgimento de grandes vilas que concentra pessoas de diferentes etnias 

criam-se normas mais adequadas que facilitem a convivência interétnica, pois as regras de 

uma pequena aldeia não funcionam mais. É neste espaço de interetnicidade 

(interculturalidade) que surgem novos líderes e personalidades antes inexistentes: 

professores, comerciantes, padres, militares etc. 

Hoje, em diversas famílias, há casamentos entre as pessoas da mesma etnia. Uma 

explicação para tal fenômeno é a nova concepção do casamento que deriva dos contatos 

com os povos não-índios: o casamento baseado no amor. O casamento interétnico, também 

tem como base o amor. Os parentes davam as filhas em casamento para os sobrinhos, isto 

é, primos da filha, por amor aos sobrinhos. Havia um intercâmbio de pessoas para 

constituírem a família: se uma mulher tukana vai casar com os Tuyuka, ela deve dar a sua 

filha, em casamento, para os Tukano, de preferência para o parente. Ramirez (2001, p. 213) 

diz assim, sobre o casamento entre os indígenas: 

Como os casamentos só vinham sendo feitos entre primos cruzados, desde o 
nascimento, os filhos estavam comprometidos a se casar também com seus 
primos cruzados para não perturbar o sistema de parentesco. Então, quando 
cresciam, as crianças iam conhecendo a futura mulher e o futuro marido. Por esta 
razão, o casamento era fácil para alguns. O menino tornava-se moço, a menina 
tornava-se moça, uma gostava do outro e casavam-se naturalmente.  
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As práticas novas que surgem a cada ano, criam conflitos, incompreensões entre 

diversas gerações e etnias, mas, no fim, acabam aceitando a novidade.  

1.2.6. Associações e Organizações Indígenas 

Cabalzar (1998) mostra que ano de 1970 foi um marco importante na história 

recente da Amazônia brasileira, pois o governo federal anunciava o Plano de Integração 

Nacional (PIN) para integrar geopoliticamente a região ao resto do país. Já entre 1972 e 

1975 aconteceu a instalação de postos da Funai e a chegada de militares do Batalhão de 

Engenharia e Construção em São Gabriel da Cachoeira. Nesta mesma época (1970/71), as 

lideranças indígenas do alto Tiquié e Uaupés, incentivadas pelos missionários católicos, 

começaram a reivindicar a demarcação das terras.   

Nessa mesma época dois fatos marcam a história da região: o fechamento dos 

internatos salesianos e a descoberta de ouro na Serra da Traíra. Estas duas realidades 

mexeram bastante as comunidades indígenas. Entre 1985 e 1987 foram fechados os 

internatos de Iauaretê, Taracuá, Pari-Cachoeira e Assunção do Içana. Os impactos de tais 

mudanças chegaram até São Gabriel da Cachoeira.  

Em meio a esses movimentos continuava a luta pela demarcação da terra. Durante 

os anos de 1986 e 1987, ocorreu um intenso processo de negociação, entre a cúpula do 

Conselho de Segurança Nacional (CSN) e os Tukano do Tiquié, que culminou com a 

realização da grande assembléia de lideranças, em abril de 1987 com a participação de 

mais de 300 líderes indígenas de várias etnias em São Gabriel da Cachoeira. A II 

Assembléia dos Povos Indígenas do alto Rio Negro teve apoio financeiro do CSN e a 

presença de representantes do governo federal, governo do Estado, da Igreja Católica, 

empresas mineradoras e membros de organizações indigenistas. Nesta Assembléia os 
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indígenas reivindicaram a demarcação urgente de uma área única do alto rio Negro. Foi 

fundada a FOIRN com a missão principal de lutar pela demarcação da área única.  

Outro momento importante é a aprovação da Constituição Federal/1988, onde se 

reconhece os direitos indígenas. Nesta época surgem muitas organizações indígenas 

filiadas à FOIRN. No médio rio Negro o movimento indígena começou a despontar no 

final dos anos 1980.  

Antes deste movimento maior em Pari-Cachoeira (1970) os salesianos 

incentivaram as organizações indígenas. A UFAC (União Familiar Animadora Cristã) 

trabalhava para atender às necessidades das populações do rio Tiquié. A diretoria 

comprava os produtos dos trabalhos indígenas (farinha, cipó, frutas...), vendia-os na cidade 

de São Gabriel da Cachoeira e, na volta, levava as mercadorias solicitadas pelas 

comunidades: sal, fósforos, cadernos, roupas, tênis, sandálias, pilhas... Em cada Missão 

Salesiana [Taracuá, Iauaretê], os salesianos criaram as cooperativas e associações. 

Existiam os Clubes de Mães (minha mãe foi presidente do clube na nossa aldeia), onde as 

mulheres promoviam dias de trabalhos com os artesanatos: bolsas, tapetes e redes. Com a 

venda destes produtos, compravam as mercadorias: roupas, sal, sabão, fósforos, calçados, 

materiais escolares, terçado, machado etc. Em muitas aldeias os moradores montavam 

lojinhas comunitárias.  

Na década de 1980 as organizações/associações tornaram-se independentes dos 

salesianos. Os próprios indígenas começaram a eleger os presidentes de organizações e 

foram organizando seus Estatutos (CGC, etc.) para que seus projetos (orçamentos 

financeiros inclusive) fossem aprovados pelas entidades financiadoras. Ao mesmo tempo, 

participavam das lutas do movimento indígena: demarcação da terra, recuperação e 

fortalecimento das práticas culturais, reconhecimento de seus direitos etc. As organizações 
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indígenas tradicionais funcionam diferentemente das recentes organizações/associações. 

Estas últimas aproveitam de estratégias tradicionais (irmãos maiores, considerações 

étnicas, parentesco) para terem forças no contexto indígena e não-indígena.  

Após a demarcação da terra, passam a trabalhar em torno da problemática da auto-

sustentabilidade (piscicultura, manejo florestal, produção de artesanatos, manejo da pesca e 

de alguns recursos coletados...) e da criação de Escolas Indígenas para o fortalecimento das 

identidades, revitalização das práticas culturais, autodeterminação, criação de políticas 

diferenciadas, etc. Lideranças indígenas lutam para ocupar espaços na administração 

pública. Os povos indígenas do alto rio Negro traçam seus próprios projetos de vida, com o 

apoio das entidades governamentais e não-governamentais. Muitas necessidades surgem a 

partir da visão não-indígena de trabalho, sustentabilidade, etc.  

O CIMI34 teve um papel importante no apoio, orientação e incentivo às 

organizações indígenas; na defesa dos direitos dos povos indígenas. Embora no rio Negro 

não tivesse presença contínua, contribuiu bastante com o movimento indígena.  

Os indígenas, através de suas associações e organizações, cada vez mais assumem 

o protagonismo: organizam os povos; desenvolvem os trabalhos; reivindicam e defendem 

os seus direitos perante o governo e as sociedades envolventes. Participam ativamente 

destes processos: trabalhos, reuniões, assembléias, festas, escolhas de líderes 

administrativos.   

                                              
34 CIMI é uma Organização da Igreja Católica que reúne todos os bispos, padres e leigos que trabalham com 
o índio. Na primeira Assembléia Nacional, em 1975, foram definidas as linhas básicas que tentam orientar o 
trabalho da Igreja Católica junto aos grupos indígenas. A linha básica é a questão terra; defesa e apoio aos 
índios na luta pela terra. Depois, a questão da cultura, o respeito e incentivo para que os índios vivam 
segundo a sua cultura, e para os grupos que já estão em processo de desintegração tentem retomar a sua 
cultura. Há uma terceira linha que procura devolver aos poucos indígenas o direito de serem autores e 
destinatários de seu desenvolvimento, sujeitos de sua história, e ainda, por fim, propor aos missionários uma 
encarnação na realidade dos indígenas. (cf. SCHLESINGER, 1995, p. 689). 
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A FOIRN [1987] marca nova fase da organização social e política dos povos 

indígenas: reconstrução e revitalização da força cultural; busca da autonomia e 

autodeterminação; construção das alianças a favor da causa indígena; fortalecimento da 

união entre os diversos povos indígenas; construção de novas perspectivas de vida; 

construção das comunidades com objetivos comuns; superação das divisões tradicionais 

entre as etnias; construção de alianças com os partidos políticos, administração pública; 

busca de respostas para os seus problemas sociais.  

Vê-se, assim, a diminuição da situação de medo e submissão ao homem ‘branco’. 

No processo de construção de nova história política é importante a presença dos aliados à 

causa indígena: povos indígenas do Brasil e do exterior, negros, organizações populares, 

missionários, organizações não-governamentais. Assim, também os indígenas aprenderam 

a apoiar as causas de outros grupos necessitados e que lutam a favor de seus direitos.  

1.3. Dimensão econômica 

Os povos indígenas do alto rio Negro trabalham seguindo o sistema próprio de 

trabalho, condições e tradições. A organização econômica, segundo Marconi (1998, p. 

133), refere-se ao modo como os indivíduos conseguem, utilizam e administram seus bens 

e recursos. (...) Faz parte da organização social e encontra-se em todas as sociedades, 

mesmo entre as mais simples. Berta Ribeiro (1995), em sua obra Os índios das águas 

pretas: modo de produção e equipamento produtivo faz uma descrição minuciosa da vida 

econômica desana: horticultura desana (queimadas e constelações, os solos não 

agriculturáveis, a roça, cultivos femininos e masculinos), a mandioca (a tecnologia 

alimentar, implementos de trabalho), tecnologia da pesca (classificação dos peixes segundo 

os desana, técnicas de pesca, etnoictiologia desana) e etnobotância desana.    
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A minha descrição não é tão aprofundada, mas traz algumas características da 

vida tuyuka. A família trabalha para o seu auto-sustento e partilha com as outras pessoas. 

Suas riquezas são as florestas, os rios etc, onde desenvolvem o plantio das roças, atividades 

de pesca e caça e extração de outros recursos da natureza. Com os resultados destes 

trabalhos realizam-se os intercâmbios de bens materiais entre as pessoas da mesma aldeia e 

com as de outras. De Paula (2005, p. 35), tratando da economia e subsistência dos povos 

do rio Negro, diz: 

O povo do rio Negro, tradicionalmente, vive de caça, pesca e alimentos 
produzidos na roça, que não é apenas um lugar de plantio, de trabalho, mas de 
convívio social, familiar, de relações com os parentes. A roça faz parte do 
cotidiano e do imaginário do indígena. Mesmo com a introdução de novas 
técnicas de cultivos pelos brancos, missionários ou não, a roça continuou a 
existir como essencial para a sobrevivência da cultura indígena.  

Embora mantendo contatos com os comerciantes35 e despensa dos missionários 

para adquirirem roupas, sabão, sal, fósforos, terçado, machado etc., os indígenas 

mantiveram vivo o seu sistema de troca, ou melhor, fortaleceu-se mais, ainda.  

A relação indígena com os não-indígenas provocou o surgimento de outras 

necessidades na vida indígena. Hoje, estão bem presentes novas concepções sobre o 

trabalho que geram novos comportamentos perante os costumes e os valores indígenas: 

individualismo, acúmulo de bens pessoais, enfraquecimento do espírito de partilha, da 

hospitalidade e de solidariedade. Para responder às novas exigências e necessidades Os 

Tuyuka criam novos métodos de trabalho, tanto para a produção dos bens de consumo 

como para comercialização. Os povos indígenas vivem trabalhando para sustentar as suas 

vidas e adaptando-se aos novos estilos de trabalhos, de acordo com as exigências de cada 

época. 

                                              
35 Regatão: comerciante viajante, levando suas mercadorias e trocando com os produtos dos moradores da 
beira dos rios: caboclos, indígenas... 
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1.3.1. Trabalho 

A terra é a maior riqueza dos povos indígenas. Ela significa fonte e lugar da vida. 

Nela os povos indígenas vivem e trabalham para gerar os bens materiais que os sustentam. 

A terra, independentemente, do esforço humano, traz muitos frutos, animais, pássaros, 

animais que rastejam e que pulam nas árvores, etc. Nela, escondem-se muitos seres vivos 

que os indígenas, de acordo com os seus costumes e tradições, se alimentam.  

Na terra encontram-se rios, fonte da vida para os homens e para outras criaturas. 

Do fundo do rio nascem e crescem diversos tipos de peixes e outros seres aquáticos. Na 

terra estão árvores frutíferas, plantas medicinais, árvores venenosas que ajudam nas 

pescarias e caçadas. A vida de todos os povos depende da terra.  

Com o barro/argila/tuiuca, os indígenas, cada etnia à sua maneira, preparam potes, 

fornos, suportes de panelas, pratos, bacias, etc. Com a madeira preparam canoas, remos, 

bancos, coxos de caxiri, pilões, etc. Com fiação que vem de palmeiras (buritizeiro, 

tucumazeiro...) preparam suas redes, puçá [rede de para pescaria], bolsas, linha de pesca, 

etc. Com arumã, faz cestas, tipiti, balaio, etc; com talas/cipós preparam aturá [cesto], 

balaios e abanos. Mesmo depois da entrada dos materiais fabricados pelo homem ‘branco’, 

os indígenas continuam confeccionando seus próprios objetos. O processo de revitalização 

das culturas indígenas irá fortalecer muitas atividades indígenas. 

Os indígenas utilizam objetos da civilização não-indígena e, muitas vezes, chegam 

a sonhar e criar fascínio pela vida fácil. A escola de modelo ocidental havia ensinado que o 

indígena que passasse pela escola não precisaria mais trabalhar nas roças, na pesca e na 

caça. Conseguiriam ter emprego e salário. Vejo que há indígenas nestas condições, porém, 

eles sentem a necessidade de ter suas roças próprias, para fazer sua farinha, beiju, mingau, 

partilhar na comunidade, etc. Para os indígenas do alto rio Negro, ter roça é ter dignidade. 



 68

1.3.2. Coleta 

A natureza, por sua própria força, encarrega-se de criar e produzir seus frutos. 

Através da educação os homens e as mulheres aprendem a conhecer aquilo que a natureza 

oferece, conhecem tipos de florestas, épocas próprias dos frutos. Que, dependendo do tipo 

de terra, nasce determinado pé de fruta e nascem diferentes tipos de animais. Algumas 

florestas têm terras pretas, outras vermelhas, barrentas, vermelhas granuladas, arenosas, 

brancas, alagadiças, encharcadas etc.  

Coletam-se frutos e outros seres vivos (formigas, largatas...). Ramirez (2001) 

mostra o que se coleta normalmente na bacia do rio Negro: Manivaras, que vivem nas 

matas de terras vermelhas e de terras soltas e existem de várias espécies. As suas rainhas 

voam à tarde do dia seguinte à chuva de certas constelações. São pegas com cones feitos 

com folhas de sororoca. Comem-se cruas ou torradas. Quando se deseja comer soldados 

(formigas operárias), se pega uma haste de arumã ou do vegetal “japim”, procura-se com 

paus os buracos onde estão os soldados, enfia-se neles as hastes e tira-se. Também, podem 

ser comidos crus ou assados. Buriti: o buritizeiro cresce nos charcos. O buriti amadurece 

no princípio da enchente. Para tirá-los, basta esticar o braço e cortar o cacho, se o pé for 

baixo. Caso seja alto, coloca-se uma vara e sobe para cortar. Também, dele nasce moxivas. 

Se quiser comê-las, devem-se fazer buracos no tronco para que as larvas penetrem. As 

moxivas podem ser comidas cruas, cozidas ou moqueadas. Açaí: o açaizeiro cresce nos 

charcos e perto da água. Há duas variedades: o açaizeiro-da-mata e o açaizeiro-da-caatinga. 

O açaí começa a amadurecer no princípio da enchente. Na palmeira grande, tem que subir 

até alcançar o cacho para cortá-lo. Para tomar o vinho, colocam-se os caroços numa vasilha 

de cerâmica ou numa panela de alumínio com água, esquenta-se e, quando os caroços 

estiverem moles, soca-se, filtra, mistura com farinha ou com mingau. Patauá e Bacaba: 
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crescem nos charcos e nos lugares úmidos. A bacabinha existe somente na terra firme. O 

patauá e a bacaba têm caule e cachos grandes. Toma-se o vinho de bacaba e do patauá da 

mesma maneira que o do açaí. Inajá: cresce nas roças e nas capoeiras. Produz muitos 

cachos. Para comer cozinha-se e soca-se. O seu caldo é engrossado com tapioca ou 

manicuera. Wapekara: é um tipo de cupuaçu que cresce nas margens dos rios e nos 

igapós. Frutifica durante a enchente. Quando amadurece, fica amarela. Come-se a polpa. 

Pupunha: existem variedades de pupunhas vermelhas, amarelas, esbranquiçadas e 

malhadas. Amadurece no fim do verão e no começo do inverno. Após cozinhar pode comer 

e fazer o vinho. Cará: é um produto da roça. Há variedades de cujos tubérculos são 

amarelos, brancos ou pretos. Arrancam-se os tubérculos, cozinha, assa e come. Ingá: há 

tipos cultivados e silvestres de ingá. Esta fruta se come e se toma em bebidas. Quando há 

muito ingá, mandam preparar o caxiri e fazem o dabucuri. Cucura: é plantada nas roças, 

em linhas. Os cachos, quando amadurecem, ficam pretos. Japurá: há variedades grandes, 

médias e pequenas. As grandes e as pequenas crescem na terra firme, enquanto as médias 

vivem nas margens. Quando maduras, as frutas se disseminam. Apanham-se os japurás, 

cozinham em panelas grandes, descascam, limpam e colocam no buraco para que elas se 

decomponham. Após três meses, desenterram os japurás, pilam e cozinham com peixe. 

Uacu: suas sementes se disseminam quando a fruta está madura. Então, são apanhadas, 

cozidas e colocadas no rio com paneiro. Depois se enterra num buraco e após dois meses, 

as frutas são desenterradas, comidas ou engrossadas com manicuera e tomadas. Cunuri: 

cresce na floresta. Quando maduro, as suas sementes também se disseminam. As frutas são 

juntadas em monte e quebradas com um pedaço de pau sobre outro para tirar-lhes os 

caroços. Coloca-se em vasos grandes com água, durante uma noite, para amolecer. No dia 

seguinte, descascam-se os caroços com os dentes, rala-se, cozinha e mistura com peixe. 
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Outra parte do cunuri é descascada e, posta no atura (cesto de cipó), é imersa na água para 

tirar-lhe o veneno. Dois dias depois, o veneno desaparece e pode ser comido. Também 

pode ser tomada com manicuera.  

Estas frutas são colhidas ou coletadas por homens e mulheres (e animais caçados), 

para seu sustento alimentar e para partilhar com os seus próprios parentes.  

1.3.3. Caça e pesca 

Os indígenas do alto rio Negro, alguns são mais pescadores e outros mais 

caçadores. O alimento principal é o peixe, por causa da maior facilidade de pesca do que 

da caça. Para tais atividades, cada grupo possui técnicas próprias, enquanto outras são 

comuns aos povos da bacia do rio Negro. Para caça de porcos, antas, cutias, pacas, inambu, 

mutum etc., utilizavam arco-e-flecha e zarabatana. Algumas pessoas ainda utilizam estas 

técnicas. Os cachorros caçadores também são usados para as caçadas. Zarabatanas eram 

acompanhadas pelos dardos onde, numa ponta, enrolavam uma bola de algodão de 

samaúma e, na ponta afiada, colocavam curare (líquido venenoso). Realizavam também, 

caçadas com armadilhas. Para caçar os animais terrestres cavavam um buraco nos 

caminhos deles, fincavam um pau afiado no meio do buraco e o animal, caindo no buraco, 

morria espetado. Para caçar as aves, quebravam arbustos, faziam com eles uma barreira 

comprida, ao longo da qual deixavam passagens e, nelas, fincavam varas flexíveis 

amarradas nas pontas com fio de tucum do qual pendia uma forquilha. Na extremidade 

inferior da forquilha havia um laço. Os contatos com o homem ‘branco’ favoreceram a 

aquisição de armas de fogo (espingarda). Porém, continuaram usando todos os recursos 

que os ajudassem na realização da boa caçam.  
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Para a atividade de pesca os indígenas aprenderam e criaram técnicas próprias. 

Dependendo de cada região geográfica criavam técnicas apropriadas. A canoa e o remo são 

instrumentos principais para a pesca. Acompanham ao pescador o puçá, o arco e a flecha, o 

pari, o matapi comprido e o de boca larga, o cacuri grande e o pequeno, o caiá, o caniço, a 

linha de pesca e o anzol etc. Alguns utilizavam as plantas de tinguijar: timbó e wainima 

(folhas venenosas). Vários pescadores atraem peixes com mandioca crua ou mole, resto de 

massa de mandioca, pupunhas e casas de cupim. As iscas utilizadas para pesca são: carne 

de peixe, daracubis, minhocas da serra ou da terra firme, camarões, rainhas de maniuaras, 

saúvas, formigas, gafanhotos, frutas vegetais etc.  

Às técnicas tradicionais indígenas somaram-se técnicas vindas com o homem 

‘branco’: anzóis, linha de nylon, malha de pesca. Algumas técnicas, tanto indígenas e do 

‘branco’, causam desequilíbrio no ritmo de reprodução das espécies aquáticas: timbó e 

malhadeira.  

Os indígenas conseguem pescar e caçar para o consumo familiar e comunitário. 

Os salesianos, através da implantação da educação profissional incentivaram para que as 

comunidades assumissem o trabalho de criação de gado. O objetivo era para que as 

comunidades se alimentassem da carne de gado ou vendessem para adquirirem materiais 

para a comunidade. Ultimamente, FOIRN/ISA incentiva alguns projetos36 como o da 

piscicultura no alto Tiquié, como mostra Cabalzar (2005, p. 18): 

O Projeto de Piscicultura Alto Tiquié tem o objetivo de difundir a piscicultura 
familiar nas comunidades indígenas dessa área, visando contribuir para a 
segurança alimentar e ser uma alternativa à exploração dos estoques de peixe dos 
rios. Em relação a esse último ponto, observa-se uma crescente escassez desse 
recurso, como expresso pelos moradores desse rio e que dele dependem para sua 

                                              
36 Depois de ‘criar’ uma organização indígena, para que funcione, é preciso ‘ter um projeto’. ‘Projeto’ é um 
termo muito utilizado atualmente pelos índios do alto rio Negro e de semântica complexa. ‘Ter um projeto’ 
significa estar numa posição especial, de prestígio, de atualidade; manter relações valorizadas, internas e 
externas; ter recursos; viajar entre comunidade e cidade, entre o local e o global (CABALZAR citado por 
DIAS CABALZAR, 2005, p. 5-6). 
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subsistência. Esse fenômeno pode ser atribuído a fatores diversos, dentre eles a 
intensificação do uso de práticas predatórias que resultam em maior escassez, 
exigindo um maior esforço de pesca. A piscicultura foi planejada no sentido de 
conter esse processo.  

Algumas comunidades se esforçam para construirem lagos para a criação 

enquanto outros já sustentam sua a criação. Outras pessoas preferem assumir este trabalho 

como família e não como comunidade. Esses projetos, para funcionarem bem entre os 

indígenas do alto rio Negro, precisam ser assumidos como algo importante para suas vidas 

e não somente como algo importante na visão de quem vem de fora. 

1.3.4. Agricultura 

Entre os povos indígenas do alto rio Negro merece muita atenção o trabalho da 

roça: derrubada, queimada, plantio, limpeza e coleta. Da roça vem a mandioca e seus 

derivados: tapioca, a farinha e o beiju, o caxiri, etc. A roça é a garantia do bem-estar da 

família e da comunidade. Ter roça significa ter a dignidade pessoal e familiar. Além da 

mandioca outras plantações complementam: pimenta, abacaxi, cará, batata, cana-de-

açúcar, cucura, abiu, etc. Cada família cultiva a roça da forma como aprendeu dos pais e no 

contato com outros povos. De Paula (2005, p. 79), escreve: 

Como já vimos, a sobrevivência dos indígenas dependia da natureza através da 
caça, da pesca e da coleta de frutos da natureza. (...) As roças continuaram a ser a 
principal fonte de sustentação das populações indígenas, que viviam em 
pequenas comunidades, ocupando áreas que podem ser chamadas de oásis, local 
bom para a agricultura e pontos pesqueiros. 

A divisão de trabalho da roça funciona assim: os homens assumem os trabalhos 

mais pesados, como roçar e derrubar as árvores; as mulheres cultivam e mantêm limpas as 

roças; outras atividades como carregar a mandioca com aturá, plantar, queimar a roça, 

fazer a farinha, etc, são trabalhos feitos em colaboração entre homem e mulher. Algumas 

atividades são próprias do homem ou de mulher. É comum encontrar nas aldeias tuyuka 
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muitas plantações de árvores frutíferas ao redor das casas: ingazeiro, pé de pupunha, pé de 

açaí, de cacau, cajueiros, pé de abiu, pé de cucura, etc.  

Na Escola Tuyuka trabalha-se com o manejo agroflorestal37 e as comunidades 

assumem com empenho estas iniciativas do programa de desenvolvimento sustentável na 

bacia do Rio Negro (FOIRN/ISA): 

Trata-se do desenvolvimento e multiplicação de modelos sustentáveis de 
aproveitamento de recursos agroflorestais e aquáticos aliando conhecimentos 
tradicionais e conhecimentos técnicos adaptados em parceria direta com 
associações de base filiadas à Foirn. Visa aumentar a segurança alimentar de 
comunidades indígenas situadas em áreas críticas por meio da implantação de 
experiências piloto em piscicultura e manejo agroflorestal nos altos rios Tiquié, 
Uaupés, Içana e no entorno da cidade de S. Gabriel da Cachoeira com atividades 
complementares de treinamento técnico e capacitação administrativa das 
contrapartes locais (ISA, 2006). 

Estes investimentos em alguns lugares não são levados a sério pelas próprias 

associações. Algumas explicações são: em algumas regiões, o rio ainda fornece peixe e, 

por isso, não sentem a necessidade de assumir um projeto como o da piscicultura; muitas 

comunidades, anteriormente, já tiveram experiências fracassadas com os outros projetos 

[gado, galinhas]; quando um projeto é assumido por uma comunidade, algum dia acaba 

gerando desconfianças entre os líderes e seus membros, levando ao fracasso do projeto; o 

imediatismo, também é outro fator que impede o funcionamento de tais projetos: faz o 

lago, coloca os peixes, quer comer, mas não se preocupa em alimentá-los. 

                                              
37 No alto rio Negro, a prática (e retórica) do ‘desenvolvimento sustentável’ como necessária para que as 
organizações indígenas se insiram no mercado de projetos, levou esse conceito, bem como outros afins, a 
freqüentar o discurso das lideranças indígenas, como a idéia de manejo sustentável em oposição à de uso 
predatório, conservação versus degradação, impacto alto versus baixo e assim por diante. (...) ‘As parcerias 
que se fazem nesse âmbito, entre organizações indígenas e organizações não-governamentais ‘de apoio’, 
exigem um conjunto de conceitos que, se não são comuns, ao menos devem se comunicar, possibilitando 
efeitos positivos das iniciativas de manejo sustentável. Considerando os povos do alto rio Negro, podemos 
dizer que há diferenças e semelhanças entre as concepções indígenas e da ecologia referentes ao manejo dos 
recursos naturais e à maneira de analisar a situação de tais recursos’ (CABALZAR, 2005, p. 8) 
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No alto rio Tiquié [Brasil] a implantação de projetos visa fortalecer a 

sustentabilidade familiar e comunitária [escola...]: criar, sobretudo para consumo e, se 

houver excedente, para troca ou venda.  

1.3.5. Sistema de troca e de comércio  

É comum entre os povos indígenas do alto rio Negro a prática de troca de bens 

materiais. A retribuição torna-se uma obrigação. A reciprocidade faz com que não falte o 

necessário para se viver. As pessoas sentem-se à vontade para pedir aquilo que precisam. 

Este sistema favorece a mútua ajuda, pois tem como bases a generosidade e a confiança. A 

generosidade é base da educação da pessoa humana, do reconhecimento do valor da pessoa 

e a necessidade de tratá-la bem. A expressão maior do reconhecimento do valor da pessoa 

é a partilha daquilo que se consegue com o trabalho. Quando os membros de uma 

comunidade praticam estes valores todos se sentem responsáveis pelo bem comum.  

A distribuição assegura a retribuição. Esta prática é uma exigência entre as 

pessoas que vivem em pequenos povoados e supre as necessidades das pessoas. O sistema 

de troca acontece em vários níveis: entre duas pessoas, entre uma família, entre os 

moradores de um povoado; entre os moradores de diversos povoados. A troca de bens 

materiais acontece de forma simples ou festiva (dabucuri). Esta prática fortalece a 

interação dos grupos humanos: Tuyuka, Tukano, Yebamasa, Barasano etc. Este sistema, 

em alguns momentos implica a saída da própria pessoa para prestar serviços em outros 

lugares, passar trabalhando um tempo com outra família, fazer a festa de oferecimento dos 

produtos locais, para que a família visitante possa levá-los para os seus parentes. 

Regressando ao povoado a pessoa reparte os bens (peixe, caça, frutas, farinha...) com os 

seus parentes. Estes, por sua vez, o recompensam com outros produtos, individual e 
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comunitariamente. Este sistema é dinâmico e festivo. Ramirez (2001, p. 203), assim 

descreve: 

O dabucuri é uma oferta ritual de peixes, caça, frutas, lagartas comestíveis ou 
moxiuas, dados pelos convidados a parentes ou a outras tribos que os recebem e 
são os donos da festa. Esta festa é acompanhada de instrumentos musicais 
rituais, de caxiri e, às vezes, de caldo-de-cana destilado. Antigamente, nossos 
avôs, quando iam para fazer oferta ritual de frutas, mandavam preparar o caxiri 
ou a cana destilada e iam recolher a oferta durante três dias, tocando 
instrumentos rituais. Tocavam também o trocano para pedir que os donos da 
festa preparassem o caxiri ou para convidá-los. Começavam a tocar desde o 
início da preparação até o dia da festa. Naquele dia, tocavam trocano e buzina. 
Os convidados tocavam da mesma maneira que os donos do dabucuri. 
Comunicavam-se, assim, mutuamente. 

O Dabucuri, hoje, é mais simplificado, porém mantém seu significado de oferta. 

A festa com ou sem instrumentos rituais depende de cada lugar. Os instrumentos utilizados 

são:  mawako é um instrumento feito com embaúba. Em cada dabucuri é preciso preparar 

um instrumento para cada pessoa. No final do dabucuri, há um momento da quebra destes 

instrumentos, que são pisados com os pés. Masãk¡ra são instrumentos tocados por 

homens já iniciados. Só podem ser vistos pelos homens iniciados. Não podem ser vistos 

pelos homens não iniciados, meninos não iniciados ou por mulheres de todas as idades. O 

Cariço (flauta-pã) é o instrumento mais usado, como mostra Tenório:  

Os cariços tocados no dia dança existem desde a origem. Estas tabocas são ossos 
de morcego. Quando usa sem benzer, fica gorduroso (¡sesari). Conhecemos o 
cariço fino (osso de mulher), o cariço grosso (osso de homem) e o pequeno 
colorido (wekã pakatõ), apenas estes. Desde antigamente os velhos já tiravam 
taboca, preparavam e tocavam em dias de caxiri, dabucuri de frutas e de danças 
dos velhos, para alegrar e dançar com as mulheres. Assim ainda fazemos hoje, 
embora com algumas mudanças. Existem vários toques de cariço, diferentes uns 
dos outros, acompanhados de algumas coreografias que também podem variar. 
Quase sempre a mulher segura sua mão direita na mão esquerda do homem, um 
casal seguindo atrás do outro; às vezes abraça a mulher; às vezes abraçam lado a 
lado de dois em dois (ou dois casais); alguns dançam ‘colocar quinhampira’, com 
toda uma representação do oferecimento deste alimento; alguns dançam de mãos 
dadas com a mulher. Há muito conhecimento sobre os diferentes toques e 
coreografias do cariço. (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 176) 

O Japurutu é um instrumento bastante utilizado e sobre ele, Tenório explica:  
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O japurutu é usado em dia de dabucuri de carne ou peixe. Uma dupla entra na 
maloca na frente dos outros, tocando japurutu. Eles costumam amarrar na ponta 
do instrumento um pedaço de peixe ou carne. As mulheres que recebem, dançam 
com estes tocadores. Terminada a dança, elas pegam o pedaço de carne ou peixe. 
São fabricados com paxiúba pequena, oca. Tiram paxiúba, medem o tamanho 
dos dois japurutus (no par, sempre um deve ser maior que o outro), depois tiram 
o miolo com ajuda do talo espinhoso da própria folha de paxiúba. Depois leva-se 
ao porto para lavar e tirar o resto da carne. De volta em casa, deixa secando no 
sol. Seco, faz o orifício superior da embocadura e o fecha parcialmente com cera 
de abelha. Por fim, amarra-se uma folha de sororoca, com a qual regulam o 
tamanho do orifício. Quando tocam, vão aos pares e usam chocalho em fieira 
amarrado no tornozelo. (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 180) 

A partir dos contatos com os não-indígenas [escola, cidades, viagens] os indígenas 

do alto rio Negro aprenderam a praticar outro sistema: comercial. De Paula (2005, p. 79), 

afirma:  

Com a chegada dos brancos, das missões, foram introduzidas novas formas de 
sobrevivência. Nos Centros Missionários, também chamados de Missão, foram 
abertos os internatos masculinos e femininos, onde os alunos estudavam e 
aprendiam técnicas de agricultura, a trabalhar em carpintaria, alfaiataria e as 
alunas aprendiam a costurar, além de trabalharem na tecelagem de artesanato de 
tucum. Os missionários introduziram novas formas de sustentação, com o fim de 
melhorar a qualidade de vida. No entanto, esse foi o caminho que mais levou o 
índio a assimilar os costumes ocidentais, da civilização. Isso interferiu no seu 
universo cultural, criando-lhes necessidades materiais do mundo dos brancos. 
(...) Os armazéns das missões, através de troca, de venda à vista, ou a crédito, 
serviram como uma alternativa a mais para o índio adquirir mercadorias do 
mundo dos brancos e se libertar das dívidas impagáveis que contraíam junto dos 
regatões.  

O sistema comercial é algo bem presente entre os povos indígenas e provoca 

mudanças identitárias e práticas de vida. Muitas pessoas, hoje, lidam com dinheiro: 

aposentados, professores, militares, enfermeiros, funcionários públicos, agentes de saúde, 

lideranças indígenas, missionários (as), assessores de organizações indígenas, etc. Com 

dinheiro, alguns compram beiju, farinha, frutas, remo, canoa, aparelhos de som, motores de 

popa, mercadorias, instrumentos de trabalho, etc. Povos que viviam mais de partilha, troca 

e reciprocidade, passam a assumir práticas de compra/venda. Acredito ser importante 

lembrar que muitas compras também servem para a partilha. Exemplo: compra-se peixe 

para partilhar na hora da quinhapira. Há também aqueles que, por acharem que compram 
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os produtos (peixe, caça, farinha, beiju) com o próprio dinheiro, não partilham com os 

outros.   

Vários indígenas, hoje, têm seus pequenos comércios: alimentos, materiais de 

limpeza, roupas etc. Esta atividade gera diferentes formas de relacionar-se com as pessoas 

(parentes) e cria outro modo de relacionar-se com outros comerciantes não-índios.  Um dos 

exemplos mais evidentes de comércio conduzido pelos índios é a realidade do Distrito de 

Iauaretê. E, sobre este38, Andrello (2006, p. 243), escreve: 

Essas são as circunstâncias históricas que irão favorecer o surgimento de um 
comércio indígena no rio Uaupés, concentrado especificamente no povoado de 
Iauaretê. À primeira vista, os comerciantes indígenas parecem ocupar a posição 
de intermediarios, que se encarregam de transportar a Iauaretê as mercadorias 
disponíveis no comércio da cidade de São Gabriel da Cachoeira. Os altos preços 
dos itens obtidos na cidade, todos eles importados de Manaus, praticamente 
duplicam ao serem oferecidos no comércio local. (...) Os preços das mercadorias 
no comércio local são, assim, absolutamente desproporcionais ao padrão de 
renda que vem se estabelecendo.  

O comércio, hoje, faz parte da dinâmica histórica dos povos indígenas. Através 

dele aprendem-se outras realidades: levar o material fiado e ter compromisso de pagar; 

controle de mercadorias; adquirir mercadorias que são de interesses do povo; deixar de 

comprar aquilo que a sociedade proíbe [em Iauaretê é proibida a entrada de bebidas 

alcoólicas]; estar na loja todos os dias; contratar pessoas para trabalhar na loja ou para 

trabalhar na roça etc. Por outro lado, o sistema de comércio não supre as atividades 

tradicionais: ter sua própria roça, ter farinha, beiju, caxiri (bebida fermentada). A 

participação na vida comunitária continua tendo a sua importância. Em Iauaretê, por 

exemplo, no dia do trabaho comunitário, aquele que é comerciante, se não for participar, 

colobora com a comunidade mandando alimentos.  

                                              
38 Em 1997, os comerciantes indígenas de Iauaretê criaram uma associação: ATIDI (Associação dos 
Trabalhadores Indígenas do Distrito de Iauaretê). 
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A presença de comerciantes indígenas mostra a capacidade indígena na 

administração de bens. Assim, em outro nível mais amplo, mostram que os indígenas 

assumem e conduzem com sucesso muitas práticas culturais de outros povos, 

ressignificando-as a partir de suas próprias categorias culturais.    

1.4. Dimensão religiosa 

Os Tuyuka possuem modos próprios de entender, interpretar e viver a vida, o 

mundo, o sagrado e o cotidiano. Ao longo da história aprenderam a criar atitudes de 

respeito à natureza, à água, ao tempo, aos trovões, às pedras, aos lagos e às cachoeiras. As 

palavras, as falas, o silêncio, as pinturas, as cores, os cantos e as danças manifestam o 

respeito ao todo envolvente. Eliade (1996, p. 88), nota que:  

O homem religioso assume uma humanidade que tem um modelo trans-humano, 
transcendente. (...) O homem religioso não é dado: faz-se a si próprio ao 
aproximar-se dos modelos divinos. Estes modelos são conservados pelos mitos, 
pela história das gestas divinas. 

Os membros de uma cultura entendem e vivem em profundidade os seus 

elementos religiosos e aprendem as práticas culturais de outros povos. Os Tuyuka devem 

ser compreendidos dentro do processo de construção dinâmica, por eles mesmos e por 

outros. Os olhares sobre si mesmos e os de outros povos contribuem para a 

construção/desconstrução e fortalecimento de sua identidade.  

A leitura/interpretação contextual de cada geração sobre a sua história, ritos, 

cerimônias, benzimentos, mitos, etc, define a identidade de seus avôs e a própria 

identidade do momento. Alguém que vem de outra cultura, com a sua bagagem cultural é 

levado a fazer uma leitura própria desconhecendo o olhar do outro. Brüzzi (1977, p. 287), 

missionário salesiano, faz a seguinte observação sobre a dimensão religiosa dos povos 

indígenas do Uaupés:  
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Praticamente as tribos do Uaupés não apresentam religião alguma. E 
consequentemente estão sob o peso asfixiante de crenças e mágicas. Dispensa 
provas a vantagem de uma convivência longa, por anos, ou por uma vida inteira, 
com pessoas de alta cultura e elevada religiosidade e moralidade como os 
missionários. 

Os pré-conceitos religiosos existem em todos os povos e fazem pensar que as 

‘nossas práticas religiosas’ são melhores e que poderiam ser normativas para ‘outras’. Os 

povos indígenas do alto rio Negro, nas últimas décadas [1980s.], escrevem as suas 

histórias, mitos, cerimônias, etc. Os Tuyuka, hoje, escrevem muitos conhecimentos 

transmitidos oralmente [histórias dos avôs], porém, muitos saberes e práticas de vida 

continuam sendo transmitidos oralmente. Os escritores indígenas mostram seus modos de 

entender e interpretar a história étnica. Estes escritos não ganham exatamente os mesmos 

signigicados daquilo que os seus avôs discursavam e praticavam. Embora cada grupo 

étnico afirme como verdadeira a sua própria versão, ela não passa de versão reduzida, 

simples, ressignificada, cheia de recortes exigidos pela própria história de vida e contexto 

social. 

1.4.1. Religião  

Etimologicamente religião significa tornar a unir e de trazer de novo à mente. É a 

ação característica do ser humano de explicar a própria existência pessoal e comunitária, de 

forma concreta e visível, expressada em ritos, costumes, atos e palavras cultuais; mitos, 

ritos, filosofia natural, moral, ascese, meditação e mística. Cada etnia possui suas 

divindades e espíritos que dão, protegem, atacam, tiram vida etc39.  

Em Pari-Cachoeira, o cristianismo e suas práticas religiosas chegaram, de forma 

mais contínua, na década 1940 com os salesianos, que consideraram as práticas religiosas 

indígenas anteriores ao cristianismo como diabólicas. Os pajés, mestres de cerimônias e 

                                              
39 Hugo Schlesinger, Humberto Porto. Dicionário enciclopédico das religiões, 1995, p. 2189-2198. 
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outros líderes foram impedidos de exercer suas funções. Brüzzi (1977, p. 240), 

descrevendo a importância do pajé na sociedade indígena, deixa transparecer a 

preocupação com a sua conversão: 

O pajé ou Yaí é, portanto, o médico e ao mesmo tempo Xamã i.e. um mago ou 
feiticeiro. Só os homens podem ser pajé. Seus poderes são muitos. Em primeiro 
lugar, neutralizar o malefício lançado sobre um doente, e assim curá-lo. Pode 
mesmo tornar os indivíduos invulneráveis à doenças. Reversivamente, êle 
lançará malefício e causará enfermidade nos outros e até a morte. (...) Na 
realidade o pajé intervem na vida dos indivíduos desde o nascimento até a morte. 
Donde se deduz tôda a importância social do pajé e o respeito e temor que o 
envolve da parte de todos os índios, não só da própria tribo, como das outras 
tribos também. É talvez o maior sacrifício que a catequese católica impõe aos 
indígenas cristãos, a renúncia à crença no poder do pajé. Em alguns casos só se 
consegue parcialmente.  

Os Tuyuka são conhecedores dos prejuízos causados pela prática evangelizadora e 

catequética. Apesar disso, não conseguiram impedir e acabar com as práticas religiosas 

tuyuka, que continuaram sendo praticadas clandestinamente.  

Os indígenas criam/recriam modos próprios de relacionamentos com a vida, o 

mundo, o sagrado e o profano40; de interação com a natureza, a água, o tempo, o espaço, os 

trovões, as pedras, os lagos e as montanhas; realizam cantos e danças de proteção da vida e 

apaziguamento de seres agressores à vida quem vêm dos ares, da água, da floresta etc. O 

próprio medo com relação à natureza é sinal de respeito41. O mito da origem da 

humanidade e do universo é que dá sustentabilidade à cultura tuyuka. O mito, do grego 

Mythos, segundo Eliade (1996, p. 84-85) apresenta estas características:  

O mito conta uma história sagrada, quer dizer, um acontecimento primordial que 
teve lugar no espaço do Tempo, ab initio. Mas contar uma história sagrada 
equivale a revelar um mistério, pois as personagens do mito não são seres 

                                              
40 Mircea Eliade: “o homem religioso conhece duas espécies de Tempo: profano e o sagrado. Uma duração 
evanescente e uma ‘seqüência de eternidades’ periodicamente recuperáveis durante as festas que constituem 
o calendário sagrado”. O sagrado e o profano: a essência das religiões. 1996, p. 92. 
41 Kuipadeoya: tradução (da língua tuyuka): Kuiya: tenha medo; Padeoya: respeite-o (a). Kuipadeoya é uma 
expressão que chama para o respeito e responsabilidade. O medo reconhece o mistério, o desconhecido, o 
não visível, o existente-invisível. A responsabilidade é pessoal e comunitária. Quando uma pessoa teme e 
respeita atrai a proteção divina tanto para ele como para a comunidade. O desrespeito pode trazer vingança 
divina para ele e para a comunidade.  
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humanos: são deuses ou Heróis civilizadores. Por esta razão suas gesta 
constituem mistérios: o homem não poderia conhecê-los se não lhe fossem 
revelados. O mito é pois a história do que se passou in illo tempore, a narração 
daquilo que os deuses ou os Seres divinos fizeram no começo do Tempo. 
“Dizer” um mito é proclamar o que se passou ab origine.(...) O mito proclama a 
aparição de uma nova “situação” cósmica ou de um acontecimento primordial. 
Portanto, é sempre a narração de uma “criação”: conta-se como qualquer coisa 
foi efetuada, começou a ser. 

O mito de origem da humanidade mostra a sua origem humana na divindade. O 

ser humano re-cria o mito para estabelcer relações humanas entre indivíduos, grupos e as 

divindades (criadores/protetores). O mito é dinâmico no seu aspecto histórico, ideológico, 

religioso, etc. Os Tuyuka narram o mito de forma solene durante as cerimônias de 

cantos/danças, como descreve Tenório:  

Deus da Origem viu a terra cheia de maldades e tristezas; teria que limpá-la 
primeiro. Assim, fez todas as Casas de Transformação como coisas boas, Casas 
de Leite, de Frutas Doces. Transformou-as em Casas de coisas boas onde 
pudesse benzer a alma de todas as crianças. Foi como tudo começou. (...) A 
transformação do nosso povo, com todas as suas divisões, começou no Lago de 
Leite (Opekõtaro), lugar de origem dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra 
(¢tapinopona). A Humanidade teria que surgir através do Lago de Leite, um 
lugar limpo como o ventre materno, o útero, uma Casa de Leite (Opekõwi). 
Casa de Leite Materno, suporte de vida dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra. Para se 
transformar precisava de um assento, o Banco de Leite (Opekõ Kumuro). Para 
ter sabedoria, precisava de Cuia de Ipadu42, do Suporte Cuia (Yuiro) e do 
Cigarro (M¡no). (...) O Lago de Leite, chamado porta de leite, é por onde os 
Filhos-da-Cobra-de-Pedra saíram emergindo (kamepea em¡atiri) como Gente 
de Transformação. No início da transformação da Gente da Transformação e da 
Humanidade, Deus da Transformação (aquele que viria a ser o Filho-da-Cobra-
de-Pedra) arrumou tudo o que levaria consigo: cerimônias de benzimentos, 
danças (basamori) e entoações (wederige hir†). Através de benzimentos 
arrumou tudo, disse o que surgiria. Já possuindo o ipadu, fumo, cera de abelha, 
adornos, lança-chocalho, porta-cigarro e caapi43, através deles pensava em ter 
filhos e irmãos que se reuniriam para entoar cerimônias (wedereti). Através dos 
benzimentos, procuraram a vida ou alma das crianças na Casa de Leite 
(¢koriwire) e benzeram todas as crianças. Do Lago de Leite, origem da alma e 
da vida, a Gente da Transformação veio na Canoa de Cobra, como é a Canoa da 
Transformação. Deus da Transformação emergiu no Lago de Leite e veio 
chamando cada Casa de Transformação, aonde os Filhos-da-Cobra-de-Pedra 
vinham se transformando. (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 123-124) 

                                              
42 Ipadú (em Nheengatú) ou Patu (em Tukano). (...) O Ipadú é o produto de coca, arbusto da família das 
Eritroxikáceas (Erithróxilon coca, Lin.), que pega facilmente de galho (BRÜZZI, 1977, p. 207).  
43 Caápi (em Nheengatú) ou Kaxpí (em Tukano). É uma bebida de sabor amargo, que se obtém de algumas 
trepadeiras especialmente do gênero banistéria (BRÜZZI, 1977, p. 205). 
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O mito mostra os Tuyuka no seu processo de humanização, desde a gestação no 

divino até tornar-se humano. Ele aponta várias Casas de Transformações e nelas o ser 

humano adquire novos elementos humanos. Tenório descreve:  

Deus da Transformação emergiu no Lago de Leite e veio chamando cada Casa 
de Transformação, aonde os Filhos-da-Cobra-de-Pedra vinham se 
transformando. Em cada Casa havia um obstáculo. Nessas Casas que primeiro o 
homem conheceu, aprenderam comportamentos, benzimentos, rumos a seguir 
Viajaram na Canoa de Transformação (Pam¡ri yokosoro), deslocando-se 
numa grande viagem, como é lembrado nas cerimônias e nos benzimentos de 
proteção ou cura durante as festas e outros momentos (AEIT¢; FOIRN; ISA, 
2005, p. 123-124). 

O mito mostra como os primeiros Tuyuka concebiam o cosmo que os envolvia, 

como diz Tenório: 

No começo, o mundo foi criado em camadas, era o tempo da Gente do 
Aparecimento. Depois, a Gente da Transformação origina-se na água do Lago de 
Leite e sobe rio acima no bojo da Cobra de Transformação. Essa Cobra sobe do 
Lago de Leite através do Rio de Leite. Nessa trajetória, vai parando nas Casas de 
Transformação, onde a Gente de Transformação realiza cerimônias e vai 
adquirindo pouco a pouco a condição para surgir nesse mundo, nessa camada. 
(...) A emergência da Humanidade e a ocupação do Uaupés e adjacências se dá 
por etapas, em diferentes lugares. Nós, os Filhos-da-Cobra-de-Pedra, emergimos 
em Sunapoea ou Cachoeira de Caju (Cachoeira Jurupari, Alto Uaupés). A partir 
daí passamos a cantar nesse mundo. A partir da Cachoeira de Caju, os Filhos-da-
Cobra-de-Pedra começaram a se dispersar, construindo muitas malocas em 
diferentes lugares. Por isso nós vivemos hoje em vários lugares, espalhados. Os 
conhecedores, especialistas em canto, dança, benzimento e entoações são, hoje, 
alguns em cada local (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 146). 

A narração mitológica possui muita importância para os Tuyuka, pois ela mostra a 

sua origem, seus deslocamentos geográficos e sua atualidade. Existem diversas variações 

nas narrativas mitológicas. Sobre os mitos indígenas Carvalho (1979, p. 44), diz: 

Nas suas tradições mítico-religiosas, particularmente, é muito significativo o fato 
de sempre estarem especificados, dentro da região, os lugares onde viveram e 
agiram seus heróis, o que denuncia, evidentemente, uma profunda e perfeita 
ambientação geográfica. Fenômeno semelhante ocorreu no Alto rio Negro. 
Como o Morená, para as tribos xinguanas, assim o Uaupés passa a ser o lugar de 
emergência das tribos que vão adotando a cultura tukano. Não se trata, contudo, 
de um só ponto de emergência. Em um lugar que o mito não determina, o Sol faz 
um homem de cada tribo (Desâna, Pira-Tapúya, Wanâna, Tuyuka, etc.). Envia 
um personagem, Pamuri-maxsë, que é como uma grande canoa e, no seu interior, 
vinham as gentes. A serpente-canoa subiu os rios até as cabeceiras. Ao chegar a 
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Ipanoré, tropeçou com uma grande rocha. Então as pessoas saíram por um 
buraco. Cada tribo tem assim o seu ponto de emergência, pois a tradição de 
Pamuri-maxsë tornou-se de todas as tribos do Uaupés. 

Todos os pesquisadores encontram e mostram elementos comuns entre grupos 

com relação às narrativas do mito de origem. Tratando-se dos Tuyuka, Cabalzar (1995, p. 

108-110), diz: 

Os Tuyuka, juntamente com os outros povos Tukano, consideram que tiveram 
origem comum no Opekõtaro, o “Lago de Leite”. (...) Saindo do “Lago de 
Leite”, todos os Pam¡ribasuki (nome que designa todos os povos, 
indistintamente, neste estágio do mito de origem) subiram o “Rio de Leite” 
(Opekõdia) na “Canoa de Transformação” (Pam¡riy¡k¡soro). (...) Então os 
Pam¡ribasoka chegam a Ipanoré (Petakope), primeira cachoeira do rio 
Uaupés. (...) Depois reiniciaram a subida do Uaupés, agora dentro da “Cobra de 
Pedra” (¢tãpino). (...) Os Tuyuka continuaram subindo o Uaupés, até 
alcançarem a Cachoeira de Jurupari (Sunapoea), onde saíram da água 
(pam¡witia dokapuara). Quando emergiram neste lugar, ainda não eram 
completamente humanos, eram como os espíritos sobrenaturais 
(pam¡rikõipona). Logo que o primeiro grupo de irmão saiu da “Cobra de 
Pedra”, ainda viveram uma fase de transição entre o mundo dos espíritos 
(Waímas¡) e o dos homens. 

Os escritores indígenas [Tukano, Desano...] narram seus mitos mostrando 

algumas diferenças dentro do conjunto do mito. Tenório, um dos incentivadores sobre os 

estudos da cultura tuyuka, diz: 

A transformação do nosso povo, com todas as suas divisões, começou no Lago 
de Leite (Opekõtaro), lugar de origem dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra 
(¢tapinopona, como nos autodeterminamos). (...) O Lago de Leite, chamado 
porta de leite, é por onde os Filhos-da-Cobra-de-Pedra saíram emergindo 
(kamepe em¡aturi) como Gente da Transformação. (...) Do Lago de Leite, 
origem da alma e da vida, a Gente da Transformação veio na Canoa de Cobra, 
como é a Canoa de Transformação. Deus da Transformação emergiu no Lago de 
Leite e veio chamando cada Casa de Transformação, onde os Filhos-de-Cobra-
de-Pedra vinham se transformando. (...) Cachoeira de Caju, Casa da Capoeira de 
Caju (Sunapoea). Aqui chegaram nossos avôs, Gente de Transformação. 
Emergiram nesta cachoeira e fizeram suas casas. Nessa Casa os Filhos-da-Cobra-
de-Pedra originaram-se, nasceram. (...) Nós – Filhos-da-Cobra-de-Pedra – 
chegamos à Cachoeira de Caju como um só grupo. (...) A partir da Cachoeira de 
Caju, daí em diante, os velhos deixaram de viver todos num único local. Os 
Filhos-da-Cobra-de-Pedra se espalharam pelo igarapé Inambu (Boaya), igarapé 
Onça (Okoñiriya) e rio Tiquié (Musãka), passando a viver em muitos lugares, em 
diferentes malocas, Casas Rituais e de Moradia (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 
123-142). 
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Desde a década de 1980, os indígenas do alto rio Negro vêm escrevendo os seus 

mitos. A FOIRN, em parceria com as associações indígenas de base, publica a Coleção de 

Narradores Indígenas do Rio Negro [Desano, Tukano, Tariano e outros]. Algumas 

associações publicam com o apoio de outras instituições. Estas obras facilitam manter 

contatos com as diferentes narrativas mitológicas. Todas elas mostram que a divindade é 

que dá origem à humanidade [homem e mulher], passando pelas casas de transformação 

aquática até a sua emergência44 para a terra. Tal processo de transformação é contínuo, 

dinâmico e diferenciado. Cada povo busca melhores espaços geográficos para a 

estabilização temporária. As canoas de transformação percorrem os processos históricos 

dos povos indígenas. O movimento atual de recuperação e revitalização das culturas 

(práticas culturais) pode ser considerado como ressurgimento das forças mitológicas em 

cada etnia (escolas, associações, etc).  

Nesse contexto religioso, uma das realidades que não deve ser esquecida é a 

influência do catolicismo [ou protestantismo em outras regiões] nas culturas Tuyuka, 

Tukana, Barasana, Desana e outras. Os valores das culturas indígenas e cristãos interagem 

nas vidas indígenas, nas comunidades e em seus projetos. Tal realidade influencia bastante 

na formação da identidade religosa, hoje. Bessa Freire (2006, p. 11-13), durante uma 

entrevista, narrou algo que ele percebeu entre os Tukano, Tuyuka e Guarani:  

Eu fui para São José (Escola Yupuri/Tiquié – AM) com os Tukano, e o bispo 
(Dom José Song – Diocesse de São Gabriel da Cachoeira – AM) vinha crismar 
logo depois de uma oficina que nós fizemos e que terminou num grande caxiri 
(bebida fermentada). O pessoal (Tukano) estava um pouco preocupado. Eu vi 
que tinha catequista lá. Vendo a preocupação dele, eu disse: Rapaz, você não é 
bilíngüe? Ele disse: Sou! Eu disse: Você não fala Tukano aqui quando estão 
entre vocês? E, quando vocês estão com a gente não falam português? Ele disse: 
É! Eu disse: Pois, então! Quando você vai para lá você é católico, você já foi 
batizado, catequisado. Você é católico. Viva plenamente a tua religião católica. 
E, quando voltar aqui (maloca/tradição tukana) viva isso aqui porque uma coisa 

                                              
44 A expressão emergência aqui quer dizer o ato de deixar o ventre da Cobra-de-Pedra (Canoa-de-
Transformação) para iniciar a sua vida sobre a terra.  
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não é incompatível com a outra. Porque senão, imagina a imagem de Deus que 
diz assim: vocês aqui estão excluídos! Eu acho que não pode! Da mesma forma 
que existe um bilingüismo, duas línguas podendo conviver uma com a outra, 
existe a possibilidade de bi-religiosidade. Entre os Tuyuka: aquela cerimônia é 
linda! (cantos/danças na maloca). Não tem maior espiritualidade, comunhão com 
Deus do que você entrar na maloca e viver aquela coisa. Eu fui seminarista, em 
certo sentido nunca deixei de ser padre. Eu sai dos 10 a 14 anos. Eu fiquei com 
raiva de Deus, fiquei com ódio dessa coisa de Deus porque essa coisa da Igreja 
bancando tanta injustiça, e quem me aproximou de Deus foram os índios. Os 
Guarani. Rapaz, eles têm uma profunda religiosidade. Como, também os Tuyuka 
e qualquer outro grupo indígena são de profunda religiosidade. Aí eu vou com 
eles! Eu sinto a possibilidade de me comunicar e eu acho que a religiosidade é 
outra coisa! Nós estamos falando da pedagogia, de resgatar os conhecimentos 
que os índios têm de ensinar e aprender. Eu acho que outro campo do saber é o 
campo teológico, que é o teu campo, teologia indígena. Eu acho que o 
reconhecimento dos etnosaberes passa por um reconhecimento do saber 
teológico dos índios. Eu acho que, da mesma forma como nós temos que dizer 
que existe a pedagogia tuyuka, temos que dizer que existe a teologia tuyuka, 
teologia dos índios do alto rio Negro. Eu gostei muito da sua colocação ontem, 
quando você (Justino) falou: sou salesiano, sou Tuyuka. É isso mesmo! Quando 
precisa assumir a identidade salesiana, eu assumo. Quando tenho que assumir a 
identidade do meu povo, eu assumo, quando é possível e quando é necessário, 
também, não é? Eu gostei porque você revelou uma sabedoria que eu acho que 
essas sabedorias que permitiram a sobrevivência dos grupos que sobreviveram. 
Essa capacidade de fazer avaliação de correlação de forças, de saber quando 
recuar para poder avançar, sem fundamentalismo.  

Os Tuyuka também carregam dentro da própria cultura as influências do 

catolicismo e, mais do que isso, são tuyuka-católicos. É importante levar em conta esta 

realidade no processo de educação escolar tuyuka. 

1.4.2. Maloca  

FIGURA 06 – MALOCA (YAI ÑIRIYA) 

 

FONTE: Acervo do autor, 2006. 
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Os Tuyuka denominam a maloca de Basariwi. Ela tem ligação direta com o mito 

da origem:  

Nós – Filhos-da-Cobra-de-Pedra – chegamos à Cachoeira de Caju como um só 
grupo. A partir de nossa origem, aqui fizemos uma maloca e os velhos fizeram 
iniciação de todos os seus filhos. Nós nos originamos e emergimos na Cachoeira 
de Caju com todos estes instrumentos cerimoniais, Flautas Sagradas, adornos de 
cabeça ou faixas emplumadas, benzimentos, orações, cantos, caapi, tudo através 
do que os velhos se tornaram grandes conhecedores e começaram a nos proteger 
de todas as doenças. A estrutura da Casa Ritual e de Moradia representa os ossos 
que sustentam o corpo da pessoa, por isso ela é incorporada ao espírito do recém-
nascido, na cerimônia de escolha do seu nome de benzimento. O mesmo 
acontece nas cerimônias de iniciação masculina ou feminina, de dar de comer às 
crianças ou em outros momentos de abstenção, de proteção de doenças, de 
danças de Casas de Flautas Sagradas ou danças de Casas de Tõko. Por isso essa 
Casa Ritual e  de Moradia é muito importante, reflete a ligação entre o contexto 
cultural e cerimonial de um povo (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 142-143). 

A maloca é a materialização [visibilização] da Cobra-de-Pedra. A presença, o 

funcionamento, a existência de materiais nas danças, rituais, a presença de velhos baya 

(bayaroa), kumu, os conteúdos de benzimentos simbolizam a presença da divindade 

¢tãpino, Cobra-de-Pedra. Os Tuyuka, ¢tãpinopona, são seus filhos. Os rituais são modos 

de relacionamentos entre pai e filhos. Por isso, a maloca é o lugar de unidade do povo, 

lugar onde se revive o sagrado, lugar de contatos com o passado e com os antepassados. 

Ela é o centro da vida, símbolo da criação e proteção sobre os Tuyuka.  

Os Tuyuka precisam das Casas Rituais para cantar, dançar e fazer festa. O fato 
de construírem malocas para danças marca sua importância na região, em relação 
a povos que as abandonaram ou as constroem hoje com um outro caráter. Hoje as 
Casas Rituais não são mais lugar de moradia em toda a região do alto rio Negro. 
As malocas tuyuka são importantes para receber visitantes que passam 
temporadas entre eles, e para fazer cerimônias com Flautas Sagradas que 
precisam acontecer em lugares fechados, para as mulheres e crianças não verem. 
Maloca para os Tuyuka, é Basariwi, Casa Ritual. Para dançar é preciso construir 
uma Casa como os esteios posicionados adequadamente. Essa Casa Ritual marca 
a continuidade do povo de hoje com seus ancestrais, com o Universo e as Casas 
de Transformação do tempo original (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 121). 

A ação missionária dos primeiros anos profanou as malocas, suas tradições e seus 

líderes religiosos. No segundo momento eliminaram-nas, incentivando as casas 
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particulares. Nos últimos anos, o movimento de revitalização da cultura indígena começa a 

despertar para os sentidos que continha no passado. Tenório reflete sobre tal situação: 

A maloca é símbolo de Casa de Transformação, portanto, casa de leite, de frutas 
doces. O deus dos brancos chegou no nosso meio através dos missionários 
europeus que vieram de uma terra muito distante. Esse deus condenou todos os 
nossos conhecimentos. Eram brasileiros, italianos, espanhóis, alemães e 
poloneses. Ensinavam que no mundo havia um só chefe, Jesus. Tudo que eles 
falassem ou que ensinassem para nós era a única verdade. Todos os nossos 
conhecimentos eram obras do Diabo. O chefe Tuyuka foi alvo de perseguição 
porque a civilização imposta pelos missionários queria tirar sua autoridade de 
chefe. Por medo da perseguição dos missionários, os nossos pais, conhecedores 
da nossa sabedoria, haviam perdido espaço para transmitir-nos seus 
conhecimentos, razão pela qual perdemos a nossa identidade. Porém, hoje, 
depois de muito resistir a essa ideologia religiosa, conseguimos nos reafirmar 
como povo, com nossa história, costumes, tradições, crenças e festas 
((¢TAPINOPONA BASAMOR–, 2003, p. 10). 

A existência da maloca está ligada aos rituais e aos sábios. Sem estes elementos 

constitutivos, a maloca perde muito do seu sentido, como mostra Tenório: 

Os sentidos da Casa Ritual se adensam na medida em que bons bayaroa – 
mestres de cerimônias – estejam atuantes, ao lado de outros cantores-dançadores 
que os acompanham, de bons benzedores – kumua ou basera – e bons 
recitadores da narrativa de origem – yuam¡a. Seus sentidos se ampliam ainda 
mais quando o povo tem seus ornamentos, já que a Caixa de Adorno é a alma da 
maloca. Seus instrumentos musicais e todos os outros instrumentos cerimoniais 
como bancos, lança-chocalho, suporte de cuias e cuias, forquilha de cigarro, 
além do ipadu, caapi, cera de abelha e a bebida fermentada, o caxiri fazem parte 
também da alma da maloca. (AEIT¢; FOIRN; ISA, 2005, p. 121) 

Padre Casimiro, salesiano que por vários anos trabalhou e aprendeu muitas coisas 

com os povos indígenas do alto rio Negro, apresentou em 1984 um trabalho sobre a 

maloca tukano-dessana e seu simbolismo. Nele, o autor mostra a importância da maloca 

para os povos indígenas; cita os vários autores que trabalharam com o tema maloca (A.R. 

Wallace: viagem em 1850; Ermanno Stradelli: viagem, em 1881-1882; Pe. João Balzola: 

1916; Mons. Pedro Massa: 1972; Curt Nimuendajú: viagem, em 1927; Capitão Boanerge, 

em 1928; Capitão Frederico A. Rondon: 1934/1945; Miguel Blanco (sdb): 1958; Marcos 

Fulop: 1953/1956); mostra como a maloca é construída, o funcionamento e os símbolos 

que fazem parte da maloca; discute a destruição da maloca através da evangelização. Entre 
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muitas coisas que ele escreve, o que mais causa choque é a atitude de alguns salesianos 

diante das malocas: 

Dom João Marchesi, apelidado “o Anchieta” do rio Uaupés, que trabalhou 41 
anos como padre e 5 anos como Bispo Coadjutor da Prelazia do Rio Negro, 
descrevendo os 4 pontos programáticos do Mons. Giordano, menciona o quinto 
propósito: “Transformar gradativamente as malocas”. A grande maloca é 
perigosa demais, tanto do lado moral, quanto do sanitário. Comece-se retirando 
dela os mais jovens para instruí-los no internato gratuito: é o primeiro passo para 
influir sobre os pais (BÉKSTA, 1988, p.12) 

Vê-se daí que a destruição da maloca era parte integrante da ação evangelizadora. 

Béksta (1988, p. 13-14) mostra a atitude de outro salesiano: 

A maloca é, também, como costumava dizer zeloso Dom Balzola, a “casa do 
diabo”, pois que ali se fazem as orgias infernais, maquinam-se as mais atrozes 
vinganças contra os brancos e contra os outros índios, na maloca transmitem-se 
os vícios de pais e filhos. Ora bem: esse mundo do índio, essa casa do diabo não 
existe mais em Taracuá: nós a desencantamos e substituímos por um discreto 
número de casinhas, cobertas de folhas de palmeira e com paredes de barro. Não 
se mostraram descontentes os índios por causa do arrasamento da maloca: antes 
ficaram satisfeitos reconhecendo a grande utilidade de cada família ter sua 
casinha, seu lar, especialmente para evitar o contágio. Foi-se, pois, a maloca dos 
Tukano! 

Diante de atitudes como estas, o que os índios podiam fazer e falar? Não podiam. 

Era domínio salesiano. A visão indígena sobre a maloca é diferente. Béksta (1988, p. 42) 

cita um depoimento de um indígena (Antônio Vaz, Dessana, 3.6.1976) sobre relação da 

maloca com a Cobra-da-Transformação: 

A maloca por si é o esqueleto da Cobra. A cumeeira é espinha dorsal. Os caibros 
da maloca são as costelas da Cobra. Também o corpo humano está interpretado 
através do mesmo modelo da estrutura simbólica: a nossa coluna vertebral é 
como a cumeeira da maloca, e os caibros do teto correspondem as nossas 
costelas. A caixa torácica é como a sala da maloca, onde se realizam as 
cerimônias da vida. A boca e a garganta correspondem à porta principal da 
maloca, e o ventre é como a abside da maloca, onde está a cozinha. 

O olhar dos salesianos era diferente do olhar indígena sobre a maloca. Para os 

indígenas ela significa a vida, origem e continuidade da vida. O próprio Béksta (1988) 
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lembra que, destruindo a maloca, destruiu-se a comunidade, os pajés foram expulsos e 

desterrados. Em 1927, Nimuendajú assim observou: 

Na maloca condensa-se a cultura própria do índio; ali tudo respira tradição e 
independência e é por isso que eles têm de cair. (...) O índio antes de provar os 
benefícios da civilização moderna possuía estes sentimentos (de consciência 
individual e racial); eles caíram com os esteios de sua maloca. Para lhes restituir 
o que lhes foi roubado seria preciso colocá-lo novamente sobre a base da sua 
cultura própria e deixá-lo evoluir em paz durante algumas gerações. (BEKSTA, 
1988, p. 86) 

Bessa Freire (2006, p. 7-8) tem uma visão mais recente da maloca:  

Uma Maloca Tuyuka é uma contribuição enorme de civilização! Aquilo lá é uma 
coisa emocionante! O pé direito [da Maloca] altíssimo. O material que trabalha 
palha e madeira. O chão de barro batido. É uma sabedoria! Não é qualquer 
indivíduo, não é qualquer cultura que chega a conceber essa forma de 
construção! Nós não tivemos no Amazonas aquelas construções, aqueles 
monumentos que teve no Machu Picchu [Peru], de pedra e aquelas pirâmides do 
México, mas nós tivemos uma coisa que o tempo pode acabar com a palha e 
madeira, mas não acaba com a forma de construir. Como é possível os Tuyuka, 
eles estão aí há séculos e séculos, olhando e observando o que é melhor. A 
Maloca Tuyuka é uma catedral. Você entra e vê aquela coisa magnífica! Você 
entra numa Maloca Tuyuka, dá, também, aquela sensação de que você está na 
frente de uma civilização! Eu acho que essas coisas são importantes. É 
importante o Tuyuka ter consciência disso para começar a educar e informar à 
sociedade regional e nacional de que esses conhecimentos são conhecimentos 
que não se podem perder, pois são contribuições da civilização. 

A Escola Tuyuka está levando os Tuyuka a se aproximarem aos valores da própria 

cultura, suas raízes, suas casas de transformação. A meu ver, a Escola Tuyuka é nova 

Casa-de-Transformação, Novo Lago de Leite, pois dela nascem e renascem os Tuyuka, 

com outros ideais, com novas práticas. Com a Escola Tuyuka reconstroem as malocas. 

Revitalizam e fortalecem a língua, os cantos e danças. Criam e recriam os sentimentos de 

unidade, diversidade etc.  

1.4.3. Benzimento 

Desde o nascimento, a criança recebe o benzimento do sábio kumu, baseg¡ 

(benzedor). Alguns termos sobre o benzimento são difíceis de serem traduzidos, pois 
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possuem linguagens mitológicas. O benzimento da alma (vida) é um dos primeiros 

benzimentos que a pessoa recebe.  

O benzimento acompanha o ciclo da vida humana para criar harmonia e equilíbrio 

dos seres humanos com as vidas da natureza, água, terra, ar, firmamento, seres visíveis e 

invisíveis, etc.Tenório explica: 

O mundo é permeado de hostilidades entre seres, por isso é preciso a observação 
e controle da relação das pessoas com outras Gentes. As camadas do Universo 
são separadas, mas possuem passagens entre elas. Em seus benzimentos ou 
rezas, o benzedor ou rezador ‘estende esteiras de proteção sobre o chão’, para 
impedir agressões dos seres de outras camadas, para esconder e defender a alma 
de um recém-nascido no local do parto ou os participantes de uma cerimônia na 
maloca. Ele acompanha de perto as passagens importantes na vida das pessoas, 
preparando-as e protegendo-as, interpretando a origem e curando doenças. Ele 
descontamina e transforma alimentos e espaços, neutraliza agressões através de 
proteções como a recitação de rezas ou benzimentos. (AEIT¢; FOIRN; ISA, 
2005, p. 147-148) 

O homem e a mulher precisam passar pelos benzimentos periodicamente para 

renovar a harmonia e o equilíbrio com o mundo. O benzedor benze a pedido da pessoa para 

aquilo que ela pede para benzer. Os benzimentos são preventivos e curativos; defendem e 

acompanham a vida humana em todo ciclo vital, em todos os lugares: parto, escolha do 

nome, rios, instrumentos musicais, leite materno, sal e pimenta, peixe e da caça, casa e 

aldeia, tempo, bebida e festa, tipos de comida, abluções para purificação interna, jejuns 

antes e depois de cerimônias, envio do espírito do falecido para outro mundo (dos mortos) 

etc.  

Alguns benzimentos servem para criar harmonia e respeito entre o homem/mulher 

com o tempo, a natureza, os animais, com os peixes, lagos, pedras, etc. São benzimentos de 

apaziguamento entre os seres animados: duendes, curupira, onça, fantasma, jararaca, 

cobras etc. O apaziguamento dos relacionamentos humanos é muito importante: nas festas, 

trabalhos, viagens, rituais, danças, bebidas, etc. Existem variedades de benzimentos e cada 

benzedor sabe alguns. Brüzzi (1977, p. 241), diz:  
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São variadíssimos os baxsesé. Conforme nos informaram, os mais proficientes 
pajés conheceriam talvez várias dezenas de “sopros” para as diferentes 
circunstâncias: para um parto feliz, para a mãe que acaba de dar a luz, baxsesé 
diversos sôbre a criança se é do sexo masculino ou feminino, sobre o pai da 
criança, sobre o cigarro que êle vai fumar, sôbre o fogo que a mulher deve 
acender pela primeira vez após o parto, sôbre cada um dos alimentos que o pai e 
a mãe devem tomar como dieta obrigatória pós-natal. Há baxsesé para especiais 
circunstâncias da vida: imposição do nome, a primeira menstruação, ritos 
pubertários femininos e masculinos, as várias atividades (pesca, caça, 
agricultura, artesanato, etc.), as várias doenças, morte, sepultamento. O elemento 
essencial dos baxsesé são os formulários longos, decorados e declamados numa 
toada característica e com os intocáveis repetições. 

O poder de proteção [prevenção] e cura do benzimento começa antes mesmo do 

nascimento [benzimento da gestante] da pessoa e vai até o final da vida [o envio do espírito 

do falecido para a casa dos mortos]; sobre este último, lembra Brüzzi (1988, p. 84): 

recitando o mito, conduz a alma do moribundo para a Maloca dos antepassados.  

O benzimento se faz necessário em todos os contextos históricos dos povos 

indígenas do alto rio Negro e sendo propriedade intelectual [imaterial] é indestrutível numa 

pessoa. Com o fortalecimento das escolas indígenas, os benzimentos são transmitidos e 

praticados com maior freqüência.  

1.4.4. Cantos/Danças 

FIGURA 07 – CANTO/DANÇA CERIMONIAL – MOPOEA 

 

FONTE: Acervo do autor, 2006. 
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Os Tuyuka denominam os cantos e danças Basamo. São músicas cantadas e 

dançadas, relacionando-se ao mito de origem, ao ciclo da vida humana e da natureza. Cada 

canto e dança corresponde a um acontecimento da vida, relembra o passado, celebra o 

presente e prepara futuro. Quem canta e dança está educando as pessoas para os valores 

tuyuka, pois são fundamentais para a vida. Há variedade de cantos e danças para cada 

época do ano ou evento. As cerimônias de cantos e danças exigem uma preparação 

espiritual e material das pessoas. Os cantos e danças tradicionais são sagrados e os 

indivíduos que participam precisam estar bem preparados. Em meio a estes cantos/danças 

cerimoniais, nos intervalos, acontecem os cantos e músicas de divertimento: s£ (caracol), 

ñama koã (flauta de osso de veado), ñama d¡poa (flauta de cabeça de veado), kuware 

(casco de jabuti), weru weru h•r•koa (flauta de osso de anta), perurige (flauta de pã), 

tõrõriw¡ (flauta de taboca) e seruru h•rõ (flauta de pã pequena).   

Os cantos e danças cerimoniais servem para dar a vida à comunidade. Antes, 

durante e depois os benzedores protegem o ambiente para que tudo ocorra bem. Os Tuyuka 

sempre procuram viver com intensidade estas cerimônias. No início da década de 2000, 

fizeram oficinas de músicas, com a finalidade de revitalizá-los entre as novas gerações. 

Tenório descreve:  

Dasia Basa (Dança do Camarão):essa música é cantada e dançada nas seguintes 
cerimônias: quando dá primeira menstruação das moças, quando se quer dar 
nome a um filho ou filha de um chefe e quando vão dar de comer peixe pela 
primeira vez a essa criança. Hiã Basa (Dança da Largata): esse canto, como o 
Dasia basa, é executado durante a cerimônia de dar nome a uma criança, na 
primeira menstruação da moça e de dar de comer peixe. É cantado antes da 
estação chamada Hiarõ, que se traduz como “tempo de aparecimento de largatas 
que comem folhas de cunurizeiro”. Na verdade, referem-se a espíritos de pajés 
do universo que recebem esse mesmo nome e provocam trovoadas e doenças nas 
pessoas. Essa dança se faz também para proteger a comunidade desses espíritos, 
apaziguando-os através de benzimentos. Ikiga (Dança Inajá): é uma cerimônia 
de ofercimento de comida (dabucuri, na língua geral), como peixe, produtos de 
mandioca e carne de caça. A origem da cerimônia e do canto vem dos seres 
divinos Diroa-masã, quando eles fizeram a primeira cerimônia de oferecimento 
de comida, peixe e caça para seus avôs. Umua Basa (Dança do Japu): assim 
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como a dança do Camarão, a Dança do Japu é cantada nas cerimônias de 
nominação e de proteção da casa e, por extensão, de toda a comunidade. Wai 
Basa (Dança do Peixe): é cantada antes da época das enchentes, quando os 
peixes se juntam e fazem sua desova. É uma época importante no calendário 
Tuyuka. Essa festa consiste em apaziguar os espíritos dos peixes (Wai masã), 
para não provocarem doenças na humanidade. Wasõ Basa (Dança de Wasõ): 
essa dança é realizada quando se faz oferecimento de frutas, como açaí, buriti, 
ingá, ucuqui, cunuri, jatobá, japurá, uacu, tucumã, sorva, sorvinha, uará, cucura, 
etc. Ñasa Basa (Dança do Maracá): dançada na festa de confraternização durante 
a qual se protegem as pessoas e suas casas contra doenças do universo e as 
enviadas pelos pajés e os espíritos da floresta. Yua Basa (Dança do Calanguinho 
Azul): quando terminam de fazer o roçado, fazem essa dança para que haja um 
bom verão e para que consigam queimar as roças. Outro motivo é para que não 
apareçam doenças nas mulheres, protegendo-as através de benzimentos. Yuk¡ 
Basa (Dança dos Paus): quando termina Yua Basa, completa-se a festa com 
Yuk¡ Basa. Kamõka Basa (Dança do Kamõka): (chocalho em fieira). É dançada 
nas grandes festas tradicionais, junto com os membros da maloca e os demais 
irmãos. Durante essas festas os rezadores fazem os encantamentos para proteção 
de seus moradores contra doenças, picadas de cobra e acidentes de trabalho 
(¢TÃPINOPONA BASAMOR–, 2003). 

O processo de fortalecimento da identidade tuyuka passa pela revitalização das 

práticas culturais tuyuka. Algumas personagens são importantes durante as cerimônias de 

cantos e danças, no caso da complementariedade entre baya (cantador/dançador), baseg¡ 

(benzedor, rezador) e wederige h•g¡ (especialista em entoações) (AEIT¢; FOIRN; ISA, 

2005, p. 149).  

Entre as populações que tiveram maiores contatos com os missionários e escolas 

de modelo ocidental, há ausência destas personagens. Tudo isso não significa que a escola 

indígena, ou a Escola Tuyuka, necessariamente levará os indivíduos a fazerem como 

fizeram seus antepassados, mas favorece para que cada grupo viva seus valores de acordo 

com a sua própria realidade atual. Os Tuyuka passaram por diversas mudanças culturais, 

porém, em algumas comunidades continuaram praticando algumas tradições. O que está 

nas mentalidades e no coração é difícil destruir! 
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2. EDUCAÇÃO TUYUKA 

FIGURA 08 – BAYAROA (CANTORES/DANÇARINOS): GUILHERME 
TENÓRIO (ESQUERDA) E HIGINO TENÓRIO (DIREITA), MOPOEA  

 

FONTE: Acervo do autor, 2006. 

FIGURA 09 – MÃES E FILHOS – MOPOEA 

 

FONTE: Acervo do autor, 2006. 

Este capítulo trata do processo da educação tuyuka para mostrar modos próprios 

da educação do homem e mulher tuyuka. A educação tuyuka prepara os indivíduos para 

construírem a vida, enquanto membros de uma mesma etnia e se diferenciarem perante 

outras etnias. A vida, também, é construída com os membros de outras etnias, seus 

parentes, primos, cunhados, etc. É construída pelo uso da natureza material e imaterial.  
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A partilha de conhecimentos com os filhos, netos, parentes, cunhados, primos, 

avôs, etc, resulta de práticas positivas e negativas, acumuladas ao longo da história. Tais 

práticas sustentam a história étnica. Melià45, falando da sustentabilidade entre as culturas 

indígenas, dizia: os povos indígenas se sustentaram com o próprio modo de ser que 

formaram as identidades diferenciadas. Baseando-se em suas experiências com os Guarani, 

discutia sua sustentabilidade e continuidade como povo. Para ele, a sustentabilidade 

manifesta-se nas palavras, pois elas expressam a continuidade do povo através dos tempos, 

a persistência de ser eles mesmos, na resistência, na reprodução de modo de ser de geração 

para geração, na capacidade de retomar coisas que pareciam estar esquecidas e na 

capacidade de reaprender.  

Os povos indígenas de diversas culturas, em diferentes situações geopolíticas, 

constroem suas histórias, tradições, costumes etc. A educação indígena é continuada, 

persistente, resistente, criativa, desaparece e reaparece em diferentes contextos. Assim, 

também acontece a educação tuyuka. 

2.1. Educação tuyuka 

Os Tuyuka aprenderam muitas práticas de seus antepassados (avôs). Nos diversos 

espaços geográficos, culturais e sociais, construíram modos de conviver com as novas 

exigências. A educação tuyuka é o processo de enfrentamento com diversas realidades. Os 

meus avôs Tuyuka aprenderam a conviver diferentemente com as novas exigências de 

seres humanos (etnias, ‘brancos’), a natureza, rios, cachoeiras, florestas, perigos etc. Desde 

a origem (ventre da Canoa de Transformação), até hoje, constroem práticas que favorecem 

                                              
45 Dr. Bartomeu Melià – CEPAG, Assunção, Paraguai, no Curso de Extensão promovido pela Universidade 
Católica Dom Bosco (UCDB): Interculturalidade, Educação Escolar Indígena e Sustentabilidade, no dia 20 
de Junho de 2006. 
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a continuidade da vida. A educação capacita os Tuyuka para viverem a vida, respeitando os 

membros da família, irmãos da etnia, parentes da mãe, os lugares sagrados etc.  

O meu avô46 insistia em explicar para mim quem eram os nossos irmãos maiores e 

menores. Por quê? O meu avô era mestre de cerimônias, mestre de cantos/danças, entoador 

de mitos e benzedor. Como eu era o primeiro neto, ele havia benzido desde o nascimento 

para que eu fosse educado aos valores importantes tuyuka e ao tornar adulto exercesse as 

funções dele. Essa perspectiva não se concretizou, sobretudo porque aos nove anos eu já 

era aluno no internato. Apesar disso, quando eu voltava do internato ele me contava e 

recontava as histórias de seus avôs, quem eram eles, como eles se relacionavam com outros 

tuyuka, como dançavam, preparavam as festas e como discursavam. Cantava para eu 

escutar e aprender muitas músicas cerimoniais. Nos dias de festa de caxiri, ele queria que 

eu sentasse perto dele para ouvir os discursos que fazia com outros adultos. Por isso, 

Laraia (2004, p. 45), diz:  

O homem é o resultado do meio cultural em que foi socializado. Ele é um 
herdeiro de um longo processo acumulativo, que reflete o conhecimento e a 
experiência adquiridos pelas numerosas gerações que o antecederam. A 
manipulação adequada e criativa desse patrimônio cultural permite as inovações 
e as invenções.  

A educação tuyuka é o processo de ensino-aprendizagem-vivência. O Tuyuka 

constrói a sua vida, apropriando-se de diversos modos de compreender, viver e interpretar 

a realidade. O educador é aquele que possui conhecimentos e a capacidade de transmití-los 

as crianças, jovens e aos adultos. Cada educador utiliza métodos, pedagogias e conteúdos 

herdados de seus antepassados e criados (re-criados) por ele mesmo.  

A educação tuyuka é dinâmica. Tassinari (2004, p. 448-450) mostra que a cultura 

permeia todos os momentos da vida social, e nenhuma parte da vida social pode ser 

                                              
46 O meu avô Higino Barreto Rezende, faleceu em 1983 com aproximadamente 70 anos de idade. Era mestre 
de Cantos/Danças, Benzedor, Mestre de Cerimônias. 
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entendida isoladamente, mas somente em relação à totalidade cultural da qual faz parte. 

Enquanto dinâmica, transforma-se através da história e não existe uma história única a ser 

trilhada por todos os povos. Os Tuyuka, antes de seus contatos com os não-indígenas, 

possuíam outras formas de educação. As novas realidades e suas exigências promovem o 

surgimento de outras práticas educativas, utilizando-se de saberes acumulados ao longo de 

sua história, criando e recriando outras práticas no manuseio de bens imateriais e materiais. 

A educação tuyuka a ser descrita neste trabalho foi vivenciada em um contexto histórico, 

mas sua memória favorece a continuidade por diversas gerações, de diferentes modos. 

Segundo Melià (1979, p. 18):  

A educação indígena é difícil de analisar principalmente porque não é parcelada. 
Descrever a educação indígena no Brasil seria quase descrever o dia-a-dia de 
todas as aldeias, de todas as comunidades indígenas, que simplesmente vivendo, 
estão se educando.  

A educação tuyuka é o processo de recuperação, revitalização, fortalecimento, 

construção, reinvenção etc., do patrimônio cultural. Tal processo gera conflitos entre as 

diversas gerações. Segundo os teóricos Barth e Hall (citado por BACKES, 2005, p. 26),  

se um grupo mantém sua identidade quando seus membros interagem com 
outros, disso decorre a existência de critérios para a determinação de 
pertencimento. A cultura como constitutiva da vida social permite aos homens e 
às mulheres atribuírem sentidos (significação) ao mundo, às identidades.  

A educação tuyuka é o processo de construção social numa relação de poder, 

estabelecendo diferenças ao longo de todo processo de construção da vida humana, na 

família, família étnica e interétnica. “Toda identidade tem sua significação derivada da 

relação de poder” (SILVA citado por BACKES, 2005, 30). Fleuri lembra que o gênero é 

um elemento constitutivo de relações sociais fundadas sobre as diferenças percebidas entre 

os sexos. “O gênero é um primeiro modo de dar significado às relações de poder” (JOAN 

SCOTT citado por FLEURI, 2003, p. 27). 
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A educação tuyuka é o processo de construção e desconstrução das práticas 

educativas. A educação como parte da cultura (FORQUIN citado por MEYER, 2003), é o 

patrimônio de conhecimentos e competências, de instituições, valores e ímbolos, 

constituído ao longo das gerações e característica de uma comunidade particular. Melià 

(1999, p. 11) lembra que subsiste uma variedade de povos indígenas com suas línguas e 

culturas e, às vezes, sem suas línguas, mas sim com suas culturas. 

A educação tuyuka é o processo que provoca o amadurecimento do indivíduo, 

família e etnia. Para Melià (1999, p. 12), a ação pedagógica dos povos indígenas permite 

que o modo de ser e a cultura se reproduzam nas novas gerações, mas também que essas 

sociedades encarem com relativo sucesso situações novas. Os Tuyuka fazem seleção dos 

saberes externos que servem para suas vidas.  

A educação tuyuka é o processo de construção das diferenças. Os Tuyuka dão 

muita atenção para especificação de atividades do homem e mulher. Fleuri (2003, p. 27), 

diz: a construção da identidade é determinada pelas relações geracionais, étnicas e, de 

modo determinante, pelas relações de gênero.  

A educação é um processo de identificação no qual buscamos criar alguma 

compreensão sobre nós próprios por meio de sistemas simbólicos e nos identificar com as 

formas pelas quais somos vistos por outros (LACAN citado por SILVA, 2005). A 

identidade é relacional sendo a diferença estabelecida por uma marcação simbólica 

relativamente a outras identidades (IGNATIEFF citado por SILVA, 2005). A educação 

tuyuka trabalha pela diferenciação interna aos próprios Tuyuka, fortalece as diferenças 

marcadas pelas classificações tuyuka.  
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A educação tuyuka é o processo contínuo e gradual da aprendizagem.  Cada 

ensinamento tem momento próprio, conteúdos apropriados para cada fase da vida. Existem 

conhecimentos próprios para homens, mulheres e para ambos.  

A educação tuyuka é o processo que acompanha o ciclo da vida. O Tuyuka 

educador é aquele já conhece a vida, a natureza, o trabalho, a festa, a música, a dança, o 

banho, a confecção de beiju, quinhapira, farinha, caxiri, arco, flecha; caça, pesca, benze, 

cura, viaja, interpreta os sonhos etc; possui conhecimentos sobre dor, perigo, alegria, 

satisfação, preocupação, brigas, quem já foi curado, passou pela doença, já fugiu, já teve 

medo, sentiu fome, quem obteve bom resultado nas ações e quem fracassou etc; que pensa 

sobre a vida, reflete, reinterpreta, interage com as diversas realidades. A partilha de 

experiências de vida gera, também nele, outros conhecimentos. A educação tuyuka passa 

pelo processo de contar e recontar conhecimentos aos outros. As experiências geram, em 

cada indivíduo, família e comunidade, a construção de outras práticas culturais.  

O meu avô todos os dias contava-me as histórias de seus pais, meus bisavôs: tipo 

de trabalho, organização das festas, comportamentos das pessoas antes, durante e depois 

das festas, como os Tuyuka se consideravam eles próprios, como eram vistos e falados por 

outros povos. Passados vários anos, vejo que essas narrativas queriam levar-me para a 

época de meus avôs, ao mesmo tempo em que criavam/fortaleciam a minha identidade. 

Hoje eu me pergunto: Eu sou aquele que o meu avô sonhou? Eu sou aquele que penso ser 

como Tuyuka? A resposta seria: sou e não sou. Meu avô sempre sonhou que eu poderia ser 

um mestre de danças/cerimônias. Hoje, não sou baya. Sou padre. Continuo sendo Tuyuka? 

Continuo, mas não fazendo o que os meus avôs faziam.  

A educação tuyuka é o processo de construir alianças com outras pessoas, 

principalmente através do casamento: o homem tuyuka busca mulher de outra etnia e a 
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mulher tuyuka é levada por um homem de outra etnia. Cabalzar (2000, p. 61) fala: os 

Tuyuka mantêm relações mais estreitas (matrimoniais, rituais e comerciais) com os 

Tukano, Bará, Makuna e Desana. Com a constituição da família acontece a socialização de 

conhecimentos étnicos. Para Melià (1979, p. 10), a cultura indígena é ensinada/aprendida 

em termos de socialização integrante. Entre os Tuyuka muitos saberes vêm de outras etnias 

e passam pelo processo de ressignificação. Veja na prática: a mãe vem de outra etnia. Ela 

traz muitos conhecimentos dos pais e parentes. As mulheres tuyuka se casam com homens 

de outras etnias e levam muitos saberes tuyuka. Estes saberes, elas usam durante o 

processo educativo de seus filhos e na convivência com os outros.  

No processo da educação tuyuka ensina-se mostrando-vivendo-falando e aprende-

se vendo-praticando-ouvindo. É um processo familiar e comunitário. Um Tuyuka, sendo 

um indivíduo e coletividade, constrói a sua individualidade e sua pertença étnica.  

A educação tuyuka acontece no cotidiano e nas festas. A casa (família) é um dos 

primeiros espaços onde o Tuyuka recebe a educação. Muitas explicações sobre a vida, 

trabalho, casamento, convivência com as pessoas são transmitidas dentro de casa nos 

cuidados Diarios dos pais, irmãos, tias, tios, avós. Os ensinamentos são aprofundados de 

acordo com o crescimento. A educação acontece na vida comunitária e com a participação 

de todos para na educação de seus membros. Barth (2000, p. 33) diz: quando as unidades 

étnicas são definidas como um grupo atributivo e exclusivo, a sua continuidade é clara, ela 

depende da manutenção de uma fronteira.  

Os Tuyuka mantêm contatos com vários povos. São influenciados e influenciam 

com práticas culturais que, passando pelo processo de ressignificação, tornam-se como se 

fossem originárias da própria etnia. Dentro do processo escolar surgem novas situações 
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que levam a repensar as próprias compreensões de cultura, história, identidade, lideranças. 

Tais realidades exigem contínuas negociações.  

2.2. Processos educativos 

A educação tuyuka acontece de forma constante e gradual: aprende a sua língua e 

língua dos outros, costumes e tradições. Aprende a ter sonhos, interpretá-los e estabelece 

perspectivas de vida. Os Tuyuka são educados para a prática de valores de acordo com a 

organização social da época; as atitudes e comportamentos eram voltados para os 

relacionamentos internos e interétnicos (com os Tukano, Desano, Yebamasa, Barasano, 

Hupda...).  

A compreensão do bem e do mal, do trabalho, das festas, dos conhecimentos, 

interpretação da vida e da morte; do sentido da existência do homem e da mulher; da 

compreensão, conhecimento, interpretação, temor, veneração do tempo, da natureza, dos 

rios, dos lagos; compreensão das divindades, seres superiores, geradores da vida etc., são 

bem diferentes em cada tempo. A partir destas compreensões os Tuyuka criam os 

benzimentos, discursos mitológicos, ritos, rituais, cerimônias de cantos/danças, criação, 

utilização e veneração dos instrumentos sagrados.  

Com a chegada dos missionários em 1940, a educação tuyuka passa a incluir 

valores vindos de fora: educação escolar, hospitais, evangelização, catequese, sacramentos, 

práticas esportivas, formações em ofícios profissionalizantes (marcenaria, carpintaria, 

mecânica, alfaiataria, cuidado dos gados, porcos, galinhas etc). Várias tradições tuyuka 

foram impedidas de serem praticadas pela ação evangelizadora. Os Tuyuka construíram 

diferentes modos de vida, deixando de praticar aquilo que vinham construindo, 

transmitindo e praticando como herdeiros de uma cultura que surgiu das divindades (mito 
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de origem), durante vários séculos. Introduziram outros critérios de ver o mundo, as 

pessoas, o trabalho, os rituais, os benzimentos, as malocas, as lideranças religiosas tuyuka, 

as músicas, danças e os instrumentos. A submissão aos critérios cristãos conduziu ao 

abandono (provisório) de práticas tuyuka importantes.  

Na época47 em que comecei a viver os meus pais já haviam tido vários anos de 

contato com os salesianos. O meu pai Eduardo nasceu em 1936. Os salesianos chegaram 

quatro anos depois. Apesar disso, meu pai conseguiu aprender muitas tradições de meus 

avôs. Ele só passou três anos no internato, pois a escola (prédio) ainda não era muito 

estruturada. Os primeiros alunos internos aprendiam alguma coisa de leitura na língua 

portuguesa e trabalhavam bastante ajudando na construção de prédios que posteriormente 

receberiam alunos internos. Durante sua estadia no internato, meu pai aprendeu a ser 

pedreiro, trabalhava como pedreiro, principalmente com os salesianos. Da aldeia onde eu 

nasci ele foi um dos primeiros alunos, por isso, o colocaram como catequista da 

comunidade. Ele sabia ler um pouco a língua portuguesa. O zelo dele pelo serviço de 

catequista da comunidade era grande e continuou sendo catequista até sua morte em 1996. 

Minha mãe, Luiza Sarmento Rezende (tukana), foi aluna alguns anos depois do meu pai. 

Ela também passou pouco tempo no internato. Muito jovem, com quinze anos, casou-se 

com meu pai. Como meu pai era filho do mestre de cantos/danças, cerimônias e entoações 

de mitos, ela aprendeu muita coisa com o pai. Quando eu era menino, o meu pai já 

participava das cerimônias com o meu avô. E minha mãe, sendo esposa do Baya (mestre de 

cantos/danças), recebia muitas cobranças do meu avô, que era muito exigente.   

Para entender as mudanças provocadas pela ação evangelizadora, descrevo estes 

contextos de minha família. O meu avô Higino (pai do meu pai) era Kumu (pensador, 

                                              
47 Eu nasci em 1961. Entrei no internato em 1970. Antes de entrar no internato eu falava somente a língua 
tuyuka. 
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benzedor, entoador de mitos) e Baya (mestre de cantos/danças, ritos e mitos); o seu irmão 

maior, Henrique, e o irmão menor, Francisco, eram Yaiwa (Pajé, xamã, curandeiro); o meu 

pai Eduardo tinha sido colocado como catequista da comunidade e o meu tio, Laureano, 

filho do meu avô Henrique, ocupava o posto de ‘capitão’ (líder) da comunidade. O meu pai 

Eduardo e o meu tio Laureano eram participantes de cantos e danças tuyuka.  

Nesta situação é possível perceber os diversos conflitos internos das pessoas. O 

meu pai Eduardo é filho do Baya e é Baya, aquele que dirige os cantos/danças cerimoniais, 

tradição importantíssima para os Tuyuka. O meu pai e avô têm a responsabilidade de dar 

continuidade a esta tradição. Acontece que o meu pai é catequista e transmite a moral e os 

valores cristãos. A moral cristã, na época, havia proibido a realização dos cantos/danças 

cerimoniais, consideradas diabólicas. Meu pai prega essa moral, mas sabe que está 

entrando contra a moral tuyuka, isto é, entra contra o próprio pai e, mais ainda, contra ele 

próprio. A conclusão é interessante: como Baya, meu pai continuou dirigindo os 

cantos/danças cerimoniais48 e, como cristão, continuou sendo catequista. Como conseguiu? 

Se fosse hoje, diríamos: soube fazer negociação entre valores tuyuka e cristãos; negociação 

entre práticas tuyuka e cristãs; negociação das identidades em diferentes espaços.  

Quando era menino eu não entendia bem esta complexa situação que eles estavam 

vivendo. Relendo a minha história de vida daqueles anos posso compreender os sonhos que 

eles depositavam sobre mim. Eu sou o primeiro filho da minha família. Como os meus pais 

tiveram filhas logo depois de mim, eu fiquei mais com o meu avô, que tinha um sonho: 

tornar-me um Baya (mestre de cantos/danças), Kumu (sábio, pensador, entoador de mito), 

Baseg¡ (benzedor). O meu avô era baya, kumu e baseg¡, por isso queria me ensinar e 

disciplinar a minha vida. Eu tinha consciência disso! A minha mãe falava disso 

                                              
48 O meu pai morreu no dia 17 de Abril de 1996, em Urubuquara, caminho para Iauaretê. Porque o meu pai 
com o grupo Tuyuka ia apresentar a dança em Iauaretê, no dia 19 de Abril de 1996.  
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diariamente. Minha avó, mãe do meu pai, também falava comigo como se eu já fosse um 

pequeno Baya e Kumu. Exigia que eu fosse tomar banho cedo, que inalasse líquido de 

pimenta para que o rosto ficasse oleoso para pintura, não deixava que eu comesse 

alimentos assados, nem alimentos quentes. O meu pai, por ser catequista, não insistia 

muito nestas coisas, por isso, o meu avô chamava atenção dele. Minha mãe reclamava com 

meu pai, por ele não ser exigente comigo. Até hoje penso que, se não tivesse entrado tão 

cedo para a escola (internato), não tivesse entrado no seminário (1980) e me tornado padre, 

poderia ser um Baya e Kumu. Quando decidi entrar no seminário meu avô e minha mãe 

não gostaram, pois eles fizeram muitos sacrifícios, como jejuns de alimentos, em suas 

vidas para que o benzimento feito pelo meu avô não fosse estragado em minha vida. O 

meu avô disse: entre nós Tuyuka não existem padres. Entre nós existe Baya, Kumu e é isso 

que você tem que ser. Eu te ensinei desde cedo muitas coisas para que fosse como eu. Os 

seus avôs eram grandes Bayaroa e Kumua. Também, minha mãe tinha a mesma visão. 

Mais uma vez o meu pai foi por outra direção, dizendo: deixem-no ir experimentar como é 

o seminário, se não der certo ele voltará para ser como seus avôs, Baya, Kumu.  Digo que o 

meu avô foi um grande educador, sábio, pensador, benzedor e foi aos cuidados dele que o 

meu pai confiou a minha educação inicial. Assim, acredito que os avôs têm muita 

importância numa educação étnica. Eu convivi com ele antes de ir para escola (internato) e 

quando voltava para minha comunidade durante o tempo de férias.  

Lembro-me muito bem de quando eu tinha entre seis e oito anos de idade meu avô 

Higino promovia danças na nossa aldeia Onça-Igarapé, mas fazia de forma muito reduzida 

com medo dos missionários. No discurso cerimonial inicial, dizia para outros anciãos: 

“mesmo que seja proibido fazer estas danças nestes últimos anos (dizia: do tempos dos 

padres), eu vou realizar a dança para lembrar o que os nossos avôs fizeram e vocês, fiquem 
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acompanhando!” Nos anos posteriores a 1970, meu avô deixou de promover as danças, 

mas continuava cantando as músicas e contando para meu pai e para mim. Ele cantava no 

caminho da roça, na volta da pescaria, em casa deitado na sua rede, no dia do caxiri com 

outros anciãos. Somente no início da década de 1980, os missionários começaram dizer 

que as práticas de cantos e danças, ritos, mitos, cerimônias, deveriam ser recuperadas, pois 

assim pedia a nova prática evangelizadora da Igreja. Por causa desta nova visão de 

evangelização, meu pai começou a ter iniciativas de animar alguns de seus irmãos Tuyuka 

para começar a dançar em alguns eventos.  

Como a história traça seus destinos finais para cada ser humano, para o meu avô, 

chegou em 1983 e para o meu pai em 1996. Morreram outros irmãos do meu avô. As 

décadas de 1980 a 1990 foram décadas em que morreram muitos da geração de anciãos 

que conheciam as tradições anteriores à chegada dos missionários.  

Em meio a muitas mudanças que acontecem entre os Tuyuka, o importante é dizer 

que a educação tuyuka possui modos próprios para ensinar, aprender e viver aquilo que se 

aprende. Esta descrição do processo educativo tuyuka baseia-se na minha própria 

experiência de vida, o tempo em que passei com os meus pais (1961-1979)49. Já nesta 

época aconteceram diferentes interferências da educação escolar na vida tuyuka. Os 

tópicos utilizados baseiam-se naquilo que eu conheço, naquilo que eu aprendi, escutei, 

assimilei, vivo e não vivo, conforme os contextos nos quais me encontro.  

                                              
49 A partir de 1980 eu comecei os meus estudos seminarísticos em Manaus, por isso, não pude ficar mais 
próximos de minha família. Voltava no final do ano. Depois de 1983, dependendo do período formativo, 
passei por vários lugares: São Paulo (noviciado), Manaus (pós-noviciado/Filosofia/Teologia) e já sendo padre 
passei por outros lugares.  
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2.2.1. Ensino-Aprendizagem 

O tempo da vida é de aprendizagem. A educação tuyuka perpassa o ciclo vital da 

pessoa e por tudo que o circunda. A educação é preparação para conviver com as pessoas e 

com o mundo. A educação se aprende com os outros e com todos.  

A partilha das experiências suscita novos conhecimentos para pessoas e 

comunidades. Recriam as técnicas de trabalho, pescaria, caça etc. Algo que se ensina e 

aprende passa pelo processo de ressignificação, reinterpretação, reformulação e 

negociação. Aprende-se contando e ouvindo as histórias, conhecimentos, práticas. 

Aprende-se mostrando e vendo os trabalhos. Aprende-se pensando e fazendo.  

2.2.2. Fundamentos da educação 

A educação tuyuka acontece todos os dias e em todos os espaços: cuidando da 

pessoa, ensinando conhecimentos, aprendendo com outros etc. A educação envolve a vida 

e não dá para dizer como começa e como termina. Mesmo assim, aqui descrevo de forma 

reduzida os momentos pelos quais se percebe mais a educação tuyuka (tradicional) e 

mostrando como a educação escolar ocidental favorece a aquisição de novas práticas 

educativas na educação tuyuka: a prática de pré-natal, nascimento nos hospitais, diferentes 

tratamentos de crianças recém-nascidas criaram outras mentalidades nos pais; apesar destes 

tratamentos, a maioria dos pais tuyuka inicia seus filhos dentro de suas tradições.  

2.2.2.1. BENZIMENTO DA GRAVIDEZ E DO PARTO 

Durante a gravidez, os pais procuram um benzedor, pois ele não se oferece. O 

benzimento da gravidez visa arrumar a posição do bebê no ventre materno, proteger a vida 

da mãe, criança e pai.  
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A mãe espera o nascimento do filho com jejuns (abster-se) de certos alimentos 

para favorecer o bom nascimento da criança. É o benzedor que a aconselha. A mãe que 

quiser o bem de sua criança, ela segue os conselhos. Nas últimas décadas, algumas mães, 

seguindo as recomendações médicas, receitas de comidas, evitam seguir as recomendações 

do benzedor. Assim surge a incompatibilidade entre as práticas dos médicos e benzedores. 

Algumas mães, ao contrair alguma doença na época da gravidez, buscam o médico e fazem 

seus tratamentos. Quando os médicos não conseguem curar, voltam para o benzedor. 

Alguns benzedores não aceitam mais benzer, mas alguns benzem. Cada benzedor possui a 

sua ética.  

Na hora de dar à luz a uma criança, sua sogra ou alguém da família pede o 

benzimento para o lugar do parto (dentro de casa, fora de casa). Ele benze protegendo a 

vida da criança e da mãe; apaziguando as forças da natureza que podem estranhar o 

nascimento de um novo ser, assustar-se e provocar doenças no pai, na mãe e na criança, 

pois elas estão propensas a aquisição de doenças: dores de cabeça, tonturas, choros, frio, 

dores do corpo e outros sintomas. Para a lógica das etnias (Tuyuka, Tukano, Desana, 

Piratapuia, Wanano, Tariano etc), a mãe e o recém-nascido têm uma simbologia própria na 

compreensão da vida. O recém-nascido é um ser estranho no mundo, causa medo para os 

seres já viventes na natureza. A mãe que gera a criança produz cheiro estranho para os 

seres viventes, eles se sentem ameaçados e podem atacar a vida da mãe que dá a luz e a da 

sua criança. Por isso, o benzedor vai estabelecendo, através da força de benzimento, um 

diálogo entre o ser humano e a natureza. Explica para a natureza que esta criança que está 

nascendo é irmã dela, por isso não pode fazer-lhe mal. Isso ele diz através de seu 

benzimento. Cada benzedor tem a sua tradição e suas fórmulas. Não dá para dizer qual 

fórmula é a melhor. No passado surgiam brigas por causa destas disputas sobre quem era o 
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benzimento melhor. Ainda, hoje se percebe entre os sábios benzedores estas disputas. Por 

isso, quando um benzedor já benzeu outro, não aceita por acreditar que quem começou tem 

que ir até o fim.  

Os elementos materiais usados para benzer são chibé50, mingau e suco natural de 

frutas, o breu, o cigarro, urucum etc. O breu benzido é colocado em cima do carvão aceso, 

produz fumaça para a defumação do lugar do parto, da casa em que ela vai entrar e do 

corpo da mãe, do pai e da criança.  

O benzedor geralmente é da família. Se não houver, escolhe-se outro da mesma 

aldeia ou de outra aldeia, outra etnia. O importante é que seja de confiança da família. A 

confiança de quem pede o benzimento é de suma importância. Muitos indígenas não 

confiam em todos os benzedores. Além disso, o longo da história indígena da região, 

muitos benzedores já estragaram vidas humanas. De fato, acredita-se que todo benzedor 

pode se tornar malfeitor, podendo inverter a lógica do benzimento (salvar, curar, fortalecer, 

prevenir das doenças...) para a lógica da maldição (desproteção, envenenar pelos materiais 

usados para pedir o benzimento, prejudicar a saúde...). Para o indígena da região do alto rio 

Negro, essas lógicas são bem fáceis de entender, pois, diariamente, os pais comentam 

sobre isso (educação). São educados para acreditar/confiar e não acreditar/desconfiar. 

Os pais que moram próximos aos hospitais recebem atendimentos nesses locais. 

Algumas famílias, mesmo vivendo próximas aos hospitais, seguem a tradição dos 

antepassados: benzimentos. Muitas pessoas utilizam os recursos de uns (médicos, 

enfermeiros/hospitais) e de outros (benzimento/benzedor).  

                                              
50 Chibé é uma bebida mais comum da região do alto rio Negro. Sua composição: água e farinha. Ainda pode 
ser: vinho de açaí com farinha, vinho de bacaba com farinha, vinho de buriti com farinha, vinho de umari 
com farinha. Mais comuns são estes vinhos, mas depende de cada pessoa.  
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Estas práticas mostram que a cultura é dinâmica e, constantemente, se negocia 

entre aquilo que se quer e não quer para si e para outros. Laureano Maia – Oyé51 

(CARVALHO, 2004, p. 13), da etnia Tukano, comenta: nós temos um conhecimento 

paralelo à ciência dos brancos e queremos juntar os conhecimentos e trabalhar em 

conjunto, contribuindo com nossos saberes tradicionais para a medicina ocidental. 

É interessante pensar que os benzedores e os benzimentos foram considerados 

diabólicos pela evangelização. Quem já era cristão tinha que procurar a benção do padre 

(sacerdote) e os hospitais. Conto uma realidade que acontece comigo enquanto padre, no 

momento de atendimento das confissões: os indígenas velhinhos confessam que fizeram os 

benzimentos. Ou seja, eles carregam em suas mentes que benzer é pecar. Estas realidades 

estão presentes na educação indígena hoje e são desafios a serem discutidos e 

compreendidos.   

2.2.2.2. BENZIMENTO DO NOME 

Durante o benzimento do parto, o benzedor e os pais escolhem um nome para a 

criança. Este nome tem origem na mitologia tuyuka e na classificação dos pais dentro da 

etnia. O nome mitológico52 é repetitivo. Entre os Tuyuka, os nomes mais comuns para os 

meninos são Paik¡ro, B¡abi, Põro, Moro, ¢taño (¢tãro), Po, Poani, D¡pó, Bua, Ñid¡p¡, 

Wamurõ, B¡kayai, ¢tãdiata e outros; para as meninas, Kamo, Sano, Sumé, Dia, Yabé e 

outros. 

                                              
51 Oyé é nome de um sibs dos Tukano do qual Laureano Maia é membro. Ele, também é membro do CERCI 
(Centro de Estudos e Revitalização da Cultura Indígena), fundado no fim da década de 1990. Tem como 
objetivo valorizar e revitalizar a cultura indígena. O papel dos membros do CERCI não é só de benzer, fazer 
serviço de pajé, mas eles devem, principalmente, trabalhar com a política de valorização cultural. 
52 Aquilo que eu estou denominando nome mitológico é conhecido como nome de benzimento. Em língua 
tuyuka se diz: baserige wame. 
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O próprio nome significa a sua vida, projeto de vida fundamentada nas Casas de 

Transformação, no mito de origem. Segundo as informações do meu pai Eduardo (1996, p. 

34-36), o benzimento de nominação segue de acordo com a Tabela 01: 

TABELA 01 – BENZIMENTO DE NOMINAÇÃO PARA MENINOS 
¢m¡ar† yeripona basero53 Benzimento da alma do homem 

1. M¡, baserige wamé, D¡pó, katiro biro biku: 

 

2. Mar• sotoa niku m¡ya katiro.  

3. Topere m¡ye nipetiro katiro ama wione n¡kõwi. 

4. M¡ya katiri kumuror† ama,  

5. mar• sotoa nipetiro kamota wione n¡kõ, dio 

n¡kõkowi.  

6. Ati yepare katiro amaw•,  

7. mar• doka makã tutip¡, 

8. top¡ katiro ama nekame monekowi, 

9. k£ye m¡no, k£ye patu, k£ye m¡no puti sener•,  

10. k£ye yaipa nipetiro, k£ye teni b¡saripa,  

11. k£ye wai war¡, k£ye sa•, k£ye mapoa,  

12. uka, mapikor•, k£ye witõ y¡k¡,  

 

13. poa siarige, emo poa yãpor•, k£ye poa kaseri,  

 

14. k£ya dika yusaripa, k£ye yai upiri, k£ya  

15. s£ paig¡ka, k£ya kõa d¡kari,  

16. ñamaka bohoro kõa, ñama sõag¡ kõa,  

 

17. yai sõag¡ kõa, yai dodog¡ kõa,  

18. k£ya y¡k¡ besug¡, tig¡ dikata yorige.  

19. Niyu menesiorõ butig¡ poa siarida,  

20. niyu umu ñig¡, butig¡ dikata yorida,  

 

21. niyu witõ sitia, dase sibo sitia,  

22. niyu ñemero paturiro, niyu katiri kumurõ,  

1. D¡pó, (nome de benzimento), sua vida é assim: 

 

2. Sua vida está acima de nós. 

3. Desde lá se busca a sua vida e a coloca para fora. 

4. Busca o seu banco de vida,  

5. protege tudo o que está acima de nós, traz a sua 

vida para fora e abaixa-a. 

6. Busca a sua vida nesta terra,  

7. busca a vida no patamar abaixo de nós,  

8. busca-se a vida lá de baixo e traz para cima, 

9. o seu cigarro, seu ipadu, seu porta-cigarro,  

10. seu colar de quartzo, seu teni b¡saripa, 

11. seu wai war¡, seu sa•, sua faixa emplumada de 

arara,  

12. seu pente de penas de garça, rabos de arara, suas 

varas de pluma, 

13. cordas de pêlo de macacos, cordas de pêlo de 

guariba, seus poa kaseri,  

14. sua braçadeira, seus dentes de onça, seu  

15. caracol grande, seus ossos de onça,  

16. seu osso de veado branco, seu osso de veado 

vermelho, 

17. osso de onça vermelha, osso de onça pintada, 

18. sua lança-chocalho, sua corda da lança-chocalho. 

19. Existe corda de pêlos de macaco branco, 

20. existe corda de plumas de japu preto e japu 

branco,  

21. existe cordão de pena, cordão de pena de tucano,  

22. existe ñemero paturiro, existe banco da vida, 

                                              
53 Esta língua é tuyuka, traduzida para português na coluna da direita. 
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23. k£ya bayari kumurõ,  

24. niyu k£ya kumuari kumurõ. 

25. Atena, k£ye apeye nipetiro katiro ama,  

 

26. tena katiro ama padio n¡kow•,  

 

27. katiro ama dio n¡kõkowi. 

 

28. Ati pati nipetiro, katiro ama padiyo n¡kõkowi. 

23. banco que o torna mestre de danças,  

24. existe o banco que o torna mestre de cerimônias. 

25. Com estes elementos, procura todas as suas 

coisas e sua vida,  

26. busca a vida com estes elementos e fixa-o aqui 

neste patamar, 

27. busca a vida e abaixa a vida dele para este 

patamar,  

28. Busca a sua vida em todas as partes deste 

universo e fixa-o neste patamar.  

FONTE: REZENDE, 1996. 

 

TABELA 02 – BENZIMENTO DE NOMINAÇÃO PARA MENINAS 
Numiar† yeripona basero Benzimento da alma (vida) da mulher 

1. Koye apeye nipetiro, tena katiro ama wiyo 

n¡kõkowi.  

2. Niyu koye katire, kirik¡,  

3. niyu koye katire nariã, 

4. niyu koye katire ñamu, butiré, ñir†.  

5. Niyu wastoa metagã, paka, wastoa paka, 

metagã.  

6. Ñasawa metagã, paka, ñasawa paka, metagã. 

7. Niyu ñake waso.  

8. Piseri metagã, paka, piseri paka, metagã. 

 

9. Batiri metagã, paka, batiri paka, metagã.  

 

10. Wateri peri metagã, paka, wateri peri paka, 

metagã.  

11. Wa ¡hk¡tari peri metagã, paka, wa ¡hk¡tari 

peri paka, metagã. 

12. Y¡k¡sog¡ pirõ peri kumurogã, pairi kumuro, 

y¡k¡sog¡ pirõ pairi kumuro, peyri kumurogã.  

13. Pog¡ kumuro peri kumurogã, pairi kumuro, 

pog¡ kumuro pairi kumuro, peri kumurogã.  

1. Com todos os seus elementos busca a sua vida e 

deixa-a sair do esconderijo. 

2. Existem suas vidas, maniwa,  

3. existem suas vidas, amendoim, 

4. existem suas vidas, cará branco e preto.  

5. Existem cuias pequenas, grandes, cuias grandes e 

pequenas.  

6. Existem cuias-de-formiga pequenas, grandes, 

cuias-das-formigas grandes e pequenas, 

7. Existem miçangas,  

8. Aturás pequenos e grandes, aturás grandes e 

pequenos. 

9. Balaios de cipó pequenos e grandes, balaios de 

cipó grandes e pequenos. 

10. Pedras alisadoras pequenas e grandes, pedras 

alisadoras grandes e pequenas. 

11. Pedras de lixamento da cuia pequenas e grandes; 

(...) grandes e pequenas. 

12. Banco de loiro pequeno e grande, banco de loiro 

grande e pequeno. 

13. Banco de molongó pequeno e grande, banco de 

molongó grande e pequeno. 
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14. Niyu we, ap£ we.  

15. Niyu koya katirir¡: ap£dir¡ perir¡gã, pairir¡, 

ap£dir¡ pairir¡, perir¡gã.  

 

16. Dir¡ perir¡gã, pairir¡, dir¡ pairir¡, perir¡gã.  

17. Niyu koya numioya katiri kumuro,  

18. koya añuri bayari kumuro, añuro y¡ri kumuro. 

 

19. Te koye katire nipetirore wiyo n¡kõkowi,  

20. Wiyo n¡hkõko padiyo n¡kõkowi.  

21. Tenarã koye apeye nipetiro wai kõar• se waso 

peowi.  

14. Existe jenipapo, jenipapo de caranguejo.  

15. Existe o seu vaso de vida: vaso de barro de 

caranguejo pequeno e grande, vaso de caranguejo 

grande e pequeno. 

16. Vaso de tuiuca pequeno e grande, vaso de tuiuca 

grande e pequeno. 

17. Existe o banco dela, da mulher, banco da vida, 

18. Banco que a faz mestre de música, mestre de 

resposta. 

19. Todos esses elementos lhe são entregues, 

20. Entrega-lhe tudo e a fixa neste patamar. 

21. Com todos estes elementos coloca sobre os wai-

kõari. 

FONTE: REZENDE, 1996, p. 34-36. 

O benzimento do nome feito na hora do nascimento pode ser repetido quantas 

vezes a pessoa solicitar. Eu, Justino D¡pó, todas as vezes que eu vou visitar os meus 

parentes, a cada dois anos, peço ao benzedor para que possa benzer a minha alma (vida, 

nome). O material usado é o urucum (pó). O benzimento da alma é demorado, dura horas e 

às vezes noite inteira. Mas não é necessário ficar esperando. Durante o benzimento, o 

benzedor analisa como vai a nossa vida. Ele começa partir do nosso nome, e este nome,  na 

mitologia, tem origem em alguma Casa-de-Transformação. O benzerdor vai ver como está 

a minha vida e como seguirá depois do benzimento. Geralmente, quando ele entrega o 

benzimento, diz o resultado do benzimento. Chama outro irmão, pai, mãe para que escute 

como ele sentiu sobre a vida da pessoa. O que mais esperamos na entrega do benzimento é 

que ele diga que a nossa vida seguirá bem. Ele, ao entregar o benzimento, não esconde os 

perigos que estaremos correndo. Diz onde corremos risco de vida e quem ameaça a nossa 

vida, se é pela inveja dos parentes, dos povos indígenas de outras regiões, se são os 

brancos, etc. Caso existam tais perigos, ele apazigua os males e seus possíveis autores. Ele 

diz que tudo ficará bem. No fim, recomenda que tenhamos sempre o cuidado ao entrarmos 
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naquelas regiões e nos contatos com aquelas pessoas que ele disse para ter cuidado. Assim 

entrega o urucum benzido, que pode ser usado (pode ser usado em qualquer lugar do 

corpo), todas as vezes que vamos viajar, quando tivermos sonhos que causam medo, etc. O 

benzimento tem um tempo de validade.  

Os Tuyuka crêem que todas as coisas boas da vida dependem do benzimento bem 

feito e ele protege a vida de doenças. Quando uma criança ou adulto fica doente, o 

benzedor procura a origem da doença no nome da pessoa, no lugar mitológico que dá 

origem ao nome. É assim que ele cura a pessoa.  

A prática de benzimento é profunda para os Tuyuka, principalmente o benzimento 

de nominação. Os missionários introduziram o batismo para dar outro nome ao indígena, 

mas o nome do benzimento é anterior e mais importante54. Agora, com a prática da 

evangelização inculturada55, os padres insistem que seja adotado nome de benzimento no 

momento do batismo cristão, mas muitas famílias preferem separar as práticas. No 

contexto das escolas indígenas (Tuyuka, Wanano, Tukano...) há utilização de nome de 

benzimento no dia-a-dia56, e algumas pessoas adotam o mesmo nome de benzimento no 

batismo cristão, acrescentando apenas o sobrenome em português.  

Algumas situações recentes merecem maior discussão: mulheres indígenas que 

se casam ou têm filhos com não-índios. Já antes do nascimento, elas escolhem um nome 

em português para a criança, não adotam o nome de benzimento. Esta realidade mexe com 

a lógica dos benzedores: como benzer o filho de uma indígena e não-índio? Os benzedores 

desconstroem suas filosofias, suas lógicas e criam novas compreensões, interpretações, 

                                              
54 Eu nasci no dia 30 de Junho de 1961 e neste dia eu já recebi o nome de benzimento: D¡pó. Eu fui batizado 
somente no dia 9 de Julho de 1961, recebendo o nome Justino. 
55 Evangelizar a partir dos valores culturais já existentes.  
56 No final do ano de 2005 e início de 2006 estive entre os Tuyuka do Rio Tiquié (Brasil) que estão 
trabalhando com a Escola Tuyuka. Eles usam mais o nome de benzimento do que o nome de batismo como 
era mais comum alguns anos atrás.  
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construções do sentido da vida humana e benzimento. Uma mulher tuyuka teve um filho 

do relacionamento com homem não-indigena. O avô deu-lhe o nome de benzimento 

tuyuka. Depois a mãe casou-se com indígena de outra etnia. Os Tuyuka o chamam pelo 

nome do benzimento tuyuka. Como o padrasto é de outra etnia os Tuyuka o vêem como 

sendo membro da etnia do padrasto. A partir deste exemplo pode-se perceber que a 

identidade tem um dinamismo muito forte, ele é ao mesmo tempo branco (pelo pai), 

Tuyuka (pelo nome de benzimento) e Yebamasa (pela pertença à etnia do padrasto). Sobre 

esta situação Lasmar (2005) mostra que freqüentemente as moças que têm filhos de não-

índio, casam posteriormente com homens indígenas, que acabam por assumir a paternidade 

dos filhos de branco que são considerados como “filhos misturados”. Com relação a 

crianças misturadas, Lasmar (2005, p. 209), explica:  

Por tratar-se de uma questão atualmente sob disputa e negociação, é possível 
apreender de forma nítida as perspectivas conflitantes em jogo. Inicialmente, os 
índios afirmam que tanto os filhos de mulheres indígenas com homens brancos 
como os filhos de homens indígenas com mulheres brancas são ‘morég™’, que 
significa ‘misturado’. ‘Morég™’ é por vezes traduzido como ‘caboclo’, mas os 
informantes não parecem realmente satisfeitos com o emprego desse termo para 
referir-se à identidade das crianças ‘misturadas. (...) Tradicionalmente, acredita-
se que a alma da criança – seu sopro de vida, seu princípio vital – é transmitida 
inteiramente pelo pai, através do nome cerimonial que ela recebe ao nascer. (...) 
Nesse sentido, a diferença entre o filho da mãe indígena com pai branco e o filho 
de pai indígena com mãe branca é que, a rigor, o primeiro está privado do direito 
de portar um nome indígena.  

Outra situação é a do surgimento de padres indígenas. Como estes padres 

desconstruirão os critérios evangelizadores da Igreja perante os próprios critérios étnicos? 

É importante haver um diálogo sobre a questão do nome étnico e nome português. Eu, por 

exemplo, demorei bastante para ser padre (sacerdote); tinha muitas dúvidas, se queria que 

acontecesse logo ou deveria esperar um pouco mais. Mas a lógica dos superiores era outra, 

eles queriam uma decisão definitiva. Eu já havia terminado os estudos teológicos em 1992; 

nesse contexto de dúvidas e adiamentos que eu estava vivendo, meu superior me mandou 



 115

para Guatemala – América Central, para conhecer os trabalhos dos salesianos com os 

indígenas daquele país; vendo as experiências deles me animei de me tornar padre e fazer 

coisas novas na liturgia (introduzir elementos das culturas indígenas); houve reações da 

parte de muitas pessoas, que queriam a liturgia tradicional; eu não quis destruir a cultura, 

mas recuperar as práticas culturais e fortalecê-las, também dentro da Igreja (celebrações). 

Apesar de eu viver intensamente as práticas culturais com as quais convivo, certo dia do 

ano de 2002, uma indígena Kaingang (advogada) me disse (não me conhecia): “nós 

estamos sempre combatendo os missionários e vocês se tornam padres? Não sabem que 

eles que destruíram as nossas culturas?” Acredito que ela não estava brigando com o índio 

Tuyuka, mas com o padre Tuyuka. Frentes às diferentes situações que nos interpelam, há 

necessidade de negociar, dinamicamente, as nossas identidades.  

2.2.2.3. BENZIMENTO DO RESGUARDO E DO BANHO 

Ainda durante o nascimento da criança, o benzedor benze a casa em que a criança 

irá entrar, para apaziguar todas as forças presentes ali dentro para que elas não 

prejudiquem a vida da criança, da mãe e do pai. Benze os materiais que os pais utilizam 

para os trabalhos: facão, faquinhas, machados, arco, flecha, caniço de pesca, anzóis, aturá, 

balaio, peneiras etc.  

Após o nascimento da criança, o pai e a mãe têm um tempo de resguardo 

determinado pelo benzedor, de um a três dias. Neste tempo, a criança, a mãe e o pai ficam 

sem tomar banho. O benzedor é responsável pela saúde dos três. Se algum mal acontecer 

neste período o benzedor, pai e mãe são responsabilizados: ou o benzedor não soube 

benzer, ou o pai e a mãe não seguiu as recomendações do benzedor. Completado o tempo 

de resguardo, acontece o ritual do banho da criança, da mãe e do pai. O benzedor, para 
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proteger a vida deles e da natureza57, benze os materiais que serão utilizados antes e 

durante ao banho: cigarro, breu e outros. A defumação58 com cigarro e breu nos corpos, no 

caminho para o porto, no porto e na água é para proteger das forças destrutivas da terra, da 

água, da floresta, ar, etc. Neste benzimento, o benzedor elenca diversos nomes de plantas, 

cipós, peixes, cobras, abelhas, pássaros, calangos, insetos, moscas e outros seres das 

florestas (espíritos). A todos eles o benzedor apazigua, cortando os seus venenos, os seus 

maus-olhares, suas forças destrutivas. Com o benzimento, cria uma barreira de proteção 

para a mãe, o filho e o pai; uma esteira de suporte para vida da mãe, do filho e do pai; 

coloca as quatro paredes de proteção e põe a proteção acima deles. Benze a porta de 

entrada e saída dos três.  

A mãe bem benzida terá leite suficiente para amamentar a criança. O benzedor, 

harmonizando o mundo, os seres vivos presentes em volta, em cima e embaixo da mulher, 

pede que nada aconteça de mal para a mãe, criança e ao pai.  

Alguns Tuyuka, após o contato com a civilização ocidental, assumiram outros 

costumes: banham-se no mesmo dia, tomam banho dentro de casa.  Surgiram outras noções 

de higiene. Para os Tuyuka, o primeiro banho não tem sentido apenas higiênico, mas 

religioso, mitológico, histórico e de crença. Aqui surgem conflitos entre os agentes de 

saúde: médicos, enfermeiros e benzedor. Quando o tratamento da criança não dá certo com 

um (médico), o outro (benzedor) não quer assumir. Os dois trabalham com categorias 

diferentes da compreensão da saúde e da doença.  A lógica do benzedor é desestruturada e 

                                              
57 O bom benzedor ao realizar o benzimento do ritual do banho harmoniza a natureza com o homem. O mau 
benzedor estraga essa harmonia, geralmente, dinimui os peixes. Dizem que o benzedor espantou os peixes. A 
finalidade do benzimento não é afugentar os seres vivos da pessoa, mas criar a harmonia, respeito e boa 
convivência.  
58 Aquilo que eu denomino de defumação é assim: em um vaso coloca-se o carvão aceso e coloca o breu 
benzido; com a fumaça que o breu produz se espalha em volta à pessoa e pelos ambientes. Com cigarro 
benzido é assim: acende-se o cigarro: o pai e a mãe fumam e com a fumaça sopram pelo corpo, de cabeça aos 
pés, e, também, no corpo da criança.  
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reconstruída. O benzedor aprende a compreender a vida humana e o mundo com outras 

categorias. 

2.2.2.4. BENZIMENTO DO ALIMENTO 

O benzedor, a pedido da família durante o período de resguardo, benze os 

alimentos dos pais (beiju, peixe, farinha, pimenta, sal...) e o leite materno para a criança. 

Este benzimento tem a finalidade de matar os micróbios presentes em cada alimento e 

colocar outras forças (vitaminas), assim protegendo a vida da criança, da mãe e do pai. 

O principal alimento benzido é o w¡abe (beiju). O benzedor benze todos os 

materiais necessários para fazer um beiju: o forno de argila pequeno e grande, forno de 

metal grande e pequeno; o calor do forno, para que não prejudique a vida da mãe, criança e 

pai; para que o forno se torne forno da vida; benze o fogo que esquenta o forno para que 

não queime a vida da mãe, criança e pai, mas sim, que o calor proteja a vida; benze a 

massa de mandioca, balaio, peneira, abano, etc.; benze transformando estes objetos em 

geradores da vida da mãe, criança e pai.  

O benzedor benze os vários tipos de mandioca brava: mandioca de banana, 

mandioca de abiu, mandioca de cucura, mandioca de abacaxi, etc. Apazigua todos os seres 

vivos que chegam ao pé de mandioca: formigas, cabas, minhocas, abelhas, moscas, etc. 

Benze para que eles não prejudiquem a vida da mãe, criança e pai. O benzedor benze todo 

tipo de fruteiras que ele conhece e que tem na região: abiu, cucura, caju, cana, cará preto e 

branco, batata doce, amendoim, cubiu, banana, côco, tucumam, bacaba, biribá, etc. O 

benzedor benze para que os seres vivos que estão aos pés das fruteiras não prejudiquem a 

saúde da mãe, criança e pai. O benzedor benze vários tipos de gafanhotos que servirão 

como alimento para que, ao consumi-los, a mãe, criança e o pai não contraiam doenças 
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como tosses, coceiras etc. Por fim, benze os vários tipos de manivaras (formigas 

comestíveis) que servem como alimentos dos pais nos primeiros dias após o nascimento de 

uma criança. O benzedor benze todos os seres vivos que estão ao pé da casa de manivaras: 

minhocas, abelhas, cabas, formigas de fogo. Benze para que eles não causem doenças na 

mãe, criança e ao pai.  

Neste momento a criança não se alimenta destes alimentos, mas o efeito negativo 

do consumo deles pelos pais pode causar doença na criança. O leite materno que a criança 

recém-nascida se alimenta depende da alimentação da mãe. Por isso, cuidando do tipo de 

alimentação, os pais estão cuidando da saúde da criança.  

Com o passar do tempo, o benzedor benze outros alimentos como peixe, carne, 

etc. Alguns benzedores benzem todos os alimentos de uma vez e outros, alimento por 

alimento. Cada benzedor e os pais seguem o modo que acreditam ser o melhor. A história 

continua provocando várias mudanças: muitas mulheres dão à luz nos hospitais, longe de 

benzedores; comem qualquer alimento após o parto. O consumo de alimentos não-benzidos 

(lógica ndígena) nesse momento provoca diarréias, fraqueza, dor de cabeça, etc, na criança 

e na mãe; outras mulheres, mesmo nesses lugares, não contraem doenças, nem a mãe nem 

a criança, o que leva muitos pais a pensar que se pode viver sem precisar dos benzimentos.  

Há situações em que as famílias que estão nas aldeias não seguem as tradições dos 

benzimentos e surge o problema da saúde da criança, mãe e do pai. Recorre aos 

tratamentos nos postos de saúde, porém, muitas vezes não ficam curadas.  

O processo escolar tuyuka visa recuperar, revitalizar e fortalecer as práticas 

culturais tuyuka e isso reforça a lógica dos benzimentos. Por outro lado, pode até ser que 

surjam novas atitudes dos benzedores através do processo escolar tuyuka, existindo 

continuidades e descontinuidades.  
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2.2.2.5. EDUCAÇÃO DO RECÉM-NASCIDO 

A convivência com os pais e parentes é de muita importância para a vida de uma 

criança. Após o nascimento ela é frágil e a mãe é quem a cuida melhor. Ela entende e 

interpreta as suas necessidades. As mulheres com experiências ajudam no cuidado da 

criança nesta fase, conversam com ela e ela escuta, olha, sente, sorri, chora etc. 

A mãe, ao dar o banho, diz: meu filho (minha filha) tome o banho; a água é boa e 

vai lhe dar a força; tomando banho você vai crescer e ficar forte; depois do banho você vai 

descansar e dormir! Vê-se daqui que muito cedo a criança sente a importância da água, do 

banho. Assim que fazia/dizia a minha mãe59.  

Na hora de amamentação, a mãe conversa e explica para ela a importância da 

comida: minha filha vá mamando para você ficar forte e bem bonita; crescer logo para me 

ajudar nos trabalhos, etc. A mãe fala da importância de cada ação para a criança.  

Poucos dias após o nascimento da criança, a mãe já retoma os trabalhos da roça e 

a criança é levada, pois ela depende do leite materno para alimentação. Quando a mãe a 

leva pela primeira vez à roça, vai deixando amarradas ao longo do caminho folhas de uma 

palmeira, para mostrar para a natureza que a criança é parte dela e que não deve causar-lhe 

nenhum mal. Mostra também para as pessoas que, ali, uma criança recém-nascida foi 

levada pela primeira vez na roça.  

Ao longo do caminho da roça a mãe explica os nomes de lugares e fala da 

importância do trabalho. Para os Tuyuka, quando não se faz tais práticas criança pode 

estranhar estes lugares durante os seus sonhos, o que lhe causaria choros, medos, sustos, 

etc. Estas realidades tornam-se conteúdos da educação e cultura. 

                                              
59 Minha mãe dava banho, de dia e de noite. Pelo tipo de choro da criança minha mãe sabia dizer que ela 
queria tomar banho. Outras vezes, mesmo que a criança não chorasse, dava banho. Eu também, sendo o 
primeiro filho, ajudei a minha mãe a cuidar de minhas irmãs e meus irmãos.  
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Ao chegar à roça, a mãe a amamenta e coloca a criança na rede. Enquanto isso, a 

mãe trabalha. Quando a criança acorda ou chora, a mãe pára e amamenta. Geralmente, a 

mãe não fica muito tempo na roça. Se tiver filhos mais velhos, eles ajudarão nos cuidados. 

Só os rapazes já não devem mais cuidar da criança recém-nascida.  

Na etapa do recém-nascido os pais se preocupam bastante com o bem-estar dele. 

O choro da criança já preocupa os adultos e somente a mãe sabe interpretar se a criança 

está com fome, com calor, sentindo dor etc. Precisa de uma compreensão profunda para 

com ela. Os pais torcem para que a criança não fique doente. Na doença, somente o 

benzedor (ou pajé) consegue, com seu senso apurado, descobrir a origem da doença e 

curar. Também, a mãe e as senhoras, decifram a causa da doença.  

A criança, com o passar dos dias, adquire forças e mais pessoas podem ajudá-la, 

falando-lhe coisas boas, pois ela já ouve, entende e sente. Aos poucos, acrescentam outros 

alimentos na sua dieta: mingau de tapioca, mingau de banana etc. Assim, torna-se mais 

fácil para outras pessoas tomarem conta dela, sem precisar tanto da amamentação da mãe. 

Porém, toda bebida precisa passar pelo benzimento de prevenção, para que não prejudique 

a saúde da criança. Brüzzi (1977, p. 381-382) assim descreve esta fase de educação: 

Em tôda a primeira infância as crianças de um e outro sexo estão aos cuidados 
maternos. O bebê passará da rede para os braços maternos ou de uma irmã mais 
velha, e dormirá na mesma rede com sua mãe. Dar-lhe-á esta do seu leite, mais 
tarde, mingau de farinha ou de banana. Muitas vezes vê-se a mulher deitada à 
rede, dormindo, enquanto a criança lhe suga os peitos. Aliás o modo usual de 
fazer calar a criança que chora, é dar-lhe os seios a mamar, em qualquer lugar 
(inclusive na Igreja, durante as funções) e a qualquer momento do dia e da noite. 
Leva a criança no banho, pela manhã, depois à roça, onde ficará deitada a uma 
pequena rede à sombra de uma árvore, ou de algum galho espetado ao chão, ou 
sob as vistas de alguma irmãzinha, enquanto a mãe trabalha. Sol, chuva, banhos, 
picadas de inseto, tudo contribuirá para ir enrijecendo a delicada epiderme e 
habituando aquele organismo à resistência. Voltando para casa, com um aturá às 
costas, cheio de raízes de mandioca, a mãe trará sua criança de encontro ao peito, 
com auxílio de larga embira, que lhe pende do pescoço.  
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A respeito de amamentar os filhos dentro das funções da Igreja pelas atitudes que 

as mães indígenas demonstram até hoje nos passa a impressão de que os padres teriam 

proíbido de amamentar os filhos durante tais funções. Com freqüência as mães falam: não 

vai mamar agora porque o padre vai brigar conosco! Em todas as aldeias onde eu já 

celebrei (eu sou padre), na região do alto rio Negro, se escuta esta expressão.  

Após os contatos com o ‘branco’, as mães introduziram o leite quem vem da 

fábrica, condensado ou em pó. Este leite, também precisa passar pelo benzimento para 

apaziguar as forças que envolvem a vaca leiteira: os pássaros, o capim, injeções, 

carrapatos, abelhas, etc. Porém, alguns pais ignoram a necessidade de tal benzimento no 

caso das mães não querem amamentar a criança com o seu leite, preferindo dar a 

mamadeira com leite comprado. Algumas mulheres fazem assim por causa de alguma 

doença nos seios e outras, por outros motivos. As decisões para uma e outra prática 

decorrem de construções culturais e históricas. No passado, os Tuyuka assumiam posturas 

diferentes (tradições) perante a vida, perante a criança, etc. Através da educação 

transmitem para filhos as práticas que favorecem a construção da vida e mostram o que 

prejudica a vida.  

Após alguns meses, a criança bem cuidada já adquire força física, começa a sentar 

e engatinhar. Assim, ela cria confiança em seus próprios movimentos. Os pais e outros a 

encorajam para que ela não desista perante suas quedas e choros. Nessa fase, os adultos 

precisam ter paciência, pois ela vai para qualquer direção e pega qualquer objeto que 

encontrar pela frente. Ela não possui noção do perigo, do bom, do mau etc. A presença do 

adulto é importante para explicar-lhe sobre as diversas ações da criança. Alguns pais 

impacientes batem em suas crianças. E alguns batem com bastante violência, dizendo: eu 

já te falei para não pegar nisso, para não vir aqui, etc. A criança não entende muita coisa. O 
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que fica mais evidente é que os pais não compreendem bem como educar um bebê. 

Questões: até que ponto é uma prática geral ou se limita a poucos casos? É tradição tuyuka, 

bater em um bebê? É resultante da educação escolar?   

As práticas da educação escolar (modelo ocidental), em meio a muitas práticas 

positivas, deixavam transparecer suas limitações: dar cascudos, bater com réguas, com as 

chaves na cabeça (às vezes feriam), castigo, etc. Será que estas práticas influenciam 

negativamente, hoje, nas relações entre pais e filhos? Como os Tuyuka ressignificaram as 

coisas boas e limitações do modelo educativo ocidental dentro da cultura (educação) 

tuyuka? As práticas de violência encontradas nas missões foram, em certa medida, 

reproduzidas pelos professores indígenas nas escolinhas comunitárias; depois vieram a ser 

revistas pela escola indígena e adotadas outras formas de ensino, sem castigos. 

O cuidado à criança exige bastante por parte dos pais e adultos. Durante o banho, 

o adulto deve ficar perto para evitar o afogamento; em casa cuidar para que não vá para o 

fogo; não pegue no machado ou na faca; não pegue na pimenta; cuidado para que a criança 

não coloque na boca os objetos etc. O adulto se educa diante das ações da criança. Nesta 

fase, a criança descobre a presença de outras crianças e seleciona os adultos diferenciando, 

aceitando e rejeitando. A criança aprende a perceber com quem pode contar para a sua 

segurança. É importante não assustá-la, para que ela possa criar confiança. Pouco a pouco 

ela interage com outras crianças com companheirismo, falando, brincando etc. A presença 

do adulto é importante no acompanhamento da criança e é ele que ensina as boas atitudes a 

uma criança. Para Lacan: o processo de identificação é o processo no qual buscamos criar 

alguma compreensão sobre nós próprios por meio de sistemas simbólicos e nos 

identificamos com as formas pelas quais somos vistos por outros (SILVA, 2000, p. 64). 

Para Hall (citado por SILVA, 2000, p. 106): “o processo de identificação é interpretado 
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como um processo de articulação, uma suturação, uma sobredeterminação, e não uma 

subsunção, não é um ajuste completo”. 

Quando a criança começa a engatinhar, sentar, levantar e falar algumas palavras, 

os pais pedem para que comece a alimentar-se do peixe, e depois fa carne.  O benzedor 

benze todos os tipos de peixes que ele conhece na região onde habitam e de outras regiões, 

para o apaziguamento das forças negativas dos peixes e tudo o que envolve a vida do 

peixe: tipo de água, alimentos, etc. O consumo de peixe benzido não prejudica a vida da 

criança60. Era um rito muito longo. Quando eu era criança eu via que o meu avô benzia o 

peixe durante um dia inteiro. Através deste benzimento ele percorria todo o caminho do 

surgimento (mito de origem) dos Tuyuka. Meu avô, durante o benzimento de peixe, fazia 

intervalo e entregava o peixe benzido para que meu pai e minha mãe dessem um pedaço 

para a criança. Na hora da entrega, explicava por quais lugares mitológicos já havia 

percorrido e para quais lugares seguiria depois. 

Atualmente, muitos pais dão peixe muito cedo para os filhos, uns pedem o 

benzimento e outros não. Além do peixe, surgem hoje outras comidas que antes não 

existiam: feijão, arroz, carne enlatada, bolacha, etc. As mudanças em hábitos alimentares 

mexem com as estruturas e conteúdos de benzimentos. Cada benzedor procura se adaptar a 

esta nova realidade. Sendo consumidos sem o benzimento, prejudicam a saúde da criança, 

com doenças que os benzendores têm dificuldades de curar. Antes, as doenças das crianças 

eram quase sempre diagnosticadas e curadas pelos benzedores. Havia casos mais graves 

que eles não conseguiam curar. Brüzzi (1977, p. 382) falando dos meninos e meninas 

indígenas do alto rio Negro, descreve: 

                                              
60 Quando a criança alimenta-se do alimento não benzido (peixe, carne...) ela fica com diarréias, fica amarela, 
fica fraca, come barro, fica com vermes e pode até morrer.  
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É verdade que os meninos logo seguirão o pai e se esquecerão da língua materna. 
A própria mãe, depois de algum tempo de casada, talvez falará o idioma dos 
habitantes da maloca. Por isso raramente os filhos saberão o idioma materno. 
Temos verificado que, no máximo, dêle conhecem apenas alguns vocábulos. Os 
meninos, apenas crescidos, pelos cinco anos, se emancipam dos cuidados 
maternos e seguirão de preferência o pai à caça ou à pesca, ou ficam brincando 
em grupos pelo mato, à procura de frutos, ou pelos rios, nadando e pescando. As 
meninas, ao contrário, continuam ao lado e sob a vigilância da própria mãe, 
ajudando-a, conforme a sua capacidade, nos seus trabalhos. Vão com a mãe à 
roça, arrancam raízes de mandioca, voltam com seu fardo de mandioca ou de 
lenha, ou carregando algum irmão menor, tomam conta das crianças e até ajudam 
na preparação dos alimentos. 

A aprendizagem da língua do pai pelos filhos, tradicionalmente, funcionava 

assim, mas as gerações tuyuka que passaram pelos internatos falavam mais a língua 

tukana, que dominava as outras línguas. Somente de alguns anos para cá (sete anos), com a 

Escola Tuyuka, se revitaliza o uso da língua do pai (tuyuka). As mulheres tukano que se 

casam com os Tuyuka, Desano, Piratapuia, Wanano não falam as línguas dos maridos, 

contentam-se em só entender; já as mulheres Yebamasa e Barasana que casam com os 

Tuyuka falam a língua tuyuka; as mulheres Tuyuka que casam com os Tukano falam a 

língua tukano.  

Dias Cabalzar61 assim recordava sobre aquilo que Tenório falou durante a 

segunda oficina de políticas lingüísticas na Escola Tuyuka (2001) a respeito da língua 

tukano: 

O que fez o tukano hegemônico foi a concentração na missão. Lá usaram essa 
língua para facilitar e começar. Os tuyuka lá, de primeiro, já ficavam acanhados. 
Os tukano os menosprezavam porque não sabiam tukano. Eram apelidados pela 
língua deles. Até eu me sentia envergonhado. Isso fez com que as mulheres 
tukano, que também passaram lá e notavam esse choque, achassem que tuyuka 
era atrasado, só queria falar a língua dele. Elas casavam com tuyuka já com esse 
preconceitozinho. Agora, se casei com ele, vou fazer meus filhos depois falarem 
bem tukano, quando forem na escola. Os mais corajosos nas grandes 
concentrações eram meu pai e Guilherme. Mesmo que o pessoal chamasse para 
ele “tebiaw¡” (palavra tuyuka que significa ‘é assim que é, assim que está’). 
Mas Guilherme depois, com os filhos, também caiu. Começou a falar tukano 
com os filhos. Aí eu comecei a incentivar os adultos com o tuyuka, dizendo 
também “teñ¡, ni m¡”? (Cunhado, você está aí?)... era uma estratégia (a de 

                                              
61 Na Escola Tuyuka aconteceram diversas oficinas. Dias Cabalzar participou de várias, por isso, ela forneceu 
estas informações.  
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chamar os ‘irmãos’ tuyuka de ‘cunhados’) para fazer as crianças pensarem... (que 
quem falava tukano era cunhado...). Foram brincadeiras que valeram. Foi aí que 
começou. Na Colômbia os tuyuka estavam fortes. Eles vinham aqui e diziam: 
Será que esse povoado é dos tukano ou dos tuyuka? Vocês não eram os 
primeiros? E agora, estão deixando? Isso faz três anos. Quando voltei da 
Colômbia em 82 (andando por aí de 78 até 82 eu aprendi espanhol), voltei e vi 
todos falando tukano. Eu gritava: Falem tuyuka! Falem, seus tukano! Eles se 
calavam. Depois, fui com os pais, dizendo e incentivando. Até Emílio observava 
que nossa língua poderia acabar. Fomos buscando juntos estratégias. Muitos 
gostaram. Hoje considero uma grande vitória, muitas meninas escrevendo e 
brincando na língua delas.  Assim ficam vivas as duas línguas, tukano e tuyuka. 
O tuyuka bem vivo. O tuyuka voltou a ser uma língua pública, as crianças falam 
entre elas. A gente vê aqui uma grande revitalização. Diferente dos Desana e dos 
Tariana. 

A língua enfraqueceu por muito tempo, mas com a Escola Tuyuka os Tuyuka 

voltaram a falar a própria língua.  

2.2.2.6. EDUCAÇÃO DO MENINO 

O menino tuyuka é educado através de várias atividades que o identificam como 

homem. Ele pratica jogos identificados com as atividades dos pais. A escolha dos jogos é 

orientada pelos pais, não são escolhas livres. O menino aprende acompanhando-os na roça, 

banho, pesca, etc. Aprende com os membros da comunidade que os ajudam em seu 

processo de aprendizagem. Os jogos são formas de expressão de seus aprendizados, 

sozinho ou com os colegas; também estão relacionados aos recursos do meio ambiente, 

como rios, cachoeiras, florestas, areais, pedras etc. 

Durante os jogos dos meninos, percebem as semelhanças e as diferenças de 

conhecimentos que adquirem junto aos próprios pais. Em alguns momentos alguém diz: o 

meu pai faz assim! E outro: Não é assim! O meu pai faz assim! Nestas discussões, os 

meninos estabelecem suas negociações sobre os diferentes conhecimentos que já 

adquiriram dos pais. Elas são importantes para viabilizar a aceitação da diferença 

(conhecimento) e a continuidade dos jogos. Quando não chegam a um acordo, acontece 

briga e choro. Diante disso, o adulto deve intervir para explicar-lhes a necessidade do 
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respeito pelo colega e mostrar o sentido dos jogos na vida da pessoa. O parente adulto 

(irmão maior, tio, tia, avó) é orientador!  

A educação do menino acontece durante o dia todo, na roça e em casa, dentro de 

casa e na convivência com os colegas. Há momentos em que os pais pedem para que os 

filhos fiquem em casa e, em outros, que saiam de casa para brincar com os colegas da 

mesma idade. Nos relacionamentos com os colegas, cada menino toma iniciativa para 

inserir algum jogo que ele aprendeu em casa e com os colegas.  

Os meninos não devem ficar muito perto de adultos, para não escutar os assuntos 

próprios de adultos e, também, para permitir que os pais trabalhem melhor fazendo beiju, 

farinha, ralando mandioca, cozinhando peixe etc. Quando chegarem à idade apropriada, 

eles ouvirão e participarão aos assuntos de pessoas adultas.  

2.2.2.7. EDUCAÇÃO DA MENINA 

A menina Tuyuka, na medida em que cresce, aprende as atividades que as 

identificam com o ser (fazer) mulher. Ela aprende os jogos relacionados com as atividades 

das mulheres. A mãe, irmãs, tias, avó e outras mulheres influenciam em suas escolhas. A 

menina começa a ir muito cedo com a mãe para a roça onde pode poderá brincar ajudar a 

mãe, chorar etc. Em casa, ajuda em pequenas tarefas e pode brincar com as suas colegas, 

banhar-se com as colegas, trazer água com panelinha etc.  

Também entre as meninas há semelhanças e diferenças de conhecimentos 

adquiridos com os pais. Com as suas negociações, acordos, desentendimentos, choros, etc., 

aprendem a amadurecer no respeito. Nesses momentos, um adulto (pai, tio, irmã, avó...), 

deve orientá-las sobre os sentidos das práticas de jogos e seus conhecimentos. As meninas 
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praticam jogos que estão intimamente ligados à vida e ao trabalho de uma mulher: cozinhar 

peixe, torrar a farinha, carregar o aturá, oferecer o caxiri no dia da festa, cantar, etc.  

Atualmente, meninos e meninas recebem influências de outros modos de vida, 

maneiras diferentes de entender a vida, o trabalho, os jogos, etc. A maioria das crianças 

começa a estudar muito cedo nas escolinhas (modelo ocidental) e lá aprendem outros jogos 

que não têm muito a ver com a vida tuyuka, mas com a vida da cidade e outras culturas. Na 

Escola Tuyuka, voltam a assumir e criar modos de educar próprios, sem deixar de lado 

aquilo que já foi aprendido com a escola de modelo ocidental, como disputas de corrida 

para ver quem é mais rápido (competições); natação; teatralização de alguns fatos da vida; 

esconde-esconde etc.  

2.2.2.8. EDUCAÇÃO DOS JOVENS 

A partir dos cinco anos, tanto para o menino como para a menina, os jogos devem 

tornar-se ações mais sérias. O menino recebe o material de pescaria para aprender a pescar, 

seja acompando o pai, seja pescando sozinho no porto. Por fim, irá sozinho ou com alguém 

pescar mais longe e, para isso, terá que ter domínio no uso do remo, canoa e outros 

instrumentos de pesca. Tal processo não significa que ele deixa de praticar os jogos, mas 

que ele entra numa outra fase da vida. Ainda não se exige do menino que pegue peixes 

para sustentar a família. Diante de algum peixe que ele pega, os pais devem elogiá-lo, 

como sendo bom pescador. Deste modo motiva a prática dele.  

Todos os dias os pais mostram a importância de suas ações e ele aprende a 

valorizá-las. Assim acontece a preparação do jovem para se tornar um homem capaz de 

viver bem, com as suas próprias capacidades de trabalhar, pescar, caçar, conviver com as 

pessoas e com o meio ambiente que o envolve.  
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O preparo da roça implica conhecimentos da qualidade do solo, tipo da floresta, 

época certa, do tempo que gastará para fazer, do envolvimento dos membros da 

comunidade e até mesmo das pessoas de outras etnias para ajudá-lo no preparo da roça. 

Assim, o homem exerce a capacidade de organização e criação de processos de interação 

entre as pessoas, interna e externamente.  

Existem alguns trabalhos específicos para os homens de cada etnia. Os Tuyuka, 

diz Cabalzar (1998, p. 43), são exímios construtores de canoas e, antigamente, eram 

especialistas na confecção de redes feitas de fibras de buriti. O filho acompanha o pai para 

aprender, observar e praticar. 

Durante a atividade da pesca o pai ensina ao filho os lugares da pesca, onde se 

pega cada tipo de peixe, ensina a encontrar e usar as devidas iscas, o tipo de peixe que se 

pode pescar na época do rio cheio, na vazante e no rio seco, ensina a pescar de noite e de 

dia, ensina diversas técnicas de pesca em dia de chuva; ensina a confeccionar os 

intrumentos da pesca como matapi, arco e flecha, puçá (rede de pegar peixe), os tipos de 

veneno etc. Estes e outros ensinamentos dependem da realidade da região onde o jovem 

está sendo educado, e ele aprende a dominar realidade.  

Na caçada, o pai ensina ao filho a distinguir os dias apropriados para cada tipo de 

caça, a conhecer o tipo de floresta que abriga cada animal, conhecer a época de frutas e os 

tipos de animais que se alimentam deles, o horário em que os animais comem tais frutas, se 

pela manhã, tarde ou à noite. Ensina as melhores distâncias para encontrar a caça, como 

caçar com arco-flecha, com cachorro, armadilha e, ultimamente, com espingarda.  

Ainda durante a pescaria e a caça, o pai ensina os segredos da vida do homem. 

Mostra e explica ao filho os remédios que existem na floresta e sua utilidade. Em casa, na 

pescaria, na roça, na caça e em outros momentos, os pais falam sobre a importância do 
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casamento: como tratar bem a mulher e o que deve ser evitado; como sustentar a sua 

mulher, como tratar os sogros, cunhados e parentes da sua mulher, como se comportar 

como homem casado, como participar da vida da comunidade, como viver com os filhos, 

como tratar a sua mulher durante a festa, etc. Todos os conteúdos da educação tuyuka 

visam a  preparação para o casamento.  

O jovem Tuyuka aprende a ter domínio das realidades, imaterial e material, 

capacidade de memorização de conteúdos da música, discursos mitológicos, fórmulas 

rituais, benzimentos, etc. Esta realidade é exigida de acordo com a classificação a que o 

jovem pertence. Pode-se dizer que as relações internas não são simétricas e que, apesar de 

uma consciência étnica, existem tensões constantes. Segundo Barth (2000), as bases sociais 

são sempre construídas.  

A educação da jovem Tuyuka consiste em ensinar/aprender as habilidades 

femininasligadas ao modo de trabalhar de sua etnia. A sua educação visa prepará-la para o 

casamento, quando deve deixar a sua etnia para casar e morar com o homem de outra etnia. 

A sua entrada na outra etnia significa entrada individual e étnica. Ela é educada para 

afirmar-se como Tuyuka e diferenciar-se de outras mulheres. Nos casamentos interétnicos, 

tanto o homem quanto a mulher vivem uma fronteira étnica. Nesta realidade da 

troca/aliança para constituírem famílias, constata-se que a educação de uma nova pessoa 

não é puramente originária da etnia do pai ou da mãe. Eu, por exemplo, sou filho de pai 

Tuyuka e mãe Tukana. Não existe um Tuyuka ‘autêntico, puro’, a não ser na compreensão 

do pertencimento étnico tradicional.  

A educação da mulher passa pela aprendizagem do trabalho: queimar a roça, 

cuidar do plantio, conhecer os diversos tipos de pé de maniva ou mandioca brava; da 

utilização das ervas medicinais, escolha de fruteiras, das técnicas de cultivo da roça; 
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preparação do mingau, beiju e a quinhapira; dos segredos familiares sobre o trabalho; 

segredos da vida feminina; técnicas de ralar mandioca, preparar a manicoera, o caxiri, a 

farinha, preparar o peixe e caça. A mãe, o pais, as tias, avós e os parentes são responsáveis 

pela sua educação.  

Os pais a acompanham em cada trabalho que ela realiza em casa, no caminho da 

roça, na roça, no banho, cozinhando peixe ou caça, preparando beiju, no modo de 

cumprimentar as pessoas, modo de conversar com as pessoas, modo de se comportar nas 

festas; ensinam como deverá tratar o marido, seus sogros, cunhados, cunhadas, parentes do 

marido etc. Ensinam como deve trabalhar e viver uma mulher casada. Mostram como deve 

acompanhar o marido na vida comunitária, como deve educar os seus filhos etc. Os pais, 

durante o processo de ensino-aprendizagem, a elogiam e corrigem se algo não sai bem.  

Atualmente, muitas famílias mantêm vivo este modo de educar seus filhos e 

filhas. Algumas práticas apresentam suas variações devido às escolas (ocidental, internato) 

e passam pelo processo de ressignificação, para assumirem outros sentidos na cultura local. 

As variações culturais geram novos modos de educação; crianças e os jovens educados a 

partir de outros parâmetros de vida. A partir dos cinco anos já estão na escola da 

comunidade e/ou nos centros maiores de Iauaretê, Pari-Cachoeira, Taracuá etc. Desde o 

início de seus estudos, até a conclusão do ensino médio, os estudantes indígenas da região 

estão na escola, principalmente em escolas de modelo ocidental, a Escola Tuyuka, por seu 

turno, definiu um calendário escolar próprio de “alternância” nos 3º, 4º e 5º ciclos (com 15 

dias de aulas em período integral e 15 dias em suas casas (DIAS CABALZAR, 2006). 

Surgiram outros modos educação para o trabalho: ser professores, enfermeiros, 

militares, padres, freiras, líderes comunitários, diretores de organizações, cargos políticos 

etc. O surgimento da Escola Tuyuka, em 1999, permite trabalhar com a recuperação de 
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práticas e conhecimentos étnicos, principalmente nas séries iniciais e em todo o ensino 

fundamental, hoje já incluindo também o ensino médio, com a participação direta dos pais, 

anciãos, professores, alunos e comunidades: recuperar, revitalizar e fortalecer a cultura 

tuyuka.  

No passado as práticas tuyuka eram ensinadas para os filhos/filhas para serem 

praticadas, para se identificarem com sua pertença étnica e diferenciar-se de outras. Ao 

longo da pesquisa eu conversei com o Pedro Lima62, um ancião tuyuka, sobre a educação 

do homem e mulher tuyuka. Ele explicou:  

TABELA 03 – EDUCAÇÃO TUYUKA PARA MENINA 
Numia Menina 

Ate k¡ã numiar† h•ra padere, k¡sa wãkãdare, 

bia w•adare h•ya k¡ã numiarehã. K¡ã man¡tira 

wara t¡omas•adare, basoka k¡ã heari iña, biar¡ 

k¡ã d¡poadare, atiar• m¡a ya wedera h•adare.  

A educação da menina visava ensinar a trabalhar, a 

tomar banho de madrugada, inalar o líquido de 

pimenta. Ensinava-se a se comportar bem quando 

fosse casar, ensinava-se a acolher as pessoas, saber 

oferecer a quinhapira, saber cumprimentar as 

pessoas. 

FONTE: LIMA, Pedro. In TENÓRIO, Higino Pimentel et al., 2006. 

 

TABELA 04 – EDUCAÇÃO TUYUKA PARA MENINO 
¢m¡a Meninos 

Mar• ¡m¡apere niyu sukã, basere t¡oya h•yi, bia 

w•ña h•yi, oko ¡sotiya h•yi, ate mar•ye nia h•yi, 

basoka heara saiña h•yi, basere niw£ y¡ pona 

h•yi. Tetig¡ añur† k£ sioniadare nirõ tiyu, wãkar• 

iña basokare wãkok¥, kusag¡ heari m¡ h•, kusa 

wãkar• m¡a h•, sioniadare wedeya k¡ar†. Añurõ 

k¡ã sioti niadarere wedera tih•ya k¡ã, t¡o masiña 

Para nós homens, existia a aprendizagem dos 

benzimentos, inalação do líquido da pimenta, fazer 

abluções com água (vomitar água), ensinar o que é 

da etnia, ensinavam para que cumprimentasse as 

pessoas que chegam, conscientizavam sobre a 

existência dos benzimentos. Estas coisas eram 

importantes porque lhe ajudariam a liderar as 

                                              
62 Pedro Lima (entrevistas, 2006, p. 202-203), tem sessenta e cinco anos de idade. Ele é baya (mestre de 
dança), basag¡ (danças rituais). Ele é baseg¡ (benzedor). Ele é kamoanumia baseg¡ (benzedor do rito 
de iniciação feminina). Ele é wai base ekag¡ (benzedor de peixes para a criança que vai comer o peixe 
pela primeira vez). Ele é yarige base ekag¡ (benzedor os alimentos). Ele é diarige baseg¡ (benzedor 
das doenças/cura as doenças). Ele é wedere h•g¡ (faz discursos cerimoniais). Ele faz outras práticas 
tradicionais Tuyuka. 
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h•ra.  

 

 

 

 

 

 

 

Mar• ¡m¡pere pe nia, baya wag¡nor† k¡ã 

basamo wedeada h•ra wedeya. Wese tanaña 

h•miya k¡ã, wese kitiya h•miya k¡ã, wai weg¡ 

waya h•miya k¡ã. Tera nirõ tia mar• padere. Mar• 

t¡o mas• moneko, t¡o mas•wahã, nokorõ k¡ã 

wãsor• tanã, k¡ã kamoati tirira niwã mar• 

ñek£s¡m¡ap¡.  

 

 

Atemenarã t¡o masig£nohã, t¡o masihõ m¡ag£ 

timiwirã k£, k£ pak¡ wederi t¡orig¡. Hõ peyuru 

sinimiyara sukã,  ne akaribiro mania k£re, ko 

numiokãre akaribiro mania. M¡r† dutiriaw•, y¡re 

dutiriaw• añuada marikã, h•rihaña ñañare nia, 

b¡k¡kã k£ kamer• tutiri sukã, h•rihaña m¡kã 

pak¡ h•ya. K¡ã niya basoka añurã, t¡omasirano.  

pessoas; quando as pessoas acordassem, que fossem 

capazes de cumprimentá-las, cumprimentar quem 

fosse tomar banho, perguntassem se já tinham 

tomado banho. Estavam ensinando elementos que 

lhe ajudariam a viver. Estavam ensinando coisas que 

lhe ajudariam a viver, ensinando a ser uma pessoa 

sensata.  

 

Para nós, homens têm muitas coisas. Para quem vai 

ser baya (mestre de danças) quando queriam, 

ensinavam as músicas. Insistiam para que o homem 

roçasse a roça, derrubasse a roça e insistiam para 

que aprendesse a pescar. Esses são os nossos 

trabalhos. Pouco a pouco nós vamos entendendo, 

crescendo em saberes e, neste momento, realizam o 

rito de iniciação masculina surrando com o caniço e 

introduzindo ao jurupari. Assim que faziam os 

nossos avôs.  

Com estes elementos um jovem sensato já vai se 

amadurecendo, aquele que ouvia as instruções do 

pai. No dia do caxiri, ele não anda gritando e 

querendo brigar e nem a menina anda gritando 

querendo brigar. Eles dizem, ele não mandou fazer 

isso, não me mandou fazer isso, vamos ser bons, não 

queira brigar que é coisa ruim. Se o pai está 

brigando, os filhos dizem para o pai não falar assim. 

Quem pratica estas atitudes boas são pessoas 

sensatas. 

FONTE: LIMA, Pedro. In TENÓRIO, Higino Pimentel et al., 2006. 

Esta visão mostra como os Tuyuka educavam os seus filhos e filhas. A educação é 

o processo pelo qual membros de uma sociedade socializam as suas riquezas com as novas 

gerações, objetivando a continuidade dos valores e das instituições fundamentais 

(SANTOS citado por MELIÀ, 1979, p. 11). Pela educação, um indivíduo torna-se capaz de 

construir e viver seu modo de vida que é determinada pela pertença étnica.  
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A educação tuyuka visa fazer com que os seus filhos e netos aprendam os valores 

tuyuka (língua, músicas/danças, artes, técnicas de trabalho, de caça, pesca, suas 

sabedorias...) através das convivências com os pais e os membros da comunidade. A vida 

de internato provocou várias rupturas neste modelo educacional, ensinando-lhes outros 

valores. 

Analisando a narrativa de Pedro Lima, sua explicação mostra que naquele tempo e 

contexto onde ele foi educado para aprender aquelas práticas culturais, tal maneira era 

obrigatória para todos (o banho de madrugada, a inalação do líquido de pimenta, ablução 

de água et). Ele, (Pedro), é uma das pessoas que também passou pelo internato, mas, 

diferentemente dos outros jovens de gerações posteriores, ele já possuía uma formação 

bem fundamentada sobre valores tuyuka.  

Banhar-se de madrugada era uma exigência para os adolescentes e jovens. Dois 

alunos da Escola Tuyuka, também descrevem essa prática: 

TABELA 05 – DESCRIÇÃO DO BANHO DA MADRUGADA 
¢sã ñek¡s¡m¡ap¡ha kusa wakã h•ya. (...) 

Weseri kitira, n¡k¡r† opara, opû tutuara niãda 

hirã kusarukuh•ya. Tebiri kamerikerã tutuaada 

hirã petu kusa, numiapekã sodo kusa tih•ya. 

 

Nossos avôs tomavam banho de madrugada. Para ter 

força na hora de derrubar as árvores na hora de fazer 

a roça, para ter força ao carregar  peso, para ter um 

corpo sadio, para isso tomavam banho. Também, 

para ter força na briga, faziam barulho na água; as 

mulheres também faziam este barulho.  

FONTE: BARRETO REZENDE, B¡kayai (Tuyuka); LIMA PENA, Duhigo (Tukana), 2005, p. 53. 
Para os Tuyuka, o banho fortifica o corpo do homem e da mulher, por isso pais e 

avôs exigiam que os jovens ficassem bastante tempo dentro do rio, e de madrugada.  

Estando dentro do rio, bater na água com as duas mãos e fazer barulho para 

exercitar/fortalecer a musculatura. Quem seguisse esta exigência seria resistente na hora 

dos trabalhos de derrubar roça, carregarem peso e nas caminhadas longas para a roça, 

caçadas, rituais, etc. A água da madrugada é a melhor água, limpa, cheia de vitalidade. 
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Tomar banho depois dos idosos significava banhar-se com a água envelhecida, sem força, 

sem vitalidade. O banho da madrugada mantinha a juventude por muito tempo. Sobre este 

tema, eu mesmo63 descrevo os diálogos que os meus pais estabeleciam comigo:  

TABELA 06 – DIÁLOGO DO AUTOR COM OS PAIS SOBRE BANHO DA 
MADRUGADA 

Pako, Pak¡, Mak¡ Mãe, Pai e Filho 

Pako: Mak¡ darag¡ tutuak¡ nig¡ uawãkag¡ 

waya. Uatig¡a ne tutuasome.  

Mak¡: Ma¥ tere weg¡ta ñamiñakuroma, karek† 

nikati ukã uag¡ niap¡ y¡a. 

Pako: Mak¡ m¡ uag¡ heati m¡? Uatig¡ma numia 

¡atiwã na.  

Mak¡: Ma¥ m¡ y¡re ñatigota wem¡hasa m¡. 

¢m¡kori n¡k¡ uag¡ niap¡ y¡a.  

Pak¡: Mak¡, noa b¡k¡rã berop¡ uarã, mata 

b¡k¡rã dohoparã. Toho weg¡ b¡k¡rã d¡poro 

uag¡ waya. T¡oti? 

Mak¡: Tere weg¡ta nipetirã d¡poro uag¡ niap¡ 

pak¡, y¡a.  

Mãe: Filho, para ter força no trabalho, tome banho 

cedo. Se não tomar banho, não terá força. 

Filho: Mãe, por isso que toda manhã, na hora em 

que o galo canta pela primeira vez, tomo banho. 

Mãe: Filho, você já tomou banho? De quem não 

toma banho, as mulheres não gostam.  

Filho: Mamãe, você não me viu? Todo dia costumo 

tomar banho.  

Pai: Filho, quem toma banho depois dos velhos 

envelhece logo. Por isso, vá tomar banho antes dos 

velhos. Entendeu? 

Filho: Por isso, eu costumo tomar banho antes de 

todos, papai! 

FONTE: REZENDE, Justino Sarmento, 1990, p. 16-17. 

Escrevendo estes diálogos eu recordava das recomendações de meus avôs e meus 

pais: banhar bem cedo, três ou quatro horas da manhã (quando o galo cantasse pela 

primeira vez), é hora boa para adquirir a força que vem da água; ficar bastante tempo para 

que o corpo se resfriasse bem, para fortalecer os músculos e, ao chegar à casa, ficar longe 

do fogo, pois ele poderia impedir a aprendizagem dos saberes (fogo queima os saberes). 

Os jovens do internato salesiano tomavam banho às 06h00min, e um banho 

rápido. Para criar forças e fortalecer a musculatura, praticavam esporte e educação física. 

Eu também fui aluno interno (1970-1979), e sei que o meu pai reclamava dizendo que os 

                                              
63 A obra a que me refiro é de minha autoria e foi escrita em língua tukano com tradução para a língua 
portuguesa.  O objetivo da obra foi produzir material didático para leituras pré-escolares para tukanos. 
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jovens que passam pelo internato não tinham força, pois não tomavam banho de 

madrugada. O meu pai constatava que eu não tinha muita resistência na derrubada da roça 

e queria descansar a toda hora. Outros pais também reclamavam de seus filhos. Eles 

diziam: “estes nossos filhos pensam que derrubar a roça é como escrever no papel. Para ser 

forte durante trabalho é preciso tomar banho de madrugada. Trabalhar escrevendo no papel 

é coisa dos brancos”. As mesmas reclamações faziam com relação às meninas. Minha mãe 

vivia reclamando de minhas irmãs, dizendo: “minhas filhas não têm forças para carregar 

peso. Elas pensam que são freiras, freiras que não trabalham com peso”.  

A inalação do líquido de pimenta é outra prática importante para um Tuyuka e 

visa a preparação para as festas, para a pintura facial. Nas palavras dos alunos da Escola 

Tuyuka 64:  

TABELA 07 – DESCRIÇÃO SOBRE INALAÇÃO DO LÍQUIDO DA PIMENTA 
¢sã ñek¡s¡m¡ap¡ha atie bia kar† w•h•ya, kusa 

wakarã, oko ¡soti wakã tira. Añura, dirotiañura, 

diapoa soapurã niada hirã w•rukuhiya.  

 

Tebiri numiakã w•h•ya, basa b¡reko niri añure 

dirotiañure warosoã hoada hirã w•h•ya atie biare, 

ate b¡rekorip¡reha wiña mania.  

 

Nossos avôs inalavam o líquido de pimenta no 

banho da madrugada, na hora de ablução água. 

Inalavam isso para ficarem bem avermelhados, com  

o rosto bem avermelhado. 

Também as mulheres inalavam, para que a pintura 

de urucum ficasse bem avermelhada,  nesse tempo já 

não se faz mais isso. 

FONTE: BARRETO REZENDE, B¡kayai (Tuyuka); LIMA PENA, Duhigo (Tukana), 2005, p. 02. 

Através desta prática a pele do rosto ficava bem oleosa e o pó de urucum pegava 

bem no rosto, uma pintura bem avermelhada. Quando a pintura não pegava bem, a pessoa 

era alvo de gozação e menosprezo por parte dos mais velhos, pois demonstrava a 

irresponsabilidade dos pais e desobediência dos jovens.  

                                              
64 Texto original é na língua tuyuka, trabalho feito por um casal, ele Tuyuka e ela, Tukana, B¡kayai Barreto 
Rezende, Duigo Lima Pena, Tradução: Justino Sarmento Rezende – Tuyuka. 
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A vida de internato provocou a diminuição desta prática. Quem queria pintar o 

rosto, começava a misturar (ressignificação) pó de urucum com brilhantina (creme). E 

muitos nem se pintavam. Em outros anos, já usavam tinta guache e pincel atômico para 

pinturas corporais. Os mais velhos não viam com bons olhos esta forma de pintura, ao 

contrário, viam como desrespeito, pois para eles a autêntica pintura corporal é feita com 

urucum, forma anterior ao contato com a escola (ocidental). A recuperação, revitalização e 

fortalecimento das práticas culturais tuyuka dos últimos anos caminha nesta direção, com 

um respeito maior pelos mais velhos, suas práticas e suas opiniões.  

A partir da década de 1970, os jovens estudantes chegavam a dizer que a pintura 

era própria do índio. Percebe-se a mentalidade indígena (ocidentalizada, ‘branqueada’) 

repudiando as práticas de sua própria cultura. Eu sei muito bem destas atitudes, pois eu era 

aluno interno nesta década e nos inculcaram dizendo os estudos tirariam a nossa identidade 

indígena, nos tornaríamos ‘brancos’. Os ideais de integração nacional criavam em nós, 

alunos e pais,  essa mentalidade. Meu avô mesmo chegou a dizer para mim: “vocês já são 

brancos, não precisam aprender as nossas práticas, eu aprendi as coisas de nossos avôs, 

pois não existiam os brancos, não existiam os missionários”. Vê-se, assim, que um modelo 

educacional não muda somente a mentalidade de um estudante, mas de todos aqueles que 

estão no seu entorno: pais, avôs, parentes, professores, gestores, comunidades, sociedade, 

região etc.  

Quanto à ablução de água, é uma atividade dos homens jovens e adultos. Assim 

falam os dois alunos sobre isso: 

TABELA 08 – DESCRIÇÃO SOBRE ABLUÇÃO DE ÁGUA 
Atie oko ¡sotire kar† ¡sotih•ya añuro niretiada 

hirã, añuri pati k¡oada hirã, b¡toa masir† basere, 

basare, yuam¡, baya wad¡gara tiere 

Também praticavam a ablução com água, para 

viverem bem, para terem um corpo bom, para 

aprenderem as sabedorias dos velhos, benzimento, 

música/dança, para os mestres de cerimônias e 
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t¡on¡n¡seada hirã tero tirukuh•ya. Nokañe 

petiarira oko ¡sotikia: masãk¡ra iñarira, 

kamoatiarira, ¡setire yarira, sisoãrige, kariõrige 

yarira ¡sotirukuh•ya ñañaro wa wisiri hirã. 

 

mestres de danças aprenderem bem isso, faziam 

abluções. Também faziam abluções depois de terem 

visto jurupari, depois de ritual de iniciação, após 

comerem comida gordurosa, depois de comerem 

assado, faziam abluções para se prevenirem de 

doenças. 

FONTE: BARRETO REZENDE, B¡kayai (Tuyuka); LIMA PENA, Duhigo (Tukana), 2005, p. 03. 

Esta é a visão do mundo naquela época. Quando os Tuyuka constroem sua 

educação escolar no contexto atual, há desejo de reconstruir a unidade da comunidade 

imaginada (ANDERSON citado por SILVA, 2005), expressa no dia-a-dia nestas práticas 

culturais.  

A ablução da água, na sua clandestinidade, era praticada pelos cantores, 

dançarinos etc. Através da educação escolar tuyuka, tal prática sai de seu esconderijo. Em 

Janeiro (2006) aconteceram alguns rituais em Mopoea (São Pedro) e quase todos (homens) 

fizeram abluções da água nos dias anteriores e posteriores a estas cerimônias. Neste 

processo escolar tuyuka há fortalecimento das práticas. A cultura, segundo Silva (2004, p. 

448) é:  

Conjunto de símbolos compartilhados pelos integrantes de determinado grupo 
social e que lhes permite atribuir sentido ao mundo em que vivem e às suas 
ações, e, enquanto tal, é produto de uma capacidade inerente à espécie humana e 
que a diferencia dos outros animais: o pensamento simbólico. 

A definição de educação que Pedro Lima faz como educação do “wi mak¡ (dono 

da casa) e wi makõ (dona de casa)”, demarca as diferenças entre o homem e a mulher. Na 

maloca o wi mak¡ é o irmão maior de consideração e wi makõ, sua esposa. Os elementos 

que os torna bons donos da casa são: hospitalidade, interesse, sensatez, ser trabalhador, ter 

roça, ter farinha, beiju; o oferecimento da comida, quinhapira, bebida, etc. É importante ter 

o que oferecer e com isso as pessoas conseguem ser boas perante os familiares, parentes e 
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os visitantes. Os homens e as mulheres tuyuka continuamente buscam preservar e 

expressar a identidade étnica através destes fatos e discursos.  

Os Tuyuka afirmam serem fabricantes (especialistas) de canoas e isto está 

presente no seu imaginário e no dos outros. Atualmente muitos indígenas, 

independentemente de pertença étnica, sabem confeccionar aquilo que no passado era uma 

atividade específica de uma etnia. A confecção de algo está muito ligada a indivíduos. As 

especialidades circulando entre as pessoas de diversas etnias desconstroem a compreensão 

de especialidade. As famílias tukano, por exemplo, davam suas filhas em casamento para 

os homens Tuyuka, para receberem como benefícios, as canoas feitas pelos Tuyuka. Os 

Tuyuka por sua vez, davam suas filhas em casamento aos Tukano para receberem como 

benefícios, os bancos. Sobre este assunto Cabalzar (1998, p. 42) comenta:  

Os Tukano são fabricantes tradicionais do banco ritual, feito de madeira (sorva) e 
pintado, na parte do assento, com motivos geométricos semelhantes àqueles dos 
trançados. É um objeto muito valorizado, obrigatório nas cerimônias e rituais, 
onde se sentam os líderes, kumua (benzedores) e bayá (chefes de cerimônia).  

As confecções de canoa, banco, aturá, tipiti, balaio e outros objetos estão ao 

alcance daqueles que possuem habilidades de confeccioná-los, para diferentes usos, 

pessoal, familiar, trocas e vendas.  

Uma mulher Tuyuka é educada para as qualidades humanas e habilidades para o 

trabalho. Assim ela estará mostrando, dentro da etnia do marido, as riquezas de sua etnia. 

A boa interação da mulher no convívio com as pessoas, nas festas e no trabalho repercute 

na vida de sua família, na comunidade de origem e na etnia. A má interação, também, 

repercute na vida de seus parentes.  
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Cada povo educa os seus membros para relacionarem-se bem com o mundo, com 

os irmãos e parentes65. Preocupa-se em ensinar bons tratamentos com as pessoas de outras 

etnias66.  A construção destas relações acontece em meio a relações de poder, humanas e 

sobrenaturais. A cultura é construída numa relação de poder (MEYER, 2003, p. 74). A 

educação tuyuka ensina como as pessoas devem interagir com outros povos e com mundo 

(vegetal, mineral, hidrografia...). Os Tuyuka, no passado, compreendiam melhor a relação 

com a natureza e se criava uma harmonia.  

A natureza que envolve o ser humano possui vida, e o ser humano precisa ser 

educado para conviver com respeito. A cada momento o ser humano é provocado pela 

realidade humana e imaterial, a interpretar a vida através dos modos ser67, fazer68, pensar69, 

conhecer70 etc. O ser humano vive num contínuo construir-se. Ele é um ser inacabado, um 

ser de possibilidades.  

A cultura tuyuka constrói-se num processo dinâmico de relações étnicas e 

interétnicas, transita por diversos contextos sociais, políticos, econômicos indígenas e não-

indígenas.  A interpretação da história tuyuka é bem diversificada, não existe uma versão 

única e verdadeira. Cada geração transmite os conhecimentos de forma diferente e cada 

geração acredita ser mais coerente a sua própria versão. Agora é possível entender o 

porquê dos conflitos entre os sábios71. Ainda, hoje, as práticas das cerimônias de danças72, 

                                              
65 Termos para designar estas palavras são: sow£ (irmão maior), sowõ (irmã maior), bayro (irmã menor), 
y¡bai (irmão menor), yawedera ou yewedera (meus parentes/falantes de minha língua). 
66 Todos aqueles que não pertencem à mesma etnia são considerados apemasã (‘outras pessoas’). Este termo 
indica que quem não pertence à mesma etnia é considerado ‘outro’. Ao contrário de yawedera ou yewedera 
que significam, meus parentes ou falantes de minha língua.  
67 A palavra nir†tire significa modos de ser do ser humano. 
68 A palavra tiretire explica todo o fazer humano.  
69 A palavra t¡geñare refere-se ao pensar humano.  
70 A palavra masir† aos conhecimentos humanos.  
71 Ao falar de sábios refiro-me aos Baya (mestre de música e dança) e Kumu (mestre dos discursos rituais, 
cerimoniais,  benzimentos, orientador do baya). São personagens importantes nas cerimônias.  
72 Basa (canto, dança), basamo (um canto/uma dança), basare (danças). Quem dirige é o baya.  
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discursos73 e benzimentos74 entre os Tuyuka, ficam reservadas aos filhos e netos de quem 

já o fazia, tornando tais práticas como que hegemônicas.  

A educação tuyuka fortalece a sua identidade e as diferenças entre os próprios 

membros e entre outros povos. Internamente, cada grupo (sib) ocupa uma posição social 

que vai de sow£ s¡m¡a (irmãos maiores) aos baira (irmãos menores) e, ainda, do 

s¡geg¡ (primeiro) ao yapari mak¡ (último). Essa compreensão começa desde o 

surgimento (emergência) do homem tuyuka (mito de origem) e acompanha toda sua 

existência.  

Quando os Tuyuka passam a freqüentar a escola de modelo ocidental, em Pari-

Cachoeira (1940), a transmissão de práticas descritas acima diminui, pela influência de 

outros educadores, outros conhecimentos e outras práticas. Apesar destas realidades, os 

Tuyuka não perdem a consciência de que são Tuyuka. No convívio com diversas pessoas 

de várias etnias, cada um era identificado como Tuyuka, Tukano, Desano, Barasano, 

Hupda, etc. O que não acontecia era falar a língua étnica, só o tukano. Muitos dos que 

passaram pelo internato, hoje, discursam dizendo que os salesianos os impediram de falar a 

língua étnica. Mas nós estávamos em ambiente diferente, com jovens vindos de várias 

etnias e, nesse contexto, apenas uma das línguas se sobressaiu, o tukano; se cada um 

falasse a sua língua étnica, dificultaria a comunicação (ou seja, com falantes de tantas 

línguas era importante ter uma língua franca que todos usassem); o ambiente onde estava a 

escola era ambiente, território, dos Tukano.  

A Escola Tuyuka retoma as práticas étnicas que haviam sido excluídas dos 

estudos na escola de modelo ocidental, e educa os seus alunos a partir de elementos 

                                              
73 Wedere hir† (dizer as falas): são discursos mitológicos, narração da origem do povo, narração de lugares e 
tempos do surgimento do grupo.  
74 Basere (benzimentos): o kumu é aquele benze o ambiente (maloca) de dança. Ele benze com breu, cera de 
abelha, com cigarro, com ipadu, com caxiri.  
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culturais tuyuka: língua e práticas das tradições tuyuka75. Ainda assim, estão bem presentes 

as influências de culturas não-tuyuka.  

2.2.2.9. CASAMENTO 

Na educação que os pais dão aos filhos, acontece a preparação para o casamento 

dos jovens, e para a convivência com os parentes: trabalho, festas, etc. A busca de uma 

mulher para o casamento acontecia de diversas formas: a) um pai buscava a sobrinha (filha 

de sua irmã) para ser esposa de seu filho e tinha como fundamento a reciprocidade76: “nós 

damos a nossa filha para casar com seu filho, mas alguém de sua família terá que vir para 

casar com um homem de nossa família”. Esta forma era a mais pacífica; já, no rapto, se os 

pais decidissem que uma moça seria a esposa do seu filho, os homens iam raptá-la.  Era 

uma forma mais violenta, pois os parentes da moça brigavam com os homens que vinham 

rapta-la. Se ela conseguisse fugir, fugia. Outras vezes, discutiam, brigavam e, no fim, os 

pais e a moça acabavam consentindo com a ida dela; outra forma de casamento se dava 

pela conquista: durante a festa um rapaz conquistava a moça e, se ela quisesse ficar com 

ele, terminada a festa o rapaz já a levava para sua casa/comunidade.  

Tendo recebido a mulher em casa, o rapaz ia pescar ou caçar para entregar à 

mulher. Ela cozinhava e oferecia a comida pronta ao marido, que convidava os parentes 

                                              
75 Nesta fase da adolescência, também, os nossos avôs realizavam o ritos de iniciação. Para os rapazes havia 
um tempo de preparação sobre o sentido da vida, trabalhos, festas... que era preparado por algum ou vários 
adultos. Como conclusão da formação fazia-se festa, com caxiri, introduzindo-os com os toques e danças de 
jurupari. Dentro do rito surravam os jovens com caniços. Antes e após o rito faziam jejuns, abstinência de 
alguns alimentos. Para a menina acontecia com a primeira menstruação. Ela ficava um tempo em casa, 
seguindo as orientações dos benzedores e os seus pais. Cortavam o cabelo, banho e benzimento. Após o rito 
de iniciação já poderia se casar.  
76 Por causa do entendimento do sistema de reciprocidade era importante que nascessem filhas dentro de uma 
família. As tias davam em casamentos as suas filhas para os sobrinhos por sentimento de dever e amor pela 
família donde saiu.  
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para comerem a comida preparada pela mulher. Assim se casavam. Casavam bem cedo77. 

Após a primeira menstruação a mulher já poderia se casar. 

O novo casal poderia pedir um benzimento para esta nova vida; nesse caso, o 

benzedor benzia para que suas vidas e seus trabalhos funcionassem bem. A partir do 

casamento, o casal começa a colocar em prática aquilo que recebia pela educação étnica.   

O contato com sociedade ocidental (escolas, cidade, comunicação social...) 

influenciou com outras práticas culturais. O namoro é algo novo em muitas comunidades 

indígenas, principalmente, onde é maior a convivência interétnica. Os jovens acreditam 

que quem não passa por esta etapa é uma pessoa não-civilizada, atrasada. Eles querem 

formar sua família com a pessoa que amam. Por isso, em suas decisões, levam em conta o 

amor e a liberdade. Por isso, surgem casamentos entre pessoas da mesma etnia. Outra 

realidade é a de jovens (rapazes e moças) que casam com pessoas de etnias antes 

desconhecidas (fora do parentesco). Diante desta nova realidade, o papel da escola é 

conhecer como os rapazes e moças convivem. Na Escola Tuyuka, por exemplo, convivem 

rapazes e moças de diferentes etnias: Tuyuka, Barasana, Yebamasa, Tukano; estes jovens 

se deslocam freqüentemente para outras comunidades; participam de diversas atividades 

programadas pela escola e pelas comunidades; acabam surgindo namoros que os pais não 

gostariam.  

2.3. Pedagogia 

Cada povo tem seu modo próprio de ensinar, aprender e viver. Quem ensina? 

Quem aprende? Só um ser humano ensina a outro ser humano? O aprendiz é só o ser 

                                              
77 A experiência de padre em realizar casamentos de meus parentes indígenas que casam com a mulher 
escolhida pelos pais é interessante: tem algumas partes do ritual do casamento que precisa pular. Na parte 
onde o padre pergunta aos noivos: Viestes aqui para unir-vos em matrimônio. É de livre espontânea vontade 
que o fazeis? Esta pergunta não dá para fazer, pois eu sei que não por livre vontade do homem e nem da 
mulher. Mas para o ritual indígena é válido. 
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humano? A aprendizagem não é uma resposta à provocação do tempo, do universo, do 

espaço etc? Em qualquer processo de ensino-aprendizagem tuyuka, ficam subentendidos os 

processos de ensino-aprendizagem de outras etnias, uma vez que o casamento é interétnico.  

A pedagogia tuyuka acontece por meio da prática, vivência e instrução: ensinam 

mostrando-vivendo-falando e aprendem vendo-praticando-ouvindo. Tal pedagogia é 

familiar, comunitária, étnica, interétnica. O Tuyuka como indivíduo possui uma família de 

pais, avós, irmãos, parentes etc, que cuidam dele desde o nascimento. Ele é agente de sua 

própria educação, constrói seu próprio modo de viver. Mantém sua individualidade e sua 

pertença étnica diante de outros povos. Ele é visto por outros como um indivíduo e como 

Tuyuka (etnia). Ele possui a consciência de que ele representa a etnia tuyuka, situado e 

reconhecido dentro de uma classificação étnica. O Tuyuka como coletividade, a partir de 

sua convivência com os outros, aprende vendo (fazendo), ouvindo (assimilando) e 

participando (falando).  

A pedagogia tuyuka facilita o ensino-aprendizagem de modo contextualizado e 

adequado para cada fase do crescimento da pessoa: história, trabalho, caça, pesca, festa, 

rituais, etc; apreende as mudanças que acontecem. A pedagogia tuyuka utiliza espaços 

próprios e dos outros para ensinar e aprender. Cada pessoa é reconhecida como um ser 

diferente de seus pais e parentes. Silva (2003, p. 101) fala: educar significa introduzir a 

cunha da diferença em um mundo que sem ela se limitaria a reproduzir o mesmo e o 

idêntico, um mundo parado, um mundo morto. A pedagogia tuyuka consiste em ensinar 

fazendo, aprender fazendo, ensinar falando, aprender ouvindo, ensinar olhando, aprender 

olhando, ensinar cantando, aprender cantando, ensinar dançando, aprender dançando etc. 

Na dança do cariço, por exemplo, algumas mães já dançam carregando os seus bebês.  
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As diferentes formas de educar o Tuyuka são aprendidas, também, com as pessoas 

de outras etnias: ressignificando, readpatando, recriando, reconstruindo. Nas últimas 

décadas (a partir de 1940) a educação escolar introduziu outras pedagogias para ensinar e 

diferentes conteúdos para os jovens. Silva (2000) diz que pedagogicamente, as crianças e 

os jovens, nas escolas, seriam estimulados a entrar em contato, sob as mais variadas 

formas, com as diversas expressões culturais dos diferentes grupos culturais. A partir desta 

e outras compreensões de identidade e diferença, as crianças, jovens e adultos são 

estimulados a entender como as identidades e diferenças são produzidas. O encontro entre 

pedagogia tuyuka e ocidental gera outras pedagogias.  

2.4. Educadores 

No processo de ensino-aprendizagem da educação tuyuka, diversas pessoas 

interagem: os pais, irmãos, irmãs, tios, tias, avó, avô, parentes, etc. As pessoas adultas são 

responsáveis pela educação dos mais novos, acompanham como eles falam e fazem; como 

tratam as pessoas e as coisas; corrigem quando algo está errado, etc.  

Nesta parte, destaco a importância dos anciãos (avós) como educadores principais 

dos membros da etnia. Nas minhas lembranças de menino e infância, me vêm em mente 

imagem de meu avô e outros anciãos conversando e preparando o ipadu, ao final do dia e o 

começo da noite. Sobre o ipadu Brüzzi (1977, p. 207-208), descreve:  

Ipadú (em Nheengatú) ou Pátu (em Tukano) (...) O Ipadú é o produto da coca, 
arbusto da família das Eritroxiláceas (Erithróxilon coca, Lin.), que pega 
facilmente de galho. Se bem que as mulheres adultas possam também tomar o 
ipadú, cabe aos homens o seu plantio e o fazem na roça, mas para as ocasiões 
mais urgentes, vêem-se alguns pés junto à maloca, à guisa de sebe. (...) O índio 
serve-se do ipadú especialmente quando vai à roça ou à pesca, porque, 
entorpecente como é, não lhe deixa sentir fome nem sede, e deste modo 
dispensa-o de levar alimentos.  
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De manhã cada ancião vai para roça colher as folhas de coca. Pela tarde, seca as 

folhas torrando-as em um forno ou pote apropriado, juntamente com outros anciãos. 

Enquanto preparam o novo ipadú, comem o que restou do dia anterior: as folhas de coca 

secas são colocadas num pilão para ser socadas até virar pó e depois colocam no saquinho 

ou filtro que serve para afinar o pó.  

Após o banho pelas quatro horas da tarde, os anciãos se juntam ao redor do ancião 

mais importante, o mestre de danças ecerimônias, para conversar. Ficam até por volta das 

dez horas da noite e, às vezes, seguem até mais tarde.  Nestas conversas narram histórias 

dos antepassados, histórias da vida e do mundo (mundo geográfico, mítico, religioso, 

político etc); fazem previsões do futuro do povo. No final, fazem o discurso de conclusão 

do dia e anunciam o novo dia que virá. Depois, cada ancião medita deitado em sua rede.  

Os anciãos são pessoas de grandes e profundos conhecimentos. Possuem grande 

capacidade de memorização. O modo como os pais os educavam era através do jejum, a 

abstinência de certos alimentos. Com isso, desabrochavam neles as capacidades de 

aprender cantos, danças, benzimentos, discursos etc. O ipadu, elemento importante dos 

rituais e cerimônias, tem um lugar e sentido mitológico, como diz Tenório:  

O Filho-da-Cobra-de-Pedra foi o primeiro a receber a Cuia de Ipadu no início. 
Por isso ele é benzedor, protege das doenças. Ao benzer esta cuia, o benzedor 
pensa novamente nas doenças das quais deve proteger as pessoas, em todas as 
doenças, as que vêm do subsolo da maloca, as que vêm das quatro portas. A Cuia 
de Ipadu acompanha os tomadores de caapi. Quando benze ipadu, também benze 
para que o caapi fique forte e dê boa miração. Os dançadores levam essa cuia de 
ipadu e cigarro para comer e fumar logo depois de tomar caapi. (AEIT¢, 
FOIRN, ISA, 2005, p. 183) 

A saudade do passado e de diversas práticas tuyuka, mesmo que estejam 

adormecidas na memória é importante tratá-las como se existissem, pois são elementos que 

sustentam a história étnica de um povo: as histórias de avôs, da etnia, formas de veneração 

do tempo, dos espaços, das divindades etc. 
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A presença e a ação dos b¡toa78 são importantes na educação tuyuka, pois são 

guardiões dos saberes étnico; selecionam saberes para transmissão, de acordo com a fase 

de crescimento da pessoa; criam segurança, equilíbrio e harmonia; com seus sensos 

apurados prevêem aquilo que poderá ajudar a vida dos membros da etnia; prevêem os tipos 

de males que se aproximam e donde provêm; com suas sabedorias e benzimentos 

apaziguam as forças dos males, humanos e da natureza; são como livros para quem deles 

se aproximam, favorecem a aprendizagem dos conhecimentos da própria etnia e de outros 

povos.  

Hoje, a maioria dos mais jovens não se interessa em aprender os saberes de seus 

avôs. Por outra parte, a própria dinâmica cultural dificulta tal transmissão, pois, 

tradicionalmente os anciãos querem transmitir os conhecimentos apenas para os seus filhos 

e netos, família de sangue. A transmissão de saberes e conhecimentos é marcação de 

diferenças, de superioridade e inferioridade.  

Desde as suas origens, os Tuyuka criam e recriam diversos processos educativos. 

São processos dinâmicos e articulados com as diferentes realidades que envolvem a cultura 

Tuyuka: relações interétnicas, relação com a natureza, com a água, com o cosmo, com 

seres vivos que interagem, cotidianamente, no plano material e imaterial. O texto de 

Brandão (2002, p. 17-22) mostra esta forma de entender o ser humano dentro da natureza: 

Não somos intrusos no Mundo ou uma fração da Natureza rebelde a ela. Somos a 
própria múltipla e infinita experiência do mundo natural realizada como uma 
forma especial da Vida: vida humana. Da mesma maneira como boa parte dos 
animais, somos corpos dotados da capacidade de reagirem ao ambiente em que 
vivem e onde reproduzem, enquanto isto é possível, a vida individual e coletiva 
de sua espécie. De se locomoverem nele em função de mensagem que captam 
através dos sentidos e também de atos por meio dos quais deixam a sua marca 
momentânea em seu caminho. (...) Nós somos aquilo que nos fizemos e fazemos 
ser. Somos o que criamos para efemeramente nos perpetuarmos e 
transformarmos a cada instante. 

                                              
78 B¡toa é uma palavra tuyuka para indicar os anciãos, anciãs ou pessoas que já possuem uma longa 
experiência de vida; b¡k¡: ancião, velho; b¡k¡o: anciã, velha.  
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Lévi-Strauss mostra que a cultura é um sistema simbólico, criação acumulativa da 

mente humana, onde a participação do indivíduo em sua cultura é sempre limitada, ou seja, 

nenhuma pessoa é capaz de participar de todos os elementos de sua cultura (LEVI-

STRAUSS citado por LARAIA, 2004, p. 61).  

A construção/desconstrução das histórias tuyuka acontece sem perder de vista o 

filão da vida tuyuka e suas relações interétnicas. Hoje os Tuyuka transitam por diversas 

regiões geográficas, culturais, econômicas e sociais e estabelecem outros contatos, 

articulações, parcerias. Assim, novos sentidos se dão nas relações entre irmãos maiores e 

menores e, cada geração procurar entender e dar o sentido que mais lhe convém.  

2.5. Espaços educativos 

Nesta parte retomo alguns temas para discutir um pouco mais os espaços 

utilizados pelos Tuyuka para ensinar aos seus filhos. Eu me baseio nos modos como eu fui 

educado nos meus primeiros anos de vida e nas observações que faço entre os meus 

parentes.  

2.5.1. Casa 

A casa é o importante espaço da educação do homem e mulher tuyuka; espaço da 

explicação sobre a vida, trabalho, casamento, convivência com as pessoas. Aí, os 

educadores são os pais, irmãos, tias, tios, avós, cada ensinamento segundo a fase do 

crescimento: saberes dos pais e da etnia; o respeito para com outros, sorrindo, sendo bom 

amigo, partilhando a comida com o colega, convidando o colega para jogos, banhando com 

eles; acolher e cumprimentar as pessoas em sua casa, oferecendo quinhapira, peixe ou 

chibé; aprendem a obediência aos pais, respeito aos mais idosos; respeito ao esposo e à 
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esposa; como tratar os filhos; aprendem importância do banho da manhã e da preparação 

dos alimentos cotidianos como mingau, beiju e quinhapira. 

A mãe e o pai, bem de madrugada, falam sobre a importância das atividades 

humanas: buscar a água, fazer o mingau, esquentar a quinhapira, fazer o beiju, pescar, 

caçar, fazer roça, etc. Quando os filhos crescem em idade, as exigências aumentam mais, e 

os pais priorizam os trabalhos; ao menino, se exige que pesque para ter alimento em casa e 

que vá para roça para ajudar o pai e a mãe; na volta da pescaria ou da roça, poderá brincar 

e passear com os colegas.  

A partir da década de 1940, com a vida de internato (escola ocidental) surgiram 

novas maneiras de educar os jovens. Os salesianos tinham seus programas e conteúdos 

para o ensino, centrados nas atividades religiosas, esportivas, trabalhos, estudos, banhos, 

almoço, janta, merenda e descanso. Depois que acabou o internato (1987), muitos 

estudantes Tuyuka de Pari-Cachoeira ficavam hospedados em casas de parentes; outros, 

em casas comunitárias sem nenhum educador adulto. Estas situações foram deficientes no 

tocante à educação tuyuka. No caso de morar com parentes, esses tinham receio de exigir 

muita disciplina dos parentes estudantes e acabavam não ensinando aquilo que ensinavam 

para os próprios filhos. Para os jovens que ficavam em casas comunitárias, a educação se 

reduzia àquilo que recebiam numa na sala de aula.  

2.5.2. Roça 

A vida tuyuka é permeada pelo trabalho e a educação ensina a trabalhar. A mãe 

ensina para a filha a fazer o beiju, quinhapira, mingau e farinha; a cozinhar peixe e caça; 

plantar fruteiras, cuidar da roça e cuidar das crianças. Assim a menina aprende a trabalhar 

com outras pessoas, a ser criativa nas diversas atividades, etc.  
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A roça é o lugar do trabalho, e dela depende o sustento da família. Sem a roça, o 

Tuyuka vale muito pouco. Todos os anos, um casal precisa fazer pelo menos duas roças. 

No preparo da roça, os pais instruem os seus filhos sobre a escolha da floresta e terra para 

o bom plantio; ensina as técnicas de roçada, derrubada e de plantio; como deve ser feita a 

queimada; os tipos ou varidades de mandioca; os cuidados no período de plantio e período 

pós-plantio, quando cuida fazendo a limpeza, em família ou em trabalho comunitário. 

Quando uma família quiser ajuda de outras pessoas no dia da limpeza da roça, a mulher 

prepara o caxiri (bebida fermentada) e o homem vai à pescaria. No dia do trabalho, eles 

oferecem comida r bebida para as pessoas que irão ao trabalho. Estas práticas são 

aprendidas pelos filhos.  

Quando a mandioca amadurece, a mãe ensina a maneira correta de usar a roça: 

quantidade e qualidade que se deve ir colhendo, etc. A mulher usa várias roças, não usa 

continuamente só de uma roça. Na medida em que ela arranca a mandioca, em seguida 

deve replantar, para que a roça dure bastante. Os filhos acompanham os ensinamentos dos 

pais fazendo o que eles fazem. Os pais acompanham a prática dos filhos e, se não fazem 

corretamente, mostram a maneira certa de trabalhar.  

Várias gerações que passaram pela escola ocidental não tiveram estes contatos 

mais intensos com este estilo de trabalho. Porém, nas férias aprendiam alguma coisa. 

Somente com o casamento é que muitas práticas eram aprendidas. Hoje, com a Escola 

Tuyuka funcionando, os jovens estão mais próximos dos trabalhos de roça. Ajudam aos 

pais e às comunidades. Os próprios alunos, com o envolvimento da comunidade, preparam 

roças da escola. Os Tuyuka em sua maioria têm no máximo de três a quatro roças. Para 

eles, tendo o suficiente para fazer o beiju, farinha, mingau, manicuera, já é bastante. 

Faziam mais roças quando o produto de venda era farinha ou quando funcionava internato 
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e externato, e tinham que levar farinha como contribuição para a missão (internato), ou 

fornecer farinha para a família que tomava conta dos filhos (externato). Há aqueles que 

pouco se empenham em fazer roças.  

2.5.3. Pesca/Caça 

A pesca e a caça são atividades comuns entre os Tuyuka, para alimentar a família 

e a comunidade. Por isso, o pai ensina ao seu filho as diversas técnicas de pescaria e da 

caça, técnicas que variam de acordo com o ambiente e com o tempo; técnicas para os rios 

grandes e igarapés; uso de arco e flecha, caniço de pesca e outras armadilhas de pesca, 

como amarrar no galho a linha com anzol e isca; amarrar na varinha a linha com anzol e 

isca e fincar no fundo do rio; matapi, puçá, uso do timbó (matança indiscriminada). Os 

tipos de isca, que variam muito, como gafanhotos, ovos de cabas, minhocas de vários tipos, 

peixinhos, camarões, frutinhas. 

Os moradores da aldeia onde eu nasci (Onça-Igarapé) caçam sempre inambus, 

mutuns, etc. Com auxílio do cão caçador, criado e benzido para se tornar bom caçador, 

caçam cutia, paca, tatu, macaco, cuati, caititu, etc. Ele persegue a caça até ela se refugiar 

num buraco na terra ou no oco da árvore caída, quando então o dono se responsabiliza para 

concluir o trabalho.  

Através do contato com o homem ‘branco’, os Tuyuka adquiriram a espingarda 

para a caça, o que afugenta mais os animais com o seu barulho. Uns poucos ainda caçam 

com armadilhas. Para fazer uma boa caça é necessário conhecer os diversos tipos de 

floresta,, a geografia da floresta, os locais de árvores frutíferas e seu ciclo de frutificação, 

os tipos de alimentos de cada animal etc.  
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Existem inúmeras técnicas de pescaria e caça. Algumas são partilhadas e outras 

são mantidas como segredos pessoais. Vendo a prática dos pais, os filhos aprendem e 

fazem, são herdeiros das sabedorias dos pais. No convívio com outros pescadores e 

caçadores, aprendem outros segredos que se confidenciam um ao outro. A pesca e a caça 

não se resumem a técnicas, pois os pescadores cultivam sua espiritualidade no manuseio de 

seus instrumentos de pesca e caça, no contato com a floresta, rios, peixes, etc. Uns não 

comem alimentos quentes para que a pescaria seja boa; outros evitam levar susto para obter 

êxito na pescaria; alguns não comem assados; fazem o jejum.  

Na década de 1980 alguns missionários e comerciantes começaram a introduzir na 

região as redes de malhas (malhadeira de pesca) com várias medidas. Pelo uso 

indiscriminado destas redes, houve grande diminuição de peixes. Agora, introduzem 

projetos de piscicultura, para incentivar que as famílias e comunidades tenham mais peixe 

para seu consumo e, se tiver excedente, também para venda. Em alguns lugares funciona, 

em outros não.  

2.5.4. Comunidade 

A educação é preparação para viver em comunidade. A comunidade é espaço de 

educação para favorecer a participação de todos na construção da vida. Cada pessoa é 

responsável pela educação do outro, como indivíduo e no coletivo. A vida individual visa o 

bem da comunidade e fortalece o sentido da etnicidade. Barth (2000, p. 33) diz: quando as 

unidades étnicas são definidas como um grupo atributivo e exclusivo, a sua continuidade é 

clara: ela depende da manutenção de uma fronteira. A educação tuyuka valoriza as 

riquezas étnicas. A comunidade dá continuidade e descontinuidade às práticas étnicas. 
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Algumas práticas consideradas importantes em determinadas épocas, em outras, deixam de 

existir e surgem outras práticas.  

Na comunidade as crianças e os jovens vêem e aprendem a vivência prática dos 

valores étnicos, vêem as suas mães (não-tuyuka) influenciando a cultura tuyuka. Na 

comunidade é que os filhos adotam os comportamentos e atitudes étnicos: repetem os 

discursos, criam discursos, tomam consciência da identidade e se diferenciam dos outros 

(tukano, desana, etc.). Na vida comunitária é possível perceber como as crianças e jovens 

vão aprendendo as práticas boas, e se percebe as limitações da educação familiar e 

comunitária. A comunidade opera o processo de ressignificação da educação familiar, 

étnica e ocidental, ao permitir que cada pessoa reaprenda, recupere, reinterprete os valores 

aprendidos em diversos lugares.  

2.5.5. Festa 

A festa é um espaço educativo importante para os Tuyuka. Na festa é que muitos 

valores aprendidos na educação do cotidiano aparecem melhor, pois uma festa envolve 

caçadas, pescarias, preparação de bebidas, alimentos, etc. Cada família procura fazer o 

melhor, para mostrar a qualidade de sua aprendizagem. Lévi-Strauss (SILVA, 2000) falava 

que a cozinha estabelece uma identidade entre nós e nossa comida. A cozinha é linguagem 

por meio da qual “falamos” sobre nós próprios e sobre nossos lugares no mundo 

(cotidiano)  

Na festa, aprende a acolher pessoas de outras comunidades, a consideração étnica; 

acontece a aprendizagem das pinturas corporais, cantos, danças, rituais, cerimônias, 

discursos, etc. Muitas práticas culturais que não acontecem no cotidiano, acontecem na 

festa. Na festa se aprende a diferenciar as diversas práticas e diversas personalidades. A 
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festa fortalece a etnicidade e a marcação de diferenças. Na festa se aprende os discuros 

sobre a origem humana, origem do mundo, significados políticos, econômicos, éticos, 

míticos, sagrados, as histórias de nossos avôs, da etnia, a veneração do tempo, do espaço, 

os seres divinos.  

A escola ocidental influencia com outros saberes e conhecimentos. Porém, a 

cultura tuyuka constrói as identidades e diferenças, pois ela quer ser ela mesma, embora 

muito daquilo que ela possui tenha sido incorporado de outras etnias. A educação tuyuka 

relaciona-se com as riquezas de outros povos: língua, músicas, artes, trabalhos, saberes, 

conhecimentos e seus desejos.  O Tuyuka é um ser incompleto em muitas dimensões de 

sua vida. Nos relacionamentos interétnicos e com outros povos não-indígenas ele preenche 

os diversos espaços vazios de sua vida.  

A educação escolar tuyuka, hoje, repensa os sentidos que a festa tinha para os seus 

antepasados (avôs), sua atualidade. Entre os Tuyuka, hoje, as festas são bem variáveis: 

músicas e danças tradicionais tuyuka; músicas e danças da cultura ocidental. Tenório 

informa que para a revitalização das cerimônias tuyuka, foram realizadas as oficinas com a 

participação dos bayaroa (cantores) Tuyuka e outras pessoas convidadas de outras aldeias 

da Colômbia e Brasil. A primeira oficina aconteceu em abril de 2000 em Cachoeira 

Comprida, a segunda em novembro de 2001 em Cachoeira Comprida e a terceira oficina, 

em novembro de 2002, em São Gabriel da Cachoeira. A educação através das oficinas 

acontecia em dois momentos: a) instrutiva: contos de histórias, origens mitológicas das 

danças, dos instrumentos, das rezas; os alunos e todos os jovens acompanhavam ouvindo e 

fazendo desenhos, pinturas corporais, instrumentos; gravação de músicas; b) cerimonial, 

com todos participando das cerimônias conforme a sua função. Estas ocasiões resultaram 

na reunião e reaproximação dos Tuyuka do Brasil e da Colômbia; na retomada e promoção 
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dos ciclos anuais de festas e da narração das histórias das cerimônias tuyuka; no 

fortalecimento do projeto de educação escolar indígena diferenciada; e na gravação do CD 

como meio de comunicação do povo Tuyuka com a sociedade envolvente, fortalecendo 

assim sua a identidade cultural, social e econômica (¢TÃPINOPONA BASAMOR–, 

2003). 
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3. EDUCAÇÃO ESCOLAR TUYUKA 

FIGURA 10 – ESCOLA TUYUKA – DANÇAS 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2002. 

Este capítulo busca atingir o objetivo deste trabalho: compreensão da Escola 

Indígena Municipal ¢tãpinopona – Tuyuka79 e a construção da identidade tuyuka. Os 

resultados das entrevistas sobre o processo de ensino-aprendizagem da Escola Tuyuka 

possibilitam entender o processo de desconstrução das experiências adquiridas na escola de 

modelo ocidental, o processo da recuperação e revitalização das práticas culturais, 

fortalecimento da língua e identidade tuyuka. Estes resultados contribuem para o campo 

discursivo sobre a educação escolar indígena.  

Para a elaboração deste trabalho, entrei em contato com os trabalhos temáticos dos 

alunos que concluíram os estudos do 4º Ciclo (8ª Série), em agosto de 2005; estudei os 

livros publicados pela Escola Tuyuka, resultados dos trabalhos de pesquisa de alunos, 

                                              
79 Escola Tuyuka é composta de três salas (escolas): Escola Buá em Onça-Igarapé; Escola Yukuro em 
Cachoeira Comprida/Tiquié; Escola Poani em Mopoea (São Pedro), Tiquié.  



 156

professores e comunidades, onde desenvolvem temas gerais como remédios, plantas, 

florestas, animais, geografia, matemática, etc. Consultei documentos e as pessoas a 

respeito do currículo e organização da escola: conteúdos ou temas de pesquisa, horários, 

ambientes, métodos etc; mantive conversas com alguns assessores da Escola Tuyuka, 

principalmente, com Aloisio Cabalzar que desde 1992 está presente com os Tuyuka, como 

pesquisador, assessor e amigo, com Flora Dias Cabalzar, que esteve nas comunidades 

tuyuka para conviver, observar, estudar e ajudar nas práticas das comunidades tuyuka, 

principalmente, entre as mulheres. Aloisio e Flora acompanham desde o início o projeto de 

educação escolar tuyuka e articulam diversas ações com outros profissionais que 

participam da formação continuada de professores, alunos e comunidades. Eles têm 

facilitado as mediações entre os Tuyuka, as políticas públicas (municipal, estadual, federal) 

e outros atores que apóiam o funcionamento e continuidade da Escola Tuyuka. Além disso, 

realizei várias entrevistas80 entre dezembro de 2005 e Janeiro de 2006, com os alunos que 

concluíram o 4º Ciclo em Agosto/2005, professores e alguns pais; essas entrevistas 

contribuem bastante para a compreensão das práticas educativas da escola de modelo 

ocidental (Pari-Cachoeira) e da Escola Tuyuka. Conto, por fim, com os conhecimentos 

adquiridos com as comunidades tuyuka através da convivência, participação em reuniões 

comunitárias, festas cerimoniais, etc.  

Estas realidades provocam reflexões sobre a dinâmica da cultura e Escola Tuyuka 

numa perspectiva intercultural.  

                                              
80 Durante as entrevistas, para as perguntas eu utilizei a língua tukano. Motivo: há muito tempo não falo a 
língua tuyuka (1970). As respostas eram feitas em língua tuyuka, tanto pelos alunos tuyuka, Yebamasa, 
barasana, tukano.  
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3.1. Educação escolar com os salesianos 

Eu começo falando dos salesianos, pois a prática salesiana foi muito marcante na 

vida tuyuka e eu entendo que é importante retomá-la para compreender os sentidos das 

mudanças recentes.  

A educação escolar que chegou a Pari-Cachoeira (1940), na região do alto rio 

Negro – AM teve sua origem na Itália através da prática educativa de Dom Bosco. Ele 

nasceu no dia 16 de agosto de 1815, na localidade dos Bechi, município de Castelnuovo 

Asti – Itália. Órfão de pai aos dois anos de idade (1817) é educado pela mãe, Margarida 

Occhiena (1788-1856), considerada como primeira educadora e mestra de “pedagogia”: 

“seu máximo cuidado foi de instruir os filhos na religião, orientá-los à obediência e ocupá-

los em coisas compatíveis à idade” (BRAIDO, 2004, p.130). A vida de Dom Bosco é 

marcada por vários momentos históricos de reforma que contribuem para a construção de 

um modelo educativo voltado para atender às necessidades da juventude. Inicia-se com 

pequenas atividades e se expande cada vez mais para diversas atividades profissionais e 

escolares pela Europa, Américas e para todos os continentes.  

No Brasil, os salesianos chegaram em 1883. Conforme conta, Azzi (1982, p. 33): 

em fins de 1875 os primeiros missionários salesianos, destinados à América Latina, 

aportaram no Rio de Janeiro, em trânsito para Buenos Aires. Depois de vários anos 

insistindo com Dom Bosco sobre a vinda dos Salesianos para cidade do Rio de Janeiro, 

Dom Pedro Maria Lacerda consegue ver seu pedido se realizar, em 1883. A partir de 1881, 

junto com Dom Lacerda, havia outros bispos que expressavam interesse na vinda de 

Salesianos para suas dioceses.  

A partir de 1881, outros prelados se unem ao bispo do Rio de Janeiro a fim de 
contarem com a colaboração dos padres salesianos na tarefa de implantação da 
reforma católica em suas dioceses. Para que efetivamente o movimento não 
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fracassasse, os bispos sentiam necessidade de ter novos auxiliares, e 
vislumbravam na presença dos religiosos estrangeiros a única via de solução. As 
relações entre o bispo do Rio de Janeiro e os salesianos já datavam de 1875. 
Agora unia-se a D. Lacerda também o bispo do Pará, D. Macedo Costa, na 
solicitação de religiosos para sua diocese. Não obstante as divergências de 
atitude pastoral existentes entre os dois bispos (...), convergiam ambos na 
expectativa de obterem salesianos para suas respectivas dioceses. Nesse mesmo 
ano de 1881, durante o mês de maio, o padre Luis Lasagna, diretor do colégio 
salesiano de Villa Colón, no Uruguai, havia recebido um pedido do bispo de 
Porto Alegre, no Rio Grande do Sul, solicitando a presença dos salesianos em 
sua diocese. No ano seguinte, outro bispo se uniria ao coro das vozes prelatícias 
que solicitavam o auxílio dos filhos de Dom Bosco: Dom Carlos D’Amour, 
bispo de Cuiabá (AZZI, 1982, p 96) 

No dia 14 de julho de 1883, os salesianos chegavam a Niterói para iniciar a obra 

salesiana no Brasil.  

Deste modo, na tarde de 14 de julho (16 horas desembarcavam no cais Faroux), 
enquanto no Rio liberais e republicanos celebravam a data das conquistas 
democráticas, os salesianos se instalavam do outro lado da baía para dar início à 
sua obra educacional e religiosa em favor da juventude. (...) Lasagna comunicava 
a Dom Bosco: “O dia 14 de julho de 1883 sem dúvida há de ser para todos nós 
um dia de feliz recordação, porque assinala a fundação de nossa primeira casa no 
Brasil, em Niterói: graças a Deus do mais íntimo da alma”(AZZI, 1982, p.224).  

A partir destes anos, as obras salesianas se espalharam pelo território brasileiro. 

Em Cuiabá, a primeira expedição salesiana chegou no dia 18 de junho de 1894, 

acompanhada pelo Bispo Dom Luis Lasagna.  

A presença salesiana na Amazônia foi cogitada por Dom Frederico Costa81 em 

1908, após viagem pelo alto rio Negro. Ele fez a solicitação, junto à Santa Sé, a presença 

salesiana no rio Negro. Em 1910, foi criada a Prefeitura Apostólica do Rio Negro e 

confiada aos salesianos em 1914. Em 1915 chegaram os primeiros salesianos: Pe. 

Balzola82, salesiano Coadjutor José Canudo e Pe. José Scolari. A sede da nova missão foi 

São Gabriel da Cachoeira (ISMA, 2005). Assim, os salesianos iniciaram várias atividades 

de evangelização, catequese, escolas, profissionalização, hospitais, aeroportos etc. Deram 

início às obras salesianas em Barcelos, Tapuruquara (Santa Isabel do Rio Negro), Taracuá, 

                                              
81 Dom Frederico Costa era Bispo de Manaus. Em 1907 fez viagem no Rio Negro.  
82 Pe. Balzola já havia estado nas missões de Mato Grosso.  
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Iauaretê, Pari-Cachoeira, Assunção de Içana, Maturacá e outras localidades. A partir da 

década de 1980, algumas obras já foram entregues para a Diocese de São Gabriel da 

Cachoeira: Barcelos, Pari-Cachoeira, Taracuá, Assunção de Içana.  

3.1.1. Sistema educativo de Dom Bosco 

Quando se trata de salesianos no meio dos povos indígenas do alto rio Negro, é 

importante conhecer o sistema educativo de Dom Bosco. O sistema preventivo assumido 

por Dom Bosco na sua prática educativa é anterior a ele. Porém, Dom Bosco soube 

desconstruir, ressignificar, singularizar tal sistema para sua prática educativa.   

Algumas figuras mais próximas de Dom Bosco que utilizavam o sistema 

preventivo são: os irmãos Cavanis: Antonio Ângelo (1772-1858) e Marco Antonio (1774-

1853), que trabalhavam com meninos órfãos e abandonados, com objetivos de formação da 

juventude para torná-la útil à Igreja e à sociedade; Marcelino Champagnat (1789-1840) e 

irmãos Maristas trabalhavam para recuperação e prevenção positiva: “assegurar o futuro 

das jovens gerações, principais vítimas da França revolucionária, e imunizá-las contra o 

espírito desagregador do século XVIII, dando às crianças uma educação claramente 

religiosa”; Teresa Eustochio Verzeri e as Filhas do Sagrado Coração de Jesus (1831) 

trabalharam na instrução e educação das meninas de todas as classes sociais; Antonio 

Rosmini (1797-1855): entende o prevenir simplesmente como uma “condição” prévia e, 

para ele, educar é obra muito mais elevada e árdua (BRAIDO, 2004, p.89-116).  

Inspirando-se nas práticas de seus antecessores, Dom Bosco conseguiu inserir 

uma singularidade própria em sua pedagogia. Vários padres contemporâneos de Dom 

Bosco percebiam a diferença existente entre sua prática e a dos outros. Braido (2004, 
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p.122-124), aponta algumas fontes para a reconstrução do “sistema preventivo” de Dom 

Bosco:  

1. Dom Bosco apóstolo cristão da juventude: Dom Bosco não é somente 
“educador” no sentido estrito e formal; sua atividade propriamente educativa 
(“Educativo”, em sentido próprio, é quanto incide positivamente no 
desenvolvimento e na formação das faculdades humanas, a ponto de tornar cada 
rapaz de habituais decisões livres, em generoso empenho de vida, individual e 
social, moral e religioso) se insere em um conjunto mais amplo de interesses pela 
juventude e pelas classes populares em todos os níveis. (...) 2. interação da vida: 
a rica messe de escritos, ainda que originada definitivamente da radical intenção 
da promoção juvenil e popular, poderia resultar incompreensível e até mesmo 
falsa também do ponto de visto teórico, se não fosse correlacionada com a 
personalidade de Dom Bosco e com a vida das instituições por ele criadas e 
governadas. (...) 3. entre estabilidade e inovação: para evitar uma reconstrução 
demasiado sistemática, rígida e uniforme, deveria ajudar, também, a atenção ao 
caráter histórico, contextual e vital do sistema. Com efeito, a experiência 
educativa de Dom Bosco e as reflexões teóricas e normativas que a 
acompanham, se fixaram em momentos cronológicos e no interior de contextos 
socioambientais e institucionais notavelmente diversos.  

Na vida e obra de Dom Bosco muitas realidades se entrelaçam e os salesianos se 

esforçam por manter os ideais do fundador em cada presença, em diversos continentes.  

Outra meta da educação salesiana refere-se à educação do “bom cristão e honesto 

cidadão” (CONSTITUIÇÕES E REGULAMENTOS DA SOCIEDADE DE SÃO 

FRANCISCO DE SALES (SALESIANOS DE DOM BOSCO, 2003, art. 31b)83, segundo 

as necessidades dos tempos. Dom Bosco concebeu e realizou a obra educativa para a 

consecução de fins ao mesmo tempo antigos e novos, levando os jovens a acolher e 

formar, em si, tanto a fidelidade à perene novidade cristã quanto à capacidade de 

inserirem-se em uma sociedade libertada dos mais pesados vínculos do ancien régime e 

projetada para novas conquistas (BRAIDO, 2004, p. 211).  

A obra de Dom Bosco acolheu vários tipos de jovens. Com alguns tipos encontrou 

muitas dificuldades. Dom Bosco possuía uma concepção da vida juvenil de acordo com o 

seu tempo, como mostra Braido (2004, p. 229):  

                                              
83 Nas atuais Constituições da Sociedade de São Francisco de Sales, o artigo referido diz: fiéis às intenções 
do nosso Fundador, visamos formar “honestos cidadãos e bons cristãos”. 
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A forma de vida juvenil é, para Dom Bosco, essencialmente evolutiva e 
pedagógica: é processo de crescimento realizado necessariamente com o adulto 
educador e os fatores que o acompanham, e que ele coloca em ação. Como já se 
viu, na rede das forças em campo no processo de crescimento dos jovens, a 
educação aparece absolutamente dominante e insubstituível. Todos os outros 
recursos não se tornam operantes a não ser por essa mediação. A vida de idade 
que cresce não pode desenvolver-se positivamente a não ser com os educadores, 
em estreita interação com eles, na obediência.  

O sistema educativo de Dom Bosco inclui vários elementos humanos, materiais e 

espirituais, na educação dos jovens, salesianos e educadores. A sua vida sacerdotal 

contribuiu para que ele construísse o modo próprio de educação, baseado na religião:  

Razão, religião, amorevolezza84 não são realidades contíguas, mas inter-
relacionais, antes interpenetradas uma na noutra. E isso acontece tanto em nível 
de fins e de conteúdos quanto de meios e métodos. No primeiro nível, eles 
constituem uma síntese original dos elementos necessários para o 
desenvolvimento completo do jovem: físico, intelectual, moral, social, religioso e 
afetivo. Em nível metodológico, põe em ação um conjunto orgânico de 
intervenções apropriadas para envolver um jovem aluno nas suas mais 
significativas potencialidades, mente, coração, vontade, fé, interativamente co-
presentes (BRAIDO, 2004, p. 268). 

Estes fundamentos vividos pelos educadores ajudam na educação dos jovens. Diz 

Braido (2004, p. 267): o educador é chamado a se apresentar operativamente como modelo 

que vive ativamente tudo aquilo que, segundo a razão, a religião e a amorevolezza, é válido 

em si e ao mesmo tempo é por ele tornado amável e atraente, motivante e envolvente para 

ao aluno. O educador tem que se apresentar de forma dinâmica com relação a todos os 

possíveis fins educativos.  

O sistema preventivo de Dom Bosco tomou forma principalmente em 

comunidades juvenis de grandes dimensões: oratórios, internatos, colégios, escolas. Ao 

longo da história salesiana, algumas práticas e exigências de Dom Bosco não foram vividas 

pelos seus seguidores (salesianos). O estilo educativo de Dom Bosco envolve elementos 

como festas, esporte, alegria, teatro, cinema, passeios, estudos, retiros, missa, confissões, 

                                              
84 Dentro da educação salesiana, a amorevolezza significa: amor, carinho, “amor demonstrado”, amor afetivo 
e efetivo, confirmado pelos fatos, perceptível e “percebido”. Dom Bosco dizia: “que os jovens não só sejam 
amados, mas que eles mesmos saibam que são amados” (BRAIDO, 2004, p. 269). 
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assistência do educador no pátio etc. Os salesianos procuram levar tais riquezas para o 

meio dos povos com os quais trabalham. O sistema preventivo de Dom Bosco continua 

como proposta educativa para os dias de hoje. Ele foi radicalmente contra a educação 

motivada pelo temor, conhecido como sistema repressivo. Fez tremular a bandeira de uma 

educação motivada pelo amor, pela caridade, pela alegria. O ódio, a agressividade, o medo 

devem ser combatidos com armas mais eficazes: o amor, a compreensão, a coragem. (...) 

Esse jeito novo de ensinar ficaria conhecido primeiro como sistema preventivo, depois, 

como “nosso sistema educativo” e, finalmente, como espírito salesiano (CHALITA85 

citado por BRAIDO, 2004, p. 11).  

Os elementos como amor, compreensão, coragem e razão também existem na 

educação tuyuka. Na passagem pela educação salesiana, com certeza foram ressignificadas 

e reconstruídas. Tais elementos estão presentes na educação escolar tuyuka, pois a maioria 

dos professores estudou com os salesianos. Esta compreensão sobre a prática da educação 

de Dom Bosco pode ajudar na reflexão sobre a prática educativa dos salesianos no rio 

Negro, principalmente na época de internatos. Eu sou salesiano desde 1984 e, em diversos 

momentos de minha formação, tive contatos com história salesiana. Eu estudei o sistema 

preventivo de Dom Bosco e o utilizo na minha prática. Eu também fui aluno interno na 

missão salesiana de Pari-Cachoeira (1970-1979), e a minha história ajuda fazer análise dos 

ideais de Dom Bosco e da prática de alguns salesianos na época em que eu fui aluno 

interno.  

3.1.2. Educação salesiana no alto rio Negro - AM 

Os salesianos chegaram a São Gabriel da Cachoeira em 1915 (ISMA, 2005), mas 

não foram os primeiros missionários a chegar à região do rio Negro (AM). Cabalzar (1995, 
                                              
85 Gabriel Chalita foi Secretário da Educação do Estado de São Paulo. 
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p. 11-12), cita alguns contatos das frentes colonizadoras com as populações indígenas: as 

primeiras explorações e o comércio de escravos (1730 e 1760); os descimentos e 

aldeamentos (1761 até o fim do século); o comércio mercantil e programas governamentais 

de “civilização e catequese” dos povos indígenas (1830 e 1920) e o período das missões, 

de 1914 até hoje. A atividade missionária no rio Negro iniciou-se com os Jesuítas (metade 

do século XVII), seguidos pelos carmelitas (1694 e 1755), capuchinhos e franciscanos 

(1888) e salesianos (1915s.)86. 

Quando os salesianos chegaram, as populações indígenas da região estavam à 

mercê dos comerciantes colombianos e brasileiros. A partir de 1914, quando o Pe. 

Giovanni Bálzola87 fez a viagem de reconhecimento, os salesianos passaram a dominar o 

cenário das relações entre índios e brancos e, com aval oficial e verbas públicas, 

construíram eficiente empresa “civilizadora”, mostrando-se muito bem organizados, com 

objetivos e estratégias claras, e pessoal arrojado. A presença salesiana representou a 

normatização da relação dos índios com os interesses dos “brancos”, no sentido de inibir 

abusos. Além disso, os salesianos aproveitaram do temor indígena para implantar seu 

“projeto civilizador”, menosprezando as formas de organização e pensamento indígena 

através da educação. Tal domínio perdurou até recentemente, quando começou a ocorrer 

certa decadência, com a extinção dos internatos e proliferação de escolas primárias 

municipais (CABALZAR, 1995, p. 12-14). 

Vários salesianos escreveram sobre a presença salesiana no alto rio Negro, 

tratando de suas ações e exaltando os êxitos conseguidos através das práticas educativas e 

evangelizadoras. De Paula (2005) escreve: 

                                              
86 Algumas datas são aproximadas. Nilton Cezar de De Paula (2005, p.15) aponta assim as datas sobre a 
presença missionária no Rio Negro: Carmelitas (1695), os Capuchinhos (1852), os Franciscanos (1880). 
87 Pe. Giovanni Bálzola já havia estado, com os Bororo, em Mato Grosso.  
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Quatro publicações são importantes sobre esse momento, e que nos mostram 
claramente como a relação dos missionários com os índios, está alicerçada. A 
primeira delas é intitulada: “Pelo Rio Mar” datado de 1933, e editada por Dom 
Pedro Massa. (...) Ele enfatiza o caráter “selvagem” dos índios do rio Negro e 
ação da igreja missionária em catequizar e civilizar esses índios através de obras 
e “benfeitorias” na região. (...) A segunda publicação “De Tupã a Cristo”, 
também, escrita por Dom Pedro Massa e seus colaboradores em 1965. Nesta 
obra são relatadas com detalhes as atividades missionárias e suas realizações na 
formação de “Estado de Fronteira”. A ação missionária reforça a presença do 
Estado Novo na região do rio Negro. Os índios são vistos como selvagens e que 
precisam passar por um “processo civilizatório” e terão que deixar de ser índios e 
se tornarem brasileiros. (...) Terceira publicação que fazemos referência: “Nas 
fronteiras do Brasil – Missões Salesianas do Amazonas” escrito por Soares de 
Azevedo, sob encomenda de Dom Pedro Massa em 1950 repete os feitos e os 
fatos das obras salvacionistas dos salesianos. A última obra, que vale lembrar, 
trata-se do livro de Artur Cezar Ferreira Reis “A Conquista Espiritual da 
Amazônia” de 1942, onde o autor faz um relato histórico da presença missionária 
na Amazônia e alinha-se ao “modo de fazer” dos missionários salesianos do rio 
Negro como sendo o modelo ideal de ação missionária. Ou seja, estar ao lado 
dos interesses do Estado.  

Viajantes, agentes do governo (SPI) e antropólogos também escreveram as suas 

versões sobre os contextos históricos vividos pelos povos indígenas diante das práticas 

salesianas.  

As práticas humanas pessoais e comunitárias e os discursos sobre elas são 

ambivalentes88. Os livros que enaltecem as obras salesianas entre os povos indígenas do rio 

Negro carregam o discurso colonizador. Bhabha (2003, p. 111) afirma: o objetivo do 

discurso colonial é apresentar o colonizado como uma população de tipos degenerados, 

com base na origem racial, de modo a justificar a conquista e estabelecer sistemas de 

administração e instrução. Os escritos salesianos e de outros pesquisadores dão mostras de 

suas visões estereotipadas, como esta visão de Brüzzi (1977, p. 138): 

As observações precedentes, que recalcam a infantilidade de espírito do índio, 
particularmente o seu pequeno alcance intelectual, o egoísmo exarcebado, sua 
volubilidade e inconstância, a indolência, acrescida, ademais, pela lentidão de 
movimentos, o desmazelo relevado, fazem-nos adivinhar outra deficiência de 
que se queixam com freqüência os que convivem com estes indígenas e para eles 
trabalham: é a irresponsabilidade geral, de crianças como de adultos. Os 

                                              
88 É a força da ambivalência que dá ao estereótipo colonial sua validade, sua repetibilidade em conjunturas 
históricas e discursivas mutantes; embasa suas estratégias de individuação e marginalização; produz aquele 
efeito de verdade probabilística e predictabilidade que, para o estereótipo, deve sempre estar em excesso do 
que pode ser provado empiricamente ou explicado logicamente.  
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episódios são tão numerosos que os Missionários deixam-nos passar sem 
comento, quando as conseqüências não são graves.  

Os salesianos, através da educação escolar, profissionalização, evangelização, 

catequese, saúde visavam à promoção social (civilização) do índio considerado atrasado, 

selvagem, etc. É o encontro de culturas diferentes (Itália, Espanha... Tuyuka, Tukano...) e 

desencontro de projetos de trabalhos. Lévi-Strauss diz: entre duas culturas, entre duas 

espécies vivas tão vizinhas quanto se queira imaginar, há sempre uma distância diferencial, 

e (...) essa distância diferencial não pode ser superada (CLAUDE LÉVI-STRAUSS citado 

por GRUZINSKI, 2001, p.18). 

3.1.3. Ritmo de um internato salesiano 

Os internatos para meninos e meninas indígenas do alto rio Negro iniciaram e 

terminaram em épocas diferentes. Para a descrição das características do internato utilizo a 

minha própria experiência em Pari-Cachoeira (1970-1979), no município de São Gabriel 

da Cachoeira89 - AM.  

Antes de tratar do sistema de internatos de jovens indígenas do alto rio Negro, é 

importante lembrar que o sistema de internatos é anterior ao trabalho de Dom Bosco 

(salesianos) como um meio para promover trabalho com a juventude. Dom Bosco assim 

dizia sobre ele:  

Quando muito, o internato – fosse ele internato para jovens “abandonados”, 
internato de estudantes, colégio para aprendizes, pequeno seminário –, 
condiciona fortemente alguns dos elementos mais originais e dinâmicos do seu 
sistema educativo que, ao invés, aparecem mais visivelmente no oratório e nas 
instituições abertas: a espontaneidade do acesso e da freqüência, a redução das 
formas disciplinares e de enquadramento, a ausência de relatórios financeiros, o 
contato com a família e com o mundo externo, a verificação do que se aprendeu 
no dia-a-dia, a inexistência do problema das “férias”. Por outro lado, o internato 
parece facilitar uma mais vigorosa atuação de alguns aspectos protetores e 

                                              
89 Está situado na fisiográfica do Alto rio Negro, no extremo norte do Brasil em uma região conhecida como 
“CABEÇA DO CACHORRO”. Ocupa uma extensão territorial de 112.255km2, com 0,41 habitantes por 
Km2, o que representa 7,11 da superfície do Estado do Amazonas. 
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disciplinares do “sistema”. Na realidade, suas formas mais maduras foram 
elaboradas com referência ao internato e ao colégio (BRAIDO, 2004, p. 326-
330). 

Até a chegada dos salesianos, os indígenas da região do alto rio Negro jamais 

tinham tido experiência de internato como um lugar de concentração, fora de suas aldeias 

de origem, de jovens vindos de diversas comunidades; como um lugar de relações 

interétnicas. De Paula (2005, p. 117), diz:  

As estruturas montadas demonstram que os missionários vieram para ficar. Os 
indígenas ajudaram na construção desses centros, que consistiam em: residência 
missionária, igreja, hospital, colégio com internato (dormitório, refeitório, 
campos de futebol) oficinas e campos de lavoura. (...) As missões foram 
construídas paralelas às aldeias ou povoados, assim o indígena foi incorporando 
usos e costumes do mundo dos brancos, dos “civilizados”. Um dos principais 
motivos de terem aceitado a presença dos missionários foi a segurança de vida. 
A vida missionária, se não neutralizou, coibiu a atividade escravagista e 
comercial dos regatões.  

Enquanto o internato funcionou, muitos pais gostavam da vida de internato. Ele 

facilitou os estudos de seus filhos. Quem conhece as comunidades ao longo do rio Tiquié e 

seus afluentes sabe que muitas comunidades ficam distantes e demoram dias viajando e 

remando para chegar até Pari-Cachoeira. Das comunidades mais próximas, a viagem dura 

um dia. Frente a estas distâncias, os pais aproveitavam das idas para as festas religiosas 

para a visita aos filhos: Páscoa (março ou abril), Festa de Nossa Senhora Auxiliadora 

(maio), Festa de Dom Bosco (agosto) e no final do ano escolar. Em outros momentos, 

quando alguém da comunidade visitava esporadicamente seus filhos/filhas, os demais 

moradores da comunidade mandavam por ele alimentos para seus filhos.  

Para quem estava no internato, eram anos duros anos de trabalho, de disciplina 

rigorosa, de castigos e, também, de atividades boas que geravam alegria: esporte, torneios, 

cinema, teatro, passeios, etc. Cada ano proporcionava experiências diferentes. Em alguns 

anos se sofria mais e, em outros, vivia-se melhor. A figura do salesiano e seu estilo de 

trabalho marcavam profundamente na vida dos internatos. Se o salesiano era 
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compreensível, amigo e animador, as coisas caminhavam melhor. O salesiano 

incompreensível e disciplinador, que controlava a vida dos internos na base de castigos, 

gerava o mal-estar e, com este tipo, nós sofríamos mais.  

A minha experiência aconteceu na década de 1970, trinta anos após a chegada dos 

salesianos a Pari-Cachoeira. Os salesianos desenvolviam as atividades da evangelização, 

catequese, escolarização e profissionalização, provocando mudanças nas culturas locais e 

nas pessoas. Com seus métodos geraram “estranhamentos”, “medos”, “tramas”, “traumas”, 

“apego” e “gosto” a tais métodos, dependendo da experiência que cada um teve.  

Conto a minha experiência de internato que, com certeza, é compartilhada por 

vários indígenas de minha geração. Certo dia do mês de março de 1970, meu pai me levou 

para a missão salesiana para eu começar estudar. Este dia marcou profundamente a minha 

história. O choque da primeira hora aconteceu com relação à língua tuyuka. Chegando ao 

dormitório, quando falei em tuyuka com meus colegas da aldeia (Onça-Igarapé), eles me 

disseram que não era mais para falar tuyuka, só tukano. Uma mudança inesperada e rápida. 

Como fica uma criança com nove anos incompletos, sendo proibida de falar a única língua 

que sabe falar? Sofri para aprender outra língua (tukano), mas aprendi. Dava-me vontade 

de fugir para a aldeia, voltar para a casa de meus pais, mas se fizesse isso não conseguiria, 

pois eu era apenas uma criança. Mesmo que eu conseguisse, o meu pai me traria de volta 

no dia seguinte e eu passaria vergonha na frente de mais de duzentos alunos. Caso meu pai 

me acolhesse em casa e não me deixasse mais voltar para o internato, ele ficaria privado 

dos bens oferecidos pela missão salesiana. Ainda mais que o meu pai era catequista, 

responsável pela animação espiritual da comunidade, escolhido e estimado pelos 

salesianos. Desta forma a minha permanência no internato favorecia o meu bem e o bem de 

meus pais.  
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Em 1973 veio mais outro choque, não somente para mim (Tuyuka), mas para 

todos os alunos internos de todas as etnias: Tukano, Desano, Barasano etc. O sofrimento 

era para todos, pois não podíamos mais falar línguas indígenas, nem tukano, somente a 

língua portuguesa (três anos). Nós não sabíamos falar o português! Como vamos falar? Se 

alguém falasse alguma palavra em língua indígena, já recebia castigo. Os castigos mais 

comuns eram ficar sem almoço, sem a janta, sem o mingau da manhã, rachar/carregar 

lenha na hora do almoço, na hora da janta etc. Se falássemos a língua indígena de noite, 

ficávamos em pé ao lado da rede. Se falássemos durante o tempo dos trabalhos, o castigo 

era ficar mais tempo enquanto outros iam embora. Se fosse durante o tempo de estudo, 

ficar em pé para estudar. Se o nosso pai chegasse no dia de nosso castigo, não podíamos 

nem conversar com o pai e nem receber aquilo que ele trazia, geralmente era comida 

(peixe, carne...). Este castigo foi mais pesado. Assim nos ensinaram a falar a língua 

portuguesa, símbolo do ‘progresso’ e da ‘civilização’. Neste contexto quem aprendia a 

falar o português já se considerava ‘branco’ e quem não aprendia, era considerado ‘índio’! 

Nós fomos incorporando essa mentalidade, até o ponto de acreditar que o estudo e a língua 

portuguesa nos tornariam ‘brancos’ (deixaríamos de sermos índios).  

Havia outros momentos importantes de aprendizagem de muitas técnicas de 

estudo e trabalho. No trabalho de roça, aprendíamos as técnicas de plantio, cuidado com a 

plantação e técnicas de colheita; a cuidar na criação de animais (gado e porcos); 

aprendíamos diversos ofícios como os de mecânica, marcenaria e alfaiataria. Eu fiquei 

durante três anos na oficina de marcenaria e aprendi bastante, só que não coloquei em 

prática. Promoviam-se muitas atividades esportivas, torneios e campeonatos. Depois do 

almoço todos tínhamos que estar praticando esportes, ninguém poderia ficar parado. O 

mesmo ritmo seguia após a janta. Muitos jovens tornaram-se bons desportistas. A 
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aprendizagem dos conteúdos de diversas matérias escolares era uma parte da vida do 

internato.  

No início, os nossos professores eram todos não-indígenas, salesianos e 

salesianas, a maioria estrangeiro. Depois vieram outros professores não-indígenas e, logo 

depois, apareceram indígenas professores, que também não falavam a língua indígena, só 

português. Naquela época não entendi o “por que” disso. A releitura daquela história, hoje, 

leva-me a compreender que o indígena professor tinha que ser daquele jeito, ele tinha se 

formado para ser assim, isto é, igual ao ‘branco’. 

A parte religiosa exercia influências fortes na nossa formação humana, na nossa 

personalidade. Um clima misturado de medo e alegria (da morte e vida eterna, pecado e 

graça, inferno e céu etc.) fortalecia a disciplina (obediência) de internato e a ‘docilidade’ 

dos jovens. Em meio à complexidade de fatores da vida de internato, o que ficava claro era 

de que nós estávamos ali para estudar, em sentido bem amplo. O espaço internato 

significava lugar de estudo, de aprender coisas do ‘branco’, sonhar com o mundo dos 

‘civilizados’, sonhar em conquistar coisas novas etc. E a vida funcionava de forma bem 

organizada, com os horários detalhados, disciplinas, avaliações (notas de comportamento) 

e outros controles que favoreciam a aprendizagem e a construção de um tipo de homem, 

honesto cidadão e bom cristão.  

A permanência no internato começava no mês de março e ia até o fim do mês de 

outubro. Ficávamos com a família apenas durante quatro meses por ano. Neste curto tempo 

de permanência com a família, não dava para eu aprender as tradições da cultura tuyuka. O 

meu avô assumia a maior tempo de minha permanência na comunidade para transmitir os 

conhecimentos Tuyuka que possuía. Mas ele também sabia que seu neto não lhe daria 

retorno. O ritmo de internato não favorecia aos jovens o aprendizado das culturas 
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autóctones, pois também se proibia a realização das cerimônias e rituais indígenas nas 

aldeias. O cristianismo tornou-se “controlador” das tradições indígenas: danças, rituais, 

cerimônias. Essas atividades e os seus promotores - mestres de cerimônias, mestres de 

danças, os pajés - eram considerados como propriedades do diabo e sinal de atraso. Em 

algumas aldeias praticavam às escondidas, como na nossa aldeia. 

Diante disso, meu pai chegou à conclusão de que, da forma como estava a minha 

vida (estudante), a dele (cheia de conflitos) e dos meus avôs (silenciados), não dava para 

me ensinar com seriedade tradições tuyuka. Segundo ele, a aprendizagem de tais tradições 

não significa simplesmente transmitir os conteúdos para mim, mas sim praticar os rituais, 

com longos tempos de preparação antes e depois dos rituais, incluindo vários meses de 

jejuns. Ele dizia que não se podia brincar com as tradições sagradas e não levar a sério os 

rituais, que isto é pôr em risco a própria vida.  

No tempo de permanência no internato (1970-1979) experimentei as diversas 

situações da dinâmica do internato salesiano, não como agente transformador, mas como 

destinatário daquele modelo de educação voltado a tornar-se “civilizado” e “branco”. Este 

era o objetivo do estudo da época. A partir de 1975 os salesianos já permitiam que, quem 

quisesse, ficasse como aluno externo, desde que tivesse alguém para tomar conta. Uma das 

explicações era a de que havia pouco recurso para sustentar muitos alunos internos. 

Também nessa época os internatos das missões salesianas do alto rio Negro começaram a 

ser criticados por antropólogos e algumas famílias indígenas, por etnocídio. Assim, 

progressivamente, foi diminuindo número de internos, até que no ano de 1987 só havia 

aproximadamente quinze alunos internos (último grupo) em Pari-Cachoeira.  

A partir do momento em que diminuía o número de internos, ia aumentando o 

número de alunos externos, e o número de famílias que deixavam suas comunidades de 
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origem para construir casas em Pari-Cachoeira, onde estava localizada a escola. Nesta 

época já havia várias escolinhas ao longo do rio Tiquié e seus afluentes, onde as crianças 

estudavam até a 4ª série. Por causa dessa situação a família ficava separada, ou pai ou a 

mãe tinha que estar na comunidade de origem, enquanto o outro ficava em Pari-Cachoeira.  

A partir de 1988, período pós-internato, aumentou bastante a população de Pari-

Cachoeira, gerando diversos problemas sociais: concentração de diversas etnias, as línguas 

étnicas se enfraquecendo cada vez mais, esquecimento das tradições, costumes, saberes, 

parentesco e até aversão aos valores indígenas. Esta realidade marca nova etapa na vida de 

estudantes, pais e comunidades.  

Quando os filhos concluíam a 8ª Série, os pais deixavam Pari-Cachoeira para irem 

a São Gabriel da Cachoeira, sede do Município. Pari-Cachoeira passa a cada ano, de uma 

comunidade pequena de tukano, para um uma vila cujos habitantes eram pessoas de 

diversas etnias: crianças, jovens, adultos, lideranças, professores; todos falando a mesma 

língua, o tukano. As festas tradicionais foram sendo substituídas pelas festas com danças 

não-indígenas (forró...) que aconteciam em qualquer dia e qualquer hora. Tal situação 

social atingiu a vida escolar, atrapalhando os dias de aulas e calendário com ausência de 

professores, de alunos etc. Os problemas de brigas, furtos, alcoolismo de jovens, adultos e 

professores passam a colocar em questão o sentido da escola de Pari-Cachoeira. Ao lado 

destes problemas, surgiam problemas de uso de terras para fazer roças, da faltava espaço 

para a pesca e caça para tantos moradores.  

No final da década de 1990 também se instalou em Pari-Cachoeria, o 6º Pelotão 

de Fronteira do Exército Brasileiro que gerou outros problemas sociais, agravando os que 

já existiam, problemas entre indígenas, e indígenas e não-indígenas.  



 172

A complexidade de realidades e situações fez com que algumas comunidades, 

professores, pais, começassem a repensar a respeito do tipo de escola e de conteúdos que 

seriam importantes para ajudar a vida dos povos indígenas etc. A Escola Tuyuka surgiu 

nestes contextos, que motivaram os Tuyuka a começar a repensar a escola para os seus 

filhos.  

3.2. Educação escolar tuyuka 

Antes da existência da chamada escola indígena, existiu entre vários povos 

indígenas escolas de governo (SPI, FUNAI...), escolas de missões religiosas (católicas e 

protestantes). As diversas constatações sobre as influências de escolas nas culturas 

indígenas despertaram nos antropólogos, etnólogos, educadores, pedagogos e indígenas um 

novo pensar sobre o modelo escolar identificado com a “civilização” dos índios. Ferreira 

(2001) mostra que o Estado brasileiro procurava aculturar e integrar os índios à sociedade 

envolvente por meio da escolarização; no alto rio Negro, a educação dos missionários 

salesianos foi semelhante àquela realizada pelos primeiros jesuítas no período colonial; 

houve o aldeamento, a catequese e a educação; educadores por excelência, os salesianos 

instalaram grandes internatos e escolas nas aldeias indígenas.  

Na década de 1970, organizações não-governamentais como a Comissão Pró-

Índio de São Paulo (CPI/SP), o Centro Ecumênico de Documentação e Informação 

(CEDI), a Associação Nacional de Apoio ao Índio (ANAÍ) e o Centro de Trabalho 

Indigenista (CTI), começaram a se preocupar com tal questão. Vários movimentos 

populares, de organizações indígenas (União das Nações Indígenas - UNI -, em 1980 e 

outras), entidades de apoio à causa indígena (Operação Anchieta - OPAN - em 1969; 

Conselho Indigenista Missionário - CIMI - em 1972) e de Universidades (USP, UFRJ, 
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UNICAMP...) promoveram reivindicações para uma escola indígena que fosse instrumento 

de acesso a informações e conhecimentos vitais para a sobrevivência e a autodeterminação 

(LOPES DA SILVA, 2001) dos povos indígenas. Ferreira (2001) fala que para os índios, a 

educação é essencialmente distinta daquela praticada desde os tempos coloniais por 

missionários e representantes do governo. Os índios recorrem à educação escolar, hoje em 

dia, como instrumento conceituado de luta. Segundo Nascimento (2004), tais projetos 

alternativos teriam como eixo fundamental estabelecer a discussão entre o que se 

convencionou tratar como educação para o índio e a educação indígena. Professor baniwa, 

Luciano (2001, p. 119) diz: 

A escola é hoje uma necessidade “pós-contato”, que tem sido assumida pelos 
índios, mesmo com todos os riscos registrados ao longo da história. A escola é, 
dentro desse contexto, o lugar onde a relação entre conhecimentos tradicionais e 
novos conhecimentos deverá se articular de forma equilibrada. Além de ser uma 
possibilidade de informação a respeito da sociedade nacional, facilitando o 
Diálogo intercultural e a construção de relações igualitárias – fundamentadas no 
respeito, reconhecimento e valorização das diferenças culturais – entre os povos 
indígenas, a sociedade civil e o Estado. (...) Acreditamos que a escola, como 
instrumento usado durante a história do contato, para descaracterizar e destruir as 
culturas indígenas possa vir a ser instrumento decisivo na reconstrução e 
afirmação das identidades.  

Foi a partir deste movimento e reflexões que surgiu o embasamento teórico-

metodológico para o processo de educação escolar indígena no Brasil. As lutas e 

reivindicações de lideranças indígenas e movimentos de apoio à causa indígena são 

reconhecidas e regulamentadas pela Constituição da República Federativa do Brasil em 

1988 que, pela primeira vez na história do Brasil, traça um quadro jurídico novo para a 

regulamentação das relações do Estado com as sociedades indígenas. É o momento de 

rompimento com a prática integracionista de cinco séculos. O artigo 321 da Constituição 

diz: são reconhecidos aos índios a sua organização social, costumes, línguas, crenças e 

tradições, e os direitos originários sobre as terras que tradicionalmente ocupam, 

competindo à União demarcá-las, proteger e fazer respeitar os seus bens. O artigo 210, § 
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2º assegura às comunidades indígenas, no ensino fundamental regular, o uso das línguas 

maternas e processos próprios de aprendizagem e garante a prática do ensino bilíngüe. O 

artigo 215, § 1º garante como dever do Estado a proteção das manifestações culturais 

indígenas.  

A escola torna-se um instrumento de valorização dos saberes e processos próprios 

de produção e recriação de cultura, tradições e línguas. As mudanças não são automáticas, 

precisam ser trabalhadas pelos próprios povos indígenas. Luciano (2001) lembra que o 

esforço de projetar uma nova educação escolar indígena só será concretizado com a 

participação direta dos principais interessados – os povos indígenas.  

3.2.1. História da Escola Tuyuka 

Na introdução deste tabalho, tratei brevemente da história da escola tuyuka e aqui 

desenvolvo mais este tema. Várias entrevistas que realizei na Escola Tuyuka no final de 

2005 demonstram a preocupação de construir uma escola que fosse dirigida pelos próprios 

tuyuka e longe da missão salesiana. Tenório assim explica a origem da Escola Tuyuka:  

Quando nós começamos a pensar sobre a Escola Tuyuka estava comigo o meu 
irmão menor Chico Meira, de Cachoeira Comprida. Nós observávamos que os 
estudos (escola ocidental) estavam provocando o abandono de nossos lugares de 
origem, iam para colégio dos missionários, em Pari-Cachoeira. Com isto, parecia 
que todas nossas comunidades estavam descendo para Pari-Cachoeira. E as 
nossas comunidades de origem estavam diminuindo muito em número de 
habitantes. Nós pensávamos fazer uma escola, um dia, porque nós acreditávamos 
que ajuda nós poderíamos encontrar, levando o nosso pensamento para frente, 
sem parar, sem esquecer, falando com toda força sobre este assunto. Depois, nós 
criamos a CRETIART (1992). Eu me tornei presidente do Conselho e, nesta 
época, estava acontecendo o Seminário da COPIAR. Mandaram-me para escutar 
o que eles estavam falando. Lá se falava sobre escola indígena, escola 
diferenciada, escola que queremos. Eu comecei a pensar que, se pensarmos em 
fazer isso, dá para conseguir fazer. Depois eu participei de vários seminários. Lá 
tinha muitas conversas, falavam demais, propondo que iriam trabalhar, mas 
ficava só no papel. Eu pensei comigo, eu vou concretizar isso para ver o que vai 
acontecer. Eu voltava dos seminários para a aldeia e falava para os meus parentes 
o que havia sido tratado nestes seminários. Dizia para eles que nós mesmos 
precisávamos criar nossas escolas para ensinar com a nossa língua, ensinar a ser 
aquilo que os nossos avôs foram, e também para aprender os conhecimentos dos 
brancos, mas nossa cultura nós não devemos perder. Eu disse para os meus 
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parentes o que estava se passando conosco e propus criar uma escola tuyuka. 
Algumas pessoas não queriam acreditar em mim, diziam que eu estava falando à 
toa e não iria conseguir fazer nunca. Em 1995, quando eu ainda era presidente da 
CRETIART, convidaram-me para ir à Áustria. Lá, falava-se muito sobre temas 
indígenas. Diziam para não esquecermos a nossa cultura, pediam para que 
estudássemos a nossa cultura e comentavam como, no passado, eles tinham feito 
muito mal para nós indígenas. Eu falei o que eu havia pensado e me disseram 
que a ajuda nós teríamos. Vendo isso eu voltei animado e, chegando à aldeia, 
disse que íamos trabalhar como havíamos pensado e os brancos iriam nos ajudar. 
Começaríamos ensinando para os nossos filhos a escrever em nossa língua. 
Quando falei isso muitas pessoas não gostaram. Eles diziam que eu estava 
falando à toa e que nós nunca chegaríamos a estudar daquela forma. Quando 
tínhamos decidido ensinar sobre a nossa cultura José (José Barreto Ramos) foi 
fazer um curso. Ele trabalhou dois anos alfabetizando as crianças. Depois 
desanimou. Quando nós começamos a escola aqui, nós discutimos como se 
poderia trabalhar, decidimos ensinar a falar a nossa língua, isto os pais gostaram. 
Disseram que isso era necessário, pois a nossa língua estava desaparecendo. 
Somente nós adultos estávamos falando nossa língua, os novos não falavam 
mais. Começaram a falar com a Escola Tuyuka. O meu pensamento era este, nós 
não vamos morrer, nós podemos morrer se perdermos a nossa língua. O 
fortalecimento da língua exigia que falássemos a nossa língua e a escrevêssemos, 
os dois elementos tinham que andar juntos, falar e escrever. Hoje vemos que os 
alunos e professores sabem escrever e falar a língua tuyuka (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 7-10). 

No início da Escola Tuyuka algumas pessoas foram de grande apoio, como o 

próprio Tenório informa:  

Eu disse a ele (Aloisio): nós estávamos pensando em fazer a escola. Ele disse: 
está bem, se quiserem fazer tal escola, eu vou ajudar a vocês com algumas coisas 
que vocês precisarem ou se quiserem minha assessoria, eu vou ajudar mostrando 
como devem fazer. O trabalho de assessoria começou com ele. Depois de dois 
anos chegou mulher dele, dona Flora. Depois disso a FOIRN organizou como 
seria a assessoria. Os membros da RAINFOREST (NORWEGIAN 
RAINFOREST FOUNDATION) se dispuseram a ajudar com dinheiro e pediram 
para fazer projeto. Foi quando fizeram um projeto chamado Projeto Educação 
Indígena no Rio Negro (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 12-14). 

No processo da construção da Escola Tuyuka, a relação com a política pública do 

município de São Gabriel da Cachoeira foi complicada. Tenório conta:  

Aqui apareceu um (prefeito) que pensava bem sobre a escola indígena, Amilton 
(Amilton Bezerra Gadelha – 1997-2000). Ele tinha boas idéias sobre a escola 
indígena e apoiava. Ele havia feito a Lei Orgânica do Município e estabelecido o 
plano de carreira dos professores indígenas, havia criado a categoria de escola 
indígena. Logo depois que terminou o mandato dele, entrou outro (Raimundo 
Quirino Calixto, 2001-2004), que já não quis mais saber disso. O primeiro 
reconhecimento da nossa escola aconteceu não por vontade pública dele, mas por 
causa de nossa pressão. Nós pressionamos, falamos que nós queríamos, pois isto 
estava garantido na lei, por isso reconheceram. A secretária municipal da 
educação daquela época não queria nem saber. Ela dizia que nós não deveríamos 
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ser diferentes dos outros, e nós dizíamos para ela que a lei amparava a nossa 
prática, nós levávamos para ela os nossos trabalhos, para mostrar o que 
estávamos fazendo. Vendo isso, ela começou a acreditar no nosso trabalho. Ela 
foi com o prefeito para pedir o reconhecimento, criação da escola indígena, ato 
da criação da nossa escola. De repente, quando a gente menos esperava, ela nos 
entregou, dizendo que a nossa escola já possuía o ato de criação. Ela nos 
entregou no dia 25 de março de 2001. Mesmo depois, continuamos tendo 
dificuldades e dessa vez era a respeito do termo Escola Diferenciada. Os nossos 
assessores diziam para nós que quando se denominam uma Escola Diferenciada, 
ela poderá ser diferente em tudo, no boletim de notas, controle de freqüência dos 
alunos. Estes elementos ficaram muito tempo sem serem reconhecidos. Na 
secretaria (do município) nos diziam que queriam as notas dos alunos e que nós 
tínhamos feito de qualquer jeito, que daquele jeito não queriam. Nós dizíamos: 
para nós é assim, nós trabalhamos na escola diferenciada, esta forma de trabalhar 
é a que nós organizamos e nós estamos obedecendo a isso. Nós decidimos que 
usaremos o sistema de avaliar o aluno com o parecer descritivo e nós estamos 
obedecendo a isso. Dizíamos: vocês é que não estão querendo nos obedecer e a 
esta forma de trabalhar. Esta é a vontade das pessoas da comunidade, vocês é que 
não nos obedecem. Depois de ficar dizendo isso por muito tempo, acabaram 
obedecendo. Também não queriam reconhecer a nossa política pedagógica, por 
isso, há pouco tempo atrás resolvemos na base da pressão. Promovemos uma 
audiência pública. Pressionamos para que reconhecessem a nossa política 
pedagógica. Com a nova secretária (2005s.) é que se começa a reconhecer os 
nossos trabalhos aqui no município, pois a nossa escola é municipal. Lá no 
MEC, faz tempo que está reconhecida, eles sabem que o nosso trabalho está 
sendo bem desenvolvido e a dificuldade está perto de nós (no município), a 
dificuldade está no começo (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 16-17). 

O processo de construção de Escola Tuyuka é acompanhado pelo processo de 

desconstrução e ressignificação de modelo escolar (ocidental) presente há várias décadas  

entre os Tuyuka. Tal processo acontece lenta e gradualmente, entre conflitos, 

incompreensões, dúvidas, medos, pré-conceitos etc. Os Tuyuka estudaram na escola de 

Pari-Cachoeira. Na década de 1980 já eram professores nas escolinhas (modelo 

ocidental)90. Hoje, são professores no modelo escolar tuyuka. Também para eles o 

processo de mudança foi difícil, conforme lembra José:  

Para nós, educadores (professores) das crianças, quando começamos a lecionar 
nesta escola aconteceu muita coisa diferente. Quando se leciona, com as coisas 
dos brancos, nós lecionávamos o que eles nos mandavam ensinar, que já está 
marcado e vem preparado por eles. Quando passamos para esta escola, no início 
tudo se tornava difícil (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 64-65). 

                                              
90 Escolas municipais foram criadas em comunidades, fora das missões, oferecendo o ensino de 1ª a 4ª séries 
sob supervisão das irmãs salesianas. Entre os Tuyuka havia escolas municipais em São Pedro, Cachoeira 
Comprida e Onça-Igarapé. 
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Num artigo intitulado da escola com os salesianos para a escola indígena eu fazia 

alguns questionamentos sobre o professor indígena e indígena professor91:  

E o indígena professor como trabalha a questão indígena, hoje? Quem é o 
indígena professor e o professor indígena? Em que sentido este termo marca a 
ação de um indígena? O que implica usar o termo professor indígena? Em que 
medida o ‘professor’ fortalece e enfraquece o ‘indígena’? Segundo e seguindo a 
mentalidade da época (no alto rio Negro) tornar-se professor significava alcançar 
ao estágio de vida de não-índios, por identificação, dos salesianos. Também, este 
era sonho dos salesianos e nossos pais. A figura de professor era símbolo do 
progresso e civilização: nova identidade e nova língua; rigor e disciplina no 
ensino; uso de castigos como controle de ensino-aprendizagem. Se o indígena 
professor falasse a língua indígena, ainda não era considerado bom professor. O 
professor deveria ser aquele que melhor representasse a escola, a obediência e 
reproduzisse os conteúdos vindos de fora. Essa característica os indígenas 
professores vêm trazendo até hoje. A educação salesiana deixou marcas 
profundas nos povos indígenas do alto rio Negro. Elas conflitam, hoje, na 
discussão sobre a educação escolar indígena e na compreensão do professor 
(REZENDE, 2005, p. 4-5). 

Os tuyuka professores não conseguem desvestir-se totalmente de roupagens 

ocidentais, procuram agir de forma a ‘controlar’ (vigiar) as diversas identidades, conforme 

o espaço que ocupam. Criam processos de domínio sobre o professor ‘ocidental’ para que 

ele apareça menos, ou não apareça, do que tuyuka professor, que está nascendo e se 

fortalecendo. Canclini (2003) afirma que a escola é um palco fundamental para a 

teatralização do patrimônio. Tratando das influências do ocidente sobre as culturas 

indígenas, Gruzinski (2001) mostra que reproduzir o Ocidente era também reproduzir suas 

técnicas. Tal projeto acompanhou desde sempre os progressos da evangelização, pois a 

cristianização concebida nos moldes de Renascimento supunha importar um modo de vida 

ocidental. A figura do professor é ocidental. Bessa Freire (2005) fala que nas sociedades 

indígenas, sem escola, onde não havia situações sociais exclusivamente pedagógicas, a 

transmissão de saberes era feita no intercâmbio cotidiano, por contatos pessoais e diretos. 

Não havia um lugar onde se aprendia. A aprendizagem se dava em todo momento e em 

                                              
91 Da escola com os salesianos para a escola indígena. Apresentado no 15º COLE – “VI Encontro sobre a 
Leitura e Escrita em Sociedades Indígenas”, Campinas, UNICAMP, Julho/2005.  
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qualquer lugar. Na divisão do trabalho, não havia um especialista – um professor. Qualquer 

indivíduo era um agente da educação tribal, mantendo vivo o princípio de que “todos 

educam a todos. 

Os professores nessa escola, estão se fortalecendo, falam a língua tuyuka, 

praticam as festas, ritos, danças, músicas tuyuka, etc. A maioria não fala a língua em nível 

cerimonial, ritual, mítica, mas a língua tuyuka comum do dia-a-dia. Chegarão à língua 

ritual e mítica daqui a algumas décadas na medida em que assumirem mais diretamente as 

cerimônias; a consciência desta realidade existe, como expressa José:  

Quando vejo os anciãos ensinando aos alunos penso que se eu continuar 
aprendendo, também posso chegar a ser como ancião. Mesmo tendo esse 
sentimento, não chego perguntar diretamente aos anciãos. Se acreditarmos que 
podemos aprender, dá para chegar lá. Por isso, durante os rituais, quando os 
anciãos me convidam para fazer parte do grupo deles, eu faço companhia a eles. 
Mas eu não chego a entender bem, coloco muitas dificuldades. Eu gosto, queria 
chegar lá. Eu não sei como vai ser daqui para frente (TENÓRIO ET AL., 2006, 
p. 116-117). 

Os professores estão desconstruindo e ressignificando o ‘ser professor ocidental’ e 

construindo o ‘ser tuyuka professor’. Nascem professores carregados de muitos saberes 

ocidentais e tuyuka. Gruzinski (2001) afirma que cada criatura é, dotada de uma série de 

identidades ou provida de referências mais ou menos estáveis que ela ativa sucessiva ou 

simultaneamente, dependendo dos contextos. A jovem Tõdio assim disse sobre a situação 

de um tuyuka professor: “quando ele ensinava na escolinha (ocidental) ele era muito bravo. 

Quando a gente não sabia, ele nos batia. Aqui na Escola Tuyuka, mesmo muito bravo, ele 

controla e só fala sobre como nós somos” (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 179-180). O 

professor e a comunidade passam pelo processo da desconstrução e ressignificação, que 

atinge as estruturas psicológicas, pedagógicas, sociológicas e étnicas. Este processo é 

difícil. Põro, líder, administrador da escola e pai de alunos mostra a angústia dos 

professores:  
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Eu vi que os professores, no começo deste trabalho, tinham dificuldade muito 
grande. Eu que estava acompanhando a escola vi que eles não gostavam deste 
trabalho. Eles já tinham sido professores nas escolas de modelo ocidental, onde 
eles ensinavam as coisas dos brancos, possuíam livro didático feito pelos brancos 
estavam acostumados com essa prática. Eles procuravam o livro. Perguntavam o 
que iriam ensinar e de que forma iriam ensinar. Eles não gostavam mesmo. 
Pouco a pouco foram acontecendo oficinas que os assessores promoviam. Eles 
ensinaram como os professores iriam trabalhar. Os professores começaram a 
entender e, por fim, ficaram gostando deste trabalho (TENÓRIO ET AL., 2006, 
p. 67). 

O trabalho de construir a própria escola é um aprendizado. Bazin (2004), um dos 

assessores da Escola Tuyuka, lembra que ser professor é saber orientar as pesquisas dos 

alunos na comunidade. São os próprios alunos que descobrem o mundo como ele é, como 

funcionam as coisas e as pessoas. Professor não é para trazer coisas de fora; é para ajudar a 

melhor mergulhar, conscientemente, dentro da cultura da comunidade, registrá-la e 

reforçá-la com a participação das crianças. Ser professor é ser um modesto catalizador das 

iniciativas para descobertas, para autodescobertas, para redescobertas da riqueza das 

criações intelectuais e materiais da comunidade na sua cultura própria.  

Os Tuyuka, para a construção da escola própria, possuíam noções sobre a escola 

que adquiriram com a escola de modelo ocidental (salesiana). Os assessores também 

possuíam sua formação acadêmica ocidental. Construir escola tuyuka significou construir 

novas posturas. Bazin (2004) lembra que cada professor indígena e cada formador de 

professores indígenas precisaria convencer-se, pelo estudo e pela prática de uma pesquisa 

coletiva na comunidade, que existe uma riqueza própria em cada indívíduo e em todo povo 

indígena.  

3.2.2. A Escola Tuyuka: projeto comunitário 

A Escola Tuyuka está dentro de um movimento de ‘escolas indígenas’. 

Cavalcante (2003) lembra que todas elas são construídas em meio a inúmeras contradições. 

Enfrentam o desafio de descobrir caminhos próprios, desafio este que se agrava por terem 
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como “modelo” uma instituição que lhes é estranha, que não faz parte de sua tradição. 

Sobre a Escola Tuyuka, Dias Cabalzar (2005, p. 5-6) escreve: 

A ‘escola’ Tuyuka tal como hoje se movimenta, tem características que fogem 
do nosso modelo de escola. (...) A ‘escola’ Tuyuka é um movimento de situações 
e contextos que envolvem relações entre línguas, hierarquias, conhecimentos 
especializados, temporalidades, por onde também passa a teoria do 
conhecimento Tuyuka, não apenas a dos Kumu ou benzedores, dos baya ou 
cantores/dançadores rituais, mas daqueles que estão com grande poder de 
liderança – como Higino Tenório Poani, ‘tradutor’, ‘embaixador’, ‘moralizador’ 
deste processo, ‘coordenador político-pedagógico’ da ‘escola’ (AEIT¢ - 
Associação Escola Indígena ¢tapinopona Tuyuka), e muitos outros professores, 
pais, mães, velhos, lideranças, crianças no seu cotidiano. A ‘escola’ Tuyuka 
também é um projeto de uma organização indígena. Assim falamos da ‘escola’ 
como ‘projeto’ tuyuka, que permite criar e filtrar novas situações e relações. 
Movimentos de organizações indígenas, que podem ser tomadas como um meio 
necessário, mas não exclusivo, de acessar relações, recursos e conhecimentos de 
alguma forma valorizados. Também são mais um meio para transformar ou 
atualizar relações próximas e distantes. 

Bessa Freire (2006, p. 6) utiliza o símbolo da árvore (raiz, folhas) para explicar o 

sentido da cultura e escola:  

A cultura é como uma árvore. Para viver, a árvore da cultura precisa tirar o 
alimento de dois lugares. Um, de suas raízes. Ele tem que se alimentar de suas 
raízes. E outro, lá de cima: do ar, do sol, da chuva. Então nós fizemos uma 
relação dialética entre a raiz e a antena. Agora, às vezes o ar está poluído e faz 
mal para a árvore. Às vezes, o solo está pobre e faz mal, a árvore morre. Então o 
solo tem que estar rico de elementos nutritivos; o ar tem que estar limpo. Bom. 
E, aí o que é que acontece? Nós discutimos: a cultura tuyuka, menos que a 
cultura Guarani, porque está mais afastada, graças a Deus, da cidade. Mas ela 
está antenada, também. Tem energia solar, vê televisão! Então o que é que a 
gente disse? Qual é o papel da Escola? Nós pegamos árvore, fizemos isso dentro 
da maloca com os Tuyuka, aquela árvore da cultura tuyuka. O que é que tem na 
raiz? Os velhos foram colocando as tradições, os Kumu, benzimentos, a língua, a 
oralidade e fomos colocando aquela riqueza toda! E, lá em cima a Escola, que é 
um elemento que vem de fora, a televisão, o vídeo, o gravador, a língua 
portuguesa, etc. E, aí colocamos a Escola como filtro que deveria filtrar as 
impurezas porque têm muitas merdas que vêm de fora! Filtra essas impurezas 
para não deixar passar!  

A discussão, elaboração, construção da Escola Tuyuka passa pelo compromisso 

de muitas pessoas, mas também suscitam dúvidas, medos, desconfianças, sonhos, coragem 

etc. Sobre a desconfiança, Tenório fala: “eles diziam que eu estava falando à toa e que nós 
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nunca chegaríamos a estudar daquela forma, nunca chegaríamos a outros conhecimentos, 

saber pilotar um avião, coisas deste tipo” (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 7-9).  

A construção da Escola Tuyuka começou pelo trabalho de conscientização das 

pessoas sobre o valor de uma escola própria:  

Hoje continuamos trabalhando para conscientizar adultos e jovens de que nossa 
cultura, modo de manejo do ambiente, língua e conhecimentos transmitidos 
através dela têm valor. Pode parecer ironia, mas essa dificuldade que 
enfrentamos é produto justamente da educação escolar trazida de fora, que 
sempre fez desvalorizar nossa cultura milenar nesta região dos Uaupés e Tiquié 
(AEIT¢, 2001, p. 12). 

As palavras dos alunos e professores expressam o envolvimento das comunidades 

na elaboração do projeto da escola e seleção de conteúdos a serem ensinados, aprendidos e 

vivenciados no processo do fortalecimento da identidade, língua e práticas culturais:  

Tõdio: desde o início, houve preparação com as lideranças, com os moradores 
das aldeias, com a direção da Escola para decidir como deveria funcionar a 
Escola, o que deveria ser ensinado aos alunos. Dia (Dulce): no início todas as 
pessoas, nossos professores, nossos pais, mães e alunos reuniam-se para discutir 
entre todos o que é que os pais gostariam que ensinassem aos filhos e perguntar 
aos alunos o que eles gostariam de estudar. Depois de ter feito isso os nossos 
pais pediram que fossem ensinadas as histórias de nossos avôs, história de como 
eles viviam e as formas de contagem numérica. Pidó: inicialmente nós 
preparamos o que nós iríamos estudar. Reuniram-se todas as pessoas, das três 
aldeias que têm escolas e conversavam sobre o que os seus filhos iriam estudar, e 
decidiram o que nós iríamos estudar, é isso que nós aprendemos. Também, nós 
alunos escolhemos os temas que queríamos estudar, temas que nós vimos como 
importantes, histórias de vida de nossos avôs, e estudamos as suas histórias. 
B¡kayai (Renato): antes de iniciar os estudos dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra 
(Tuyuka) nós preparamos o alfabeto com todas as pessoas, professores, 
moradores das aldeias. B¡kayai (Alcimar): No início os nossos pais prepararam 
um Currículo com os assuntos que deveríamos estudar. Desde o início eles 
pensaram nas coisas importantes da vida, que dão vida e propuseram ensinar-nos 
para que, com isso, nós pudéssemos ter uma vida melhor (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 23; 24; 26). 

O currículo temático é dinâmico, e vai sendo rediscutido, complementado ou 

aprimorado conforme caminha a escola e as necessidades: no começo, em 2000, todas as 

escolas municipais das comunidades eram até 4ª série; em 2002 começamos o 3º ciclo (5ª e 

6ª séries), em 2004 o 4º ciclo (7ª e 8ª séries), e no final de 2005 o 5º ciclo (ensino médio); 
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foram conquistando isso com a política pública do município, às vezes avançavam sem 

reconhecimentos deles, mas reconhecidos após ver os resultados dos trabalhos. Os “temas 

importantes” (nirõmakañe): nosso jeito de ser e viver; modos de ser e viver dos outros 

povos; histórias que crianças gostam de ouvir; música e dança; brancadeiras; pintura do 

corpo e outras superfícies; história do povo tuyuka; projetos comunitáios; mitologia e 

valores para a vida são temas contribuem para a recuperação, revitalização e 

fortalecimento das tradições tuyuka, facilitam o reconhecimento dos Tuyuka como um 

povo diferente. A Escola Tuyuka contribui para o fortalecimento da identidade tuyuka de 

maneira mais organizada (pela escrita) e sistemática (AET¢, 2001, p. 14).  

A escola de modelo ocidental não fortaleceu a identidade tuyuka como a Escola 

Tuyuka; causou, sim, processos de resistências silenciosas (silêncio dos saberes tuyuka) 

frente à força de saberes não-indigenas92. Assim lembra José:  

No tempo em que nós estudamos as coisas dos brancos ninguém nos conhecia. 
Com a Escola Tuyuka as nossas notícias se espalham pelo mundo. Com a nossa 
Escola Tuyuka funcionando os nossos assessores divulgam o que nós fazemos 
Outros que estão começando os trabalhos (com escolas indígenas) nos 
perguntam. Há pessoas que querem conhecer como nós trabalhamos na Escola 
Tuyuka. Este tipo de trabalho desperta pedido para que os professores tuyuka 
possam sair para ensinar em outras escolas (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 194).  

A escola de modelo ocidental não se preocupava com o fortalecimento das 

identidades indígenas, mas da identidade nacional (brasileira), por isso aprendia-se a língua 

portuguesa, valores, conhecimentos, técnicas que favoreceriam a integração à sociedade 

brasileira, ‘mundo do branco’. Ao contrário do que José diz a escola de modelo ocidental 

divulgava bastante notícia indígena, mas sempre mostrando como os indígenas estavam 

                                              
92 Uso a expressão ‘resistências silenciosas’ por entender que durante a vida de internato com toda a 
avalanche de conhecimentos não-indígenas que era imposta sobre nós, sempre conseguíamos levar na 
esportiva os saberes, perante outros, dávamos outros sentidos etc. Apesar disso não conseguimos esquecer 
muitos saberes de nossos antepassados (avôs). O que nos faltou foi prática destes saberes.  
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sendo ‘civilizados’. É neste contexto que trato do silenciamento das culturas indígenas, 

como afirma Bolognini (2003, p. 189):  

O silenciamento é uma tentativa, assim, de apagar uma história, uma ideologia, 
que possa servir de ameaça às relações de poder de um determinado grupo social. 
O silenciamento é uma forma de garantir a estabilização da simetria das relações 
sociais, pois Foucault (1979) define as relações simétricas como aquelas nas 
quais as relações de poder em determinado grupo não estão ameaçadas. O 
silenciamento é uma certeza de que a história, a ideologia desejada por aqueles 
que detêm o poder entrem em cena na cadeia discursiva.  

Os professores Tuyuka, quando trabalhavam nas escolas (ocidentais), trabalhavam 

com a mentalidade e práticas ocidentais, por isso, sentiram dificuldades na Escola Tuyuka 

como conta Suniã (pai) dos alunos:  

Professor formado lá fora (formado pelos brancos), sentia mais dificuldades 
aqui. Os professores formados lá fora não conseguiam esquecer o que eles 
haviam estudado ficavam lembrando toda hora. Sentiam dificuldades de escrever 
em língua tuyuka e de falar. Mas isso aconteceu quando estavam começando a 
ensinar (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 66).  

Segundo D’Angelis (1999) a escola é uma instituição não-indígena, surgida em 

contextos de sociedades radicalmente distintas das sociedades indígenas. Criar hoje a 

“escola indígena” é ainda um desafio. Para os Tuyuka, os conhecimentos adquiridos na 

escola de modelo ocidental contribuem para que saibam comparar as diferenças entre as 

práticas escolares de dois sistemas educativos, ocidental e tuyuka. No processo escolar 

tuyuka, os tuyuka selecionam assuntos importantes a serem ensinados e aprendidos. O que 

se deve ensinar numa escola indígena? A escola tuyuka é escolarização da educação 

tuyuka? A prática da escola tuyuka pode dar alguma resposta à pergunta anterior. Ao longo 

das entrevistas os professores dizem:  

¢tãdiata (professor): nós pensamos ensinar (na escola tuyuka) o que nós 
praticamos diariamente, pois é isso que sustenta a nossa vida. Vendo o que nós 
fazemos, os nossos filhos compreenderão a sua importância e escreverão sobre 
essas práticas Fazer entender o que o pai e a mãe já fazem em casa no dia-a-dia. 
As práticas dos pais foram levadas para dentro da escola para mostrar para as 
crianças a importância de tais práticas. Fomos mostrando partes por partes, 
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ensinando a falar a língua tuyuka, ensinando as brincadeiras, ensinando os 
cantos, ensinando as histórias. O aluno desde cedo já começa a perguntar o 
porquê das coisas ao professor, assim ele se torna um pesquisador, é isso que 
acontece na alfabetização. Na medida em que aprende, o aluno se torna alguém 
que constrói os seus próprios conhecimentos e o seu modo de pensar. Cria gosto 
em falar e escrever em sua própria língua. Poani (professor): no passado os 
nossos estudos eram baseados naquilo que os brancos fizeram. O que eles 
determinavam, nós estudávamos. Ensinando daquele jeito, eu via que as crianças 
sentiam muitas dificuldades, pois era na língua dos brancos. Foi assim que nós 
começamos a pensar sobre o que seria esta nossa escola. Um parente nosso nos 
falava sobre as mudanças que estavam acontecendo. Nós fomos compreendendo 
o que ele dizia, pensamos, refletimos, e chegamos à conclusão de que a nossa 
forma de educar tinha que ser diferente. Começamos a estudar pelo o que é nosso 
No começo esta nova maneira de educação escolar não foi bem compreendida, 
não dava para saber se queríamos ou não. Mesmo diante disso, o nosso parente 
que teve esta iniciativa estava decidido a fazer diferente, por isso reuniu os 
moradores das três aldeias tuyuka propondo a nova maneira de educar os jovens: 
falar e escrever em língua tuyuka. (...) Foi difícil o povo aceitar no primeiro 
momento. Pouco a pouco as pessoas começaram a compreender e, vendo o 
começo da escola, aceitaram como coisa boa (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 35-
36; 41).  

A Escola Tuyuka sistematiza por escrito alguns saberes e práticas culturais para 

favorecer a transmissão posterior, para que as pessoas sirvam deles para a construção de 

uma vida melhor. D’Angelis (1999, p. 20) apresenta sua preocupação com relação ao 

processo de escolarização da cultura indígena:  

A comunidade indígena tem suas formas próprias de ensinar e não está provado 
(nem faria sentido que alguém tentasse provar) que a escola (ou o ensino escolar) 
é a forma mais adequada, mais eficiente, mais segura para se garantir a 
continuidade e o aprofundamento de toda e qualquer forma de conhecimento.  

Ainda, D’Angelis (1999) afirma que a cultura indígena transformada em conteúdo 

de programa ou currículo escolar, não será uma escola indígena, mas uma cultura indígena 

ocidentalizada, deformada pela usurpação de espaços próprios da educação indígena. 

Afirma ainda que o que temos conseguido são escolas mais, ou menos, indianizadas (por 

vezes, mais indigenizadas do que indianizadas). Na esmagadora maioria dos casos, são 

tentativas de “tradução” da escola para contexto indígena.  

Os Tuyuka (AEIT¢, 2001, p. 18) afirmam que a Escola que valoriza a própria 

língua e a realidade quer comunicar coisas novas, valores novos, como afirmar sua 
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diferença para outras sociedades. Raimundo (pai) afirma: “os professores ensinam para os 

alunos aquilo que eles vão precisar quando adultos, como devem assumir e dar 

continuidade aos saberes dos anciãos” (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 70). Segundo 

D’Angelis (1999) poderia estar ocorrendo uma confusão: igualar escola a educação, 

querendo fazer, então, uma “escola indígena” que seja igual a uma “educação indígena”. 

As comunidades tuyuka, criando uma escola própria, estabelecem novas maneiras de 

educar os seus membros e criam motivações para que seus trabalhos possam resultar em 

benefícios: a aprendizagem da língua e os saberes dos anciãos; registro de saberes e 

práticas que garantirão a continuidade dos Tuyuka. Bazin (2004) tratando da língua 

indígena para os indígenas diz que a língua é sua, é indígena e você a usa, a ensina, 

alfabetiza as crianças com ela, você e toda sua comunidade a escrevem. Com ela vocês 

vivem a sua vida, fazem e constroem, contam e registram a sua cultura. É nesta língua, 

paterna ou materna, dependendo dos povos, que se introduz a escrita e a leitura. É nesta 

língua que se discute a história, que se estuda a natureza, ao longo dos níveis de 

escolarização formalizados à sua maneira.  

A explicação do sentido de cada ação é outra perspectiva na educação tuyuka. Os 

nossos avôs também compreendiam bem a razão de suas práticas. Que diferença teria hoje? 

As explicações de ações tuyuka visam um reconhecimento político pedagógico para os de 

fora, que diferencie de outros sistemas educativos. Veiga (2005, p. 13), afirma: 

Todo projeto pedagógico da escola é, também, um projeto político por estar 
intimamente articulado ao compromisso sociopolítico com os interesses reais e 
coletivos da população majoritária. É político no sentido de compromisso com a 
formação do cidadão para um tipo de sociedade. Na dimensão pedagógica reside 
a possibilidade da efetivação da intencionalidade da escola, que é a formação do 
cidadão participativo, responsável, compromissado, crítico e criativo. 
Pedagógico, no sentido de definir as ações educativas e as características 
necessárias às escolas de cumprirem seus propósitos e sua intencionalidade.  
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A construção de um modelo escolar indígena não surge diretamente dos próprios 

indígenas, mas resulta da iniciativa do ‘homem branco’ que constata que, por longos 

séculos, as práticas educativas escolares desrespeitaram as culturas de diversos povos 

indígenas. Assim, repensa o seu papel entre os povos indígenas. Começa a refletir e 

rediscutir sobre as escolas presentes em meio às culturas indígenas. Põro (pai) relata:  

No início, Higino (Tenório) explicava as coisas que aprendia com os brancos: 
estudem a língua de vocês; se estudarem a cultura de vocês vai ser melhor para 
vocês; estudando a cultura de vocês, permanecerão nas suas aldeias; terminando 
estudos nas aldeias, viverão na sua própria terra, trabalharão e defenderão a terra 
de vocês; esta forma é melhor para os indígenas; quando vocês estudam a cultura 
dos brancos querem ir para a cidade, abandonam as suas aldeias e as aldeias 
morrem! A partir desta visão que nós começamos a criar a Escola Tuyuka 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 46). 

A prática escolar tuyuka surge dentro das comunidades a partir dos diálogos com 

os de fora. Entre os não-indígenas existem opiniões diferentes sobre as escolas indígenas. 

A Escola Tuyuka é resultado de reflexões, disputas, convencimentos, dos próprios Tuyuka 

com os não-indígenas. Nestas últimas décadas na região do alto rio Negro – AM existem 

intensas discussões sobre as escolas indígenas com a colaboração de diversos assessores 

com mentalidades etnomatemática, lingüística, antropológica etc. Por que durante tempo 

os indígenas não questionavam as escolas implantadas pelos salesianos? Uma explicação 

seria de que os indígenas não conheciam outros modelos escolares. A única escola que eles 

conheceram era a dos salesianos. Aparentemente, os povos indígenas pareciam 

conformados com aquele modelo escolar. Por um lado, nas reuniões e assembléias não se 

promovia discussões sobre a escola indígena, os professores, salesianas e salesianos 

informavam a situação dos alunos e o que os pais teriam que trabalhar. Por outro, o termo 

“aparentemente” relembra as conversas dos velhos. Meu avô dizia: os nossos netos não 

serão mais como nós! Eles serão como os ‘brancos’! A nossa cultura pode acabar um dia, 

pois os padres missionáiros não ensinam os nossos ensinamentos. E, nós não podemos 
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ensinar os nossos conhecimentos para os nossos netos, pois eles não ficam entre nós, ficam 

na ‘casa dos padres’no internato. 

Também, da parte dos estudantes, as reclamações relacionavam-se às disciplinas 

rigorosas (castigos...). Somente no final da década de 1970, quando alguns indígenas 

tiveram contatos com outras visões nas cidades e com ‘brancos’, é que foi sentida a face 

oculta daquele modelo escolar, como nociva para as culturas indígenas do rio Negro.  

A presença de assessores não-índios contribuiu para a construção de um modelo 

escolar indígena que valorizasse suas culturas, tradições, identidades e abria outras 

perspectivas para além da própria aldeia. Luciano assim falava sobre a assessoria:  

Uma assessoria tanto pode contribuir pelo retardamento ou impedimento da 
caminhada, como pode também contribuir maravilhosamente para encontrar 
caminhos mais viáveis e antecipar as conquistas. Sem dúvida, a assessoria é 
muito importante e valiosa, mas precisa ser suficientemente boa. Não é de menos 
que existem assessorias aos índios que estão ajudando a destruir essas sociedades 
e impedindo sua organização e fortalecimento. É importante considerar que não 
existe assessoria passiva. Ou é favorável ou é desfavorável às sociedades 
indígenas. O curioso, ainda, é que na prática da luta indígena o assessor 
(qualquer que seja) ganha mais poder de argumentação dentro das comunidades 
indígenas do que o próprio tradicional (talvez pelo sentimento de inferioridade). 
A importância e o papel de uma assessoria, acho que poderia ser definida como 
uma força a mais no processo de luta. Força essa que deve ser entendida não 
somente como simples apoio, mas como importante serviço. Quando esse 
serviço for plenamente entendido, aceito e valorizado, essa relação formaliza-se 
numa aliança mútua: instância mais elevada e possível nesse processo de 
relações cooperativas sociais [LUCIANO (26 de dezembro de 1991) apud 
FERREIRA, 2001, p.110]. 

Para Oliveira (1999, 34)93 assessoria qualificada e desinteressada, significa:  

Qualificada por conseguir perceber a natureza do trabalho que realiza e, dentro 
dele, por conseguir, na prática, executar seu trabalho sem sacralizar o 
conhecimento técnico, homologado pela mais alta instituição do saber na nossa 
sociedade: a universidade; e desinteressada porque subordinada ao movimento 
indígena e pronta a aceitar, a qualquer instante, mudanças de rumo e de 
perspectivas. (...) Respeitar a diferença dos povos indígenas é oferecer-lhes 
aquilo que precisam e querem quando precisam e querem. 

                                              
93 Lingüista. Professor na Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC), Florianópolis, assessorou os 
trabalhos da Escola Tuyuka.  
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Os Tuyuka, para a construção da própria escola, contaram com o apoio da 

assessoria não-indígena: Aloisio Cabalzar é que mais tempo está com os Tuyuka; Flora 

Dias Cabalzar (1999-2001); Gilvan Müller de Oliveira (2000, 2001, 2003); Marlui 

Miranda (2000, 2001, 2002); Maurice Bazin (2001, 2002, 2003); Andréa Cesco (2002); 

Marina Kahn (2003); José Strabeli (2003); Judite Albuquerque (2003); Flávia Azevedo 

(2003); Laise Diniz (2003); Marta Azevedo (2003); Renato Gavazzi (2003); Almir (2005); 

Walmir Cardoso (2005); José Ribamar Bessa Freire, Melissa S. de Oliveira (2005, 2006) 

etc. Aloisio e Flora criaram uma aliança com os projetos de seus estudos e os da escola 

tuyuka. Sobre a assessoria da Escola Tuyuka, Bessa Freire afirma (2006, p. 4): Aloisio 

(Cabalzar) que é um ‘Tuyuka’. Ele se tuyukaizou, né! A Flora, a Carmem que agora está 

lá, Melissa. Eu acho que tem uma equipe que está com uma visão boa.  

Tenório et al. (2006) desde o início sonha com uma assessoria comprometida com 

as comunidades tuyuka que querem começar um trabalho diferente: o seu compromisso 

(para Aloisio) conosco será de nos deixar só quando entendermos bem e tivermos estudado 

(aprendido) bem. Bazin (2004) falando de sua experiência com os Tuyuka diz que chegou 

com a meta de ajudar a comunidade a se autodescobrir. Fala que seu papel de professor foi 

de solicitador de material para estudo. Não levou nada do mundo exterior branco senão a 

sua honestidade frente ao valor de idéias matemático-científicas que, ao detectá-las, achou 

útil remexer a partir de e no seio da cultura local.  

Seguindo semelhante raciocínio sobre a assessoria para as escolas indígenas, 

Bessa Freire (2006, p. 04), afirma:  

Eu acho que é uma troca. Eu acho que os índios têm muito que ensinar para 
gente. Eu aprendo demais! Mas nós temos alguma coisa para ensinar, também. 
Eu acho que é uma relação de assessoria. Ela não pode ser nem prepotente nem 
arrogante: Ah! Eu tenho só que aprender com vocês! Não! É uma troca de 
conhecimentos.  
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A Escola Tuyuka é projeto em construção e sua compreensão é gradual. Dias 

Cabalzar (2006, p. 03), diz:  

Cabe lembrar que os Tuyuka se firmam na idéia de “flexibilidade” no sentido de 
que suas decisões podem e devem ser revistas periodicamente; ou de que 
correspondem a uma etapa de um projeto, sendo que em etapas seguintes novos 
rumos podem ser prioritários; e na idéia da “agilidade”, no sentido de que as 
decisões tomadas devem ser implementadas imediatamente, sem depender de 
opiniões ou decisões alheias. 

Os Tuyuka estabelecem relações estreitas com projetos familiares e comunitários. 

Eles se entrelaçam, confundem, dificultando a percepção de onde começa e termina uma 

prática escolar etc. Acontece assim porque a Escola Tuyuka94 são as próprias comunidades. 

Algumas atividades se distinguem como atividades escolares, porém, a maioria é 

comunitário-escolar. Os projetos envolvem pessoas da comunidade e da escola. Há uma 

intensa negociação de espaços, tempos, agentes, líderes comunitários, pais, professores, 

anciãos, coordenador e alunos. Em outros momentos os professores e coordenador 

interferem com maior intensidade na vida comunitária do que lideranças comunitárias. 

Dias Cabalzar (2006, p.4) lembra: essa autonomia de decisões das comunidades na 

organização político-pedagógica – calendário, progressão das séries ou ciclos, avaliação 

etc. – e nas novas maneiras de gerir uma escola, garante que se parta da matriz indígena 

como princípio de diálogo.  

Neste movimento, por um lado, as práticas individuais (familiares) parecem 

perder um pouco de sua autonomia, no sentido de que em alguns momentos as 

comunidades acabavam se envolvendo mais com o projeto escolar, deixando de lado os 

trabalhos pessoais. Por outro lado, tal movimento expressa a sua autonomia. Eu observei 

que os membros das comunidades se envolvem com entusiasmo porque assim se 

propuseram a trabalhar neste modelo escolar. Este trabalho apresenta seus conflitos, 

                                              
94 Escola Tuyuka é a ação de várias comunidades tuyuka, não é uma estrutura (colégio) física.  
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principalmente entre diferentes funções e novas realidades: pai-professor; professores-

líderes; conflito de hierarquias: servos-professores; redefinições de funções (novos 

detentores do saber); namoro etc. Aqui é que a negociação funciona para favorecer a 

continuidade da recuperação, revitalização e fortalecimento das práticas culturais e a 

identidade. 

3.2.3. A Escola Tuyuka: suas compreensões 

O sentido que tem a escola foi um dos temas das entrevistas com os alunos e 

professores. As compreensões e interpretações variam desde a rejeição, valorização, 

desânimo e realização. Os alunos95 com os quais estabeleço diálogo são jovens que já 

passaram pela escola de modelo ocidental (Pari-Cachoeira) e com ela adquiriram 

experiências, conhecimentos e saberes. No início o modelo escolar tuyuka provocou 

diversas sensações. Hoje, após sete anos, mostram mais as experiências positivas. Os 

alunos, professores, coordenador, pais e as comunidades já avançaram no processo de 

desconstrução do modelo escolar ocidental e na construção de modelo tuyuka. Fleuri 

(2003, p. 53) diz:  

O filósofo francês Jacques Derrida introduziu o termo desconstrução para 
mostrar a necessidade de comportamentos críticos nos confrontos das formas 
totalizantes de cada tradição cultural. É um processo de historicidade e de 
relativização dos saberes, e, incide sobre os níveis de compreensão, da 
autocompreensão, em particular, da pré-compreensão.  

Bessa Freire (2006, p. 11-12), referindo-se ao processo de desconstrução do 

modelo escolar anterior (salesiano) que os Tuyuka e os assessores precisam ter presente, 

diz:  

Eu acho que os Tuyuka estão menos ou foram menos salesianizados do que os 
Tukano. Essa realidade faz parte da história e não há como negar isso, também. 

                                              
95 Este grupo começou estudar na Escola Tuyuka em 1999 e concluíram a 8ª Série em agosto de 2005. 
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Seria bobagem querer negar o passado recente, faz parte da história tuyuka. 
Temos que ter uma visão crítica dela. Não é para condenar e colocar os 
salesianos na fogueira, mas para saber que nós não queremos mais que sejam 
cometidos esses erros. Nós, eu sempre digo, eu que trabalho com a educação 
indígena todo dia que eu vou para uma ação educativa com os índios, eu páro e 
medito: será que isso é o correto? Eu acho que a gente tem que duvidar todo dia.  

Outro elemento importante que acontece no trabalho da Escola Tuyuka é o 

descentramento. É o processo de relativização dos próprios saberes, olhar a realidade 

tuyuka com os olhares de um historiador, lingüista, pedagogo, etc. Eles próprios devem 

aprender com os Tuyuka.  

A Escola Tuyuka desconstrói as mentalidades tuyuka construídas durante várias 

décadas pela escola ocidental: sentimento de repúdio ao modelo tuyuka, pré-conceitos com 

relação à cultura indígena etc. Os depoimentos de alguns ex-alunos mostram bem este 

trabalho:  

No inicio eu tinha um pensamento muito negativo sobre esta escola e dizia: 
como é que eu vim estudar estas coisas? (...) Eu entendia que esta escola não era 
boa e ficava confuso em muitas coisas. Quando começamos estudar aqui (...) 
diziam que nós estaríamos voltando para usar tangas. (...) Esses comentários 
eram falsos. (...) Quando eu sentia dificuldades eu discutia (brigava) com minha 
mãe, culpando-a de ter-me matriculado nesta escola (TENÓRIO ET AL., 2006, 
p. 139-140; 177). 

Um professor mostra como algumas famílias não aprovavam a escola: não 

gostando da Escola Tuyuka, muitos continuaram estudando em Pari-Cachoeira, mesmo 

depois que havia começado a escola aqui (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 41).  

Raimundo (pai) mostra a dificuldade de entender o sentido da escola, no início:  

Quando os Tuyuka ouviram dizer que aqui iria começar a escola diziam que a 
escola indígena não daria certo. Diziam que se os seus filhos estudassem nesta 
escola ficariam sem saber falar a língua dos brancos (português). Continuaram 
deixando os seus filhos em Pari-Cachoeira para continuar os estudos e se 
formarem. Assim sairiam falando a língua portuguesa. Assim alguns parentes 
nossos Tuyuka não gostaram desta escola dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 48-49). 
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O pré-conceito em relação à escola indígena é bem presente nas mentalidades de 

muitos indígenas da região do alto rio Negro: uns são abertamente contra; uns gostam nos 

discursos e não na prática; outros são indiferentes.  

O Tuyuka professor deve continuamente construir uma nova visão sobre os povos 

indígenas, suas culturas e suas línguas e desconstruir-se dos aprendizados estereotipados: 

índio é preguiçoso, é irresponsável etc. Bessa Freire (2002) lembra que, historicamente, a 

escola de modelo ocidental assumiu a função de fazer com que os índios desaprendessem 

as suas culturas e deixassem de serem índios.  

Entre os Tuyuka, após a resistência inicial veio aceitação e a construção da 

própria escola. Hoje, pode-se dizer que há sentimento de auto-estima. Mesmo que, em 

muitos casos, as decisões de estudar nesta escola não sejam dos alunos, mas decisões 

familiares e comunitárias, pois é um projeto tuyuka:  

D¡pó (Marcos): pouco a pouco eu fui me entrosando com o pessoal da escola e 
me conformei. Decidi estudar e coloquei na minha cabeça que aqui se ensinam a 
viver, como viver nas nossas aldeias e aprende coisas importantes da nossa 
cultura. Hoje em dia não penso mais em ir embora e não fico reclamando sobre o 
que falta na minha vida. Eu penso em trabalhar aqui, ter mulher, ter filhos, ajudar 
nos trabalhos da escola. Penso ensinar o que eu já aprendi para os meus filhos, 
para as pessoas da minha aldeia e dar alegria para as pessoas. Estas coisas eu 
penso depois que já conclui uma etapa da minha formação aqui. Hoje, não fico 
imaginando ir para longe, mas vivo bem com as pessoas nos momentos de festas 
do caxiri, estudo com eles, sinto que sou alguém que pode ajudar a comunidade 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 139-140). 

Bessa Freire (2006, p. 9) assim relata sobre a Escola Tuyuka:  

O que eu vi na Escola Tuyuka me emocionou muito, porque me deu a dimensão 
do que os índios podem fazer com a escola, que é outro dado. Você tem esta 
instituição escola que os índios não tinham. Os índios tomam emprestada esta 
instituição, fazem outro tipo de escola e quando eles devolvem para gente 
(brancos) e olha para nossa (escola ocidental) e diz: ih! Tem um montão de furo 
aqui. Eu acho que a prática que os índios estão tendo com a escola indígena está 
fazendo com que a gente raciocine e reflita um pouco sobre o Sistema Nacional 
de Educação. Eu acho que os índios têm coisas para dizer para o Sistema 
Nacional de Educação.  
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As pessoas que passam pela escola, com o caminhar da escola criam outra forma 

de apreciação: “com o início da Escola Tuyuka eu comecei a pensar que as coisas estavam 

melhorando, pois agora já possuímos a nossa escola” (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 140). 

Para esta aluna a importância está em ter uma escola própria (Tuyuka). Na mesma 

perspectiva fala outro aluno: “desde que escola começou, eu penso que a existência de uma 

escola indígena é uma realidade e vejo que o que aprendemos nela ajuda muito na nossa 

vida” (TENÓRIO ET AL, 2006, p. 145).  

A sensação de ter uma escola própria (indígena/tuyuka) é bem interessante, pois a 

escola de modelo ocidental (Pari-Cachoeira) era considerada escola dos ‘brancos’ e estudar 

nela significava estudar na escola dos “brancos” (‘outros’). Estudar na Escola Tuyuka 

significa estudar na sua própria casa, na sua escola, onde os alunos, professores, pais e as 

comunidades são responsáveis. Mais do que isso: priorizar o estudo da riqueza de sua 

própria cultura, sem desprezar a aprendizagem dos conhecimentos de outros povos. 

As pessoas que participam do processo de construção da Escola Tuyuka sentem a 

diferença de outro modelo: 

Bade Hude Yeoro (Gustavo)96: eu estudei um pouco em Pari-Cachoeira e como 
os conteúdos eram dos brancos não dava para compreender bem. Nesta Escola se 
ensina com a nossa língua e dá para entender bem as explicações dos 
professores. Depois que comecei estudar aqui mudou o meu modo de vida 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 142).  

O ensino feito na língua tuyuka facilita a aprendizagem dos ensinamentos e 

possibilita a melhoria no modo de vida. Este aluno é da etnia Yebamasa, mas assume o 

tuyuka, pois ela é língua da comunidade Mopoea, língua da escola, onde ele mora e estuda. 

                                              
96 Em Janeiro/2006, assumiu a liderança na comunidade Mopoea (São Pedro), sede a Escola Tuyuka. Isto 
comprova aquilo que se refere: mudar no modo de ser e de viver. No discurso de tomada de posse ele se 
referiu bem sobre isso, dizendo: antes ele tinha medo de assumir a liderança, mas aquilo que ele estudou na 
Escola Tuyuka lhe possibilitou a assumir sem medo, pois trabalhar como líder é trabalhar com a comunidade, 
alunos, professores. 
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Bessa Freire (2006, p. 3) dialoga com Tenório sobre o sentido da escola para os 

Tuyuka:  

Eu perguntei do Higino (Higino Pimentel Tenório – coordenador da Escola 
Tuyuka): mas quando essas crianças terminarem aqui o Ensino Fundamental e 
quiserem sair para fazer o Segundo Grau, por exemplo, como é que elas vão 
fazer, se vocês não estão trabalhando muito a língua portuguesa? Aí ele (Higino) 
me disse uma coisa que eu achei fantástica, uma coisa que deveria estar presente 
na maioria das escolas indígenas: o objetivo da Escola Tuyuka não é formar 
pessoas para fazer o Segundo Grau. O objetivo da Escola Tuyuka é ensinar a 
trabalhar com a vida tuyuka, ensinar as crianças a viverem bem aqui entre os 
Tuyuka.  

As práticas dos ex-alunos, alunos, professores, pais e comunidades mostram que o 

objetivo da escola é levar os jovens a viverem o que aprendem. O aluno Ñid¡p¡ diz: “na 

Escola Tuyuka eu aprendi as histórias de nossos avôs, rituais, dabucuri” (TENÓRIO ET 

AL., 2006, p. 144). Na entrevista, ¢tãdiata (professor) mostra suas preocupacões e 

perspectivas:  

Os estudos (da Escola Tuyuka) estão bem. Os estudos nunca terminam. 
Trabalhando e ensinando na Escola Tuyuka penso como melhorar e fortalecer os 
estudos para que a escola continue existindo. Questiono: que tipos de pessoas 
formamos na nossa escola? Nós chamamos a Escola Tuyuka de escola 
profissionalizante, como até agora trabalhamos no ensino fundamental, vimos 
que falta muito para aprender e, por isso, começamos a trabalhar com o ensino 
médio. Pensamos que no ensino médio que vamos preparar melhor os alunos 
para que eles vivam bem nas suas aldeias, trabalhando, liderando, casando, 
criando filhos. Pensamos: como nós professores podemos estar discutindo e 
entendendo sobre as questões que sentimos dificuldades? Outra preocupação que 
temos é com quais meios, nós vamos fortalecer a Escola e onde podemos 
procurar estes meios? (TENÓRIO ET. AL., 2006, p. 147)  

Os professores e as comunidades se preocupam com os conteúdos e sua 

continuidade na educação escolar de crianças e jovens. Eles percebem que a cada ano 

surgem novos desafios a serem estudados, redirecionados e solucionados. Por isso Bessa 

Freire (2006, p. 3) diz: “eu acho que a gente tem que duvidar todo o dia”.  

A escola dá passos em direção a diversos campos de saberes tuyuka e outros. 

Também nesta perspectiva, Bessa Freire (2006, p. 03) pergunta ao Tenório:  
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Como eu sou chato e gosto de provocar, eu estava vibrando com aquilo (objetivo 
da escola tuyuka é ensinar a trabalhar com a vida tuyuka, ensinar as crianças a 
viverem bem aqui entre os tuyuka), mas eu fingi que não, que eu estava 
horrorizado e digo: mas, Higino, e se a criança quiser fazer o Segundo Grau? Ele 
disse: nós já pensamos nisso! Nós vamos fazer uma espécie de vestibulinho aqui. 
Pega seis meses e trabalha com conteúdos com quem quiser ir mais adiante. 
Porque eles disseram, também que acham importante um tuyuka dentista, tuyuka 
médico, tuyuka historiador. Eles sabem da importância. Porque nós brancos, 
podemos estar solidários, mas o exercício desta nossa solidariedade é limitado 
porque nós não conhecemos a língua e não conhecendo a língua 99% da cultura 
dançou! Então eles estão trabalhando corretamente. 

A escola desafia também aos adultos no processo de recuperação dos 

conhecimentos de seus avôs e sua continuidade, como manifesta Põro (pai):  

Aqui dá para saber a nossa cultura, os benzimentos e outros elementos da nossa 
cultura. Porém, aqui há falta de algum sábio para nos explicar, esclarecer, que 
nos reúna para dizer por onde vamos começar a trabalhar, como fazer para 
ensinar melhorar aos alunos. O que está acontecendo é que com alguma coisa 
que nós sabemos, vamos dizendo como é uma realidade. Como somos obrigados 
a explicar aos alunos, vamos relembrando o que e como nos ensinaram, mas isso 
é possível para quem já é um adulto. Através da Escola há promoção de muitas 
coisas. Se não tivéssemos a escola Tuyuka, nós não preocuparíamos se existem 
as músicas tuyuka e os benzimentos. Viveríamos sem nos preocupar com estes 
elementos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 151-152).  

A construção da escola exige decisões políticas de dentro e de fora das 

comunidades tuyuka. Este trabalho não é simples, uma vez que para a mentalidade 

tradicional tuyuka muitos conhecimentos e saberes são ensinados/transmitidos somente 

para seus filhos e netos. Pela exigência escolar das pesquisas, todos querem saber de tudo e 

de todos. Será que os anciãos querem ensinar tudo para todos? Em 1995, na aldeia Onça-

Igarapé, já sendo padre e muito preocupado com a recuperação de valores tuyuka, no final 

da missa eu pedia para que o meu pai ensinasse aos jovens da aldeia os conhecimentos 

(benzimentos, músicas, danças...). O meu pai me disse: meu filho, as coisas não funcionam 

como você pensa! Há saberes próprios para cantores/dançarinos! Os benzimentos se 

ensinam quando alguém quer aprender! Os benzimentos principais (rituais) são ensinados 

para quem é de direito e não se ensina indiscriminadamente! Diante desta colocação que 
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meu pai fez diante da comunidade reunida, entendi que o que eu estava pedindo a meu pai 

era uma espécie de violação a uma tradição.  

As práticas da escola tuyuka desconstroem e ressignificam muitas tradições. Em 

minhas observações sobre o cotidiano e sobre as festas nas comunidades tuyuka vi que os 

alunos e professores aprendem muitos saberes em ambos os espaços. A aprendizagem de 

muitos saberes tuyuka (tradicionais) é permitida enquanto são alunos e professores da 

escola. Já, nos rituais de cantos/danças, cerimônias e ritos, o exercício de tais saberes é 

para os filhos e netos de quem são de direito Explicitando mais, durante as festas são os 

filhos e netos de Baya, de Kumu e de entoadores de mitos que ocupam seus lugares entre 

os sábios, pois a eles é permitido. O professor e o aluno que não pertencem à categoria de 

mestres de cantadores/dançadores, cerimônias, ritos, etc, mesmo que tenham aprendido e 

queiram participar, não podem. Até quando pode durar isso? O que me parece é que o 

processo de recuperação, revitalização, fortalecimento das tradições tuyuka tende a 

fortalecer estas diferenças.   

3.2.4. A Escola Tuyuka: seus objetivos 

Os Tuyuka estabeleceram alguns objetivos que orientaram os seus trabalhos: 

fortalecimento das comunidades e populações para permanecerem em seus territórios de 

ocupação tradicional; buscar a melhoria do ensino e qualidade de vida; fortalecer a 

autonomia no modo de ser tuyuka; levar as crianças e os jovens a identificar com seu povo, 

sua cultura e posicionar com segurança diante de outros povos; dialogar a partir do respeito 

e conhecimento das causas e interesses das diferentes sociedades; buscar soluções de 

problemas com a participação comunitária (AEIT¢, 2001, p. 12). Tenório mostra que, nas 

discussões político-pedagógicas ou de política escolar, a linha mestra é dada pelas 
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comunidades. Sempre insistindo que todas as decisões e iniciativas tomadas nos últimos 

anos correspondem a “idéias políticas da comunidade” e “não são um mero 

ensinamento das pessoas de fora” (DIAS CABALZAR, 2006, p.2). 

Com o passar dos anos e exigências do contexto escolar e do entorno regional, 

foram surgindo outros objetivos. Na medida em que os alunos concluem uma etapa de 

estudos surgem outros objetivos com relação ao ensino médio tuyuka (5º ciclo): é uma 

etapa ‘opcional e profissionalizante’; opcional porque o aluno escolhe e se desenvolve num 

tema que acha que é mais apropriado para ele, do seu interesse com o objetivo de apoiar a 

comunidade; profissionalizante porque se dedica mais a um tema específico, com ênfase 

maior em capacitar para o aluno aplicar o conhecimento que adquirir, nesses temas de 

gestão ambiental, produção alternativa e dos conhecimentos cerimoniais ‘tradicionais’ 

(AEIT¢, 2006). Sobre objetivos da escola, Tenório diz:  

O que nós queríamos muito era fortalecer a nossa língua. Acertamos mesmo em 
fazer esse trabalho de recuperação da nossa língua. Se nós não tivéssemos feito 
isso, já não existiria mais a nossa língua. Essa conquista nos dá prazer de dizer 
que somos Tuyuka, falantes de nossa língua e podemos dizer que falamos a 
nossa língua. Com isso podemos dizer que estamos vivendo de novo! 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 195-197) 

Outros objetivos são concretizados por todas as comunidades que participam da 

Escola Tuyuka, todas sendo motivadas a estabelecer novas metas na vida pessoal e 

comunitária. No convívio com as pessoas é possível perceber a co-responsabilidade tanto 

na transmissão de saberes como em ações para a melhoria das comunidades: piscicultura, 

manejo florestal etc. Muitas ações combinadas e coordenadas entre pais, lideranças, 

professores, assessores:  

A educação escolar deve se conjugar com outras ações comunitárias voltadas 
para a conquista de novos espaços de autonomia; melhoria da qualidade de vida 
nas comunidades; fortalecimento político e respeito diante da sociedade regional 
não-indígena; visibilidade e sustentabilidade econômica das comunidades 
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(desenvolvimento indígena; desenvolvimento sustentável); luta pelos direito dos 
povos (AEIT¢, 2001, p. 19).  

Dias Cabalzar (2006, p.3) lembra:  

As escolas indígenas do alto rio Negro estão conseguindo manter a centralidade 
das decisões e propostas locais, não apenas ali no lugar onde existem, mas com 
alcance nas políticas públicas municipais, que pouco a pouco se sensibilizam, 
oficializam e procuram incorporar processos para outras regiões e escolas.  

Sobre a Escola Tuyuka, Bessa Freire (2006, p. 10), diz:  

Eu acho que a Escola Tuyuka pode contribuir para gerar políticas públicas e já 
está contribuindo. Os tukano estão aprendendo com os Tuyuka. Eles olharam a 
Escola Tuyuka e disseram: nós queremos isso, também. Então aquela 
experiência piloto começa a se alastrar um pouco e servir de modelo para outros 
trabalhos. 

3.2.5. A Escola Tuyuka: currículo 

Andrade de Oliveira, citada por Dias Cabalzar (2004, p. 1-2), assim reflete sobre o 

Projeto Político-Pedagógico:  

A escola indígena deve formar pessoas conscientes, profundos conhecedores de 
suas culturas, capazes de compreender os problemas das comunidades e buscar 
resolvê-los com as comunidades, criticar a realidade, buscar o respeito à 
diversidade cultural e lingüística e aos direitos humanos e dos povos. Quando a 
escola, com a comunidade, assume a responsabilidade de mudar, transformar, na 
busca do desenvolvimento social, devem elaborar uma proposta para realizar 
esse objetivo. Essa proposta ganha força na construção de um projeto político-
pedagógico (PPP). Projeto é um plano, uma intenção para a realização de algo. 
“Ao construirmos os projetos de nossas escolas, planejamos o que temos 
intenção de fazer, de realizar. Lançamo-nos para diante, com base no que temos, 
buscando o possível” (VEIGA, 2002, p. 12). É construído e vivido em todos os 
momentos, por todos os envolvidos com a escola e a transformação da educação 
escolar. O projeto segue um rumo, uma direção. É um compromisso definido 
pela comunidade em conjunto. Por isso, todo projeto pedagógico da escola é, 
também, um projeto Político porque está articulado com o compromisso e com 
os interesses reais da comunidade que fez o projeto. É político porque se 
preocupa com a formação das pessoas, uma formação adequada para o futuro da 
comunidade. Pedagógico porque define as ações educativas, o jeito de agir para 
a escola seguir bem seu caminho, cumprir e alcançar seus objetivos. Por 
exemplo, o de formar pessoas interessadas, que participam dos projetos e 
trabalhos, responsáveis, compromissadas, críticas e criativas, além de profundos 
conhecedores de suas culturas. O Projeto Político-Pedagógico ajuda a estar 
sempre pensando e discutindo os problemas e planos da escola, buscando sempre 
caminhos para concretizar ou realizar seus planos. O projeto da escola é político 
e é pedagógico, ao mesmotempo. PPP tem a ver com a organização do trabalho 
pedagógico em dois níveis: organização da escola como um todo e organização 
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da sala de aula. A escola e a sala de aula em relação com a comunidade. O 
trabalho pedagógico sempre está em relação com a totalidade. A construção de 
um projeto político-pedagógico é um instrumento de luta, tendo em vista a 
construção de uma escola segundo os princípios de uma educação escolar 
indígena específica. Escola essa que responda às futuras necessidades da 
comunidade onde funciona a escola. 

O currículo da Escola Tuyuka é elaborado aos poucos pelas comunidades. 

Segundo Veiga (2005, p. 26-28): 

Currículo é um importante elemento constitutivo da organização escolar; 
implica, necessariamente, a interação entre sujeitos que têm um mesmo objetivo 
e a opção por um referencial teórico que o sustenta; é uma construção social do 
conhecimento, pressupondo a sistematização dos meios para que esta constução 
se efetive; a transmissão dos conhecimentos historicamente produzidos e as 
formas de assimilá-los, portanto, produção, transmissão e assimilação são 
processos que compõem uma metodologia de construção coletiva do 
conhecimento escolar, ou seja, o currículo propriamente dito; refere-se à 
organização do conhecimento escolar; não é um instrumento neutro; passa uma 
ideologia; expressa uma cultura; não pode ser separado do contexto social, uma 
vez que ele é historicamente situado e culturalmente determinado.  

Os Tuyuka compreendem o currículo como algo modificável, elaborado de forma 

gradual pelas comunidades que discutem, revê decisões, avaliam as ações realizadas e 

propõem ações posteriores. O currículo é temático, visa garantir melhor percepção política 

do que se ensina e aprende. Os “temas importantes” (nirõmakañe) permitem aproximação 

entre práticas de ensino/aprendizagem e objetivos políticos da escola tuyuka. A valorização 

da cultura não significa só querer conservar, sem aceitar mudanças. Para eles a 

conservação e mudança não são realidades contrárias, pois são realidades do Diálogo entre 

as culturas (AEIT¢, 2001, p.13-17).  

O Conselho Municipal de Educação de São Gabriel da Cachoeira – AM, no 

parecer 003/2005 que aprovou o Projeto Político-Pedagógico da Escola Indígena 

¢tapinopona mostra as características do Projeto Político-Pedagógico Tuyuka: 

a) A contextualização da escola no panorama escolar da região: sua proposta 
como alternativa ao ensino centralizado de Pari-Cachoeira; b) Os objetivos: 
fortalecimento e autonomia das comunidades, valorização de sua cultura, 
divulgação de seu conhecimento para fora, solução de problemas locais, 
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fortalecimento da língua Tuyuka; estudo do português e conhecimentos não-
índios apenas na medida considerada adequada para o dia-a-dia da comunidade; 
c) A organização por ciclos, e por módulos a partir do 3º ciclo. Estrutura 
curricular não disciplinar, sua constituição temática baseada nos “temas 
importantes” definidos pela comunidade. Aborda conteúdos trabalhados em cada 
tema. A metodologia – estudo via pesquisa, a participação dos velhos. A 
sequenciação do ensino: o ensino dos temas de acordo com os ciclos. A ênfase 
na produção de material didático próprio; d) A ponte entre a educação escolar e 
os projetos comunitários voltados para autonomia, sustentabilidade econômica, 
fortalecimento político; e) O calendário diferenciado que prevê festas, trabalhos 
comunitários, encontros de formação; f) A avaliação qualitativa através de ficha 
de acompanhamento do aluno preenchida pelo professor e complementada por 
comunidade e auto-avaliação em reuniões mensais; g) A constituição do quadro 
de comunidades, salas de aula e alunos e, professores que compõe a escola; h) A 
organização e funcionamento da escola: princípios gerais, atribuições do 
conselho, coordenação, secretaria, administração, professores e alunos; i) A 
garantia da autonomia das comunidades que participam da escola em manter 
suas especificidades, de modo especial “os temas importantes” e materiais 
didáticos; j) Destaque para a gestão escolar pedagógica, administrativa e 
financeira autônoma, através da criação da AEIT¢. Ressaltando para quanto esta 
proposta política e pedagógica são reflexo de uma grande organização da 
população, deixando claro os objetivos da escola Tuyuka para as futuras 
gerações Tuyuka. (CONSELHO MUNICIPAL DE EDUCAÇÃO DE SÃO 
GABRIEL DA CACHOEIRA, 2005, p. 02) 

A Escola Tuyuka possui um caminho a seguir visando o fortalecimento da própria 

cultura e estando aberta para aprendizagem dos valores de outras culturas.  

3.2.6. A Escola Tuyuka: pesquisa 

O método de ensino-aprendizagem adotado pela Escola Tuyuka é o da pesquisa. 

Tal método assim foi entendido e definido pelos Tuyuka: 

Todos os temas são base para investigações; podem ser analisados, detalhados, 
discutidos, questionados, direcionando pesquisas. Todos os temas mantêm 
conexão com procedimento de pesquisa. Pesquisas são feitas a partir de 
perguntas desafiadoras, que de fato mobilizam para a aprendizagem. (...) A 
escola também valoriza e pesquisa pedagogias tradicionais (formas de transmitir 
conhecimentos dentro das famílias e comunidades). Professor, comunidades e 
alunos são pesquisadores, porque estão começando a explorar temas e ensinar 
conteúdos em Tuyuka sem o auxílio de materiais didáticos prontos. Ele deverá 
consultar livros, adaptando temas para o tuyuka. Nesse caso, podem consultar 
livros, mas não devem ser repetidores dos livros, e sim criadores. Não trabalham 
com cópias ou traduções de textos prontos, apenas os consultam para produzir 
sua versão própria do conhecimento. A pesquisa visa o conhecimento, a 
valorização cultural e o incentivo às manifestações culturais (AEIT¢, 2001, p. 
22). 
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Durante as pesquisas que realizei percebi que os alunos, os professores, os anciãos 

e so pais haviam assimilado bem a importância prática de pesquisa no processo de 

aprendizagem. Bessa Freire (2006, p. 2) assim narra sobre a prática de pesquisa na Escola 

Tuyuka:  

Eu assisti, por exemplo, uma aula dada por uma professora numa sala multi-
seriada, onde tinham alunos de cinco e seis anos que estavam aprendendo a ler; 
alunos de sete, oito, nove e dez anos que tinham uma prática de leitura e escrita. 
O que é que o nosso Sistema Nacional de Educação e como é que ela encara 
isso? É imposssível trabalhar, você tem que separar. Por quê? Porque a 
diversidade é vista como obstáculo para o processo de ensino-aprendizagem. 
Então, você não pode colocar pessoas que não são alfabetizadas com pessoas 
recém-alfabetizadas e com outros que já estão lendo e escrevendo, que são 
maiores porque são diferentes. Tem de agrupar de acordo com as características 
comuns de cada grupo. De repente, eu vejo essa diversidade que a gente vê como 
obstáculo, os Tuyuka usando como recurso pedagógico. O que é que eles 
fizeram? A professora pedia para as crianças que não sabem ler e escrever, que 
estavam aprendendo para entrevistarem os velhos para trazerem histórias, 
narrativas dos velhos. As crianças vieram no dia seguinte e contaram as 
narrativas que elas tinham ouvido. Enquanto elas estavam contando, quem sabia 
ler e escrever escrevia as histórias que as crianças estando contando. A 
professora pegava e corrigia a escrita e usava este texto para alfabetizar os 
alunos. Então, digamos que há uma relativa harmonia naquela forma de trabalhar 
a diversidade dentra da sala de aula. Isso eu achei fantástico.  

O ser humano é, por natureza um ser que busca, questiona, pesquisa, duvida, 

partilha, reconstroe, reconta, transmite e reproduz os saberes. O uso do método de pesquisa 

não é privilegiado de quem estuda na escola. Os membros das sociedades que nunca 

passaram pela escola, também são profundos pesquisadores e os Tuyuka, por uma parte, 

estão dentro desta compreensão, por outra não, porque já passaram pela escola ocidental, 

onde faziam as pesquisas nos livros. Agora o método de pesquisar faz parte do cotidiano da 

escola tuyuka. Dias Cabalzar (AEIT¢, 2006) diz que a prática de pesquisa com os mais 

velhos vem desde os primeiros ciclos da escola tuyuka, sendo que os alunos mais velhos 

estudam de forma mais aprofundada e registram com mais detalhes os temas mais sérios 

como cerimônias, mitologias e manejo.  

A prática de pesquisa mostra as seguintes características na Escola Tuyuka:  
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1. Preparação do questionário. O José diz: nós pensamos e decidimos criar um 

novo modo de educar que teria que partir das pesquisas com os anciãos (TENÓRIO ET 

AL., 2006, p. 54-65). Assumir este método para aprender exigiu que o aluno e o professor 

tivessem claro o que queriam atingir com as pesquisas. Antes de tudo quem pesquisa quer 

saber alguma coisa e o que os alunos e professores queriam saber estava com anciãos 

(velhos). Pidó fala: nós preparávamos uma pergunta e saíamos a perguntar dos anciãos 

(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 26). Outro aluno informa: antes de sairmos para a pesquisa, 

os nossos professores junto conosco preparavam um questionário adequado para 

responderem (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 58).  

Estudar nas comunidades tuyuka favorece as pesquisas, pois na comunidade são 

seus parentes e também, as comunidades fazem parte da Escoala. Os membros das 

comunidades sabem que eles devem ajudar neste processo novo processo de ensino-

aprendizagem escolar. Através das pesquisas, como grupo e como indivíduos, os alunos e 

os recuperam diversos conhecimentos. Tal ação provoca uma reaproximação às práticas 

culturais, conhecimentos, saberes que haviam ficado no esquecimento. Os próprios adultos 

pesquisados são provocados a relembrar os diversos conhecimentos tuyuka, Yebamasa, 

basrasana, desana, hupda... Com estas exigências eles revisitam as suas identidades e se 

fortalecem.  

2. Tema de pesquisa. Os alunos e professores escolhem temas que sejam 

importantes no processo de recuperação das práticas culturais e no fortalecimento das 

identidades. D¡pó (Marcos): nós vamos perguntar aos anciãos as histórias de nossas 

origens e nossas histórias mais importantes (mitológicas) (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 

20). Os pais participam na seleção de conteúdos e acompanham no aprofundamento de 

temas de estudos: estudaram muitas histórias (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 46). Alguns 
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pesquisam sobre os benzimentos, os peixes, mandioca, pimenta (TENÓRIO ET AL., 2006, 

p. 43). Outro aluno informa: entre os professores e os alunos existe diálogo para decidirem 

os temas e como estudar (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 31). Aluna Dia (Aparecida) 

acrescenta: outra pesquisa é sairmos na floresta, estudar as palmeiras. Outras pesquisas que 

nós fazemos é estudar as plantas, as diferentes palmeiras: altura, grossura, largura. Nós 

aprendemos a distinguir as diferenças que existem (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 72-73). 

Esta situação é interessante, pois aqui que acontece aquilo que eles denominam de 

interdisciplinaridade, isto é, estudando as diversas fruteiras, estuda-se a geografia da 

floresta (tipo de região), a história das fruteiras, a matemática (altura, grossura, 

comprimento etc.). José mostra a importância da interdisciplinaridade na prática 

pedagógica tuyuka:  

Os estudos dos brancos não são assim. Lá a gente ensina separadamente por 
disciplinas matemática, português etc. Aqui, no estudo de um tema, entram 
muitas disciplinas: matemática, português para tuyuka, história, ciências etc. Os 
nossos assessores nos disseram que para nós, essa forma era mais adequada, pois 
estavam incluídas várias disciplinas num mesmo tema. Assim descobrimos outra 
forma de ensino-aprendizagem (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 64-65). 

3. Comunicação prévia ao entrevistado. Na realização da pesquisa um momento 

um momento importante é a comunicão prévia do tema que os alunos conversarão com o 

ancião/anciã:  

D¡pó (Marcos): um dia antes eles (professores) passam com o ancião para avisar 
sobre o tema que será pesquisado pelos alunos e assim o ancião vai organizando 
as idéias sobre o tema. Se a pesquisa for feita de forma improvisada e sem avisar 
o ancião, ele não consegue explicar, começa e vai logo para o fim (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 20).  

Para os anciãos tuyuka o momento próprio para pensar sobre os conhecimentos é 

no período noturno, quando entram em contato com a história dos antepassados: 

conhecimentos, saberes etc.  
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4. Realização da pesquisa: a pesquisa é uma ação conjunta de alunos e 

professores: perguntar, ouvir, escrever, narrar, reescrever etc. Os alunos e professores 

oferecem várias informações:  

D¡pó (Marcos): nós pesquisamos os temas e começamos a escrever o que antes 
não era escrito. No dia seguinte, nós entramos na casa do ancião para realizar a 
pesquisa a partir do questionário já preparado junto com o professor. O professor 
mesmo nos leva para junto do ancião. Nós não formamos um grupo grande, 
formamos grupo de quatro, cinco, seis pessoas e cada grupo se dirige a um 
ancião e a anciã. Dia (Dulce): nós íamos perguntar aos anciãos, já avisados 
anteriormente. Os anciãos nos falavam conforme os seus conhecimentos sobre 
como os nossos avôs chegaram aqui, como eles viviam e o que eles faziam. 
Quando eles nos contavam, nós escutávamos. Pidó: nós perguntávamos aos 
anciãos conhecedores sobre os diversos temas. Nós escutávamos as histórias que 
eles nos narravam. Tenório: nós aprendemos pesquisando, aquilo que o professor 
não souber, ele vai pesquisar com os anciãos, mesmo sendo professores somos 
pesquisadores. Os alunos pesquisam junto aos anciãos. Nós (professores) 
também, para explicarmos melhor aos alunos vamos pesquisar com os anciãos. 
Sano (Lenilza): todos os nossos professores estavam juntos conosco na hora de 
perguntar aos anciãos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 20; 24-26; 28; 42-43; 52). 

Os alunos e os professores aprendem a escutar as narrativas dos anciãos/anciãs e 

outros conhecedores de temas. A narrativa e a escuta é um recurso pedagógico muito 

importante no ensino-aprendizagem e exige grande capacidade de memorização entre os 

indígenas.  

Para ter facilidade de aprendizagem, isto é, memorização dos saberes transmitidos 

através da narração, a tradição tuyuka (no passado) dizia que os meninos, jovens, baya, 

kumu, yai, benzedores tínham que fazer alguns jejuns: não comer alimentos quentes, 

principalmente, assado (peixe, carne). Meu avô dizia que o que aprendemos fica na palma 

da mão, depois que penetra no nosso interior. Principalmente, na fase inicial de 

aprendizagem deve evitar mais, pois qualquer susto provocado pela quentura da comida, o 

saber se assusta e vai. Quando vai, demora para retornar ou até não volto mais. Por isso, o 

meu avô reclamava que no internato nós íamos comendo qualquer alimento e isso não 

estava ajudando a aprender. Outra reclamação era de que os ‘brancos’ enfraqueceram o 

método de aprender ouvindo, pois nos ensinaram a escrever, escrevendo só guardamos 
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alguma coisa e às vezes só uma palavra (algum conceito, definição). Os estudantes 

indígenas criaram muita dependência ao conhecimento veiculado pela escrita.  

Outros elementos bem relacionados com a narração e memorização são: 

repetição e a reflexão. O método mais correto de aprender com o velho, principalmente, 

sobre benzimento, cantos, mitos, é ir repetindo o que ele está falando. E, quando está 

sozinho na rede, na pescaria, na caça, no caminho da roça se deve refletir.  

5. Pós-pesquisa. Escrever as narrativas exige muito cuidado para que as 

narrativas (conteúdos) não percam a sua veracidade: chegando à sala de aula escrevemos 

como nós ouvimos a narração do ancião, nós vamos lembrando o que ele narrou, depois 

voltamos para perguntar de novo e reescrevemos o texto (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 20). 

Neste novo tempo se podem perguntar várias vezes se não entender um assunto. Os mais 

velhos (mais tradicionais) no tempo passado não gostavam que perguntassem toda hora. 

Em 1995 eu já era padre e pedi para que meu pai ensinasse o benzimento. Ele foi falando e 

eu não estava repetindo. Então ele me disse: como é que você vai aprender? Outra situação 

no mesmo dia: eu não entendi uma parte e pedi para que repetisse novamente a parte que 

eu não havia entendido. Meu pai me disse: Meu filho, este tipo de ensinamento não é para 

você ficar interrompendo e nem ficar pedindo para repetir!  

Kamo (Isaura) assim fala sobre o trabalho de registro: corrigíamos os textos e com 

os textos prontos nós contávamos entre nós (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 22). Dia (Dulce) 

reforça a mesma experiência:  

Voltávamos para sala de aula e lá entre nós alunos íamos lembrando o que o 
ancião havia contado e escrevíamos. Nós líamos várias vezes os textos redigidos 
na sala e, se tínhamos dúvidas, voltávamos novamente com os anciãos nós 
perguntávamos e reescrevíamos os nossos textos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
24-25).  

Outros acrescentam as suas experiências:  
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Dia (Aparecida): depois estudamos o que escrevemos e se tínhamos dúvidas de 
algo escrito voltamos para perguntar de novo a quem nos narrou. E, 
reescrevemos os textos. ¢tãdiata (Alcimar): depois de feita a pesquisa, os 
professores juntavam (nos reuniam) para que juntássemos os resultados da 
pesquisa, falávamos sobre eles e consertávamos as pesquisas através do diálogo. 
Tenório: depois trazemos para sala de aula, eles mostram como eles trabalharam 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 42-43; 58; 72-73). 

Estas entrevistas com os alunos mostram a seriedade e a dedicação responsável 

com as pesquisas. Este tipo de trabalho é importante porque eles estão lidando com 

conteúdos que carregam as histórias de seus antepassados, são propriedades intelectuais, 

são saberes da etnia dos quais eles são herdeiros. Ao mesmo tempo eles querem deixar os 

resultados de seus trabalhos como herança para históira da educação escolar tuyuka.  

6. Ilustração é trabalho muito ligado à compreensão que os alunos têm do tema 

pesquisado. Muitos lugares e espaços geográficos que entram nas narrativas de cantos, 

danças, cerimônicas, mitos etc. não são conhecidos diretamente por todos, mas os 

narradores dizem como era o lugar, a personagem etc. Professor José diz:  

Ao escrever as histórias que eles ouviram, eles imaginam como seriam os 
lugares, as personagens da história. Por isso, pelas histórias ouvidas vão criando 
as imagens de acordo com os seus pensamentos, ilustram as histórias (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 41).  

Deve-se levar em conta que muitos lugares, espaços, personagens são valores 

simbólicos, rituais, mitológicos. Os alunos, os professores, pais, anciãos podem ilustrar da 

forma como eles imaginam. Há espaço, então, para a criatividade cultural. 

7. Avaliação. O trabalho de pesquisa é acompanhado/avaliado pelos próprios 

alunos, professores, anciãos e membros das comunidades: enquanto trabalhamos com as 

pesquisas o professor nos observa e escreve como nós somos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 

52). Em abril de 2004, eu participei, no final de um módulo, esse momento em que os 

alunos explicam as suas pesquisas para os professores e para a comunidade. Cada aluno ou 

grupo expunha os temas pesquisados. Em seguida os participantes, os colegas, professores, 
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pais e outros questionavam ao aluno ou retificavam algumas colocações. Porém, os alunos 

com muita tranqüilidade explicavam como eles entendiam sobre o tema. Ficou bem 

evidente que o resultado da pesquisa tinha que corresponder e passar pela aprovação da 

comunidade.  

8. Livro. Os trabalhos realizados pelos alunos e professores ficam arquivados na 

secretaria da escola para servirem como material de consulta. A cada dia, os professores 

fazem relatórios de todos os trabalhos. Alguns trabalhos das primeiras turmas (1999-2005) 

já se tornaram livros:  

Raimundo (pai): naquela época os alunos faziam muitas pesquisas porque não 
existiam livros, eles pesquisavam para fazer livros. Nestes livros que as crianças 
de hoje estudam. Outro pai diz: os resultados das pesquisas dos alunos, hoje se 
tornaram livros (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 46; 48). 

As pesquisas realizadas fortalecem as suas próprias vidas, comunidades e as 

dentidades de que está participando. Assim é que despertam as práticas culturais tuyuka: 

transmissão de saberes com narrativas; escuta de narrativas dos mais velhos (sábios); 

contatos com as próprias histórias de origens; valorização dos anciãos que não passaram 

pela escola (de modelo ocidental); escrever a memória dos avôs, etc. As pesquisas apontam 

para novas perspectivas de vida para os alunos:  

Pidó: fazendo isso, eu pensei comigo: estas coisas que são importantes. Estudar 
as nossas histórias é muito bom, pois nos leva ao conhecimento. Estas coisas que 
nos levam para o bem, por isso, é preciso sempre aprender mais (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 26).  

Outra realidade que não é colocada aqui é de que, independentemente, da escola 

tuyuka, muitos ensinamentos são transmitidos dentro da família. Por isso, a escola não 

substitui o papel da família, pois existe muitos saberes que se ensinam para os próprios 

filhos e netos. Põro (aluno) refere-se a essa situação: desde o começo, a partir daquilo que 
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eu já sabia, pesquisávamos com os anciãos, escutava o que eles nos ensinavam e assim fui 

sabendo sobre as coisas dos Tuyuka (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 30).  

3.2.7. A Escola Tuyuka: ciclo/módulos 

Dias Cabalzar (AEIT¢, 2006) fornece as seguintes informações: a Escola Tuyuka 

é um projeto que tem como um dos objetivos reunir as comuniddes Tuyuka do alto rio 

Tiquié nas quais já existem escolas municipais há três décadas aproximadamente: Escola 

Nossa Senhora de Assunção (hoje chamada de escola Bua); escola Santa Terezinha (hoje 

chamada escola Yukuro); e São Pedro (hoje chamada Escola Poani). A Escola Tuyuka 

reúne três escolas, que são chamadas salas de extensão, pois fica uma em cada comunidade 

e que, em conjunto, obedecem ao mesmo currículo escolar e usam mesma metodologia de 

trabalho educativo, isto é, o projeto político pedagógico. Em cada três salas de extensão 

funciona a primeira etapa do ensino fundamental (1º e 2º ciclo, correspondente a 1ª a 4ª 

séries), então os alunso pequenos sempre estudam na comunidade onde moram. Quando os 

alunos passam para o 3º ciclo (5ª e 6ª séries), todos os alunos das diferentes salas de 

extensão passam a estudar juntos, fazendo matrícula numa só turma. Mas atividades dessa 

turma acontecem em rodízio, quer dizer que cada módulo (15 dias aproximadamente em 

que freqüentam aulas) acontece numa das localidades onde existem as salas de extensão 

(cada módulo acontece numa comunidade). Estes módulos são intercalados com período de 

15 dias em que cada aluna retorna a sua comunidade de origem, onde completam os 

trabalhos de pesquisa que iniciaram durante o módulo, esse é o período intermediário em 

que as atividades são continuação da pesquisa iniciada no módulo. O 4º ciclo (7ª e 8ª 

séries) segue o mesmo procedimento. O 5º ciclo ainda está se estruturando, corresponde a 

ensino médio.  
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Outras características são: segue o calendário semanal com pausas nos finais de 

semana e férias nos meses de julho e dezembro a fevereiro; o calendário não é unificado; 

cada sala/comunidade decide pela interrupção das aulas em alguns dias de festas, trabalhos 

comunitários, etc (contabiliza ou não) como hora-aula conforme haja ou não atividades 

educativas planejadas e executadas durante o evento; cada professor decide, com pais, 

lideranças e alunos os dias de excursões ou pesquisa com os alunos em outros locais; cada 

comunidade decide pela interrupção da aula em dias específicos e o momento mais 

adequado para sua reposição; os alunos do 3º e 4º Ciclo estudam nos dois períodos, manhã 

e tarde (7 horas por dia), exceto Sábado à tarde e Domingo, cumprindo a carga-horária de 

80 horas-aula por módulo de 15 dias, subdividida em 30 horas práticas e 50 horas teóricas. 

Bessa Freire (2006, p. 2), assim narra sobre esta prática: 

A organização (da Escola) eu achei fantástica! Você passa quinze dias numa 
aldeia. Os alunos de outras duas vêm, assistem às aulas. E, voltam para casa. 
Passam quinze dias em casa, pesquisando etc. Depois vão se reunir numa outra 
aldeia. É rotativo. Isso é muito legal. Permite o convívio entre eles, maior 
exercício da solidariedade. 

Outras vantagens apresentadas são: calendário flexível associado a um ensino 

modular; permite maior e mais freqüente participação da criança/jovem nas atividades da 

comunidade de origem; evita concentração em grandes comunidades; os professores e o 

secretário da escola devem acompanhá-los (AEIT¢, 2001, p. 30). Durante as entrevistas 

D¡pó (Marcos) explica: 

Cada módulo, dura quinze dias na Escola. Em outros quinze dias ficamos com a 
família. No período de permanência com a família nós ajudamos os pais, 
ajudamos a trabalhar aos moradores da aldeia. Nós não somos diferentes dos 
outros habitantes por sermos estudantes, nós participamos juntos com outros 
moradores, participamos da festa do caxiri, nós dançamos, trabalhamos, vamos 
fazendo o que eles nos ensinam como coisas boas. Quando eles nos explicam nós 
vamos compreendendo o sentido das coisas, quando erramos também estamos 
aprendendo. É assim que fazemos aqui (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 21).  
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A escola de modelo ocidental havia isolado (afastado) o estudante da família, do 

cotidiano da sua comunidade, das festas e práticas culturais, provocando o 

enfraquecimento da identidade tuyuka. Os professores mostram as razões que os levam a 

adotar esta prática (módulo) na escola tuyuka que diferencia da escola ocidental. O 

professor ¢tãdiata diz: 

Por que adotamos esta forma? Ao nosso modo de ver, se o aluno ficar só na 
escola e na sombra, ele esqueceria dos trabalhos que seu pai e sua mãe fazem. É 
isso aconteceu com a escola dos brancos, ficávamos dia inteiro na aula. Por isso, 
o aluno quando voltava para a família, sentindo-se como aluno, não queria 
trabalhar. Não querendo que se repetisse isso, nós decidimos que daríamos aula 
na escola durante quinze dias e outros quinze ficaria perto dos pais. Assim ele 
continuaria sendo alguém que ajuda o pai, a mãe e aos trabalhos da comunidade. 
Na permanência com a família ele aproveitaria para fazer a sua pesquisa sobre o 
tema que ele escolheu. Voltando para salda de aula mostraria o seu trabalho para 
os professores e expor para os seus colegas o tema pesquisado (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 190-191). 

Cada professor encontra uma razão para explicar a importância do ensino por 

módulo, pois ele facilita a aprendizagem dos alunos. Outra realidade que Tenório lembra 

neste sistema é a responsabilidade dos pais na educação dos filhos. Outras famílias podem 

ajudar, mas não é a mesma como se a própria família educa seus filhos: 

Depois de vinte dias nós mandamos os alunos para as famílias. (...) Uma vez eu 
deixei minha filha (para estudar) no colégio dos missionários, porém havia 
deixado aos cuidados de uma família (externa). Quando eu fui buscá-la e trouxe 
de volta para casa, ela havia esquecido aquilo que ela ajudava a mãe, (...), estava 
preguiçosa e quando pedia para varrer a casa não queria varrer. Ela havia ficado 
como aluna externa, talvez a família donde ela morava não mandava fazer as 
coisas (trabalhos), pois os filhos dos outros sempre causam medo. (...) Por isso, 
sabendo destas experiências, nós ensinamos e liberamos para voltarem para suas 
famílias. Nós não queremos que os alunos percam o ritmo (de vida) da casa. Se 
concentrássemos os alunos aqui durante um ano, nós estaríamos estragando os 
filhos dos outros. Com estes pensamentos é que nós trabalhamos de forma 
diferente (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 44). 

As práticas educativas estão contribuindo no crescimento individual e 

comunitário. Eles interagem melhor com os conhecimentos construídos no processo 

escolar e as práticas tuyuka do dia-a-dia, das festas, cerimônias etc.  
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3.2.8. A Escola Tuyuka: avaliação/parecer descritivo 

A Escola Tuyuka adota o parecer descritivo como instrumento de 

acompanhamento do processo de ensino-aprendizagem-vivência. Os alunos, professores e 

os membros das comunidades (salas) responsabilizam pelo acompanhamento da 

aprendizagem e vivência do que se ensina. Os alunos assim descrevem sobre o parecer 

descritivo: 

Dia (Aparecida): os professores acompanham o nosso jeito de ser; como esta 
jovem trabalha; como faz as tarefas intermediárias. No parecer descritivo aparece 
como nós somos observados pelos professores: nossa responsabilidade em fazer 
as tarefas; como praticamos o que aprendemos; se aquilo que estamos 
aprendendo está nos levando a melhorar a nossa vida. D¡pó (Marcos): os nossos 
pais, professores e coordenadores da escola fazem avaliações de nossos estudos e 
como os estudos influenciam em nossas vidas. Eles avaliam a nossa atuação na 
comunidade e nossa atuação na família. Os nossos pais nos avaliam como nós 
estamos vivendo depois que começamos a estudar na Escola Tuyuka. Aquilo que 
eles nos ensinam e o que nós conseguimos compreender, nós procuramos viver 
em casa. A gente sabe o que nos fazem pessoas aceitas na comunidade e as 
coisas nos impedem de viver bem nas comunidades. Kamo: não existe mais a 
forma de dar nota maior para quem sabe mais e nota menor para quem sabe 
menos. Aqui nós vamos estudando todos por igual. Pidó: para que as pessoas das 
comunidades percebessem que nós estávamos aprendendo, nós programávamos 
algumas noites para apresentar para os moradores os resultados de nossos 
estudos. Eles nos acompanhavam como nós íamos explicando (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 72; 74-77). 

O parecer descritivo é uma avaliação qualitativa do processo de aprendizagem. Os 

professores elaboram uma ficha de acompanhamento onde escrevem: como aprende, o que 

precisa melhor, como os pais podem ajudar, o que a comunidade pode contribuir etc. Este 

parecer é comunicado aos pais, à comunidade e ao aluno. A comunidade, também, dá o 

seu parecer. Sobre esta prática avaliativa assim dizem:  

¢tãdiata (professor): aqui existem dois tipos de avaliação. Para quem está 
iniciando existe um tipo de avaliação e outro para quem está no 3º e 4º ciclo. 
Para estes, nós observamos os seus trabalhos, seus interesses, sua vontade, sua 
capacidade. Não é como no passado (ocidental), que via quem escrevia bem e 
quem tinha letra boa e davam uma nota boa. Nós olhamos como o aluno faz suas 
pesquisas e os conteúdos que vai construindo. Nós vemos as histórias que 
escreve e como escreve os seus pensamentos. Observamos como o aluno 
constrói o entrosamento com o seu grupo (de estudo) e com a comunidade. Na 
sala de aula, observamos se ele é questionador, se sabe discutir os temas com os 
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professores e se sabe trabalhar com o grupo. Observamos se no grupo de 
trabalho contribui com as suas idéias, se está aprendendo a dialogar com os 
membros do grupo. Na sala de aula o professor observa os produtos que faz. 
Observa suas discussões, sua criatividade e o seu espírito crítico. Poani (José): 
para avaliar a aprendizagem do aluno, nós vemos como ele escreve e como ele 
consegue escrever os seus pensamentos, o tamanho do texto, como ele acrescenta 
os seus próprios conhecimentos à história ouvida. Nós vamos vendo se tem 
dificuldades para escrever o texto, escrever de forma compreensível, se tem 
dificuldades em fazer a leitura da história escrita por ele. Dentro de tudo isso é 
que nós avaliamos como o aluno vai aprendendo (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
81-82; 190). 

Se todos os alunos estão em processo de aprendizagem deve-se evitar reprovação 

do aluno, como diz Poani (José):  

Desde o início nós decidimos que aqui na Escola dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra 
(Tuyuka), não haveria a reprovação dos alunos. Para evitar isso, nós 
organizamos os estudos para dezesseis módulos (16), durante os quais cada 
aluno vai desenvolvendo a sua capacidade, uns aprendem mais rápido e outros 
são mais lentos na aprendizagem. A nossa visão era de que durante os dezesseis 
módulos os alunos construiriam seus próprios conhecimentos. A reprovação não 
existe, por isso, nós acompanhamos os alunos em seu processo de aprendizagem 
como grupo (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 81-82). 

A partir da vivência destas práticas escolares Tuyuka surge confiança e o medo 

pouco aparece. Todos estão empenhados em ensinar e aprender, sem se preocupar que no 

final ano pode ficar reprovado. Eles se sentem mais unidos.  Na escola ocidental quase 

todo dia se vivia no medo: medo por não ter feito as tarefas, por saber algo estaria errado, 

por saber que o (a) professor (a) iria brigar etc. 

3.3. O processo de ensino-aprendizagem 

Através das entrevistas, também, se obteve as experiências dos alunos e 

professores nos dois modelos escolares, Tuyuka e ocidental. Professores e alunos já 

transitaram por estes dois modelos. Eles mostram algumas diferenças existentes em dois 

modelos.  
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Diante do senso comum indígena do alto rio Negro de que a escola de modelo só 

destruiu as culturas indígenas a minha compreensão é de que ambos os modelos 

educacionais fortalecem muitos aspectos das culturas e identidades. 

Aqui trago algumas comparações feitas pelos alunos da Escola Tuyuka sobre as 

práticas educativas. As comparações estão agrupadas por temas onde se podem perceber os 

sentimentos, reações indígenas em dois espaços escolares. Entendo que para uma escola 

que se propõe recuperar/revitalizar as práticas culturais e fortalecer a identidade é 

importante conhecer as falhas da educação ocidental, para não cometer os mesmos erros: 

 

QUADRO 01 – COMPARATIVO POR MATÉRIAS 
Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

Dia (Aparecida): estudávamos por matérias: 

matemática, geografia, história, ciências. D¡pó 

(Marcos): as irmãs (freiras salesianas) davam aulas 

pegando um tema por aula. Chegando à sala de aula 

jogava o livro para nós, pedia para abrir numa 

página e, logo, dizia para copiarmos a pergunta do 

livro. Não explicava bem o assunto, não dava 

exemplo, não explicava como e porque dava aquele 

resultado, mas explicava rapidamente do jeito que 

ela entendia. Quando a gente não sabia de alguma 

coisa elas batiam, mesmo sendo irmãs (salesianas), 

mesmo considerando-se como pregadoras da Palavra 

de Deus. Mesmo dizendo que bater era pecado, coisa 

do diabo, elas nos batiam. Kamo: os professores 

davam aulas por matérias, um lecionava matemática 

e outro português. Dia (Dulce): tudo já vem 

preparado. Tem horário certo para entrar na aula, 

quanto tempo se vai ensinar matemática, português. 

A forma de ensinar era por tempo, um ensinava 

quarenta e cinco minutos e outro, também. Eles 

pareciam estar ensinando às pressas. Eles pediam 

Dia (Aparecida): aqui nós não costumamos estudar 

por matérias. Aqui se ensina como os nossos avôs 

viviam e explicam sobre o que nós fazemos. Kamo: 

os professores mandam fazer trabalhos, mas eles 

acompanham e ajudam a fazer os trabalhos. Dia 

(Dulce): o que nós escolhemos para estudar se 

estuda durante um módulo (15 dias) e se durante um 

módulo não conseguimos estudar tudo, os 

professores passam trabalhos intermediários (15 dias 

com a família), acompanham até terminar de estudar 

o assunto. Ñoro (Geraldino): esse modo 

(disciplinar/por matérias) nós não fazemos aqui, mas 

trabalhamos por temas. Trabalhando um tema 

introduzimos várias disciplinas, por isso, 

denominamos interdisciplinar. Wamurõ: quando eu 

estou trabalhando um tema, dentro dele tenho que 

trabalhar com várias matérias. Estes temas nós as 

denominamos transversais. 
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muita leitura, quando alguém não sabia ler, 

mandavam ler de novo. Nós líamos nos livros, 

procurávamos respostas no livro e respondíamos. 

Assim era estudo dos brancos. Todas as escolas são 

diferentes. 

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 171-172; 175-177; 178-182; 192-193. 

 
FIGURA 11 – ESCOLA TUYUKA – PROFESSORES HIGINO P. TENÓRIO 
(ESQUERDA), JOÃO BOSCO A. REZENDE (CENTRO) E ALEXANDRE S. 
REZENDE 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2003. 

 

QUADRO 02 – COMPARATIVO SOBRE O PROFESSOR 
Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

Dia (Aparecida): os professores não nos 

consideravam como Tuyuka, falávamos a mesma 

língua (tukana) e nos ensinavam somente as coisas 

dos brancos. Pidó: davam aulas olhando em livros 

que os brancos escreveram: explicam e pedem os 

trabalhos. Wamurõ: a meu ver os professores eram 

autoritários. Suniã: davam aulas sem querer nos 

ensinar. Os professores olhavam o que está no livro 

e nós dizíamos que eram muito sabidos. Olhavavam 

no livro e dizia para fazer o trabalho. Raimundo: 

Suniã: aqui os professores, também, não têm livros. 

Eles conversam com os alunos sobre o que vai se 

estudar e o que os alunos querem estudar. Depois 

disso, os professores e alunos aprendem juntos. Aqui 

o aluno escuta, escreve o que ouviu e vai 

construindo o seu próprio saber. Dia (Aparecida): 

eles nos incentivam a estudar, nos mostram como 

devemos escrever, mostram como devemos escrever 

a língua tuyuka, pedem que façamos a leitura; 

quando eles não sabem sobre alguns assuntos eles 
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falavam em português e os alunos por não saber 

falar português tornavam-se medrosos. Quando ele 

(professor) ensinava na escolinha (ocidental) ele era 

muito bravo. Quando ensinava na escolinha quando 

a gente não sabia, ele nos batia. 

dizem que não sabem; aos assuntos de seus 

conhecimentos eles explicam bem. Kamo: aqui 

mesmo muito bravo (professor) ele controla (não 

bate) e só fala sobre como nós somos. 

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 50; 62; 171-172; 178-180; 183; 198 -199. 

 

QUADRO 03 – COMPARATIVO QUESTÃO INDÍGENA 
Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

D¡pó (Marcos): mesmo dizendo que vieram para 

nos educar não explicavam sobre a nossa cultura, 

não explicavam sobre o nosso jeito de ser e não nos 

consultava sobre nada. Não nos ensinavam as coisas 

que nos serviriam para cuidar bem das pessoas de 

nossa aldeia. A nossa cultura indígena ficava sem 

ser valorizada.  

D¡pó (Marcos): quando comecei a estudar nesta 

Escola eu entendi a história indígena, os Tuyuka já 

estavam aqui, surgiram aqui, surgiram com este 

mundo, neste rio e que já existimos há muito tempo. 

Pidó: eu gosto mais dos temas estudados aqui. 

Aquilo que nós estudamos aqui me dá mais sentido. 

Põro (aluno): a gente pode pesquisar com o pai e 

com os avôs. Cada vez eu fui descobrindo que isso 

era importante para nós. Duhigo: adquiro outros 

sentimentos. 

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 175-177; 183; 186; 188. 
 

QUADRO 04 – COMPARATIVO SOBRE O LIVRO DIDÁTICO 
Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

D¡pó (Marcos): em Pari-Cachoeira recebíamos 

muitos livros, não agüentávamos carregar. Kamo: 

em Pari-Cachoeira nós usávamos o livro, mas não 

havia possibilidade de modificar o conteúdo. Sano: 

ensinavam as coisas dos brancos. Pegavam os livros 

escritos e vindos de fora, e, pediam que nós 

aprendêssemos. Põro: lá se estuda o que os brancos 

escreveram e só sabemos as coisas dos brancos. 

B¡kayai: o livro já vem preparado por eles 

(brancos) e nós tínhamos que escrever olhando para 

esta escrita na língua deles. Também dá para 

entender. Mesmo entendendo não dá para 

D¡pó (Marcos): aqui já não tinha mais livro: só um 

caderno e uma caneta. Eu ficava esperando outros 

materiais, mas não vinha mais. Estava acostumado 

com outro jeito de estar na aula. Os professores 

daqui não usam livros, eles vão ensinando de acordo 

com aquilo que sabem. Kamo: usamos o livro que 

foi preparado quando a Escola começou. Pidó: nós 

mesmos temos que perguntar aos anciãos, escrever o 

que eles nos contam e produzir livro.  
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comprender bem. Na escola dos brancos, o aluno 

fica em casa e fica doido olhando para o livro. 

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 175-178; 185-187. 

 
FIGURA 12 – ESCOLA TUYUKA - PROFESSOR HIGINO TENÓRIO E ALUNOS 
TRABALHANDO NA ROÇA. 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2003. 

QUADRO 05 – COMPARATIVO SOBRE A VALORIZAÇÃO DOS TRABALHOS 
DOS ALUNOS 

Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

D¡pó (Marcos): em Pari-Cachoeira nós não 

produzimos livro, os nossos escritos não são 

valorizados, pois lá nós usamos os livros que o 

branco já produziu. 

 

D¡pó (Marcos): aqui conseguimos pôr por escrito 

os nossos conhecimentos, aquilo que pesquisamos 

com os anciãos e aquilo que nós escutamos. As 

turmas que vêm depois, estudando os textos irão 

completar o que faltou nos escritos da primeira 

turma e assim produzirão livros para o uso de outros 

estudantes. Sano: aqui olham mais para os nossos 

trabalhos, o que nós escrevemos, pensamos e 

falamos.  

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 175-177; 185.  
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QUADRO 06 – COMPARATIVO SOBRE O ENSINO “DECOREBA” 
(MEMORIZAÇÃO) 

Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

D¡pó (Marcos): 0s ensinamentos dos brancos eu 

não entendia bem. Eu não sabia o que eu estava 

estudando, por isso, vivia decorando, apenas eu 

decorava e, assim, eu conseguia nota oito (8,0), nove 

(9,0) e estava bom. Dia (Aparecida): eu estudava 

sem entender muito bem o que eu estava estudando. 

Pidó: quando a gente consegue decorar muito, dá 

para passar de ano. Kamo: lá o melhor aluno é 

aquele que consegue ficar com as idéias que estão 

nos livros. B¡kayai: na escola dos brancos, o aluno 

fica em casa e fica doido olhando para o livro. 

¢tãdiata (professor): na escola dos brancos parece 

que (o aluno) não desenvolvia a sua inteligência: 

sabia o que já vinha no livro, fazia o que o livro 

pedia, era alguém que não escrevia o seu próprio 

pensamento; para saber, o aluno tinha que ler e 

decorar muito.  

 

D¡pó (Marcos): aqui conseguimos pôr por escrito 

os nossos conhecimentos, aquilo que pesquisamos 

com os anciãos e aquilo que nós escutamos. Dia 

(Dulce) nós organizamos a vida, como nós vamos 

estudar, o que vamos brincar e o que vamos 

trabalhar. Põro: conhecimentos de nossos avôs me 

fizeram pensar muito sobre os seus sentidos. 

B¡kayai: nesta escola nós mesmos dirigimos e o 

coordenador da escola consulta sobre o que vamos 

estudar. Aqui a gente pergunta diretamente do sábio 

e se quiser saber mais pode perguntar de novo. Nós 

temos sábios na nossa terra, os sábios são 

possuidores de saberes. Nós aprendemos 

perguntando (pesquisando). ¢tãdiata (professor): o 

próprio aluno escolhe o tema que ele quer aprender. 

O Tuyuka que estuda aqui vai criando a consciência 

de que ele é Tuyuka [identidade]. O aluno aprende 

suas próprias histórias, sua língua e aprende a viver 

a vida. Aprende como é formada a etnia e sabe qual 

grupo que ele pertence. 

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 60; 171-172; 175-178; 183; 187; 190. 

 

QUADRO 07 – COMPARATIVO SOBRE AVALIAÇÃO (PROVAS/NOTAS) 
Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

Kamo: antes da prova eles nos mandavam estudar e 

a gente memorizava; quando chegava a hora da 

prova quem havia decorado mais, fazia rápido, a 

prova. Tõdio: para avaliar o aluno, faziam provas. 

Mandavam estudar o assunto e, no dia da prova, 

escrevíamos o que havíamos estudado. Pidó: eles 

(professores) olham mais para nota que conseguimos 

através das provas. Sano: para avaliar a 

aprendizagem do aluno davam tarefas e depois 

Kamo: aqui não existe a prova. Eles [professores] 

acompanham o nosso jeito de ser, como nos 

relacionamos na escola. Esta forma de avaliar nos 

ajuda a escrever e criar textos originais. Tõdio: os 

professores olham como nós somos e se não temos 

vergonha quando falamos, e, se sabemos expressar 

nossos conhecimentos. Dia (Dulce): na avaliação 

[parecer descritivo] escrevem se gostamos de 

trabalhar, sobre o que não trabalhamos bem e os 
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davam notas. 

 
nossos pais recebendo o resultado se 

responsabilizam de nos ajudar. Tenório: nota nós 

não damos, pois sabemos que toda pessoa é 

conhecedora das coisas. Um sabe nadar, outro sabe 

pescar. Ao nosso modo de ver, a nota, não olha para 

a questão do saber do aluno, mas somente aquilo que 

ele fez naquele momento [prova/trabalho]. A nota 

exclui outros conhecimentos que a pessoa possui. 

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 178-180; 183; 185; 195-197. 

 

QUADRO 08 – COMPARATIVO SOBRE A FREQÜÊNCIA [DOS ALUNOS NA 
SALA] 

Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

Tenório: na escola (modelo) ocidental nós íamos 

para aula com medo de levar falta.  

 

Tenório: nós não temos a freqüência (chamada dos 

alunos). Nossos alunos não faltaram nenhum dia de 

aula. (...) Nós ensinamos a gostar da escola e 

ensinamos coisas boas, dizendo: venham e estudem 

com gosto, pois nós vamos ensinar o que servirá 

para a vida de vocês! Por isso, eles vêm.  

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 195-197. 

 

QUADRO 09 – COMPARATIVO SOBRE O ENSINO DA LÍNGUA 
[PORTUGUESA/TUYUKA] 

Modelo Ocidental 

Escola Dom Pedro Massa (Pari-Cachoeira) 

Modelo Indígena 

Escola Tuyuka 

Põro (pai): quando nós fazíamos a leitura em 

português, líamos sem compreender o que se lia. 

Quando eles (professores) mandavam ler, nós 

líamos. Lá eu estudava sem entender muito bem o 

que eu estava estudando. Dia (Dulce): lá permitiam 

que só falássemos a língua tukana. Se nós 

falássemos a nossa língua eles gozavam de nós ou só 

falavam o português conosco. Quando não sabíamos 

falar o português diziam que nós não sabíamos nada, 

diziam que éramos índias. Diziam que tínhamos que 

Põro (pai): os alunos que estudam aqui fazendo a 

leitura na sua língua compreendem o que estão 

dizendo (lendo). Põro (aluno): aqui na Escola que se 

ensina com a nossa língua, é diferente. Aqui é 

melhor, pois a gente pode pesquisar com o pai, com 

os avôs. D¡pó (Odilon): escrever e estudar na nossa 

língua tuyuka eu vejo que é algo novo. Escrever os 

conhecimentos dos nossos avôs e outros 

conhecimentos isto é algo novo. Bade Hude Yeoro: 

aqui na Escola Tuyuka nós aprendemos a escrever 
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deixar de ser índia. Pidó: os temas escritos pelos 

brancos, pelo falto de eu não entender bem o 

português, parecem não fazer sentido para mim. 

em nossa língua tuyuka, nós falamos esta mesma 

língua. Ele (Higino) dizia que precisamos ter escola 

para aprender a nossa língua, para ensinar nossa 

cultura com a nossa língua. Depois disso que se 

começou a estudar a língua tuyuka, escrever na 

língua tuyuka e falar a língua tuyuka. Começamos a 

estudar e elevar a língua dos Filhos-da-Cobra-de-

Pedra. Mas depois eu pensei que a nossa língua se 

tornaria uma língua importante e se fortaleceria cada 

vez mais. 

FONTE: TENÓRIO, Higino Pimentel (POANI) et al., 2006, p. 18; 27; 29; 171-172; 181-183; 186; 188; 
197.  

 

Neste quadro comparativo se percebe algumas diferenças que os alunos sentiram 

quando passam por cada um dos modelos escolares. Este quadro poderia ser ampliado. 

Adiante, alguns destes e outros temas serão retomados e aprofundados.  Algumas situações 

podem ajudar na compreensão do quadro. Quanto aos alunos, a maioria deles começou a 

estudar nas ‘escolinhas’ (modelo ocidental) das comunidades, que oferecia até a 4ª série; 

eles não passaram mais pelo internato salesiano; a partir da 5ª série, moraram com os 

parentes ou acompanhados pelos pais em Pari-Cachoeira durante o ano letivo; em 

1999/2000, deixam a escola de Pari-Cachoeira para estudar na Escola Tuyuka. Quanto aos 

professores, além de terem estudado na escola de modelo ocidental, a maioria passou pelo 

internato salesiano; vários deles, antes do início da Escola Tuyuka, eram professores de 

‘escolinhas’, por isso, possuidores de métodos de ensino próprios da escola de modelo 

ocidental. 

A partir destas realidades pode-se afirmar que cada um e cada geração possuem 

experiências diferentes com a escola de modelo ocidental e com a Escola Tuyuka.  
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3.3.1. Transmissão de conhecimentos 

Os Tuyuka organizaram temas importantes para serem estudados, que lhes 

permitirão desenvolver habilidades, valores, conceitos, práticas para a construção e 

fortalecimento da identidade. 

Línguas (alfabetização/leitura/escrita): os temas direcionam a alfabetização. Cada 

tema permite explorar habilidades de leitura e escrita. Os temas são bases para exercícios 

de leitura e escrita. Matemática/Ciências (tecnologias): cada tema permite explorar a 

pesquisa científica e matemática com as crianças; explorar conceitos matemáticos, 

científicos e tecnológicos com crianças e jovens. Geografia/História (espaço/tempo): cada 

tema permite explorar conceitos de tempo e espaço. Podem e devem ser tratados da 

perspectiva histórica e geográfica (AEIT¢, 2001, p. 22).  

Durante as entrevistas foi possível entender o que para os alunos são 

conhecimentos importantes (nirõmakañe):  

Tõdio: estudamos muitas coisas, histórias de nossos avôs, como viviam as 
mulheres e como viviam os homens. Estudávamos nossos próprios 
conhecimentos, dos anciãos. Sano: costumamos estudar histórias de nossas 
origens, como surgimos. Nós estudávamos as histórias de nossos colegas de 
outras etnias: barasana, Yebamasa, tukano. ¢tãdiata (Alcimar): começamos 
estudar sobre os benzimentos, histórias, formas de contagem. Em meio a isso 
ensinaram a plantar as fruteiras e criar peixes, nós aprendíamos teoria e a prática. 
Dia (Dulce): quando eu gosto de um tema eu estudo mesmo, principalmente, 
quando é estudo de história da mulher, seus trabalhos, pois eu, também, sou 
mulher. Tem ensinamentos próprios para os homens e a isto eu não gosto muito 
porque eu acho muito difícil, são linguagens próprias dos homens (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 23; 28-29; 32; 76). 

Esta última observação mostra que, na educação tuyuka, não se ensina tudo para 

todos. Muitos temas são relacionados à vida do homem, outros são para as mulheres e 

outros, ainda, para os dois. Será que a escola tuyuka pode ensinar todos os temas sem 

diferenciação para homens e mulheres? Na educação tuyuka considerada ‘tradicional’, há 
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ensinamentos referentes à vida da mulher que os pais não permitem que os 

meninos/rapazes escutem, e vice-versa.  

O professor José mostra como acontece a transmissão de conhecimentos para 

crianças e jovens:  

Para as crianças nós começamos a ensinar os nomes pequenos. Pouco a pouco, 
quando elas vão aprendendo vamos ensinando as coisas mais profundas. Aí 
começamos a ensinar as histórias, conhecimentos sobre peixes, sobre os 
benzimentos, mas não dá para ensinar com profundidade porque são assuntos 
difíceis. Nós decidimos ensinar para os mais adultos as coisas mais profundas. O 
nosso pensamento é que, aprendendo essas coisas, viva melhor. Quem souber 
das coisas irá ensinar, quem pensa saberá benzer, quem souber as danças/cantos 
tuyuka tornará um mestre de danças, quem souber benzer nos rituais, tornará um 
benzedor. Tudo isso nós pensamos quando estamos ensinando, e é isso que 
queremos para eles (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 64). 

Esta visão do professor abre perspectivas diferentes para os alunos. 

Tradicionalmente, algumas práticas passam de avô para filhos e netos. Muitas práticas 

culturais e saberes pertencem a um determinado grupo, mesmo sendo saberes da etnia. 

Como já refleti atrás, o espaço-escola permite a aprendizagem de muitas práticas 

consideradas tradicionais e os sábios detentores de saberes não fazem tanta questão de 

permitir/proibir, pois o espaço-escola é um espaço neutro. No espaço-maloca, por sua vez, 

os papéis, os discursos, saberes e personalidades estão bem definidos e diferenciados.  

Os Tuyuka, envolvidos pelas práticas escolares, redescobrem a profundidade das 

tradições orais de seus antepassados. Quando os alunos dizem histórias mais importantes 

de nossos avôs, estão se referindo ao mito da origem como o principal fundamento sócio-

político-religioso da vida tuyuka. As práticas de cerimônias, cantos, danças, entoações de 

mito, benzimentos etc, mostram a retomada das práticas de seus avôs. A Escola Tuyuka 

favorece esta retomada e fortalece as especificidades de cada um, de cada categoria e 

gênero. O mito de origem marca as diferenças entre os membros de uma etnia. O processo 

de aproximação ao mito de origem pela escola é algo muito importante para os Tuyuka, 
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pois eles retomam para si e para as comunidades algo que parecia ter ficado no passado e 

no esquecimento. Em alguma parte deste trabalho eu afirmei que a Escola Tuyuka foi um 

retorno para o Lago do Leite, para adquirir forças e construir uma nova história, retomando 

assuntos importantes de seu passado, que haviam sido silenciados por diversos fatores 

históricos e que agora são se tornam bem presentes nas comunidades e em seus projetos de 

trabalhos. Dias Cabalzar (AEIT¢, 2006) diz:  

Faz parte da política escolar uma política cultural, de levar os jovens a 
participarem mais dos ciclos rituais, que são incentivados e ‘dirigidos’ pelos 
mais velhos seja visitando as comunidades onde estes ciclos rituais acontecem 
com mais freqüência seja incentivando mais a realização dos ciclos nas próprias 
comunidades da escola.  

3.3.2. Língua: tuyuka, tukano, português. 

Os Tuyuka definiram a língua tuyuka como língua de instrução e a língua 

portuguesa como segunda língua. A língua tukano, por não ser a língua pública da 

comunidade, não seria adotada sistematicamente na escola e sim em atividades 

esporádicas. O uso da língua portuguesa é permitido para incentivar a prática de diálogos, 

introdução gradual de novos vocabulários. O português escrito só deveria ser introduzido 

quando a criança já fosse bem alfabetizada e estivesse escrevendo com certa fluência em 

tuyuka (AEIT¢, 2001, p. 24). 

Para os Tuyuka, um dos primeiros trabalhos foi o de revitalizar a língua tuyuka 

entre os seus membros (alunos, professores e pais). Em uma entrevista Tenório dizia:  

Nós discutimos como se poderia trabalhar. Os nossos filhos só falavam a língua 
tukano e decidimos ensinar a falar a nossa língua. A nossa língua estava 
desaparecendo. Somente nós adultos estávamos falando a nossa língua, os novos 
não falavam mais. Nós trabalhamos com isso. Foi sobre isso que nós 
trabalhamos muito aqui, como dizem os brancos, sobre o fortalecimento da 
identidade cultural. Primeiro nós queríamos fortalecer a nossa língua. Sobre isto 
nós trabalhos aqui na Escola Tuyuka. Esse é o mais importante. Hoje, nós vemos 
que os alunos e professores sabem escrever e falar a língua tuyuka (TENÓRIO 
ET AL., 2006, 10).  
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Depois de alguns anos participando do processo escolar tuyuka, os Tuyuka, 

Yebamasa, Barasana, Hupda, Tukano se sentem orgulhosos de dominar o uso da língua 

tuyuka, na fala e na escrita. Esta realidade é mais interessante pelos seguintes motivos: a) 

os membros das diferentes etnias entendem bem as suas línguas (Yebamasa, Tukano, 

Barasana, Hupda) mesmo que não falem; b) os Tuyuka, no período em que não falavam, 

entendiam bem a sua língua; c) os Yebamasa, Tuyuka, Barasana e Hupda sabem falar a 

língua tukano; c) todos entendem a língua portuguesa (também, catellano); d) os Tuyuka, 

Tukano, Yebamasa e os Barasana se entendem, mesmo cada um falando em sua língua, 

mas não entendem o que os Hupda falam. Estas realidades em que todos eles vivem fazem 

se sentir bem frente à sociedade envolvente, em resumo, todos entendem as várias línguas 

da região do alto Tiquié (exceto o Hupda), mesmo que não falem algumas delas  e até a 

própria língua, inclusive. Todos entendem e falam tukano e, com o movimento da Escola 

Tuyuka, também entendem e falam Tuyuka. 

Algumas das discussões sobre a escola indígena questionam se a escola indígena 

tem que necessariamente ter escrita. É possível conceber uma escola sem escrita? Oliveira 

(1999, p. 29) discute sobre esta realidade: 

A “literalização” de uma língua antes ágrafa – isto é, a sua transformação em 
língua escrita – tem sido vista por amplos setores que atuam na área de educação 
escolar indígena como intimamente associada ao empreendimento escolar. A 
possibilidade de uma escola sem a língua escrita é fato difícil de conceber para a 
maioria das pessoas que trabalham com a educação – indígena ou não – embora 
seja um empreendimento logicamente possível. Faz parte do pensamento 
majoritário a indissociabilidade entre escola e escrita, como é a prática no mundo 
dito ocidental. Praticamente todos os setores envolvidos com educação escolar 
indígena no Brasil hoje têm uma visão positiva da escrita das línguas. As 
descrições lingüísticas não são, entretanto, ao contrário do que se quer fazer crer, 
conditio sine qua non para a constituição das línguas indígenas como línguas 
escritas.  
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Os Tuyuka decidiram escrever a sua língua e foram orientados pelos assessores. É 

um elemento novo que fortalece mais o processo escolar. Bessa Freire (2006, p. 2-3), 

descreve a experiência feita com as crianças da Escola Tuyuka:  

Que lindo! Meninos de cinco e seis anos, lendo e escrevendo em tuyuka 
fluentemente. Na oficina que eu dei depois, foram alunos de nove e dez anos que 
fizeram registro. Você precisava ver a capacidade de escrever tudo em tuyuka! E, 
depois eles pegavam aquilo ali e falavam em tuyuka e alguém traduzia para mim, 
pois eu não domino a língua (tuyuka). Mas eles estão insistindo na questão da 
língua. É uma tentativa de preservar o elemento língua e da identidade. 

No Município de São Gabriel da Cachoeira - AM, a Lei nº 145 de 11 de dezembro 

de 2002 dispõe sobre a co-oficialização das Línguas Nheengatu, Tukano e Baniwa, ao lado 

da Língua Portuguesa. Nesta mesma Lei é assegurado o uso das demais línguas indígenas 

faladas no município (IPOL, 2006). O atual prefeito Juscelino Gonçalves, no dia 10 de 

novembro de 2006 (PLANO DIRETOR DE SÃO GABRIEL DA CACHOEIRA (AM) 

FINALMENTE É APROVADO, 2006), assinou o decreto que regulamenta o 

reconhecimento do Tukano, Baniwa e Nheengatu como línguas oficiais do município, ao 

lado do português. Bessa Freire (2006, p.3) dialoga com Tenório, coordenador da Escola 

Tuyuka, sobre estas leis:  

Eu fiz outra provocação e digo: Higino, o Município de São Gabriel reconheceu 
o Tukano, Baniwa e o Nheengatu como línguas co-oficiadas ao Município. Qual 
a política que a Escola Tuyuka vai ter, por exemplo, em relação ao Tukano que é 
uma língua co-oficial? Ele me deu uma resposta que achei genial! Disse: nós 
estamos esperando ver o que é que os Tukano vão fazer com Tuyuka nas escolas 
deles. E, nós vamos fazer exatamente da mesma forma com o Tukano. Enquando 
eles não fazem nada nós, também, não fazemos nada! Eu achei, também, 
interessante por causa daquela tukanização daquela área. É uma tentativa de 
preservar o elemento cultura e da identidade. 

Para os Tuyuka vejo que, além de revitalizar e fortalecer a sua língua é importante 

compreender outras línguas: Barasana, Yebamasa, Tukano, Português, Castelhano. Nas 

entrevistas se pode compreender a importância de aprender outras línguas: 
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Aqui na Escola Tuyuka nós não estudamos somente a língua tuyuka, também 
estudamos a língua dos brancos (língua portuguesa), nós traduzimos da língua 
portuguesa para a língua tuyuka, nós falamos em tuyuka o que significa em 
português (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 18). 

Melià (2002, p.82) também mostra o sentido da língua para uma vida humana: la 

lengua es una opción libre y siempre abierta, en la que el acto de comunicar se confunde 

con lo comunicado.  

O aluno D¡pó (Marcos) diz:  

Algumas vezes nós aprendemos as coisas (conteúdos) dos brancos, a língua dos 
brancos (língua portuguesa). Quando nós estudamos o português nós não 
estudamos no livro, nós ficamos frente a frente com o colega e conversamos em 
português com ele (ele já havia estudado português na outra escola). Quando 
aprendemos o português, nós não lemos no livro que os brancos escreveram, mas 
nós mesmos criamos frases de diálogo e conversamos (TENÓRIO ET AL., 2006, 
p. 20-21). 

Não dá para pensar os Tuyuka falando só a língua tuyuka, pois eles mantêm 

contatos com outros povos, indígenas e não-indígenas. Dentro de casa, já têm 

possibilidades de aprender duas línguas, a do pai e a da mãe.  

Os Tuyuka andam por diversos lugares no Brasil e na Colômbia. As línguas 

ajudam na comunicação mais ampla: não dá para tuyukaizar o mundo para comunicar com 

ele! Tenório, tratando da questão de conhecimentos e da língua dizia:  

Alguns já haviam estudado sobre a história dos brancos (na escola ocidental). 
Daqui para frente será diferente, se eles (alunos mais novos, que não passaram 
pela escola ocidental) quiserem saber as histórias dos brancos, aí teremos que 
ensiná-los. Quem concluiu agora, como já conheciam a cultura dos brancos, não 
pediram muito para que ensinássemos isso. Mas o que eles precisavam era saber 
falar o português, e isso nós lhes ensinamos durante estes anos. Eles quiseram 
aprender, dizendo que não queriam passar vergonha aonde chegassem, gostariam 
de saber falar a língua portuguesa com os brancos. Outros queriam aprender a 
falar a língua portuguesa por entender que eles podem seguir estudando nas 
cidades, por isso, queriam aprender a falar a língua portuguesa. Disseram mais, 
que a língua tuyuka eles já sabiam escrever. Nós concordamos com a visão dos 
alunos, pois com a conclusão do 4º ciclo, não sabemos tudo; assim, propomos 
estudar mais um pouco, mais três anos, nestes anos aprenderiam a língua 
portuguesa e aprenderiam a trabalhar, foi assim que começamos o chamado 5º 
ciclo (ensino médio) (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 10). 
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Tassinari (2001, p. 50) mostra como a escola indígena pode ser compreendida, 

hoje:  

Não é possível definir a escola como uma instituição totalmente alheia. Por outro 
lado, também não se pode compreendê-la como completamente inserida na 
cultura e no modo de vida indígena. Ela é como porta aberta para outras 
tradições de conhecimentos, por onde entram novidades que são usadas e 
compreendidas de formas variadas.  

A aprendizagem das línguas é importante para todos aqueles que participam da 

Escola Tuyuka. A língua portuguesa, principalmente, favorece a comunicação com o 

entorno regional: viagens, reuniões, assembléias, administração econômica, elaboração e 

compreensão de projetos de trabalho etc. Os alunos sabem que eles precisam da língua 

portuguesa para não se sentir complexados pelo fato de terem estudado na Escola Tuyuka, 

por isso, querem exercitar o uso da língua portuguesa para diversas atividades, como 

mostra D¡pó (Marcos):  

Outro exercício (para aprender o português) é produzir algum produto e 
exercitamos fazer a compra e venda. Nós aprendemos a perguntar o preço, 
aprendemos a perguntar para onde vai, aprendemos a dizer: vamos passear. São 
essas coisas que vamos aprendendo (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 20).  

3.3.3. Tuyuka professor 

O professor da Escola Tuyuka é compreendido a partir de sua própria auto-

identificação e da visão dos alunos. A palavra professor é palavra ocidental. Alguns 

conceitos tuyuka aproximados aos conceitos ocidentais de educação seriam:  

Buere: coisas (conhecimentos) para serem ensinadas/aprendidas.  

Wimara buere: coisas (conhecimentos) que crianças (meninos, meninas, jovens) 

podem/devem ensinar/aprender; B¡toa buere: coisas (conhecimentos) que os 

velhos/velhas podem ensinar/aprender; Numia buere: coisas (conhecimentos) que as 

mulheres (meninas, jovens, velhas) podem/devem ensinar/aprender; 
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Bueg¡: aquele que ensina/aprende; Buego: aquela que ensina/aprende; Wimara 

bueg¡: aquele que ensina aos meninos/meninas; Wimara buego: aquela que ensina aos 

meninos/meninas; Butoa bueg¡: aquele que ensina aos velhos/velhas;  Butoa buego: 

aquela que ensina aos velhos/velhas;  

Masig¡: aquele (menino, jovem, homem, velho) que conhece; Masigõ: aquela 

(menina, moça, senhora, velha) que conhece;  

B¡toa Masir†: conhecimento dos velhos (homens e mulheres); Wimara Masir†: 

conhecimento das crianças (meninos, meninas e jovens). 

 

FIGURA 13 – ESCOLA TUYUKA ALUNOS E PROFESSORES 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2006. 

a) Identidade do professor 

A partir dos conceitos acima postos, os termos mais utlizados para referir-se ao 

professor (professora) da escola são: Wimara bueg¡: aquele que ensina aos 

meninos/meninas; Wimara buego: aquela que ensina aos meninos/meninas.  
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Existem outros conceitos que os alunos expressam, tais como, como orientador e 

acompanhante:  

Kamo: ¡sã bueri, ¡sar† iñan¡n¡se, birope ¡sã wisiore saiñare• birope bi 
mas•boku h• sukã ¡sar† kenok¥ ti m¡awã: equanto estudamos, eles nos 
acompanham, quando nós pergutávamos sobre coisas difíceis, nos orientam e 
dizem como deveria ser. ¢sar† wedeko tiri basoka niwã, k¡ã ¡sar† buerakã,. 
¢sã wisiri, birope bi mas•ku h• wede mas•o tiwa k¡ã: Os professores são os 
nossos orientadores. Quando a gente (aluno) cometia erros, os professores 
indicavam como seria o mais adequado fazer (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 53). 

O professor é um aprendiz:  

Kamo: ¡sã mas• tierere, k¡ãka ¡sã menarã saiña mas• wara timiwã k¡ã 
b¡toare: para as coisas que nós não sabemos, eles também vão perguntar aos 
anciãos, e assim eles vão aprendendo. Duhigo: k¡ã mas•erer† k¡ãka b¡toare 
saiñara wa tih•ra ¡sar† wedekowa: aos assuntos que eles não sabiam, eles iam 
perguntar aos anciãos e depois nos explicavam. Põro (professor): ¡sã mas•er† 
nore k¡ã saiñari sukã, b¡toare saiña s¡ge, ape b¡rekop¡ k¡ar†, biro biero, 
tero h•awa h• wederetia: quando eles (alunos) nos perguntam sobre coisas que 
nós, professores, não sabemos, nós vamos perguntar aos anciãos e no dia 
seguinte damos a explicação conforme os anciãos nos explicam (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 53; 59; 61). 

Um aluno assim define a formação do professor ao longo de sua prática:  

Bade Hude Yeoro: sikatop¡reha ¡sar† buerakã nokorõka mas•hama 
tirimiwãra k¡ã. Pekasãye wiseri buerira nih•ra tenor† mas•rimiwãra k¡ãka. 
Tetira k¡ãka ¡sã menarã bue tira tiwa, ¡sã menarã pesquisa tiwaruku, t¡o, 
hoa bauane, woriti ti mas•w¡ ¡sã pero: no começo, os nossos professores 
também não conheciam muitas coisas. Todos eles tinham estudado na escola dos 
brancos, por isso, também não conheciam. Eles estavam estudando conosco, eles 
iam junto conosco para a pesquisa, escutávamos, escrevíamos, ilustrávamos e 
assim fomos conhecendo (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 77).  

Uma questão bem presente na vida do professor é a desconstrução da figura do 

professor de modelo ocidental. Tenório assim discute essa questão: 

Os professores que estão aqui, no início, como não tinham livros, pareciam que 
não sabiam ensinar nesta escola diferenciada. Aqui, num mesmo tema já estão 
presentes aquilo que os brancos chamam de temas transversais e 
interdisciplinares. Neste ponto nós, professores sentimos muitas dificuldades. 
Quem já trabalhou como professor durante vinte (20) anos segundo o modelo 
dos brancos, acostumado a sempre repassar os assuntos, ele já estava acomodado 
e sua cabeça já estava acomodada. Ele era como alguém acostumado a comer 
comida já preparada no prato, se não tiver este prato pronto ele iria passar fome, 
fome de sabedoria e de conhecimento. Este professor tinha se tornado um 
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professor preguiçoso. O professor tem que consultar ao aluno sobre o que ele 
quer aprender e, depois que o aluno disser o que ele quer aprender, quando não 
souber um tema, deve dizer que não sabe e convidar o aluno para sair para a 
pesquisa (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 66). 

b) Objetivos do professor 

As práticas pedagógicas dos professores expressam as atitudes que nascem dentro 

do processo de ensino-aprendizagem:  

Dia (Aparecida): eles nos incentivam a estudar, nos mostram como devemos 
escrever a língua tuyuka, depois eles pedem para que façamos a leitura do que 
escrevemos e nos pedem para que reescrevamos o texto. Nos dizem qual seria a 
forma melhor para aprender (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 50). 

O Tuyuka que é professor, hoje, fala a língua tuyuka. José fala:  

Nós pensamos que se nós ensinamos a falar com a nossa língua, eles viverão 
bem. Serão pessoas que falam neste mundo, onde eles estiverem. Por isso, 
ensinamos com a nossa língua, damos nomes na nossa língua, explicamos as 
estações ano, explicamos o que vemos no mundo, explicamos o nome de cada 
coisa. Se continuarmos estudando, um dia chegaremos ao nosso objetivo, 
chegaremos a viver bem, seremos pessoas que estuda com a nossa língua. Nós 
pensamos, também, que os primeiros que criaram os estudos, fazendo isso é que 
chegaram onde eles queriam. Assim nós pensamos ao ensinar para nossas 
crianças (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 64).  

Dias Cabalzar (2006, p. 4) diz: a escola passa a aceitar apenas professores 
tuyuka, sendo moradores das comunidades, participantes da formação 
continuada que ali acontece no âmbito deste projeto. Esta nova realidade 
lingüística é percebida no processo de ensino-aprendizagem:  

Pidó: os nossos professores nos davam a aula com a língua dos Filhos-da-Cobra-
de-Pedra (Tuyuka). Por isso, nós não sentíamos grandes dificuldades para 
entender o que estavam explicando. Nós aprendíamos e também, os professores 
estavam aprendendo conosco. Dia (Dulce): aqui os nossos professores nos 
acompanham, vêem quando terminamos, mostram o que nos falta, eles corrigem 
o que está errado, temos facilidade de trocar conhecimentos com os colegas, 
colocamos para as pessoas das aldeias o que nós aprendemos (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 54; 56). 

O Tuyuka professor, como diz Bessa Freire (2006, p. 6) é interlocutor e 

articulador das realidades internas e externas à comunidade. Ele, por ter estudado na 

escola de modelo ocidental e falar a língua portuguesa, transita por dois mundos: indígena 

e não-indígena. Bessa Freire (2006, p. 4), dentro deste contexto assim comenta sobre a 
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figura de Tenório (coordenador/professor): Higino é um sábio na área de educação porque 

ele acumulou tudo àquilo que é da tradição tuyuka e, também, aprendeu nesse contato com 

o mundo lá de fora. Pois, pois eu acho que não é de desprezar esse contato. Tassinari 

(2001, p. 50) diz:  

É nesse sentido que considero muito adequado definir escolas indígenas como 
espaços de fronteiras, entendidos como espaços de trânsito, articulação e troca de 
conhecimentos, assim como espaços de incompreensões e de redefinições 
identitárias dos grupos envolvidos nesse processo, índios e não-índios.  

O Tuyuka professor é consciente do que se propõe a atingir pela educação escolar:  

Wam¡rõ: o meu primeiro objetivo é que os meus filhos, netos, alunos de minha 
sala, não passem por aquilo que eu passei (no modelo ocidental). Não xingo os 
meus alunos, não bato neles, não fico dizendo coisas para humilhá-los. Aqui nós 
dizemos que o aluno precisa aprender a construir o seu pensamento, saber 
escrever, fazer o que a escola propõe (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 62-63).  

O Professor ¢tãdiata mostra a diferença entre a escola de modelo ocidental e a 

tuyuka:  

No passado, na escola dos brancos, parece que (professor e aluno) não 
desenvolvia a sua inteligência. Ele (professor e aluno) só sabia o que já vinha no 
livro e fazia o que livro pedia. Por isso ele era alguém que não escrevia o seu 
próprio pensamento. Sabemos que era outro processo de ensino. Quando eu 
entrei na Escola Tuyuka, eu vi que era diferente a forma de ensinar. Hoje nós não 
estamos usando o livro didático dos brancos. Por isso, o professor precisa ter o 
seu método, criar um método para aprender junto com os alunos, perguntar como 
vai fazer para deixar seus pensamentos na vida dos alunos. O professor é aquele 
que acompanha o aluno e passa conhecimentos na vida do aluno. (...) Descobrir 
a forma de ensinar é muito importante dentro da escola indígena (...) cada 
grupo étnico, cada povo tem uma forma própria que facilite a aprendizagem 
dos conhecimentos do grupo, pois com estes ensinamentos que eles terão 
força no pensamento e viverão bem e, é com esta idéia que trabalhamos. 
Aqui na Escola Tuyuka nós nos preocupamos em aprender a cultura tuyuka, pois 
nós acreditamos que aprendendo as riquezas da cultura, o Tuyuka viverá melhor 
nas suas aldeias, de acordo com aquilo que aprendeu. A Escola Tuyuka deve ser 
uma casa que prepara o Tuyuka, é assim que nós pensamos (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 60-61). 

c) Conteúdos 

As escolhas de temas são feitas em conjunto, pais, alunos, professores:  
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D¡pó (Marcos): aqueles que nos ensinam (professores) não decidem sozinhos, o 
que eles nos ensinarão. Eles nos perguntam sobre o que nós (alunos) queremos 
aprender. Depois que os alunos decidem, nós montamos um projeto de pesquisa 
entorno de um tema. Põro (Carlos): eu, sendo professor Tuyuka, trabalho assim. 
Nós aprendemos o ritmo de cariço, cantos, danças, canto das mulheres e 
cantamos junto com os alunos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 52; 61). 

Na realização das pesquisas o professor vai junto para a pesquisa: 

Dia (Dulce): professores nos acompanham e vão sugerindo a forma mais 
adequada para o nosso estudo, vêem quando terminamos, mostram o que nos 
falta, corrigem o que está errado (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 55).  

Quanto à escolha de conteúdos, os Tuyuka priorizam temas ligados à cultura 

tuyuka, pois eles visam à revitalização e fortalecimento de valores e práticas de sua cultura. 

Mesmo neste modo de entender a educação escolar tuyuka, o entorno regional tem fortes 

influências: a) culturas indígenas: barasana, tukana, Yebamasa, hupda, desana... b) culturas 

não-índias: cultura portuguesa, colombiana etc. Tassinari (2001, p. 51) mostra: a 

Antropologia, através de compreensões fronteiriças, zonas de contato e intercâmbio, 

fornece-nos um quadro teórico que rompe com os conceitos (ou os pré-conceitos) que 

estabelecem linhas demarcatórias sólidas entre “eles” e “nós”, índios e não-índios.  

d) Pedagogia 

O professor aprende junto com os alunos, anciãos e a comunidade. Não é alguém 

que sabe tudo:  

Dia (Aparecida): quando eles não sabem sobre alguns assuntos eles dizem que 
não sabem e não explicam; os assuntos de seus conhecimentos, eles explicam 
bem. D¡pó (Marcos): ele nos ensina conforme o que ele sabe, ele nos explica o 
que ele achar que é bom explicar para nós. Eles nos perguntam como nós 
estamos, se estamos sentindo bem e o que queremos estudar (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 50; 52). 

O professor é aquele que acompanha o processo de aprendizagem de cada aluno:  

Dia (Dulce): aqui quando alguém não consegue aprender, os professores, vão 
mostrando a forma mais fácil para aprender. Poani (José): nós professores, neste 
processo de aprendizagem, nós os acompanhamos em seus trabalhos, sugerimos 
como deveria ser o trabalho, como deveria ser escrito; quando não dá para 
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compreender a história escrita, nós perguntamos o que ele queria dizer com isso 
e sugerimos a forma mais compreensível. Com as nossas sugestões, eles vão 
descobrindo uma forma mais adequada para escrever, desenhar (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 55; 64-65). 

Outra maneira de aprender é através da troca de conhecimentos. Dia (Dulce): 

temos facilidade de trocar conhecimentos com os colegas, colocamos para as pessoas das 

aldeias o que nós aprendemos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 55). Esta forma de socializar 

os conhecimentos adquiridos nas pesquisas permite que os moradores da comunidade os 

ajudem na correção, acréscimos, etc. As atitudes do professor são importantes na educação 

de um jovem, como mostra Põro (aluno): os nossos professores explicavam bem, sem 

nenhuma forma de xingamento. Ensinavam-nos com alegria, nos cumprimentavam, é isso 

que nos ensinaram muito (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 57). 

No exercício de sua pedagogia escolar, o Tuyuka precisa manter atuante a 

pedagogia tuyuka: mostrando-vivendo-falando; vendo-praticando-ouvindo. A educação 

escolar tuyuka, tendo as próprias aldeias como sala de aula exige que todas as pessoas das 

comunidades se responsabilizem pela educação dos membros, como já era na educação 

tuyuka. Para professor Bessa Freire (2006, p.4), diz:  

As pedagogias indígenas estão centradas na oralidade. A oralidade, como alguém 
disse ontem, é mais do que um simples repertório dístico. A oralidade é o modo 
de pensar, modo de ser, é o modo de guardar a memória e veicular esta memória.  
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FIGURA 14 – HIGINO TENÓRIO (ESCREVENDO) E OS BAYAROA NA 
PRODUÇÃO DO CD DE MÚSICAS TUYUKA 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2002. 

3.3.4. Anciãos 

O processo do ensinar e do aprender na cultura tuyuka está intimamente ligado às 

categorias: B¡toa (B¡k¡: velho; B¡k¡o; velha): anciãos (velhos e velhas, adultos e 

adultas); eles são chamados Masirã: sábios, conhecedores, experientes; T¡o masirã: que 

sabem entender, compreender, sabem ouvir; Wede masirã: aqueles que sabem falar, 

discursar, cumprimentar, transmitir; Pade masirã: aqueles que sabem trabalhar. Estes e 

outros conceitos indicam o processo de crescimento, aprendizagem, maturidade de uma 

pessoa. A categoria B¡k¡are: processo de crescimento (masculino e feminino); 

B¡k¡atuhare: chegar ao nível de maturidade maior. Tenório et al. (2006, p. 02) 

apresentando-se na entrevista diz: Tetig¡ y¡ b¡k¡atuaha tig¡tia sa atie k¡marir†: Por 

isso eu, nestes anos estou acabando de me tornar maduro (ele tem 51 anos). 
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Entre os Tuyuka o trabalhar de Wede (explicar, comunicar) masior† (esclarecer, 

revelar) cabe aos adultos. Principalmente aos velhos e às velhas. Eles são aqueles que 

detêm os saberes étnicos, históricos, benzimentos, saberes cerimoniais, cantos, danças, 

técnicas de trabalho etc. Para uma escola que quer revitalizar as práticas culturais, a língua 

e o fortalecimento da identidade étnica, a convivência com os anciãos é imprescindível.  

A Escola Tuyuka, como um novo espaço e imbuída de outras categorias 

pedagógicas do ensinar e aprender contribuiu para que surgissem novas atitudes frente à 

educação tuyuka tradicional. Tradicionalmente, os velhos Tuyuka transmitem os saberes 

apenas para os seus filhos e netos. Com o processo de ensino-aprendizagem da escola, os 

velhos aprendem a narrar as histórias e saberes para os alunos, sem distinguir a 

classificação social, hierarquia e funções e, mais ainda, para as pessoas de outras etnias 

como Yebamasa, Barasana, Tukano. 

Para Escola Tuyuka que quer se se diferenciar de outra escola (ocidental), é 

importante a participação dos anciãos. Tal realidade, hoje, desafia a política escolar. A 

escola de modelo ocidental exige uma formação adequada e com título para lecionar na 

escola. A Escola Tuyuka caminha com a participação dos anciãos, porém, eles não 

participam de alguns direitos que a Escola dá para outros professores reconhecidos pela 

secretaria municipal de educação: a remuneração. O empenho deles mostra que a 

gratuidade ainda é bem presente nas comunidades tuyuka. Até quando vai durar isso? 

Através das falas nas entrevistas, pode-se perceber a importância dos anciãos no 

desenvolvimento do processo educativo escolar tuyuka. A existência dos anciãos já é um 

ensinamento, mas precisa perceber que eles estão presentes e são importantes numa 

cultura. Para a escola de modelo ocidental os velhos tuyuka representavam o passado e o 
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atrasado, mas para Escola Tuyuka é a porta de entrada para a cultura tuyuka. Os anciãos 

são os conhecedores/sábios:  

Tõdio: via que tínhamos anciãos que conheciam. Perguntávamos aos anciãos 
vivos, daqui e de fora. Isso foi me mostrando que aquilo que os nossos avôs 
faziam no passado estava de acordo com aquilo que estávamos estudando. Dia 
(Dulce): Os anciãos nos falavam conforme os seus conhecimentos sobre como os 
nossos avôs chegaram aqui, como eles viviam e o que eles faziam. Nós, alunos, 
fomos escrevendo isso e sabendo; e se a gente não estudasse isso, nós não 
saberíamos sobre a nossa cultura. Nossos pais mesmos pediam isso, que fossem 
ensinadas essas histórias, pois achavam que, se nós não soubéssemos nossas 
histórias, seríamos pessoas sem valor, por isso, insistiam muito nisso (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 23-25). 

Os anciãos são como livros a serem consultados:  

Ñid¡p¡: estudando em outras aldeias, nós escolhíamos outros temas para o nosso 
estudo. Eles (professores) convidavam os anciãos da aldeia para nos explicar 
sobre o tema escolhido. Após as explicações nós perguntávamos mais sobre o 
que não tínhamos compreendido bem. Os anciãos indo para escola para explicar 
sobre as questões de nossa pesquisa, eles estavam nos ajudando (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 93). 

Os anciãos ao longo de suas vidas acumulam diversos saberes e, quando 

perguntados, ensinam:  

B¡kayai (Renato): explicavam a forma como eles trabalhavam quando jovens e 
formas para animar as pessoas. Diziam que nós éramos jovens e poderíamos 
acertar muitas coisas. Homens e mulheres ensinavam o que eles sabem fazer: 
peneira, balaio, tipiti, e, explicavam tudo. As mulheres ensinavam para as 
meninas a forma certa para trabalhar, davam muitas orientações. Poani (José): as 
senhoras ensinavam sobre os trabalhos que são próprios delas: como fazer 
pinturas no corpo com as folhas de jenipapo, pinturas com urucum, como fazer 
vasos com cerâmica (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 98; 161). 

A presença dos anciãos na Escola Tuyuka é central para fortalecer a identidade 

étnica. As mortes dos anciãos preocupam aos mais novos como expressa Wam¡rõ: quanto 

aos estudos, os anciãos nos ajudaram muito. Só que as doenças do mundo estão matando 

os nossos anciãos. A nossa força estava depositada neles (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 97-

98).  

Tenório assim define o significado dos anciãos para a escola:  
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Os anciãos ficam na escola, eles não estudaram nas escolas (modelo ocidental), 
mas são pessoas que já construíram conhecimentos. Se pensarmos bem, eles que 
são verdadeiros professores. Os anciãos são os que mais ajudam aos alunos. 
Quando os alunos não conhecem um tema, eles vão perguntar aos anciãos como 
é aquele tema. Eles ajudam sempre as crianças, jovens, e aqueles que concluíram 
os estudos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 43; 102).  

Um ancião, Poani, Pedro Lima de 65 anos de idade, assim expressa os seus 

sentimentos e seu envolvimento com a Escola Tuyuka:  

Eu pensei em ajudar em diversas questões, temas fundamentais dos Tuyuka, os 
discursos rituais. Pensei em trabalhar junto com outros para ensinar para os 
homens e para as mulheres elementos que já haviam desaparecido por falta de 
uma escola nossa. Disse: escutem-me sobre o que os nossos pais me ensinaram, 
o que os nossos avôs vinham fazendo desde as origens. Eles vinham trazendo 
coisas boas, sobre as casas de origem rio abaixo, sobre os lugares sagrados, sobre 
o conhecimento dos dias, sobre os nomes das noites, sobre quando surgiram as 
danças/cantos, sobre o que faziam as primeiras gerações. Eu decidi ajudar, somar 
com eles como um professor, sendo um ancião, pois percebi que estavam 
precisando de minha ajuda. Os nossos conhecimentos estavam acabando e 
acabaram porque não sabíamos mais, mesmo assim, ainda existem coisas da 
profundidade, conhecimentos da cabeça, nossas cabeças sabem (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 68).  

Vê-se a partir destes depoimentos a importância na transmissão de conhecimentos 

culturais para os alunos e professores numa escola indígena. Bessa Freire (2006, p. 5), 

explica sobre a importância dos anciãos:  

Eu fui para os Tuyuka (Escola Tuyuka) pensando comigo: eu tenho que chamar 
os velhos! Chamaram o Laureano (Laureano Ramos, falecido em 2005) e o 
Emílio (Emílio Tenório). Eram três ou quatro velhos que ficaram sentados. No 
primeiro momento, como era uma coisa de um branco e de índio fora, eles 
ficaram no banquinho meio afastado. Pouco a pouco eles foram e ocuparam o 
lugar central. Foi muito legal! Por quê? Porque o meu papel ali era, na verdade, 
mais estimular, instigar. Muitos índios estão perdendo a sabedoria de consultar 
os velhos. Eles são livros e eu disse no curso: eu acho que, hoje, tenho de oito a 
nove mil livros na minha casa. Eu não abri nem a metade! Não adianta eu ter um 
livro lá se eu não leio, eu não tenho conhecimento. Aquilo, eu tenho que abrir o 
livro e ler. Então, não adianta ter um velho na aldeia se você não perguntar! Tem 
que ir lá, perguntar e se apropriar deste conhecimento.  

Tradicionalmente, a transmissão de saberes era feita de pais para filhos, de avôs 

para netos. Através da prática escolar tuyuka, todo aluno e professor têm facilidade de 

aproximar-se dos velhos (anciãos) e apropriar-se de seus conhecimentos. Outras situações 

que ajudam na aprendizagem com os velhos são: a) o funcionamento da escola na aldeia 
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(sala de aula); b) a escola tendo como objetivos o ensino/aprendizagem da cultura tuyuka, 

motivando para que essa nova realidade aconteça. Antes da Escola Tuyuka, quando havia 

escolinhas (de modelo ocidental) na própria aldeia, ninguém se interessava em 

ensinar/aprendizer a cultura tuyuka na sala de aula, pois os objetivos de tal escola eram 

outros. Está havendo, então, uma inversão de valores. Na escola de modelo ocidental tudo 

o que se refere aos valores culturais tuyuka ficava de lado e, com a Escola Tuyuka, eles 

ocupam o primeiro lugar; os velhos que lá foram ficando esquecidos, aqui são 

imprescindíveis. 

 

FIGURA 15 – ESCOLA TUYUKA ANCIÃO LAUREANO (FALECIDO EM 2005) 
NARRANDO HISTÓRIAS DUARANTE AS PESQUISAS DOS ALUNOS E 
PROFESSORES. 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2004. 

3.3.5. Comunidade: pais, líderes, moradores 

Para falar da comunidade são utilizadas as categorias: Makã: aldeia, povoado, 

sítio, comunidade, morada de muitas pessoas. Makã makarã: habitantes, moradores. 
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Makar• makarã: moradores das comunidades. Ape makã: outra comunidade. Mar•ya 

makã: nossa comunidade. Estas categorias estão presentes quando se trata da Escola 

Tuyuka como espaço escolar e como comunidade. Ela é ao mesmo tempo ‘espaço nosso e 

espaço dos outros’, como diz o aluno D¡pó (Marcos):  

Nós não estudamos somente na escola. Nós estudamos em casa, na comunidade 
com as pessoas, na convivência com muitas pessoas. Quando vamos a outras 
aldeias, nós aprendemos com o jeito de ser das pessoas, com as danças, 
participando de rituais, nós vamos aprendendo (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 20). 

Dentro da categoria ‘Makã: comunidade’, estou incluindo os Makã makarã: pais, 

líderes e os moradores de uma comunidade. Todos acabam se envolvendo e envolvidos 

com o ritmo da escola. Aqui aparece a realidade da escolarização da educação tuyuka: 

práticas cotidianas, cerimoniais etc. Uma situação interessante aqui é que, se alguém não se 

interessa pelas atividades escolares tuyuka, ele estará se opondo ao projeto comunitário 

assumido por três comunidades. Para evitar isso todos participam do processo de ensino-

aprendizagem.  

a) Acolhida/sustento material 

A acolhida aos visitantes faz parte da vida tuyuka, mas vinha enfraquecendo um 

pouco à medida que várias gerações passavam pela escola de modelo ocidental, que 

fortalecia mais a individualidade (individualismo) e não comunitariedade.  

Sobre a acolhida, falam:  

Dia (Aparecida): quando os moradores de outras aldeias vinham estudar aqui, 
nós os cumprimentávamos, cumprimentávamos a todos. Quando nós íamos a 
outras aldeias, eles também faziam a mesma coisa. Acolhiam-nos, outros nos 
convidavam para ir para a casa dos pais para comermos a quinhapira, nos 
chamavam para fazer companhia e aqui, também, nós fazemos assim. Dia 
(Dulce): quando a gente vai às outras aldeias durante as aulas, os moradores 
daquelas aldeias nos ajudam. Na nossa chegada, eles nos acolhem. Quando 
dizemos que viemos para estudar, eles dizem que está bem, venham estudar. 
Pedem para que nós nos comportemos e evitemos viver de qualquer jeito. Dia 
(Aparecida): os moradores da aldeia nos ajudavam, pela manhã e tarde, com a 
quinhapira. Dia (Dulce): na nossa chegada, eles nos acolhem. Eles contribuem 
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com a comida e com as casas para dormir. Bade Hude Yeoro: os moradores das 
aldeias ensinavam-nos o estilo de ser de nossos pais, como viver juntos, a 
partilha da comida, comer quinhapira pela manhã, tomar manicoera pela tarde. 
Pidó: às vezes, quando nós deixávamos de ir à aldeia, eles perguntavam por que 
a gente não ia mais, e perguntavam se nós não estávamos gostando deles. Sano: 
no meio de nossos estudos, os moradores, sabendo que nós éramos estudantes, 
nos ajudavam com as frutas. Eles, sabendo que nós éramos estudantes, cuidavam 
de nós (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 84; 86; 90; 91; 92;). 

A acolhida é algo muito importante entre os Tuyuka. No meu tempo de criança 

lembro que, quando alguém chegava, o meu pai dizia: vamos cumprimentar as pessoas que 

chegaram, e ele me ensinava como deveria cumprimentar. Eu também me lembro que 

todos os moradores iam cumprimentar o visitante. Na medida em que chegavam dos seus 

trabalhos, iam cumprimentar. Não cumprimentar a pessoa significaria que teria algo contra 

a pessoa. Com a Escola Tuyuka, começa a recuperar essa prática que, também, havia 

enfraquecido.  

Os compromissos estabelecidos pelas comunidades, através da AEIT¢ 

(Associação Escola Indígena ¢tãpinopona – Tuyuka, fundada em 01/02/2001), ajudam no 

funcionamento da Escola Tuyuka. Na Seção II do Estatuto – Da finalidade, encontramos: 

artigo 2º - A Associação Escola Indígena ¢tãpinopona – Tuyuka tem por finalidade geral 

colaborar na assistência e formação dos alunos, por meio da aproximação entre pais, 

alunos e professores, promovendo a integração entre poder público, comunidades 

indígenas membro, salas de aula (nas várias comunidades membro) e famílias moradoras 

das comunidades envolvidas; artigo 3º - Constitui finalidade específica da Associação 

Escola Indígena ¢tãpinopona – Tuyuka a conjunção de esforços, a articulação de objetivos 

e a harmonia de procedimentos, o que caracteriza principalmente por: a) interagir junto à 

escola como instrumento de mudanças na ação, promovendo o bem-estar das comunidades 

do ponto de vista da educação, da cultura e da sociedade; b) promover a aproximação e a 

cooperação dos membros das comunidades pelas atividades escolares; c) contribuir para a 
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solução de problemas inerentes à vida escolar, preservando uma convivência harmoniosa 

entre pais ou responsáveis de alunos, professores, alunos, demais membros das 

comunidades escolares e funcionários da escola (se houver). 

b) Contribuição nas escolhas de temas e nas pesquisas 

Os moradores das comunidades (pais, alunos, professores, anciãos, liderança...) 

são membros ativos na educação escolar. Eles definem os temas que servirão para a vida 

de seus filhos/filhas e acompanham o processo de ensino-aprendizagem. Os alunos dizem:  

Os moradores nos ajudavam durante as nossas pesquisas. (...) Eles estavam 
dando aulas para nós. Quando estávamos trabalhando com a aldeia, nós 
estávamos aprendendo, quando estávamos participando da festa do caxiri, 
estávamos tendo aulas com eles, estávamos aprendendo como se prepara o 
caxiri, como se prepara uma festa, como se lidera os trabalhos e como se anima 
as pessoas. Trabalhando com eles, escutando as histórias que contam, 
conversando com eles estamos participando de uma forma de ensino (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 87-88). 

¢tãdiata (Alcimar) mostra interação dos alunos e da comunidade no processo de 

ensino-aprendizagem:  

Eles nos ajudavam nos momentos da pesquisa respondendo as nossas perguntas. 
Quando trabalhávamos nas roças das escolas, plantando, e aprendendo a criar os 
peixes, eles nos ajudavam nos nossos trabalhos. Quanto aos estudos, eles davam 
sugestões para a melhoria da nossa escola, eles falavam e ajeitavam os temas 
(TENÓRIO ET. AL., 2006, 94). 

Os pais incentivam para que a Escola ensine conteúdos que levem os Tuyuka a 

viver melhor:  

¢tãdiata (professor): os moradores das aldeias são os que propõem o que se 
deve ensinar aos seus filhos, segundo o que consideram como parte deles. Aquilo 
que os seus avôs conheciam: maneira de trabalhar, benzer, dançar, contar 
histórias. É necessário acompanhar para não nos afastarmos daquilo que os pais 
queriam que ensinássemos aos filhos. Os moradores de cada aldeia têm seu 
modo próprio de pensar sobre o estudo dos filhos. Por isso, os professores 
trabalham olhando para a realidade de cada aldeia (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
95-96).  
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Ñoro (Geraldino) diz: os pais e as mães nos ajudaram muito na elaboração do 

projeto político pedagógico. Hoje em dia eles nos ajudam acompanhando os trabalhos e 

dizendo como nós devemos fazer os trabalhos. Sobre a concretização do planejamento os 

pais, as mães e os anciãos são os que nos esclarecem e nos acompanham mais (TENÓRIO 

ET AL., 2006, p. 97). Põro (Carlos): a maior participação que as comunidades tiveram foi 

com relação aos anciãos. Com os anciãos nós íamos pesquisar e estudar, nós professores 

íamos conversar com eles, os alunos iam pesquisar com eles, escreviam. É com estes 

conhecimentos que as comunidades ajudaram (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 96). 

Suniã (pai) explica a importância das comunidades para os professores: 

Também, para os professores, nós ajudávamos dizendo como é que eles 
poderiam trabalhar, dizíamos como nós queríamos. O povo explicava para os 
professores o que ele queria para os filhos, como queria que ensinasse e, a partir 
daquilo que os pais queriam, eles iam trabalhando com os nossos filhos 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 101-102). 

b) Contribuição nas escolhas de temas e nas pesquisas 

Os moradores das comunidades (pais, alunos, professores, anciãos, liderança...) 

são membros ativos na educação escolar. Eles definem os temas que servirão para a vida 

de seus filhos/filhas e acompanham o processo de ensino-aprendizagem. Os alunos dizem:  

D¡pó (Marcos): os moradores nos ajudavam durante as nossas pesquisas. Eles 
estavam dando aulas para nós. Quando estávamos trabalhando com a aldeia, nós 
estávamos aprendendo, quando estávamos participando da festa do caxiri, 
estávamos tendo aulas com eles, estávamos aprendendo como se prepara o 
caxiri, como se prepara uma festa, como se lidera os trabalhos e como se anima 
as pessoas. Trabalhando com eles, escutando as histórias que contam, 
conversando com eles estamos participando de uma forma de ensino (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 87-88).  

Havia uma forte interação dos alunos/professores e as comunidades no processo 

de ensino-aprendizagem:  

¢tãdiata (professor): eles nos ajudavam nos momentos da pesquisa respondendo 
as nossas perguntas. Quando trabalhávamos nas roças das escolas, plantando, e 
aprendendo a criar os peixes, eles nos ajudavam nos nossos trabalhos. Quanto 
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aos estudos, eles davam sugestões para a melhoria da nossa escola, eles falavam 
e ajeitavam os temas (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 94).  

Os pais incentivam para que a Escola ensine conteúdos que levem os Tuyuka a 

viver melhor:  

¢tãdiata (professor): os moradores das aldeias são os que propõem o que se 
deve ensinar aos seus filhos, segundo o que consideram como parte deles. Aquilo 
que os seus avôs conheciam: maneira de trabalhar, benzer, dançar, contar 
histórias. (...) É necessário acompanhar para não nos afastarmos daquilo que os 
pais queriam que ensinássemos aos filhos. Os moradores de cada aldeia têm seu 
modo próprio de pensar sobre o estudo dos filhos. Por isso, os professores 
trabalham olhando para a realidade de cada aldeia (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
95-96).  

Professor Geraldino diz: os pais e as mães nos ajudaram muito na elaboração do 

projeto político pedagógico. Hoje em dia eles nos ajudam acompanhando os trabalhos e 

dizendo como nós devemos fazer os trabalhos. Sobre a concretização do planejamento os 

pais, as mães e os anciãos são os que nos esclarecem e nos acompanham mais (TENÓRIO 

ET AL., 2006, p. 97). A maior participação que as comunidades tiveram foi com relação 

aos anciãos. Com os anciãos nós íamos pesquisar e estudar, nós professores íamos 

conversar com eles, os alunos iam pesquisar com eles, escreviam. É com estes 

conhecimentos que as comunidades ajudaram (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 96). Os 

moradores das comunidades ajudaram aos os professores: nós ajudávamos dizendo como é 

que eles poderiam trabalhar, dizíamos como nós queríamos. O povo explicava para os 

professores o que ele queria para os filhos, como queria que ensinasse e, a partir daquilo 

que os pais queriam, eles iam trabalhando com os nossos filhos (TENÓRIO ET AL., 2006, 

p. 101-102). 

c) Ensino/disciplina/motivação 

O ensino escolar tuyuka procura atingir metas estabelecidas pelas comunidades. 

As práticas escolares são motivadas por estas metas: construção da sua autonomia, 
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revitalização das práticas culturais, aquisição de conhecimentos, estabelecimento do 

diálogo com outros povos, construção de uma vida melhor:  

Dia (Aparecida): diziam que nós tínhamos que estudar bem, que as coisas que 
estávamos aprendendo são coisas que precisam ser aprendidas bem. Ouvindo 
estas observações, entendíamos que diziam isso para que nós vivêssemos bem. 
Nós, se eles não dissessem nada, continuaríamos sem compreender nada, 
continuaríamos do mesmo jeito. Quando alguns alunos não agiam corretamente, 
pediam para que não agíssemos daquela forma e mostravam o que estávamos 
fazendo (erro) e mostravam o que nós (alunos) precisávamos corrigir. D¡pó 
(Marcos): os moradores nos davam instruções. Eles dizem o que não podemos 
fazer. Falavam que nós alunos devemos aprender a vida de forma correta. Os 
moradores da aldeia pediam para não ter medo, pediam para que nós os 
visitássemos nas casas, aprendêssemos a cumprimentar as pessoas, a colocar-se à 
disposição de qualquer necessidade de ajuda. Kamo: também para os nossos 
professores, eles diziam como deveriam educar aos seus alunos e o que deveriam 
ensinar aos alunos. B¡kayai (Renato): nós convivíamos com os moradores da 
aldeia. Eles nos diziam como funcionava uma aldeia, diziam para conviver bem e 
eles se dispunham a conviver conosco. Tenório: os moradores das aldeias 
ajudavam ensinando e vendo. Para mostrar que os alunos estavam aprendendo, 
nós convidamos os moradores da aldeia para que participassem das exposições 
dos trabalhos doa alunos. Depois que acabavam de explicar, a comunidade ia 
entendendo como funcionava uma realidade e em casa eles ajudavam aos seus 
filhos, lembrando o que eles haviam falado na exposição. Perguntavam se 
estavam lembrados do que falaram. Assim os pais ajudavam no crescimento dos 
conhecimentos de seus filhos. Também a comunidade e o capitão (líder) 
lembravam do que eles falavam na exposição. Lembravam do que, ainda faltava 
aprender. Assim que funciona, se não fizer isso, não funciona. Quando não se 
apresentavam os trabalhos para a comunidade, a comunidade parece que não 
ajuda. A meu ver, a apresentação dos trabalhos na comunidade é muito 
importante. Quando tem a exposição os moradores da aldeia participam e depois 
ajudam a lembrar do que falaram. Quando não apresentam os trabalhos, a 
comunidade fica alheia, como se não estivesse sabendo nada dos alunos 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 85-89; 93-94; 99-100). 

3.3.6. Relacionamentos entre os estudantes 

A convivência entre os alunos (Tuyuka, Yebamasa, Barasana, Tukano, Hupda) é 

intensa e fortalece o trabalho da Escola Tuyuka. Antes da Escola Tuyuka, os Tuyuka de 

Mopoea (São Pedro), Yoariwa (Cachoeira Comprida) e outras comunidades tuyuka do alto 

rio Tiquié não freqüentavam a comunidade de Yai ñiriya (Onça-Igarapé) e vice-versa. Pari-

Cachoeira, onde estudavam na escola de modelo ocidental, era o lugar do encontro dos 

Tuyuka entre eles e, mesmo assim, não havia entrosamento.  

a) Deslocamentos para as diferentes aldeias 
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A saída dos Tuyuka, Yebamasa, Barasana de Mopoea para ir a Yoariwa e Yai 

ñiriya é muito significativo. O ensino por módulos favorece o entrosamento dos alunos, 

professores e comunidades. Todos aprendem a acolher as pessoas e sentem-se acolhidos 

em cada comunidade:  

Antes de começar a Escola Tuyuka eu vivia muito isolado, sozinho mesmo, vivia 
individualmente. Hoje com a Escola, como dizem os brancos, tenho mais 
vontade, sinto-me como membro e vejo que os meus parentes querem crescer e, 
vêem o que está melhorando com a Escola; com os estudos começamos a pensar 
juntos, começamos a viver juntos, estamos juntado de novo, formando uma 
comunidade, uma coletividade. A nossa Escola está provocando o bem-estar 
entre nós (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 117). 

b) Convivência nas diferenças 

Professor ¢tãdiata mostra o respeito e valorização das diferenças culturais:  

Aqui não estudam somente os filhos dos Tuyuka. Estudam aqui os filhos dos 
Tukano, Bará, Yebamasa. Eles sabem se respeitar. Sabem respeitar quando um 
fala Tukano, e o Tukano que estuda na Escola Tuyuka sabe respeitar quando um 
Tuyuka fala. Nas aldeias estão presentes várias línguas. Por isso, quando chega 
alguém de outra etnia na aldeia falando a sua língua, é respeitado, pois está 
falando a sua língua. É o tipo de respeito que os moradores das aldeias pediram 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 129).  

A aluna Dia (Aparecida) mostra como acontece o intercâmbio de 

conhecimentos culturais entre os alunos:  

Quando nós estudamos conteúdos tuyuka, os bará e os Yebamasa aprendem os 
mesmos conteúdos conosco. E nós, quando eles estudam a história de sua 
chegada e nos contam, nós aprendemos com eles. Com os barasana acontece da 
mesma forma, nós aprendemos as suas histórias e eles aprendem as nossas 
histórias (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 154). 

c) A língua tuyuka 

Os alunos mostram que, mesmo havendo alunos provenientes de diferentes etnias, 

a língua mais falada é tuyuka:  

Dia (Dulce): pelo fato de estudarem conosco (com os Tuyuka), eles só seguem 
falando a língua tuyuka. Eles escrevem e falam a nossa língua. Também falam a 
língua deles. Alguns falam e escrevem na sua língua. A língua que falam mais é 
nossa língua, tuyuka. Também, os Tukano falam a nossa língua. Eles sentem que 
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é uma escola onde se aprende a língua tuyuka (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
157).  

A aluna Sano aponta para uma questão de como uma língua pode transformar a 

estrutura psicológica de uma pessoa: nós falávamos com eles na língua tuyuka. Por isso, 

nesse meio, os Tukano, Bará, Yebamasa aprendiam e falavam a língua dos Filhos-da-

Cobra-de-Pedra (Tuyuka) e pensavam como Filhos-da-Cobra-de-Pedra (TENÓRIO ET 

AL., 2006, p. 159).  

Esta parte do trabalho com a Escola Tuyuka está ajudando aos Tuyuka na 

reaprendizagem de suas práticas culturais e fortalecendo a identidade étnica.  

3.4. Mudanças provocadas pela Escola Tuyuka 

Muitas mudanças aconteceram através do processo de ensino-aprendizagem da 

Escola Tuyuka, nas pesssoas e comunidades. 

3.4.1. Revitalização e fortalecimento da língua 

Entre os Tuyuka do alto rio Tiquié do lado brasileiro, o progressivo abandono da 

língua tuyuka era bastante visível. A língua tukano havia se tornado como uma língua 

oficial para os Tuyuka. A Escola Tuyuka criou estratégias para fortalecer e valorizar a 

língua tuyuka, dentro e fora de escolas (AEIT¢, 2001, p. 12). As entrevistas mostram 

como era esta realidade antes e como é agora, depois que iniciou a Escola Tuyuka. Pelos 

resultados, pode-se afirmar que os Tuyuka estão conseguindo recuperar, revitalizar e 

fortalecer a língua tuyuka.  

1. A língua tuyuka antes da Escola Tuyuka 

Tenório, que teve a iniciativa de pensar numa escola tuyuka, assim retrata a 

realidade da língua tuyuka:  
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Os nossos filhos falavam só a língua tukano e decidimos ensinar a falar a nossa 
língua, e isto os pais gostaram. Disseram que era necessário, pois a nossa língua 
estava desaparecendo. Somente nós adultos estávamos falando a nossa língua. A 
língua tuyuka não existiria mais, pois já estava acabando. O meu pensamento era 
este: nós não vamos morrer! Nós podemos morrer se perdermos a nossa língua. 
Com a língua dos outros nós não podemos falar aquilo que os nossos avôs 
falavam (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 9-10).  

Aluno Bade Hude Yeoro demonstra a preocupação que tiveram com a língua 

tuyuka e a situação dos Tuyuka que não falavam mais a sua língua:  

A língua tukano ficou muito mais forte do que a língua tuyuka. O professor 
Higino dizia que a língua tuyuka estava enfraquecendo cada vez mais, e nós, 
mesmo sendo Tuyuka, falamos demais a língua tukano. As meninas só falavam a 
língua das mães (tukana). Ele dizia que precisávamos ter escola para aprender 
(ensinar) a nossa língua, ensinar a nossa cultura com a nossa língua. Foi assim 
que, na escola, começaram a alfabetizar na língua tuyuka (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 27).  

Aluna Sano relata a realidade que os Tuyuka viviam com relação à sua própria 

língua:  

Pensamos, também, que a nossa língua tuyuka, se não falássemos, iria 
desaparecer, pois nós estávamos falando só a língua tukano, como se fôssemos 
da etnia tukano. Foi com estes sentidos que começamos estudar e elevar a língua 
dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra (Tuyuka). No início, também pensei que a nossa 
língua iria acabar, mas depois pensei que a nossa língua se tornaria uma língua 
importante e fortaleceria cada vez mais (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 29). 

Professor Põro conta a sua experiência numa comunidade tuyuka onde só falavam 

a língua tukano:  

Desde o início, no ano de 1999, comecei a participar da criação do processo de 
ensino-aprendizagem da Escola Tuyuka. Nesses anos começamos a trabalhar. Eu 
pensei em trabalhar na aldeia onde você nasceu (Onça-Igarapé). Lá estava difícil 
para eles. Eu era único a falar a língua tuyuka no meio deles. Eu fui para lá 
depois que eles haviam dito que queriam um professor que só falasse a língua 
tuyuka. Quando falamos do processo de aprendizagem e se decidimos que vamos 
fazer assim, dá para alcançar. Hoje em dia as crianças falam a língua tuyuka, e os 
pais, que falavam a língua tukano, hoje falam a língua tuyuka. Eles estão 
crescendo neste processo. Hoje eles dizem que era isso que queriam para os 
filhos (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 37). 

A constatação do enfraquecimento e diminuição do uso da língua tuyuka pelos 

pais/professores provoca a decisão de ensinar a língua tuyuka:  
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Os nossos filhos não estavam mais falando a língua. Estavam deixando de falar a 
nossa língua e só falavam a língua de suas mães (tukano). Decidimos assumir e 
levantar a nossa língua, ensinando-a para os nossos filhos. Se não fizéssemos 
isso, os nossos filhos estariam se tornando tukano (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
42).  

A utilização da língua tukano não era problema somente dos jovens, mas dos 

próprios pais como mostra um pai (Põro):  

Antes da Escola Tuyuka aqui existia a escolinha (modelo ocidental) e daqui os 
alunos iam para o colégio dos missionários (Pari-Cachoeira). Voltando para cá 
(perto dos pais), acostumados a falar a língua tukano, continuávamos falando o 
tukano. Eu, por exemplo, vendo minhas filhas e filho falarem tukano, eu acabava 
falando tukano. Depois destas experiências é que decidimos abrir a Escola 
Tuyuka para ensinar, estudar e escrever na língua tuyuka. Se não tivesse essa 
ação (Escola Tuyuka), a língua (tuyuka) já teria acabado (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 67-68). 

Esta realidade existia nas comunidades tuyuka, somente os adultos falavam a 

língua, enquanto que os ex-alunos e os mais novos tinham como língua comum a língua 

tukano. 

2. A língua tuyuka depois da Escola Tuyuka 

A construção da escola foi uma decisão político-pedagógica. Tenório mostra a 

mudança acontecida após o início da Escola Tuyuka:  

Hoje nós vemos que os alunos e professores sabem escrever e falar a língua 
tuyuka. Nós (professores) observamos que estamos nos fortalecendo e acertando 
(alcançando objetivos) trabalhar com a nossa língua. Esta parte recebeu muita 
dedicação de nossa parte. Nós escrevemos e estudamos os nossos conhecimentos 
com a nossa língua (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 09-10). 

As experiências dos professores com a língua tuyuka são bem diferentes. Eles não 

mostram as dificuldades pessoais no uso da língua tuyuka, porém, sabe-se que muitos deles 

não falavam cotidianamente o tuyuka até o começo da Escola Tuyuka. Eles preferem 

mostrar a utilidade da língua no processo de ensino-aprendizagem:  

¢tãdiata: ao mesmo tempo em que estudamos os conhecimentos de nossos avôs, 
começamos a falar/escrever a língua de nossos avôs. Pensamos que os alunos 
compreenderiam melhor os ensinamentos se fizéssemos na nossa língua, e 
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seriam pessoas com conhecimentos profundos. Põro: hoje, as crianças falam a 
língua tuyuka e os pais, também, falam. Hoje, dizem que era isso que queriam 
para os seus filhos. Poani: na sala de aula nós, ensinamos aos alunos com a nossa 
língua tuyuka porque acreditamos que assim é melhor para nós. Assim os alunos 
não sentem tantas dificuldades, aprendem e escrevem mais rápido (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 35; 37; 41). 

A Escola Tuyuka proporciona uma experiência bem diferenciada entre os próprios 

estudantes, professores e pais. Pode-se dizer, hoje, que aquela geração não-falante da 

língua tuyuka já atingiu o seu objetivo. Põro, pai dos alunos mostra esta mudança:  

Os alunos da primeira turma (formada recentemente/2005), eles ainda haviam 
estudado no colégio dos missionários (ocidental), estudos dos brancos. Eles 
saíram de lá, vieram para esta escola (Tuyuka/1999) e concluíram seus estudos 
aqui. A meu ver, eles sentiam mais dificuldades. Agora, as crianças que estão 
começando, estudam de forma diferente (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 46). 

Eu, apesar de permanecer muito distante desta realidade (não falar tuyuka), 

acompanhei estas realidades. A partir do início da década de 1970, quando eu era interno, 

houve uma diminuição progressiva do uso de algumas línguas (Tuyuka, Yebamasa, 

Desana, Barasana...), e progressivo fortalecimento da língua tukano. No caso da minha 

própria família, eu falava a língua tuyuka até início de 1970. No internato aprendi a língua 

tukano. Voltando para as férias na aldeia, falava somente o tukano. As minhas irmãs mais 

novas e meus irmãos nem chegaram a falar a língua tuyuka.  

Depois que começou a Escola Tuyuka, os meus dois irmãos estão falando a língua 

tuyuka. E os seus filhos, todos falam a língua tuyuka. O processo de recuperação da língua 

tuyuka aconteceu de forma rápida. Por que? Os Tuyuka não-falantes já entendiam bem a 

língua. Eles apenas não falavam. Por isso, diante da tomada de decisão de falar e ensinar a 

língua tuyuka nas comunidades e na escola, a reaprendizagem da língua foi rápida.  

O período da tukanização mais forte aconteceu entre o início da década de 1970 e 

1998. Neste período os Tukano, quando queriam repudiar alguns discursos dos Tuyuka, 

diziam: falem na língua de vocês! Com esta afirmação queriam dizer: você não deve usar 
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a minha língua; era como dizer que o outro não tinha a língua própria. A língua era causa 

de brigas, dependendo da conveniência. Os Tukano se sentiam superiores pelo fato de 

outras etnias falarem a sua língua. Mas também repudiavam quando membros de outras 

etnias discordavam das visões tukano, com a língua tukano. Diante da tukanização Poani 

(professor) mostra qual foi a decisão dos Tuyuka:  

Diante disso, nós sentimos e vimos que a nossa língua estava desaparecendo, 
porque os nossos filhos só falavam a língua tukano e, decidimos assumir e 
levantar a nossa língua, ensinando-a para os nossos filhos. Se não fizéssemos 
isso, os nossos filhos estavam se tornando como Tukano (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 41).  

Já em 1999, os Tuyuka estavam iniciando a Escola Tuyuka, deixando de falar a 

língua tukano e falando tuyuka. Ela se torna a língua falada pelos Yebamasa, Barasana e 

alguns Tukano nas comunidades da Escola. Desde esse período os Tuyuka se orgulham de 

falar a língua tuyuka e de saber mais línguas que os outros.  

Sobre aprendizagem e uso da língua Tuyuka:  

Põro (professor): depois que começou a Escola Tuyuka, nós 
educadores/educandos juntos começamos aprender (língua). Hoje, nós temos 
vida com isso. Estando entre os Tuyuka, falamos a língua tuyuka. Entre aqueles 
que não entendem a nossa língua, brincamos com eles na nossa língua, e também 
falamos a língua deles. Isso nos ajuda muito. Os outros nos reconhecem como 
Tuyuka. A língua foi uma grande ajuda para nós. Dia (Dulce): no início, quando 
eu era criança, estudava perto dos Tukano, por isso eu falava somente a língua 
tukano. Depois o meu pai começou a falar sobre a Escola Tuyuka, dizia que iria 
começar o funcionamento da escola dos Tuyuka e insistia para falar a língua 
tuyuka. Eu já estava bem crescidinha e ele começou a falar tuyuka. Por 
insistência do meu pai eu acabei aprendendo a língua tuyuka. Quando aprendi a 
escrever em tuyuka, eu aprendi a falar a língua tuyuka. Sano (aluna): meu pai e 
minha mãe sempre me diziam: estude, estude! Eu dizia comigo: está bem! É 
preciso estudar para que não desapareça a língua tuyuka, assim eu pensava e 
penso até hoje. No início eu só falava a língua tukano como o meu pai e minha 
mãe. Ainda hoje eu falo a língua tukano, mas penso comigo: parece que eu 
estudei a língua tuyuka, agindo assim? ¢tãdiata (professor): no início da minha 
vida, quando criança, falava só tukano. Minha mãe é da etnia tukano, cresci com 
ela e o meu pai não insistia tanto para falar tuyuka, por causa disso, eu só falava 
tukano. Hoje, estou deixando de falar a língua tukano e aprendi a falar a minha 
língua, com ela eu ensino aos alunos, ensino a escrever nessa língua, 
conscientizo os alunos, coloco os pensamentos para os alunos. A Escola Tuyuka 
me ajudou muito quando disse que os membros de uma etnia têm que saber falar 
a sua língua, e isso me fez pensar muito. Eu comecei a pensar na vida de nossos 
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avôs, o modo de vida deles, modo de trabalhar e de pensar (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 107; 108; 110; 113). 

3.4.2. Recuperação e fortalecimento das práticas culturais 

A Escola Tuyuka proporcionou momentos importantes para que os professores, as 

comunidades, os sábios e os alunos aprendessem, vendo-ouvindo-praticando, as práticas 

tuyuka. Os professores e alunos mostram como aconteceu o processo de recuperação dos 

valores culturais. 

a) Antes da Escola Tuyuka 

Os alunos relatam como era a realidade antes e no começo da Escola Tuyuka:  

Kamo: no início só dançavam as músicas dos brancos. Tõdio: foi com a Escola 
Tuyuka que começou a necessidade de conhecer e praticar a nossa cultura e aí 
que apareceram as nossas danças tuyuka. Quando, em alguma festa, havia as 
danças dos brancos, eu ficava pensando que estávamos dançando as músicas que 
os brancos fizeram e que eram as danças dos outros. Nas danças tuyuka 
(tradicionais) eu via que estávamos dançando as músicas que os nossos avôs 
fizeram e dançaram. Ficava imaginando como eles dançavam e todas as vezes 
que acontecem estas danças aqui eu imagino isso (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
121-122). 

Dia [Dulce] aponta as dificuldades iniciais no processo de valorização das práticas 

tuyuka:  

No início da Escola Tuyuka nós gostávamos somente da música dos brancos. 
Vendo isso, os músicos da nossa cultura começaram a ensinar o cariço, só que 
nem os meninos gostavam de tocar e dançar, nem as meninas gostavam de 
acompanhar. Com muita insistência na valorização tuyuka, os meninos 
aprenderam a tocar e dançar e, assim, também as meninas começaram a gostar. 
Aí começaram a dar espaço para cada dança, um pouco para a dança dos brancos 
e um pouco para a dança tuyuka. A partir dessa prática, a dança dos brancos foi 
perdendo a força (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 123).  

Os professores também mostram as dificuldades neste campo:  

Põro: no começo os alunos não gostavam. Quando nós convidávamos para tocar 
cariço, eles não queriam. A primeira turma era assim. Nas explicações nós fomos 
dizendo como era, fomos fazendo propostas melhores, dizíamos que era isso que 
nós decidimos ensinar, aí eles entenderam. Hoje, todos eles sabem tocar cariço e 
também as meninas, entendendo o sentido, acompanham as danças. Também 
dançamos as dos brancos, mas trabalhamos de forma diferente, uma hora 
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tocamos o cariço e, em outra, tocamos músicas dos brancos. Tenório: antes do 
começo da escola era muito ruim. Enquanto nós tocávamos cariço aqui com a 
comunidade (na maloca), os jovens estavam em outra casa, tocavam a música 
dos brancos para dançar. Põro (pai): no início aqui, entre os jovens, 
principalmente para as jovens, os instrumentos nossos de cariço, mavaco, eram 
coisas que não prestavam. Existiam as danças dos brancos, quando começava a 
tocar a música era a coisa melhor do mundo. Quando se dizia, agora vamos tocar 
cariço, neste momento parecia que estávamos provocando brigas. Higino ficava 
brigando por causa destas coisas. Quando a gente dizia, agora é bom dançar 
cariço, as mulheres já ficavam tristes. Assim, enquanto nós tocávamos o cariço, 
as mulheres iam saindo, saindo porque queriam dançar só a música dos brancos 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 130; 133-135). 

b) A partir da Escola Tuyuka 

A aceitação das práticas culturais também foi fruto de muita insistência e 

organização:  

Dia (Aparecida): os velhos sábios, de acordo com o período do ano, convidavam 
outros sábios, eles instruíam como ocorreria a cerimônia. Depois pintávamos 
com as folhas de jenipapo, (...) durante as danças acompanhavam. A partir desta 
prática, parecia que estávamos criando práticas novas, dentro daquilo que os 
nossos avôs já praticavam (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 120).  

A aprendizagem das práticas tuyuka cria nos jovens estudantes e professores 

sentimentos diferentes diante daquilo que antes não se refletia e não se fazia:  

Tõdio: nas danças tuyuka, eu via que estávamos dançando as músicas que os 
nossos avôs fizeram e dançaram, ficava imaginando como eles dançavam. 
Quando eles fazem estas danças eu gosto e acompanho dançando. Eu gosto de 
estar na maloca durante as danças. Pidó: eu gosto porque eu ajudo tocando o 
cariço, eu sou o primeiro tocador (principal tocador). Os tocadores de cariço 
procuram mais o primeiro tocador. Por isso, eu dirijo o toque de cariço, vou 
dançar com eles e isso me dá alegria. Poani (professor): passando em outras 
aldeias a gente vê que quem estudou na Escola Tuyuka possui outros 
sentimentos. Conhecedores daquilo que estudaram, eles não sentem mais 
vergonha, eles conversam sobre aquilo que aprenderam. No dia do caxiri sabem 
tocar/dançar o cariço. Olhando para isso, nós dizemos, era isso que nós 
queríamos. Agora os alunos já têm idéias fortes, já não sentem mais vergonha, 
está bem agora. Diante disso, nós ficamos alegres por ter ensinado isso 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 122; 124; 132). 

Tenório lembra que o fortalecimento das práticas tuyuka precisa ser um 

compromisso assumido por todos, começando pelas famílias: 

O fato de gostar de nossas tradições depende muito dos pais. Se o pai mostra que 
aquilo é nosso e que precisamos valorizar isso, todos de sua família irão gostar. 
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Se um pai de família começa a dizer que as nossas tradições não prestam, todos 
os seus filhos não irão gostar. Por isso, a meu ver, os adultos que colocam o 
valor. A escola precisa colocar o valor das tradições, pois os alunos estão 
olhando para nós, por isso o professor tem que colocar como valor a nossa 
cultura e os pais, também. Eu insistia muito com eles que nós, pessoas humanas, 
temos que ser corretos. Quando acontecem danças dos brancos, vamos todos 
dançar e nos alegrar; se têm danças tuyuka, vamos todos participar e nos alegrar 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 133-134). 

FIGURA 16 – ESCOLA TUYUKA UM JOVEM YEBA-MAS E A PINTURA DO 
ROSTO 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2005. 

3.4.3. Fortalecimento das identidades 

Através das entrevistas é possível perceber como aconteceram as mudanças e o 

fortalecimento da identidade tuyuka. 

a) Identidades dos alunos 

A escola fortaleceu as identidades de todos os Tuyuka envolvidos no processo 

escolar, como afirmam os alunos:  
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Dia (Aparecida): antes do início da Escola Tuyuka eu só falava a língua tukano. 
(...) Estudando a língua tuyuka, hoje, eu só falo a língua tuyuka e me sinto 
diferente agora, antes eu me sentia como mulher tukana. D¡pó: eu tinha muita 
vergonha, falava somente a língua tukana. Hoje eu já aprendi a falar a língua 
tuyuka, sei as histórias de nossos avôs, hoje eu quero praticar os ritos e participo 
junto com os sábios. Eu sempre vou despertando para melhores conhecimentos e 
depois, também, eu quero dirigir (ritos). Kamo: nós seremos as pessoas que 
levaremos para cima as nossas riquezas, por isso, para que as histórias de nossas 
origens não desapareçam, teremos a força para mostrar aos outros através de 
nossa escola. Eu gosto de ser Tuyuka, eu que era para ter perdido a minha língua, 
com a escola comecei a praticar a minha língua e isso me dá muita alegria. Meus 
pais viram que foi bom para mim. Disseram: nossa língua que estava 
desaparecendo, agora apareceu. Você está falando a sua língua e você agora 
conhece as suas histórias (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 106; 138; 105; 140).  

Dia (Dulce) compara as influências de dois modelos de educação escolar:  

Quando eu me comparo com os outros que estudam em outras escolas 
(ocidental), eu sinto que esta escola (tuyuka) deu para mim melhores 
ensinamentos do que a outra escola. Quem estudou em outra escola não vive 
bem a sua cultura (indígena), eles são diferentes de nós. Nós que estudamos aqui, 
pelo fato de termos estudado a nossa cultura vivemos de modo diferente.  
Quando aprendi a escrever em tuyuka eu aprendi a falar a língua tuyuka. E 
quando os anciãos contavam as histórias eu aprendi as histórias e escrevia. 
Aprendi a conhecer e distinguir quem são os meus parentes (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 107-108; 141-142). 

Os alunos não-tuyuka também fortalecem as suas identidades dentro do processo 

educativo como mostra Pidó: 

Quando eu vinha estudando em Pari-Cachoeira (ocidental) eu não sabia que eu 
era Yebamasa. Quando eu cheguei aqui que eu soube. O meu pai foi me 
explicando e dizendo quem éramos nós (Yebamasa). Assim eu fui entendendo 
que sou Yebamasa (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 108). 

O processo de reconstrução da identidade acontece na vida dos alunos quando eles 

questionam sobre as suas atitudes anteriores e criam outras: 

Sano (Lenilza): é preciso estudar para que não desapareça a língua tuyuka. No 
início, eu só falava a língua tukana com o meu pai e minha mãe. Ainda hoje eu 
falo a língua tukana, mas penso comigo: parece que eu não estudei a língua 
tuyuka agindo assim. Wam¡rõ: Meus filhos já estão há dois anos na escola. 
Durante este dois anos, com os seus parentes e na sala de aula eles falam a língua 
tuyuka, são Tuyuka. Dentro da minha casa não são assim, são Tukano. Aí nós 
pensamos: na sala de aula podem falar tuyuka e, nas casas, podem falar também 
outras línguas (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 97; 109-110). 
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A aprendizagem de práticas culturais conduz para os trabalhos que ajudam na 

construção do bem-estar da pessoa e da família:  

Põro (aluno): o que eu aprendi sobre os trabalhos de nossos avôs, por exemplo, 
fazer o tipiti, com isso eu trabalho e vivo. Eu sustento os filhinhos com meu 
trabalho, planto bananeiras, cucura. Assim eu vou crescendo. A partir daquilo 
que pensei fazer através de meus estudos, agora estou crescendo (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 144). 

Conforme mostra Tenório, os alunos aprendem e mostram as suas 

responsabilidades no dia-a-dia da comunidade:  

Os alunos que estudaram aqui trabalham com muita alegria. No dia do trabalho 
comunitário eles chegam primeiro, ajudam nos trabalhos, nunca faltam ao 
trabalho. Nos anos anteriores não era assim. Quem estudou em Pari-Cachoeira 
dizia: eu iria trabalhar com a comunidade se estivesse sendo pago (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 133). 

A Escola Tuyuka faz surgir homens e mulheres comprometidos com a vida, com a 

cultura, com os projetos comunitários.  

b) Identidades dos professores 

As mudanças acontecidas nos professores são mais profundas e complexas, pois 

eles já possuem uma história mais longa. Por outra parte, eles são educadores da geração 

nova, por isso têm que recuperar muitas coisas antes/junto com os alunos.  

1. Situação anterior à escola:  

¢tãdiata: no início da minha vida falava só a língua tukana. Minha mãe é da 
etnia tukana e cresci com ela. Meu pai não insistia tanto para falar a língua 
tuyuka. Eu me tornei professor quando eu tinha vinte (20) anos. Ñoro 
(Geraldino): eu não sabia das coisas, não sabia tocar o cariço e não sabia dizer 
como se tocava. Tenório: antes de começar a Escola Tuyuka eu vivia muito 
isolado, sozinho mesmo, vivia individualmente (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
113; 117; 118; 144). 

Na situação acima é possível perceber pessoas que passaram pela escola de 

modelo ocidental em momentos diferentes. O primeiro foi aluno interno na mesma época 

em que eu fui interno (1970). O segundo viveu período final do internato. O último foi 
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aluno interno, mas já havia entrado um pouco mais amadurecido em termos de cultura 

tuyuka.  

2. Aprendizagem com a escola tuyuka: a escola marca uma nova etapa de vida 

tuyuka para aqueles que participam deste processo. 

¢tãdiata: hoje estou deixando de falar a língua tukana e aprendi falar a minha 
língua, com ela eu ensino aos alunos, ensino a escrever nessa língua, 
conscientizo os alunos. Ñoro (Geraldino): hoje eu sei tocar um pouco o cariço, 
comecei a aprender alguns benzimentos e fui descobrindo como funcionam os 
benzimentos e outras coisas. Se não tivesse essa escola eu continuaria sendo 
simplesmente eu, com minha esposa, faria minha roça, sustentaria a minha vida 
segundo as minhas forças, iria jogar timbó, traria os peixes para casa para comer, 
faria o caxiri e beberia (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 113; 144; 147; 148). 

3. Alguns resultados:  

¢tãdiata (professor): a Escola Tuyuka me ajudou muito quando disse que os 
membros de uma etnia têm que saber falar a sua língua e me fez pensar muito. 
Eu comecei a pensar na vida de nossos avôs, o modo de vida deles, modo de 
trabalhar e de pensar. Um grande processo que aconteceu na minha vida é o fato 
de eu ser professor e refletir como seria a forma dos Tuyuka trabalharem, como 
devemos viver e o que vamos encontrar com este estudo que estamos fazendo. 
Nós pensamos qual a filosofia de trabalho necessária para nós (TENÓRIO ET 
AL., 2006, p. 113). 

Cada Tuyuka aprende e experimenta a nova realidade que vive a partir da escola:  

Às vezes, quando eu passo mal, eu mesmo faço o benzimento. Com aquilo que 
estudamos, nós vamos vivendo e vamos adquirindo experiência maior. A gente 
descobre que existia outra forma de viver. Coloca em nós outro jeito de ser. Eu 
não saberia dizer que tipo de homem eu seria se estudasse somente os 
conhecimentos dos brancos. Hoje eu sei dar valor para minha cultura. Se não 
tivesse escola aqui, talvez eu não soubesse as danças Tuyuka, não saberia os 
benzimentos. Quando entrei na Escola Tuyuka, entrei com vontade de trabalhar, 
iria pensar na minha cultura, nossa língua, nossos pensamentos (conhecimentos), 
para que isso não fosse perdido. Eu estou trabalhando pensando nos meus filhos. 
Há necessidade de aprender as músicas tuyuka e os discursos rituais (TENÓRIO 
ET AL., 2006, p. 144; 148; 149). 

Tenório assim fala sobre as mudanças acontecidas nas comunidades:  

Hoje com a escola tenho mais vontade, sinto-me membro, vejo que os meus 
parentes querem crescer e vêem o que está melhorando com a escola. 
Começamos a pensar juntos, viver juntos, estamos juntos de novo, formando 
uma comunidade, uma coletividade. A língua foi a meu ver a maior conquista. A 
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língua voltou a ser mais viva, estamos começando a viver (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 117-118). 

No convívio com os professores, alunos e com os membros das comunidades 

tenho percebido que, entre eles, há um sentimento de realização e alegria. De fato, vivem 

uma nova etapa de vida, falando/escrevendo na língua própria, praticando cantos/danças, 

vêem as comunidades trabalhando com diversos projetos de auto-sustentabilidade e 

influenciam nos projetos de outros povos. Para uma pessoa como Tenório que iniciou o 

trabalho e luta diariamente com os seus próprios parentes, para fortalecer estes trabalhos, 

que busca recursos e apoio de Organizações não-governamentais e com os poderes 

públicos para o reconhecimento das práticas pedagógicas de uma escola diferenciada 

(Tuyuka), esses resultados geram um sentimento de alegria e esperança:  

Estou vendo que o que eu pensei está saindo corretamente, é sentimento de que 
acertamos e fico feliz. Deixei pensamentos (recordações) para os meus parentes. 
Acertei em trabalhar com isso, não sozinho, mas com a ajuda dos meus colegas 
professores e com a ajuda das comunidades. É necessário ir fortalecendo os 
ideais, que serão fortalecidos porque muitos estão estudando, outros estão 
estudando na universidade. Seremos mais fortes, posteriormente, todos seremos 
fortes (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 150-151). 

Estas realidades que fazem com que os Tuyuka, os Yebamasa, Barasana, Tukano 

e Hupda se motivem para melhorar as atividades escolares. 
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FIGURA 28 – ESCOLA TUYUKA - TRABALHO COMUNITÁRIO 

 

FONTE: Acervo do autor, 2006. 

3.4.4. Fortalecimento das práticas comunitárias 

As práticas pedagógicas acontecem nas aldeias. Professores, alunos, pais, anciãos 

e os moradores das aldeias trabalham sobre a vida da aldeia e com projetos (manejo 

florestal, piscicultura) que visam ajudar na melhoria das condições de vida das 

comunidades. Os alunos assumem as suas responsabilidades pelo bem das comunidades:  

D¡pó (Marcos): no dia que o pessoal da aldeia estiver trabalhando com o caxiri, 
temos que participar. Participando, estaremos mostrando o que nós aprendemos 
na Escola. (...) Quando o aluno não participa destes trabalhos, os moradores da 
aldeia falam que os alunos não trabalham e são preguiçosos. Outra coisa que eu 
aprendi na Escola é saber falar em público, nas assembléias. Eu coloco o meu 
pensamento (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 105). 

Os alunos percebem realidades que precisam ser melhoradas nas comunidades:  

D¡pó (Odilon): nós ajudamos mostrando para os moradores o que seria bom 
para trabalharmos, reunimos as pessoas e dirigimos os trabalhos, principalmente 
com a questão da plantação, cuidado do meio ambiente, cuidado com o lixo 
(limpeza das comunidades). Kamo: nós explicamos que o lixo é perigoso e, por 
isso, devemos colocar o lixo no cesto (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 121; 128). 
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Nas aldeias tuyuka, principalmente onde funcionam as salas de aula, todos os 

moradores são envolvidos para manter limpa a aldeia. Os alunos contribuem com os 

saberes aprendidos na escola para o bem das comunidades:  

Sano (Lenilza): quando os moradores trabalhavam, saindo da aula, todos nós 
alunos íamos ajudá-los. Nós transmitíamos para eles os assuntos que havíamos 
estudado, conscientizávamos as pessoas. Dia (Dulce): quando nós víamos algo 
errado nós falávamos para eles e dizíamos como deveria ser feito. Os nossos 
parentes concordavam com as nossas colaborações. Suniã (Adão): na medida em 
que vão aprendendo os diversos conhecimentos, eles se tornam como um adulto 
que sabe. Se perguntar sobre qualquer tema, eles sabem explicar. Os jovens 
sabem as histórias de nosso surgimento, eles estão aprendendo a falar como os 
nossos avôs falavam e sabiam (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 123; 125; 136). 

Professor ¢tãdiata acompanha as mudanças que acontecem na vida dos 

estudantes da Escola Tuyuka e em seus compromissos:  

Aqueles que foram os nossos alunos ajudam as aldeias participando dos 
trabalhos junto aos outros membros. Eles estudaram para isso.  Hoje em dia, 
aonde eles forem, nas suas aldeias, na aldeia onde estudam, eles sabem mostrar o 
que estudaram. Os filhos dos Tuyuka não são mais como um tempo atrás. O 
Tuyuka tem consciência de sua identidade, que ele é Tuyuka. Também com 
aquilo que os alunos aprenderam sobre o trabalho, agora estão começando a por 
em prática (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 129). 

O objetivo da Escola Tuyuka não é apenas fortalecer o indivíduo, mas a 

coletividade. Os Tuyuka e as comunidades devem se beneficiar dos resultados do ensino-

aprendizado da escola.  

3.4.5. A presença das mães no processo escolar 

As mulheres que se casam com homens Tuyuka são mulheres das etnias tukano, 

yebamasa, barasana, desana. Os homens yebamasa casam com as mulheres tuyuka. Da 

mesma forma, os homens barasana. Todas as mulheres influenciam fortemente na 

educação dos filhos. Dentro do processo escolar tuyuka elas ajudam de diversas maneiras, 

como os próprios professores e alunos dirão. Nas pesquisas, não tive tempo para 
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entrevistar as mulheres para saber sobre a sua visão sobre o sentido da Escola Tuyuka para 

os seus filhos, professores (maridos) e para as comunidades. 

Mas a visão dos alunos mostra a mãe como educadora, professora e conselheira:  

Dia (Aparecida): antes de iniciar a Escola Tuyuka minha mãe já me ensinava 
como se fosse uma professora. Quando estou estudando nesta escola ela diz: se 
você não estudar, você não vai viver bem, minha filha! É assim que ela vai 
ensinando. Ela não ensina em público estas coisas, ela me ensina em particular, 
me dá instrução para que eu possa viver bem (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 155). 

Um trabalho muito importante que as mães realizam com seus filhos é a 

motivação/incentivo para ao aprendizado: 

Dia (Dulce): a minha mãe é tukana, ela me incentivou muito dizendo que eu 
tinha que aprender a língua dos meus avôs, de meus pais. Dizia que os meus avôs 
já falavam a língua tuyuka, vocês que estão querendo esquecer, é necessário que 
vocês saibam a língua de vocês para falar. ¢tãdiata (Alcimar): o que os Tuyuka 
estão ensinando parecia muito bom. Dizia que o que nós estávamos aprendendo 
era melhor. Dizia ainda que estávamos estudando o que é nosso e pedia que 
aprendêssemos mais (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 157; 161). 

Colaboração indispensável durante o período escolar, para que os alunos 

estudassem bem, foi o sustento material (alimentação):  

D¡pó (Marcos): elas ajudam com os beijus e com frutos de seus trabalhos. Elas 
nos ajudam com abacaxi, banana, cará, cana-de-açúcar, batata. Elas fazem isso 
para que, alimentando-nos bem, fiquemos para estudar. Essa forma de agir evita 
que os alunos de outras aldeias reclamem que ninguém deu comida para eles 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 156). 

As mães são conhecedoras de tradições indígenas da região, por isso, elas ensinam 

aos seus filhos. Muitas coisas se aprendem na família: minha mãe dizia: estude minha 

filha, mesmo sendo de outra etnia (barasana) estude alguma coisa. Eu, sua mãe sou 

Tuyuka, você é de outra etnia, aprenda os conhecimentos dos Tuyuka (TENÓRIO ET AL., 

2006, p. 157). 

As mães ajudavam a escolher os temas que seriam importantes para a vida de seus 

filhos e ajudavam no ensino:  
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Ñid¡p¡: a forma, como as nossas mães, nos ajuda durante o tempo em que 
estudamos na Escola Tuyuka é sugerindo alguns temas que elas consideram 
importantes para a vida. Elas fazem assim para que com isso nós aprendamos a 
trabalhar. D¡pó (Odilon): as mulheres senhoras nos ensinavam, explicando 
sobre os trabalhos que elas sabem fazer (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 160; 162). 

A visão dos professores é de que as mulheres dão grande contribuição ao 

desenvolvimento do processo de ensino-aprendizagem da Escola Tuyuka. Também 

mostram algumas dificuldades que tiveram no início da escola: 

¢tãdiata (professor): a mulher é a pessoa mais importante da casa, ela se alegra 
junto com o marido, está com ele no dia do caxiri, no dia do trabalho, todos os 
dias está na sua casa e dentro da casa. É com este modo de ser que ela ajuda na 
educação escolar (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 162 - 163). 

As mulheres casadas com os Tuyuka possuem suas posturas étnicas bem 

definidas. Ao se casar com os Tuyuka, não se tornam Tuyuka. Também, com relação à 

implantação da Escola Tuyuka (indígena), elas possuem suas próprias visões:  

Ñoro (Geraldino): no início as mulheres tukana estavam muito confusas. Diziam 
que nós queríamos estudar coisas desprezíveis e feias. Que os estudos tuyuka não 
levariam ninguém a se tornar padre, nem tornariam alguém doutor. Hoje, elas já 
compreenderam o significado nosso e elas mesmas nos ajudam. Hoje elas 
admiram os nossos estudos indígenas, que são bons. Algumas mulheres ainda 
mantêm o preconceito.  Outras mulheres já nos ajudam nas falas, propõem tipos 
de trabalhos que podemos fazer (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 164). 

Põro mostra este processo de compreensão da escola indígena:  

Põro (Carlos): logo que me casei com esta sua cunhada (falando para o Justino), 
ela não aceitava quando eu dizia que eu era professor Tuyuka. Eu conversava 
com ela no banho, no trabalho, conversava no final do dia e explicava como 
funcionava. Ela foi compreendendo. Hoje, todos já mudaram; as comunidades e 
as nossas esposas não são mais como foram antes. Elas é que agora falam para 
suas colegas, em nosso nome, dizendo que isso é bom (TENÓRIO ET AL., 
2006, p. 163). 

A novidade Escola Tuyuka causou resistências e questionamentos às mães:  

Poani (José): no início, minha mulher (tukana) não compreendeu bem o que isso 
significava. Diziam para nós: para que nós iríamos estudar isso; que nós 
estávamos querendo voltar a serem índios como do passado, usando tanga. Esta 
forma de interpretação circulava no meio do povo. Faz pouco tempo que as 
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pessoas entenderam o sentido da Escola Tuyuka e interpretam-na de forma mais 
positiva (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 166). 

Tenório, que toma em frente toda a dinâmica da escola percebe muitas resistências 

das mulheres, esposas e mães. Estas atitudes influenciam a vida dos alunos, professores e 

comunidades. Tais posturas ajudaram no amadurecimento da Escola Tuyuka:  

Nossas mulheres tukana, no início, perguntavam por que nós queríamos estudar 
as coisas detestáveis dos Tuyuka. Depois que começou a Escola, elas falam que 
nós estamos estudando o que é nosso. Elas (tukana) continuam falando a língua 
delas, mas não sabem falar a nossa língua tuyuka. Elas dizem que querem o bem 
dos seus filhos, querem que falem na língua deles, que aprendam a trabalhar e 
vivam bem. Dizem para os filhos não desanimarem (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 
167). 

Algumas mulheres tukana não falam a língua dos maridos Tuyuka. Elas entendem 

bem a língua tuyuka, se quisessem poderiam falar. Para manter a diferença, continuam 

falando sua língua. Muitas mulheres Tukana casadas com os Tuyuka têm mães Tuyuka. Já 

as mulheres Barasana e Yebamasa só falam a língua tuyuka. A mulher tukana não fala a 

língua tuyuka (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 169). É uma decisão pessoal, mas também 

demonstra um pouco o sentimento de superioridade dos Tukano quanto aos Tuyuka. 

¢tãdiata, também vê as mães como educadoras, pois para alguns temas 

relacionados à mulher, só elas podem ensinar:  

Nossas esposas nos ajudam muito. Para as meninas estudantes, o que as suas 
mães ensinam é muito importante e as mães ensinam a trabalhar bem para as 
filhas, para que, com isso, elas possam viver bem. Elas ensinam os seus 
conhecimentos, como trabalhar na roça, plantar a roça, cuidar da roça 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 162; 163). 

Na medida em que elas compreendem e participam do projeto Escola Tuyuka, elas 

também assumem outras atitudes.  

Poani (José): atualmente, também aquelas mulheres que não acreditavam e 
diziam que não daria em nada, começam a dizer que os seus filhos devem 
estudar aqui (Escola Tuyuka), porque estão ensinando coisas profundas. Dizem 
que é bom estudar essas coisas porque essas coisas são nossas, estudando essas 
coisas que nossos filhos viverão melhor, nós já perdemos muito, mas enquanto 
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estamos vivos temos algo para ensinar, nossas histórias, danças, benzimentos 
(TENÓRIO ET AL., 2006, p. 166). 

Vemos aqui que as mães influenciam profundamente na vida de seus filhos e 

maridos. Com suas resistências e diferenças provocam um repensamento do processo de 

ensino-aprendizagem da escola.  

3.4.6. Influências no entorno regional 

Tenório acredita que, através dos trabalhos da Escola Tuyuka, os Tuyuka 

influenciam todas as comunidades localizadas no rio Tiquié e afluentes. Também em 

outras regiões como Taracuá e Iauaretê, no rio Uaupés, os trabalhos dos Tuyuka são 

bastante conhecidos. Por último, ultrapassa as fronteiras do Brasil, pois a experiência 

tuyuka é levada para as comunidades da Colômbia: 

Biro ti padeya m¡akã h• iñori basoka nihaw¡ ¡sã b¡ri. Iñate m¡, ¡sã 
wak¥rige, ¡sã ano padereme wawaharõ tiame hõ Pirap¡. ¢sã ano 
paderigere newaya k¡ahã top¡re. M¡a tirobiro ¡sã tiadara tia h•ya. Biro h• 
wak¥ga y¡há. ¢sã padere ti iñori sika b¡reko poteri makarã h•rira 
eñoadaria k¡ã pekasar† sa, ¡sã mas•rigere biro biriro niw¡ ¡sãkar†, iñori 
basoka, tutuari basoka, k¡ã pekasã padeori basoka niadari, h•ro biro bia 
y¡re. Ania pekasar† ti iñorekã sukã, padeora tiya k¡ãha h•re nia. 
Mas•miyara k¡ã, b¡ri mar•pe t¡omasiridoharã nihãya k¡ãha, ñaña niya 
k¡ãha masir† mora niya k¡ãha h•re nimiw£to. Iñate m¡, biro ti heahamiyara 
k¡akã, h•apureno niku, ate añuro tira tiya k¡ã wedebatere, h•rukuaw£, y¡ha. 

Nós estamos servindo como referência de trabalho para os outros nesse campo 
(educação escolar indígena). Veja que o que nós pensamos e trabalhamos já está 
indo para o Pirá (Pirá-Paraná/Colômbia). Eles levam para lá o que trabalhamos 
aqui. Dizem que vão trabalhar como nós aqui. Diante disso eu penso assim: se 
mostrarmos os nossos trabalhos, um dia os indígenas vão mostrar para os 
brancos os seus trabalhos, seus conhecimentos, mostrarão que são fortes, que são 
respeitados pelos brancos. A partir do que nós mostramos para os brancos, eles 
nos respeitam, eles dizem que nós sabemos (temos conhecimentos). Antes eles 
diziam que nós não sabíamos nada, diziam que éramos pessoas sem sentimentos, 
que éramos ruins, que nós não tínhamos conhecimentos, mas agora eles, vendo o 
que nós fazemos, e espalhando as notícias de nossos trabalhos, eles estão 
ajudando (TENÓRIO ET AL., 2006, p. 196). 

A Escola Tuyuka como cultura é bem dinâmica, influencia outras culturas e é 

influenciada. 
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

FIGURA 19 – ESCOLA TUYUKA - CONCLUSÃO DO 4º CICLO (8ª SÉRIE)97 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2005. 

FIGURA 20 – ESCOLA TUYUKA - APRESENTAÇÃO DAS PESQUISAS 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2005. 

                                              
97 Estes foram os alunos e alunas foram entrevistados em 2006 para elaboração desta dissertação. 
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No alto rio Negro, quando alguém sai para pescaria leva consigo seus materiais 

de pesca e conhecimentos sobre diversas realidades que envolvem uma pescaria: 

conhecimento sobre a água, as florestas, tempo da lua, das estrelas, da chuva e do verão, 

tempo de cada tipo de peixes e de iscas etc. O pescador vai remando contra e a favor da 

correnteza das águas. Com sol e chuva, de dia e de noite, o pescador sai para a pesca. No 

percurso da pescaria ele passa pelos igapós, igarapés, lagos e paranás. Deste modo, 

aproveita para descansar e pescar alguns tipos de peixes. Além destes elementos não lhe 

faltam paciência e confiança. Ele está sempre aprendendo conhecimentos de todos e de 

tudo que lhe torne um bom pescador. Sobre estes conhecimentos e práticas de pesca que 

aprende como outros, ele imprime sua característica própria. É assim que consegue ser 

bom pescador e, com os peixes, sustentar sua família e partilhar com a comunidade.  

Este trabalho significa passos tímidos em meio à complexidade teórica 

ocidental e indígena. É bastante complexo, como são complexas as culturas humanas. É 

um exercício de construção de um discurso indígena sobre as realidades indígenas com 

categorias ocidentais e de construir um discurso ocidental tuyukanizado. Cada cultura 

expressa diferentemente os seus conhecimentos sobre o mundo e o ser humano. O 

exercício de aproximação dos pensadores ocidentais e pensadores tuyuka é um processo de 

marcação de diferenças culturais e identitárias.  

Este trabalho é um instrumento provocador para se pensar e repensar os 

processos de historicidade indígenas e não-indígenas. As questões postas neste trabalho 

têm foco principal na construção das escolas indígenas na região do alto rio Negro. As 

escolas indígenas como espaços ressignificados da escola ocidental ajudam refletir sobre o 

sistema nacional de educação. As diferenças teórico-ocidentais e teórico-tuyuka sobre  

educação e escolas provocam discussões, dúvidas, disputas etc. 
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Os conceitos de cultura tuyuka, educação tuyuka, educação de modelo 

ocidental, escola tuyuka, identidade, negociação, interculturalidade estão entrelaçados. Os 

valores de um campo passam nos outros ao mesmo tempo. É difícil marcar estruturas duras 

e fixas, pois elas diluem-se constantemente. As culturas são produções e reproduções de 

diversos modos de vida humanos. Eles são dinâmicos, modificam, recriam, desaparecem, 

reaparecem em contextos sociais diferentes. Entre os povos indígenas da bacia do rio 

Uaupés, os valores e práticas culturais se assemelham e diferenciam constantemente. 

Porém, não faltam discursos reivindicatórios da originalidade, autenticidade e a ‘pureza’ de 

práticas culturais.  

As culturas são portas abertas por onde diversos valores passam e alguns são 

assumidos e ressignificados pelos povos, dando-lhes novos contornos. Assim, 

provisoriamente, ganham a sua originalidade cultural. O dinamismo cultural produz uma 

educação indígena que prepara seus filhos para cada realidade diferente. Os conteúdos da 

educação são resultados das construções históricas de um povo e visam preparar a pessoa 

para construir a vida, viver com a comunidade e com o entorno regional etc. Os Tuyuka 

educam seus filhos para viverem no mundo de hoje. A educação tuyuka descrita no 

segundo capítulo deste trabalho mostrou alguns conhecimentos e práticas de meus avôs e 

muitos deles são praticados pelos seus netos, não da mesma forma como no passado, mas à 

sua maneira. Assim marcam diferenças e fortalecem as identidades. Os conflitos entre as 

gerações, gêneros, funções, hierarquias provocam negociações entre diversas ‘identidades’, 

conhecimentos etc. O processo de marcação das diferenças acompanha todo ciclo vital: 

nascimento, educação do menino e menina, do jovem e da jovem, educação do filho do 

baya e filho do servo, educação dos filhos dos chefes e dos últimos, casamentos etc. 
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Há várias décadas atrás a Escola entrou nas culturas indígenas do alto rio 

Negro constituindo-se mais um elemento cultural. Hoje, a educação indígena e educação 

escolar interagem. A categoria ‘escola’ está nas mentes, suas lógicas e nas práticas. Com a 

escola entraram outros tipos de relações de poder. Digo outros porque, também, os povos 

indígenas constroem suas culturas a partir das relações de poder. A escola marca, dentre 

muitas outras, estas relações de poder: ocidente x indígena; branco x índio; alfabetizado x 

analfabeto; jovem estudante x velho analfabeto; ‘branco’ professor x ‘índio’ professor etc. 

A própria escola marca sua diferença dentro de uma cultura que não possuía instituição 

escola e que se impõe como instituição superior: valorização dos saberes ocidentais x 

silenciamento dos saberes indígenas; valorização da língua do ‘branco’ x esquecimento das 

línguas indígenas; pedagogia ocidental x pedagogia indígena. Estas e outras diferenças 

estão nas culturas indígenas. Os indígenas marcam diferenças frente à cultura ocidental 

através de sua consciência, línguas, silêncio, resistência, práticas culturais etc. As culturas 

indígenas ficaram subordinadas à cultura ocidental representada pelos missionários, 

missionárias, professores e professoras não-indígenas. Algumas décadas depois, os 

próprios indígenas professores e professoras começaram participar e contribuir na 

educação escolar. Eles pouco fizeram para que os valores e as práticas culturais indígenas 

recebessem atenção devida no espaço escolar. Eles foram educados para criar outros 

sonhos de vida, outras mentalidades sobre as culturas, e construir outros modos de vida.  

Um objetivo da escola é suscitar novos sonhos para as vidas humanas, também 

a escola indígena. Hoje, mais do que antes, os jovens sonham alto: ser médicos, 

enfermeiros, militares, ganhar dinheiro, viver na cidade etc. A escola ocidental pouco se 

preocupou em preparar os indígenas para viverem em suas comunidades, então algumas 
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escolas indígenas começam a ter como prioridade trazer os seus valores e práticas culturais 

para dentro do espaço escolar.  

As visões sobre as escolas são complexas, dependem de como alguém quer 

enxergá-las. Para alguns, ela é responsável pela destruição das culturas indígenas e para 

outros é símbolo do progresso. Também, com relação às escolas indígenas, existem 

diversas visões e interpretações. No caso do alto rio Negro, muitos profissionais que atuam 

em diversos espaços sociais estudaram na escola de modelo ocidental: professores, 

enfermeiros, líderes de associações e organizações indígenas, militares, comerciantes etc.  

A partir das experiências com a escola de modelo ocidental surgem as escolas 

indígenas. Elas retomam os valores e as práticas culturais criando seus próprios 

significados no espaço escolar. No caso da Escola Tuyuka, as comunidades tornam-se salas 

de aula. Elas se tornam espaços de muitas reflexões, discussões, debates, disputas e 

decisões. A escola assumida pelos Tuyuka recebe um tratamento diferente, pois nela os 

professores são membros das comunidades, os moradores tornam-se professores, 

administradores, avaliadores, acompanhantes etc. Os Tuyuka coordenam seus processos 

educativos, os valores tuyuka recebem um tratamento preferencial, a língua tuyuka ocupa o 

primeiro lugar. Assim acontece a inversão de poderes, criação de novos poderes. A Escola 

Tuyuka é pensada a partir dos Tuyuka e com apoio de assessores não-índios 

etnomatemáticos, político-lingüistas, antropólogos, musicólogos, historiadores etc. A 

Escola Tuyuka como projeto comunitário é um movimento social, pois seus trabalhos 

ultrapassam as comunidades. O espaço escolar tuyuka envolve pessoas de diversas etnias, 

diversos recursos e diversas relações. A Escola Tuyuka é espaço de proposta e de aposta. 

Através dela os Tuyuka querem mostrar que eles têm capacidade de conduzir um trabalho 

importante, agregar outros povos e projetos. Este enfoque lhes dá muita força, incentivo 
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para fazer do seu jeito o que era feito pelos ‘brancos’. A escola permite criar estratégias 

próprias para dar valor àquilo que fazem. É um espaço interessante de pesquisas como 

boas formas de se repensar todas as facetas da ‘cultura’. Ela é o terceiro espaço, pois deriva 

da produção cultural tuyuka e ocidental. As duas culturas não são pólos independentes, 

mas são universos entrelaçados. Sendo espaço de fronteira, permite a existência de novas 

elites e organizações. As posições que na organização social tuyuka tradicional não seriam 

permitidas, a escola as permite. Neste espaço escolar tuyuka acontecem reflexões, 

negociação de saberes e práticas culturais. É o espaço de desconstrução e ressignificação 

de saberes de diferentes povos. A Escola Tuyuka é o espaço da construção das identidades. 

Nos três capítulos desta dissertação eu quis mostrar que o povo Tuyuka existe e 

é diferente de outros povos. A compreensão das identidades está intimamente ligada ao 

processo de produção das diferenças: língua, tradições, ritos, escola tuyuka etc. A 

construção das identidades acontece na história, luta, resistência, silenciamento, 

inconstância, dúvidas, conflitos entre as gerações, gêneros, entre as hierarquias e na 

memória dos antepassados. Por isso, os Tuyuka querem recuperar as práticas culturais e 

revitalizar a língua, para se afirmar como Tuyuka e diferenciar-se dos outros. É um povo 

que volta o olhar aos conhecimentos do passado, pratica no presente e projeta um futuro 

diferente para seus filhos e netos. 

Neste trabalho trouxe para a discussão a compreensão das identidades como 

realidades dinâmicas. É um desafio trazer essa discussão, principalmente entre os 

indígenas da bacia do rio Uaupés, onde um membro da etnia se considera como tal e não 

como outros, um Tuyuka se afirma como tuyuka e não um tukano, yeba-masa e ‘branco’ 

ao mesmo tempo. Esta questão fica como um desafio, para que um Tuyuka olhe a si 

mesmo com o olhar de outras culturas, outras identidades. Os Tuyuka transitam por 
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diversos espaços culturais e suas identidades formam e se transformam continuamente. A 

consciência de serem Tuyuka existe por causa dos critérios de pertencimento a uma 

comunidade imaginada tuyuka. Aqui existem tensões entre aquilo que se recuperar para ser 

tuyuka, e aquilo que não consegue ser.  

A Escola Tuyuka é o espaço de representação das identidades (Tuyuka, Yeba-

masa, Barasana, Tukano). Ela é espaço intercultural na medida em que cria território onde 

se dá certa troca de conhecimentos, saberes, onde se cria um clima de respeito e 

valorização das diferenças. Através de algumas práticas educativas mostrei os processos de 

construção e desconstrução das identidades na Escola Tuyuka. Marcada pelos processos de 

recuperação e revitalização da língua e práticas culturais, ela diferencia-se da escola de 

modelo ocidental. Neste contexto é importante a prática de negociação. Ela está presente 

desde quando os Tuyuka começaram a pensar numa escola própria, nos momentos de 

discussões, decisões, escolhas de conteúdos, construção do projeto político pedagógico. A 

negociação acontece em vários níveis: comunidades, entre lideranças, professores, 

secretaria municipal de educação, entre as hierarquias, entre diferentes etnias, entre os 

anseios dos velhos e jovens etc. As negociações são estratégias para garantir a 

continuidade e fortalecimento da Escola Tuyuka. Elas ajudam a filtrar as novidades e 

incluir outros elementos importantes.  

Os Tuyuka são desafiados pelo próprio processo de construção da Escola. Eles 

trabalham as diversas realidades, mas sentem ausência de diversos elementos, tais como: 

aprofundar mais os conhecimentos Tuyuka (cerimônias, cantos/danças, rituais), 

continuidade de estudos para os jovens que quiserem continuar seus estudos, a formação da 

pessoa do professor etc. A Escola Tuyuka não é um espaço completo, é espaço de busca, 
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construção etc. Isso provoca um repensamento contínuo. Surgem incertezas sobre diversas 

realidades. 

Esta dissertação tem diversos vazios. Um deles relaciona-se à questão das 

mulheres-mães Tukano, Desana, Barasana, Yeba-masa, Tuyuka. Elas assumem um papel 

importante na educação de seus filhos e filhas, mas para a elaboração deste trabalho não 

tive tempo de envolvê-las nas minhas entrevistas. Indiretamente, elas estão presentes 

através das visões de seus filhos e maridos. Com certeza, se eu conversasse diretamente, 

elas poderiam permitir que tivesse outras visões. É outro campo de pesquisa! Outro vazio 

neste trabalho se relaciona às irmãs (freiras) salesianas e sua relação com a escola de 

modelo ocidental, foram elas que nestas últimas três décadas ficaram na direção das 

escolas das missões salesianas. Existem outros vazios que nem eu mesmo percebi.  

Enfim, as realidades discutidas neste trabalho têm muito a ver com a minha 

história e minhas identidades. Sendo Tuyuka considero-me pertencente ao sib 

Okokapeapona (mestres de cerimônias). Não é um grupo de chefes e nem de servos. Sendo 

tuyuka conheço apenas algumas práticas culturais e valores; entendo a língua tuyuka 

porém, não estou falando; falo as línguas tukano e português; sou neto e filho de baya e 

kumu, mas não sou baya, nem kumu; no percurso da história consegui ser salesiano e 

padre; ao invés de estudar os discursos mitológicos, fórmulas dos rituais tuyuka e ritmos de 

cantos e danças dos meus avôs bayaroa e kumua, aprendi depois de jovem a filosofia 

grega, teologia ocidental e os rituais romanos; no convívio com outros indígenas da bacia 

do rio Uaupés adquiri outros conhecimentos; sou imbuído de conhecimentos e saberes 

ocidentais e indígenas. A vivência destas múltiplas identidades provoca em mim contínua 

negociação. Em muitos momentos eu me flagro colocando-me como um ‘Tuyuka puro’, 

estático, imutável. Em outros, colocando-me como não-Tuyuka. Em diversos momentos, 
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vivendo duas e mais realidades ao mesmo tempo. Muitos indígenas da região do alto rio 

Negro podem estar vivendo esta mesma situação. Ser índio e ser ocidental é uma realidade 

que interage continuamente. Um convive com outro, dependendo dos momentos um deles 

se sobressai. As escolas indígenas, também, podem se tornar espaços de reflexões destas 

múltiplas realidades e identidades que os indígenas vivenciam no contexto do mundo de 

hoje.  

FIGURA 21 – ESCOLA TUYUKA – FESTIVIDADES DO PADROEIRO – SÃO 
PEDRO 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2003. 

FIGURA 22 – BAYA – GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO 

 

FONTE: CABALZAR, Aloisio, 2003. 
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ANEXO I –  ENTREVISTAS ESCOLA INDÍGENA MUNICIPAL ¢TÃPINOPONA 

– TUYUKA E A CONSTRUÇÃO DA IDENTIDADE TUYUKA 

POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
Professor da Escola Tuyuka 
Diretor da Escola Tuyuka 
 
JUSTINO: (as perguntas são feitas tudo em tukano) 
Higino, ato Escola Tuyuka m¡sa buese kãsere m¡ mera ukug¥ti nimiw¡ba y¡.  Toho weg¡ m¡  escola 
kãsere were n¡kãti d¡poro m¡ wame,  baseke wame,  pekasãye wame, m¡ katise k¡mari  kãse were 
n¡kãya. Bero ato m¡ dara n¡kakãtikere wereya.  
Higino, eu fiquei de conversar com vocês sobre o trabalho que fazem aqui na Escola Tuyuka. Por isso, antes 
de começar falar da escola, gostaria que você dissesse seu nome de benzimento, nome dos brancos, os anos 
de sua vida. Depois você conta como você começou trabalhar.  
 
HIGINO  
Y¡ wametia Higino Pimentel Tenório, pekasãyereha. ¢sã ñek£s¡m¡ã k¡ã yeripona basem¡atirige nia 
Poani. Tetig¡ y¡ b¡k¡atuaha tig¡tia sa, atie k¡marir†, p£araye makañe, ap•ye p¡a wamõ peti, ape 
d¡po sikaga p†nipeare k¡mar•, y¡ k¡oa sa, cinqüenta e um anos y¡ k¡og¡ tia pekasãyepereha. 
Eu me chamo Higino Pimentel Tenório, nome dos brancos. Nome do benzimento da alma segundo os 
costumes de nossos avôs é Poani. Eu estou chegando numa idade de maturidade, tenho cinqüenta e um anos 
de idade.  
Tetig¡ y¡, ate y¡ wak¥ padem¡ãtirige, pero ano wedeid¡ tia, aperã noa, tie kitiri mas•d¡garanor† wedei 
tia. Apetop¡re, biro ti n¡kãrira niwã, k¡ã h• te iñarãno sa, wak¥arõ h•g£. Ate buere mar• wak¥g£ 
sikatore me, ¡sã dokapuaraye h•re, y¡mena nirikuaw•, y¡bay Chico (Francisco) Meira, Yoariwa mak£ 
k£ nirikuaw•. Te b¡rekorire ¡sã iñarukuw¡, ate buere hõmena b¡ri, ate ¡sã nirigere sa, basoka 
wapetira biro biya ate buere mena, k¡ã payaye wiserip¡ buera, Parip¡, Siriria k¡ã h•rõ buera wara, ate 
makãrir† sa tope yutin¡kã tireno waw¡sa. B¡ri basoka d¡awaratiw¡ ano ¡sã nimirigere.  Tetiri iñarã sa 
¡sã, k£ Chico Meira y¡re h•rukuwi, sõw¡ mar•pe de tira buere wiseri marikã, hõa tih•ra ano añurõ 
padereti, mar• ponar† bue, ania k¡ã paya tiro biro marikã ti ni masiña manir† ni ate buere h•rukuwi. Y¡ 
tetig¡ h•rukuw¡, b¡ri mar•pe te tiada mar• h•atã, k¡ã payana te tiro boa ¡sãka, h•atã, ha¡ h•hãmikia, 
mar•pe añurõ te buehã ti masiña mania b¡ri, buerenope mar• mas•erõ nirokã marir† te tiro boku, buere 
wiseri hõarõ boku h• masiña maniato, h•rukuw¡. ¢sã tihã d¡garukumiw£, sika b¡reko tihãda, b¡ahar† 
niku tere wak¥ n¡n¡sewa, hõ tere sa duk¥rõ manirõ, hõ okoboro manirõ, tutuaromena tere wedese, 
tetiro boa h•g¡hã b¡ahar† niboku, h• wak¥rukure niw£to. Tetira sa, sika b¡reko ¡sã te wak¥ri tabe 
anor† diarige b¡a tih•g¡ wawahãrukuaw• sa. Top¡ yutin¡kã, mek£tigãre k£ birogã bi sodeati, te 
pekasã makar• wa, te sibiorige nor†, yanuk¥ sodeati, tih•g£ sa, tiwi ñañara biad¡poriwip¡ duieg¡ h•ri 
wameti ate b¡rekorire sa. Te bih•g¡ k¡r† sikabureko buamiw£ sukã. K£ koen¡kã k£ te tiri, te 
biaw£tosa, añu niaw£ padere h•miw£ k¡r†. B¡ri t¡sariwi, pekasãye makar•p¡ k£ niripoariro to waritu 
niw£ k¡r† sa, k£ n¡mokã k¡r† kõahã, tih•g¡ koe mas•eg£, birosa bi n¡k¥ sodeati bitu niw•. Tebih•g¡, 
¡sã sa añurõ te biadaku h• mas•peanoña maniw£, biro bi yapatiwi k£, k£ y¡mena tere h• wak¥r†, 
wedesemirig¡ sa. Tebiari sirore y¡ sukã, CRETIART (Conselho Regional das Tribos Indígenas do Alto 
Rio Tiquié (1992) hõarukuaw£ sa, y¡mena makarã Anacleto (Anacleto Lima Barreto) tere te tiro boku 
marir† h•ri t¡o, tiñada mar• h• k£ bay Paulinho (João Paulo Lima Barreto), y¡ hõarukuaw£. Tetig¡ y¡ 
presidente nirisa, te b¡rekorire, Seminário de COPIAR (Comissão de Professores Indígenas do 
Amazonas e Roraima), buera k¡ã biro tiro boku, governur†, k¡ã dutirare, k¡ã õparar† biro tid¡gamiã, 
h•re b¡rekori nirõ tiw¡. Tetiri iña, waya m¡kã top¡, k¡ã wederi t¡og¡ waya h•kowa. Top¡ y¡ heaw¡, 
k¡ã tere bayiro wedesewa, te escola indígena, escola diferenciada, a escola que queremos, k¡ã h•re 
nirukuw¡. Marikã hõmena ate buere, pekasãye buere educação ocidental marir† padeoro me tiato 
yoawahãtosa marir† quinhentos anos waro tia, k¡ã pekasã ate buere mena k¡ã mar•ye wedesere, 
mar• ñek¡s¡m¡ã k¡ã wak¥rigere, k¡ã mas•rigere, k¡ã basamorir†, k¡ã t¡geña añurõ niri tirigere 
peotiwara tiya h•rukuwa.  Marir† hõmena petiwaro tiato, b¡ri nihamarã mar• niharã tia, h•wa. 
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Mar•kar†sa tutuaro botu niato, yoawahãto k¡ã pekasã te h•ape m¡ãtiriro, temena mar• b¡ri nirãpiti nirã 
tia, h• wedesawa tep¡re. Y¡ k¡ã te h•ri t¡og¡, terora biw¡ ¡sãkar†, terora h• t¡geñar† nimiw£, nimiwã 
yawedera tere te tiro boku mar•kar†, mar• nir† makar•, nir†ti niharõbokuto h•miwã. Apeto tira, tere 
wak¥g¡hã ti b¡ahar† niboku h•, wak¥t¡ y¡. Y¡, pe warukuaw£, te seminário h•rer†. Kan¡ sañurõp¡ra, 
y¡ biro padeadari s¡gerop¡ra me, pe y¡ warukuaw£. Te b¡rekoriresa nova constituição, mama 
dutirip¥, duti kenok¥rip¥ sa, wititoa n¡kõ k¡ã, tip¥re añuadaku h• k¡ã te, kenori basoka, deputados, 
congresso k¡ã aprovari siro nimiw£rato, 1988 nir•. Tetiri sirop¡re sukã, dez anos sirop¡re paperap¡re 
tusaro, ne tiya maniw£ sukã. Nihãw£ wedesere top¡re, tihãwa k¡ã wedesera, biro boato h•rahã k¡ã, 
top¡do paperap¡do tusahãw£ b¡ri. B¡ri, pade bauane tiya manir† nihãw£. Y¡ sika b¡reko t¡geñat¡, 
y¡ doka pade bauaneh£da y¡ha, de wari iñag£da h• t¡geñat¡. Y¡ koerukuw¡, tep¡ waruku, wedew¡ 
aniã ya wederare. Mek£tigar† mera wak¥re atiro tiaw£to, añu niaw£to, mar• basisa, mar•yerena bue, 
mar• ñek£s¡m¡ã tirige ni, k¡ãye pekasãyepekar† mas•, tera tiapu boku pekasãyekã h•, marir† bue, 
bese bue, mar•yepere ne okoboro manirõ, mar•yerena bue, hoa bue tire boro tiaw£to h• wederukuw¡ 
aniar†, wedemiw£. Tebiri ¡sã sukã dokapuara anor† dasea n¡mosanuniã tira nih•rã, ¡sã pona 
daseayedo wedese tira sa, ¡sãyepe hõmena petiro tiw¡ te. Te biri, te bia marir†, ma marikã biro tiñada 
mar• h•rukuw¡, h•w¡ b¡ri. Aperã y¡re y¡d¡gariwa, anihã te h•hag£ti, de biripe tib¡a tiriki anihã, de 
birere mar• buere niboy, tiatop¡ kõwahãw£ teha me, k¡ã ñañarirã k¡ã pekasã, ñaña nia, te m¡ãye 
wedesere, poteri makarãye nia k¡ã h•rigep¡nia, de tira sukã mar• tere mar•yere hoa bauane, mar• 
ponar† buere niboy, h•reno nihãw£. Tebiri, sika b¡reko 1995 nir•, y¡ presidente do ATRIART 
(Associação das Tribos Indígenas do Alto Rio Tiquié) nir•, Austriap¡ waya sukã h• convidawa. Te 
b¡rekori, top¡re niw£sa te bayiro k¡ã pekasã, iniña makarãp¡ bayiro k¡ã h•r†sa. M¡ãyere 
okoborihãña, m¡ãyere bueroboa m¡ar†, ¡sã m¡ar† ñañarõ tira tiyu, b¡ri mek¥tigã niria sa, mek¥tigã 
apeye wak¥ri b¡reko nirõtia, m¡ãyere bue masiña m¡akã, top¡ h•wã as, k¡ãp¡ marinor† bayiro h•wã. 
Y¡ top¡re wedesew¡, y¡ha tero wak¥mit¡ h•w£, tiapure niadakuto m¡ar† h•wã k¡ã. Tebiri iñag£, 
top¡re añurõ wak¥tuag¡ potatiw¡, tetiarig¡ ano koeg¡as, te wadaku marir†, añu niaw£ tiropeha 
tiapuhãd¡gamiawã top¡ makarã, ano marir† wisioaw£ tiropeha, top¡reha marir† tiapuhãd¡gamiawã, 
mar•yere sikatore, mar•yere mar• ponar† hoa bue, temenarã mar• buero boro titu niaw£to h•w£. Y¡ te 
h•ri aperã t¡sariwa b¡ri sukã. Te h•hag£ tiku m¡hã de biri bue tiriku marihã, h•reno nihaw£, masiña 
manir† nia marir†hã, w¡ro wature, de bireno, hoatu tiya manir†no niato mar•yeha, de biripe mar• 
buerakã tenor† ti b¡a tirik¡, h•wã aperã. Ano s¡gerop¡re, mar•yere buehãro boa h•ri, ani José (José 
Barreto Ramos) curso tig¡ hearig¡ niw• sukã. Y¡re saiñaw• sukã, mar•yere bueya h•awã k¡ã h•w•. 
¤ba, buerora nirõ tia b¡g¡, h•w£ k¡r† y¡pe. Tetig¡ k£ p¡ak¡ma buetu nimiw• k£ alfabetizag¡, k¡ã 
wimarar†. Tiruku, k£kã bihãw• sa, añurõ yapadowa tiriw¡. Ano ¡sã biro ti ¡sã nir•p¡ sa, ¡sar† sa tero 
boro tiw¡ h•r• t¡o, ¡sã pona daseayedo wedewa sa, wederi iña, £ba, ma k¡ã wederi tiñako mar• h•r•, 
tedokare basoka t¡sa niwã. Tero borora tia marir† mar•ye petirora tia, wedero boro tia marir† h•wã sa. 
¢sã b¡toado wedesera tiw¡ ¡sã sa ¡sãyere, aniã mamarãp¡ha, aniã Geraldino kahã, kan¡p¡ 
wedesewi k¡hã, mam¡p¡ wedeserukuawãsa, anokar† aniã Rafael kã p¡ha, mamarãp¡ wedeseawã 
k¡ahã, ani Feliciano ponã numiahã, kan¡p¡ ati Escola menap¡ wedeseya sa dokapuarayere. 
Manibokuto sa, petiwahãro timiw£ sa. Te tira ¡sã tere padew¡. Y¡ wak¥rigepe niw£, diarihãko marikã, 
mar• diawahã boku mar•ya ñemerõ petiri, wedeseri ñemrerõ petiri diarano nirã tia marihã, diyenope 
mar• apeye ñemerona, biro h•miwa mar• ñek£s¡m¡ã, h•ña maniri ñemerõ nirõ tia teha aperãyep¡ha 
h•renimiw£. Mek£tigã y¡ iñaga, apetore y¡re pekasã heaya, antropólogo h•rã, saiñaya, festarino wari, 
dero h•rã ti k¡ã, h•ya. B¡ri añurõ te waro tiato, biro h•rã tiya, h• masiña maniã ap•ya ñemerõp¡ha. 
Birogã, aniã patu ekara tiya aniã, h•regãdo wahã sa, biro h•, k£, ano patu ekag¡ biro h• k£ mar•yena, h• 
masiña manir†no nia ap•ya ñemerõp¡ha. Keorora biyu ate, h• t¡geñar† niato. Tetirosa te makañer† 
¡sã bayiro padew¡ anor†, k¡ã pekasã h•roniatã, fortalecimento da identidade cultural makañer†. 
Primeirureha sa, ¡sã línguare fortalecer d¡ga, h•riro paden¡kaw£. Te makañer† ¡sã padew¡ ano 
Escolare. To nia, bayiro nirõ. Temena sa ¡sã atiw¡ sa, tena m¡ãya língua fortalecera, tena m¡ã 
wedesera m¡ãsa m¡ãye mas•rer† hoayasa, p¡aro bapati n¡kãw£ sa, wedesere mena, hoare mena 
sa. Te bih•rõ ¡sar† ¡sã paderige añu sañurõ waw¡. K¡ã mek£tigar† sa, ¡sã buera hoa mas• ni, 
¡sãpekã hoa mas• ni, wedesehã tiya, k¡ã. Tetira mek£tigar† ¡sã iñarukua, ¡sã professores, tutuarara 
tia mar•, tihãsa, ti b¡ara tia mar• te mar• wedesere mena h• tia, ¡sã. Tenia ¡sã añuhamarõ tirige. ¢sãye 
mas•rer† ¡sãyena hoa, bueña tiw¡. Masirãdo nikia, k¡ã buera anor†, ate kiti, de bireno masirãdo nikia. 
Teniw£ ¡sã bayiro padeb¡arige ateha, wedesera wedesehã, hoara, hoahã, b¡toaye pero mas•, b¡toa 
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kiti, ¡sãye kiti, mar•ye kiti, aperãye kiti mas•ya, pekasãyekar† pero masihã tiya, k¡ã. B¡ri, k¡ã 
buerirap¡ niwa b¡ri, aperãha. Tetira k¡ã buerira nihirã, pekasãye buerira nihirã k¡ã kitikar† masihãwã, 
pekasã biro hearira niwã h• tere masiwã. Anop¡ niboku mera waro, apero warotia mek¥tigar†, sukã. 
Aperã, ano bue witiarira nirã tiya. To apero wabokusa, ¡sakã mas•d¡ga pekasãye h•atã, top¡ niboku 
pekasãye buerosa. Ano buerira, pekasãye pero masirãp¡ nih•rã nokõroka pekasãyere mas•d¡ga 
h•riwa. B¡ri, wedeserepere mas•d¡gamiwã, tere sukã ate k¡mar• wedese bue tiaw£. Pekasãye 
wedese bue tiaw£. K¡ã bowa, no waro boboro netõri ¡sãp¡, ¡sãka wedese d¡ga, no heara pekasãna 
wedese d¡ga, h•wã. Aperahã, ¡sã buewahã boku pekasãye makar•p¡re, te tira pekasãyekar† 
mas•d¡ga h•wã, ¡sãyere ¡sã hoa mas•, ti toa me, h• wedeseawã, k¡ã buera. Tetih•ra ate k¡marir† sa 
te bimikura, te quarto ciclo h•ror† hearana mas•ria, marir† pero buenemorõ borotia sukã, no itia k¡mar• 
bue nemor• m¡ã português mas• bokusa, h•h•rasa ate paderepekãre mas•, m¡ã pekãsayepekar† 
mas•, tiboku sa h•ra sukã, padewa ate quinto ciclo ¡sã h•rerehã. B¡ri, ¡sã anop¡rena ensino médio 
buera professores manir•, k¡ar† masir† k¥ nemoko h•ra, ¡sã tere hõa nemoaw£ sukã. To niaw£ 
niropeha ¡sã wak¥ropeha. B¡ri, te tih•ra ¡sã, te ¡sã wak¥repe niaw£ sukã, buem¡ã, itia k¡ma k¡ar† 
bue, k¡ã masir• iña wionekora sa, ¡sã sa, k£ governur† ¡sahã biro tiw¡, ate nokañe padew¡, ate 
currículo biro ti pademiw£ ¡sã, te tira ¡sãya wederaha añurõ nir†tiya, h• k£re iñod¡gara tiaw£ ¡sahã. 
Iñotoaw¡ me, tirapeha ano ¡sã paderigere, oitava série, quarto ciclo h•rerehã. Iñotoaw¡ me, nokañe 
¡sã padew¡ h•, k¡ar† iñotaw¡ me. Anop¡re apero iñod¡gara tia sukã, te tira ensino médiure apeto tira, 
biro wak¥miyara k¡ã dokapuaraha, apeto tira ensino médio indígena tira biro ti paderetiboku, h•r• ti, 
k¡ar† ti desenho k¥d¡gara tiw¡, ¡sakã contribui d¡gara tiw¡, tirapeha.   
Agora eu vou contar um pouco como nós começamos a pensar e trabalhar na Escola Tuyuka para aqueles que 
quiserem saber desta história. Assim, quem for estudar esta história saberá contar para os outros como nós 
começamos. Desde o início quando nós começamos a pensar sobre a Escola Tuyuka, estava comigo o meu 
irmão menor (consideração étnica) Chico (Francisco) Meira, de Cachoeira Comprida (comunidade). Naquela 
época, nós observávamos que os estudos (escola ocidental), estavam provocando o abandono dos nossos 
lugares de origem, iam para colégio dos missionários em Pari-Cachoeira, e, com isto pareciam que todas 
nossas comunidades estavam descendo para Pari-Cachoeira. E, as nossas comunidades de origem estavam 
diminuindo muito em número de habitantes. Vendo isso, Chico Meira dizia para mim, meu irmão maior, por 
que nós não podemos abrir escolas aqui, como fazem os missionários, para trabalharmos aqui, ensinar para os 
nossos filhos ou nós não sabemos fazer? Eu dizia para ele que, se nós fôssemos propor para os missionários, 
que queremos fazer isso, com certeza eles aceitariam, mas só que nós não estudamos bem sobre isso, como 
nós não sabemos como funcionam os estudos, não dá para termos iniciativas em fazer escolas. Nós pensamos 
em fazer as escolas, nós pensávamos fazer escola um dia porque nós acreditávamos que a ajuda nós 
poderíamos encontrar, levando este pensamento para frente, sem deixar parar, sem esquecer, falando com 
toda a força sobre este assunto, e, se quiséssemos fazer nós encontraríamos ajuda. Enquanto nós pensávamos 
nisso, um dia ele ficou doente e foi para São Gabriel da Cachoeira. Lá na cidade ele vive de forma muito 
precária, andava roubando a cachaça e foi preso, e, a notícia que temos dele é que está na cadeia. Porém, um 
dia eu o tinha encontrado. Queria que ele voltasse para cá, expliquei para ele dizendo que agora estava bom e 
que tinha trabalho na escola. Mas ele não gostou, como ele estava acostumado a viver na cidade, não se 
sentiu atraído, também, ele foi abandonado pela mulher e por isso, não quer mais voltar e vive por lá. Sendo 
assim, nós não conseguimos mais aprofundar o que nós pensávamos no início, ele por sua vez terminou 
naquela situação, ele que foi um colega que pensava, trocava os pensamentos, colocava os pensamentos. 
Depois disso, nós criamos o CRETIART (Conselho Regional das Tribos Indígenas do Alto Rio Tiquié 
(1992)) com meus colegas, Anacleto (Anacleto Lima Barreto/Tukano) e seu irmão Paulinho (João Paulo 
Lima Barreto), pois eles queriam e propuseram criar este conselho, e eu aceitei. Eu me tornei presidente do 
Conselho e nesta época estava acontecendo o Seminário da COPIAR (Comissão de Professores Indígenas do 
Amazonas e Roraima), onde os professores estavam propondo ações para o governo, para as autoridades, 
para quem tem o poder, como os professores indígenas queriam trabalhar. Mandaram-me para lá, para escutar 
o que eles estavam tratando. Eu fui neste Seminário, lá se falava sobre escola indígena, escola diferenciada, e 
sobre a escola que queremos. Falavam, também que os estudos dos brancos, educação ocidental não estavam 
nos respeitando há muito tempo, há quinhentos anos que a língua dos brancos vinha destruindo as nossas 
línguas, pensamentos de nossos avôs, conhecimentos de nossos avôs, cantos/danças de nossos avôs e os 
pensamentos que lhes ajudavam a viver bem. Isto estava acabando cada vez mais conosco e nós estávamos 
ficando cada vez mais desrespeitados.  Lá falaram que nós devemos ter forças, pois há muito tempo que os 
brancos nos humilham e com isso nós somos desrespeitados. Ao ouvir o que eles falavam, eu dizia que entre 
nós também é assim, dizia que eu já pensava daquela forma, dizia comigo que existem os meus parentes que 
falavam da necessidade de fazer isso, permanecer nas nossas aldeias. Eu comecei a pensar que se pensarmos 
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em fazer isso, dá para conseguir fazer. Depois eu participei de vários seminários. Até há pouco tempo, antes 
de começar a Escola Tuyuka eu participava, ainda. Este tempo foi logo depois que tinha sido aprovada a nova 
Constituição Federal, em 1988 pelos deputados e Congresso. Depois disso, passados dez anos, isso só ficou 
escrito no papel e não foi realizado na prática. Lá tinha muitas conversas, falavam demais, propondo como 
iriam trabalhar, mas ficava só no papel. Não estavam trabalhando para concretizar. Um dia eu pensei comigo, 
eu vou concretizar isso, para ver o que vai acontecer. Eu voltava dos seminários para a aldeia e falava para os 
meus parentes o que havia sido tratado nestes seminários. Dizia para eles que as coisas estavam melhorando, 
pois nós mesmos precisamos criar nossas escolas, para ensinar com a nossa língua, ensinar a ser aquilo que 
os nossos avôs eram, também aprender os conhecimentos dos brancos e saber o que destes ensinamentos nos 
podem ajudar, precisamos aprender a selecionar os conhecimentos dos brancos, mas a nossa cultura não se 
deve perder. Por isso, devemos estudar em nossa língua, escrever em nossa língua. Como nós temos mulheres 
da etnia tukana, os nossos filhos só falavam a língua tukana e a nossa língua tuyuka estava acabando cada 
dia. Vendo isso, eu disse para os meus parentes o que estava passando conosco e propus criar uma escola 
tuyuka. Algumas pessoas não queriam me acreditar, diziam que eu estava falando à toa e que não iria 
conseguir fazer nunca, como é que iria ensinar uma coisa dessas, se muito tempo antes já se tinha sido jogado 
fora, se os brancos mandaram jogar fora, era sinal de que não era coisa boa, a nossa língua era má, que isto 
era coisa de índios, por que nós teríamos que escrever em nossa língua e ensinar para os nossos filhos, estes 
pensamentos que estavam presentes nas pessoas. Dentro deste tempo, no ano de 1995, quando eu era, ainda 
presidente da CRETIART (Associação das Tribos Indígenas do Alto Rio Negro) convidaram-me para ir à 
Áustria. Naquela época, os brancos do outro lado, falavam muito sobre estes temas indígenas. Diziam para 
não esquecermos a nossa cultura, pediam para que nós estudássemos a nossa cultura, diziam que no passado 
eles tinham feito muito mal para nós indígenas, diziam também que, hoje, não era mais assim, hoje era para 
levar outros pensamentos, e, que nós precisamos estudar a nossa cultura, e crescer em conhecimento da nossa 
cultura, eles insistiam muito conosco sobre isso. Eu falei lá, disse o que eu havia pensado, e, me disseram que 
a ajuda nós teríamos. Vendo isso, eu voltei muito animado e chegando na aldeia disse que vamos trabalhar do 
jeito que tínhamos pensado, pois já estava bem melhor e os brancos iriam nos ajudar e, disse, também que a 
dificuldade estava na aldeia, mas com a ajuda deles nós começaríamos ensinando para os nossos filhos a 
escrever em nossa língua e era isso que era preciso estudar. Quando eu falei isso, muitas pessoas não 
gostaram. Eles diziam que eu estava falando à toa e que nós nunca chegaríamos a estudar daquela forma, 
diziam que com as nossas coisas nós não chegaríamos aos outros conhecimentos, saber pilotar um avião, 
coisas deste tipo, e, diziam que a nossa cultura não é para escrever e que mesmo estudando a nossa cultura 
nós não conseguiríamos conquistar outras coisas. Antes ainda, quando tínhamos decidido ensinar sobre a 
nossa cultura, José (José Barreto Ramos) foi fazer um curso. Ele disse para mim que no curso haviam dito 
que tinham que ensinar a nossa cultura. Eu disse para ele, titio é bom ensinar mesmo a nossa cultura. Assim, 
ele trabalhou durante dois anos, alfabetizando as crianças. Depois ele desanimou, não teve um bom final. 
Quando nós começamos a escola aqui, nós discutimos como se podia trabalhar, e, os nossos filhos falavam só 
a língua tukana e decidimos ensinar a falar a nossa língua, isto os pais gostaram. Disseram que isso era 
necessário, pois a nossa língua estava desaparecendo, disseram, vamos ensiná-los. Somente nós adultos 
estávamos falando a nossa língua, os novos não falavam mais, como Geraldino (Geraldino Pimentel Tenório) 
começou a falar já jovem, também Rafael (Rafael Marques Tenório) começou a falar já jovem, também as 
filhas do Feliciano (Feliciano Tenório) começaram a falar a língua tuyuka com a Escola Tuyuka. A língua 
tuyuka não existiria mais, pois já estava acabando. Por isso, nós trabalhamos como isso. O meu pensamento 
era este, nós não vamos morrer, nós podemos morrer se perdemos a nossa língua, se perdemos a nossa língua 
nós podemos morrer, pois com a língua dos outros nós não podemos falar aquilo que os nossos avôs falavam. 
Hoje em dia eu vejo, às vezes chegam alguns brancos perto de mim, antropólogo e, quando tem festa eles me 
perguntam o que eles estão dizendo na festa. Só que não dá para explicar certo o que está acontecendo, o que 
estão dizendo, pois com a língua do outro não conseguimos explicar bem o sentido das coisas. Só dá para 
dizer superficialmente que estão oferecendo o ipadu, não conseguimos explicar em profundidade o que ele 
está dizendo em nossa língua, com a língua do outro não dá para explicar. Foi sobre isso que nós trabalhamos 
muito aqui, como dizem os brancos, sobre o fortalecimento da identidade cultural. Primeiro nós queríamos 
fortalecer a nossa língua. Sobre isto nós trabalhamos aqui na Escola Tuyuka. Esse é o mais importante. O 
fortalecimento da língua exigia que falássemos a nossa língua tuyuka e escrevêssemos em línuga tuyuka e 
dois elementos tinham que andar juntos, falar e escrever. Por isso, o nosso trabalho está saindo certo. Hoje, 
nós vemos que os alunos e os professores sabem escrever e falar a língua tuyuka. Por isso, nós professores 
observamos que nós estamos nos fortalecendo, estamos conseguindo, estamos acertando trabalhar com a 
nossa língua. Esta parte recebeu muita dedicação por nossa parte. Nós escrevemos e estudamos os nossos 
conhecimentos com a nossa língua. Todos alunos aqui sabem as histórias. Foi o que nós estudamos mais, 
falam e escrevem, sabem algumas coisas sobre os conhecimentos dos anciãos, histórias dos anciãos, sabem as 
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nossas histórias, história dos outros, sabem algumas histórias dos brancos. Só que alguns já haviam estudado 
sobre a história dos brancos. Por isso, por terem já estudado na outra escola, sabiam as histórias da chegada 
dos brancos. Daqui para frente será diferente, se eles quiserem saber as histórias dos brancos, aí teremos que 
ensiná-los. Quem concluiu agora, como já conheciam a cultura dos brancos, não pediram muito para que 
ensinássemos sobre isso. Mas o que eles precisavam era saber falar em português e isso nós lhes ensinamos 
durante estes anos. Nós ensinamos a falar a língua portuguesa. Eles quiseram aprender dizendo que não 
queriam passar vergonha, aonde chegassem gostariam de saber falar a língua portuguesa com os brancos. 
Outros queriam aprender por entender que eles podem seguir estudando nas cidades, por isso, queriam 
aprender a falar a língua portuguesa, disseram mais, que a língua tuyuka eles já sabiam escrever. Nós 
concordamos com a visão dos alunos, pois com a conclusão do quarto ciclo não sabemos tudo e propomos 
estudar mais um pouco, mais três anos, nestes anos aprenderiam a língua portuguesa e aprenderiam a 
trabalhar, foi assim que começamos o chamado quinto ciclo. Como nós não temos professores para o ensino 
médio, o que propomos foi de acrescentar os conhecimentos. É isso que estamos fazendo. O que nós 
pensamos é ir estudando, ensinando durante três anos, depois que eles saírem com conhecimentos, nós vamos 
mostrar para o governo como nós trabalhamos, o quanto nós trabalhamos, mostrar o currículo com o qual 
trabalhamos, mostrar como através do estudo feito, os nossos parentes, estão vivendo melhor, é isso que 
queremos mostrar para o governo. Já mostramos para ele com o nosso trabalho até oitava série, aquilo que 
nós chamamos de quarto ciclo, se der certo, também com o ensino médio, queremos mostrar como nós 
Tuyuka pensamos para que, quando quiserem criar ensino médio indígena nós tenhamos um modelo, um 
desenho de como seria um ensino médio indígena, o que nós queremos é contribuir.  

 
JUSTINO 
Aperã m¡sar† assessores nirãpe dero we ati n¡kãpari  na . 
Os outros que são assessores de vocês como chegaram pela primeira vez? 
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
Sikatopure anor† na aniã hearukumiawã k¡ã, antropólogos, aperã p¡to heamiwarã. Dominique 
(Dominique Buchillet) winap¡to heamiwõko. Tetiri iña, m¡ ñenor† buego atimir• h•w£ y¡, kokure. Y¡ 
tero h•r•, m¡ bog¡me ti m¡kã h•wõ. Ko te h•r• bomiã ¡sã dokapuarakã, antropóloguno hearidoh• 
¡sarehã, h•w£. Todakare niaw•, São Paulup¡re y¡ masiã h•wõ, k£ mestrado tig¡tiaw•, Aloísio 
wametiaw•, m¡ borigari m¡ k¡r† h•wõ.  Bog¡ha carta hoakoya, h•wõ. Ha¡ h• convidaw¡, heawi k£ sa, 
atiaw£ y¡ h• hea tiwi. Muturugana sam¡ati, k£ boro passagem sãi m¡ati, ano hearig¡ niw•. Tig¡ k£ 
paderukuaw• sa, k£ boro, yoari, itia k¡ma ¡sã p¡to nirukuaw•, k£.  Anop¡re ate nitoaw¡ buri me, pe 
nimiaw£ra, ate k¡ãno ñañaniya, antropólogo yarepi niya, mar• masir† newa tih•ra, mar•ye ne witiwa, 
top¡re tena wapataya h•r†, pe nitoamiw£ra. Ani tero tihãbokira h•ro niw£to. Tetig¡ k¡r† h•w£ sa, 
Aloísio mar• acordo tiada mar• h•w£, m¡ ¡sãyere bueg¡ atimiayura, y¡kã m¡ mestrado peotiri 
antropólogo wad¡ga y¡, h•w£. Y¡kar† monekowa pero, y¡pera wedeg¡daku bayihãmarõpeha, h•w£. 
Todokare te wadaku h•w• sa. M¡ ¡sã p¡to padeg¡ atig¡ timiayura h•w£, k¡r†. ¢sã anor† 
wak¥toamiw£ra me. Escola tid¡gara tiaw£ h•w£. Ha¡, h•w• k£, m¡ã tid¡gara tiah•yu, y¡ m¡ar† 
tiapug¡da, m¡ã borenogã ou m¡ã biro tiri m¡ar† assessorar m¡ar† biro tiya h• tig¡daku y¡, h•w•.  
Teniadaku, y¡ m¡ar† tiapureno hiw•, k£. ¢sã añurõ t¡geña wa, ¡sã bue witi tirip¡ kõag£daku m¡, 
mar•ya compromisso niadaku toha, h•w£.  M¡ dekomena ti yapado potawahãta ñañaniadaku m¡r†, 
¡sã m¡r† wedesahãdaku ¡sã h•w£, k¡r†. Ha¡, tiriku h•w•. Tetig¡ k£mena n¡kãw£ ate assessoriaha. 
Te b¡rekorire ISA (Instituto Socioambiental) manimiaw£ra na, kan¡ sañurõ ISA nimiaw£rã sa. Tebiri k£ 
paderip¡, k£ n¡moku, p¡ak¡ma siro heawo sukã. Ko dona Flora, ko niwõ ¡sar† añuhamarõ, ko numiõ 
nirõresa ko, birope ti padeya m¡akã h•, organizar, biro ti padeadaku m¡ã h•, tiwoko sa. Ti, siro FOIRN 
(Federação das Organizações Indígenas do Rio Negro) sukã k¥rira nimiwãra sa ate assessoria wa 
mas•ropereha, ñep¡ Noruegap¡ k¡ã sa wedeserira niwã, ¡sã, k£ governo te lei nimipokari 
paderimiaw•ra, k£ tirukurigedo tirukuhãmiaw•ra k£. Educação diferenciada h•renopeha papera 
dutirep¡ tusamipokari tiegãdo padeh• b¡ri. Tetira, te bimiw£ ¡sã, ¡sã biro wak¥miw£, ¡sã poteri 
makarã, h•r• t¡o RAINFOREST (NORWEGIAN RAINFOREST FOUNDATION) makarã k¡ar†sa, ha¡ 
añuadaku tiapure niadaku m¡ar† pero, ate wapapakare p¥ri, dinheiro k¥re niadakuto, projeto tiya m¡ã 
h•rira niwã sa. H•r• t¡o, ti programa de educação do Rio Negro h•ri programa ti, ti projeto tikorira niwã. 
Te tiro FOIRNip¡ dinheiro hearukuaw£sa. Tebiri iña ¡sã ati pensamento niri iña, ko Flora, te biaw£to 
hiwõ y¡resa. Ham¡ wedeso mar• tere h•wõ, Brás França nirukumiaw•ra terehana presidente, te 
hearib¡rekora eleição wari k£ witi, Pedro Garcia sãrukumiaw• k£. Tetiri iña ¡sã biro weada ¡sahã te 
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makañer†, nokõrorã tikoboku h•, anop¡ra wedese, nokañe boboku mar•, h• k¡ar† apresentaw¡sa. 
Biro Projeto Tuyuka h•rõ waro sa, componente h•wana, top¡ sañarõ tiw¡na, top¡ra saña b¡ri 
mek£tigãrena. B¡ri, dinheiropedo biro descentralizarige waw¡. Ti programa niarigere sa m¡ã basi 
administraya h• passahãrukuwa, passaeroreha passad¡garimiwã tirapeha, ¡sãpe ¡sã basi ti iñada 
¡sahã, ¡sakã bueboku apeto tira, m¡ap¡ ¡sar† administrar bosari de birip¡ bueriku ¡sahã, h•r† niw£ 
sukã. Ha¡ todokare h• to Noruega makarãp¡ra sa sika programa nimipokari dinheiro dividi direto 
passawa sa, ate b¡rekorip¡re. Biro n¡kãw£ ate assessoria h•rehã. Teb¡rekori biro assessores wada 
h•rasa, ko Flora, ISAp¡ sãn¡kãrigo niwõ sa. Tetigo ko ¡sar† añurõ assessorahãrukuwo. ¢sã 
nokorõka, k¡ã governo bire tirere masiña maninomiw£rana. Tetira, m¡ar† wisio niboku h•wã, m¡ar† 
wisiorenor† m¡ar† tiapuadaku, m¡ar† wisioerenor† m¡ã padeadaku, h•wã. Biro negociação, 
burocracia mena ¡sahã m¡ar† tere tiapuadaku h•wõ, papel de bireno m¡ar† tiapuadaku h•wõ, m¡ahã 
ano paderenor† padeadaku, h•wõ. Añuadaku, tereha ¡sã mas•riga, m¡ã te masirã nih•rã, m¡ã teno 
wedese m¡atirira parã merãdo, biro biato h• kamer•, ¡sãye wapana m¡ã, h• wedese tire tiadaku 
m¡ãka, ¡sã paded¡gareno añuadaku ¡sar†ha, ¡sã padeadaku anop¡reha, h•w£. Biro h•, b¡arukuaw£ 
k¡ar†as. 
Um tempo atrás, chegavam vários antropólogos nesta região, chegavam a diferentes lugares e com diferentes 
famílias. A antropóloga Dominique (Dominique Buchillet) trabalhou com os desanos. Um dia eu perguntei 
para ela o que realmente ela vinha estudar. Ao ouvir isso, ela perguntou se eu também, estava querendo 
algum antropólogo. Ouvindo isso, eu disse que, nós Tuyuka também queríamos, mas nenhum antropólogo 
chegava com a gente. Aí ela disse, tem um, em São Paulo, eu sei quem é, ele está fazendo mestrado. Disse 
que o nome dele era Aloísio e perguntou se eu o queria. Ela disse para mim que se eu o quisesse que eu 
escrevesse uma carta. Eu aceitei e convidei, ele chegou um dia. Ele veio de motor, conseguiu a passagem, 
chegou aqui. Então ele começou trabalhar aqui, como ele queria, por longo período, durante três anos ficou 
conosco. Naquela época, circulavam muitos comentários dizendo que os antropólogos eram maus, que os 
antropólogos gostavam de roubar, que levavam os nossos conhecimentos para fora, e lá eles ganhavam 
dinheiro com isso. Sabendo disso, eu fiquei pensando que este também faria a mesma coisa. Por isso, eu disse 
para ele, Aloísio nós vamos fazer um acordo entre nós, você veio estudar a nossa cultura, eu também quando 
você terminar o seu mestrado eu quero ser antropólogo. Você me ajuda a subir, porque eu que irei ensinar 
mais a você. Ele concordou que seria assim. Eu disse a ele, você veio para trabalhar conosco. Pensamento 
sobre escola nós já tínhamos. Eu disse a ele, nós estávamos pensando em fazer a escola. Ele disse, está bem, 
se quiserem fazer tal escola, eu vou ajudar a vocês, com algumas coisas que vocês precisarem ou se quiserem 
minha assessoria eu vou ajudar mostrando como devem fazer. Disse, essa será a forma como eu ajudarei a 
vocês. Eu disse a ele, o seu compromisso conosco será este, que você vai nos deixar só quando nós 
entendermos bem e depois que nós tivermos estudado bem. Se você nos deixar na metade do trabalho não irá 
prestar entre nós, pois nós iremos denunciar a você. Ele disse, está bem, não farei isso com vocês. Por isso, o 
trabalho de assessoria começou com ele. Naquela época não existia o ISA (Instituto Socioambiental) aqui, 
faz pouco tempo que começou aqui. Enquanto ele estava trabalhando aqui, depois de dois anos chegou a 
mulher dele. Ela, a dona Flora, sendo uma mulher, ela nos explicou muito melhor como nós deveríamos 
trabalhar, organizou, mostrou como nós deveríamos trabalhar. Depois disso a FOIRN (Federação das 
Organizações Indígenas do Rio Negro) organizou como seria a assessoria. Em Noruega, eles falaram como o 
governo brasileiro, embora tivesse lei que tratasse da educação indígena, continuava fazendo a mesma coisa 
como vinha fazendo há séculos. Falaram que, embora haja lei que trata sobre a Educação Diferenciada, o 
governo fazia a mesma educação (ocidental). Lá contaram como haviam pensado em construir as escolas 
indígenas, ouvindo isso os membros da RAINFOREST (NORWEGIAN RAINFOREST FOUNDATION) se 
dispuseram a ajudar com dinheiro e pediram para fazer projeto. Foi quando fizeram um projeto chamado 
Projeto de Educação do Rio Negro e enviaram para lá. Por isso, o dinheiro chegava na FOIRN. Nós tínhamos 
um pensamento, a dona Flora nos contou como estava organizado. Ela nos convidou para falar sobre isso na 
FOIRN. Naquela época o presidente era Brás França, mas naqueles dias, houve eleição e foi eleito o Pedro 
Garcia. Vendo isso, nós propusemos uma forma de arrancar o dinheiro para a nossa Escola, iríamos ver 
quanto nós precisaríamos, fizemos aqui mesmo o que nós iríamos precisar para apresentar na FOIRN. Assim 
surgiu o chamado Projeto Tuyuka, que é componente da FOIRN, do Projeto de Educação do Rio Negro, 
também hoje está dentro disso. Só o dinheiro que é descentralizado. A coordenação da FOIRN passou para 
nós a administração do dinheiro do Projeto Tuyuka, no início não queriam.  Nós é que pedimos que nós 
mesmos, poderíamos administrar o dinheiro, pois assim nós aprenderíamos a administrar e, dissemos para 
eles que se eles ficarem administrando por nós, nós nunca iríamos aprender. Eles concordaram e, por isso, 
mesmo que seja um mesmo programa, o dinheiro para Projeto Tuyuka já vem separado de Noruega. Assim 
que começou a questão da assessoria. Naqueles dias, para serem assessores, a Flora entrou no ISA. Por isso, a 
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dona Flora nos assessorou muito bem. Nós não conhecíamos tão bem como o governo era. Eles disseram 
para nós, que iríamos sentir dificuldades, ficaram de ajudar naquilo que fosse difícil para nós, e os trabalhos 
que fossem fáceis, nós continuaríamos fazendo. Eles ficaram de nos ajudar nas questões de negociação, 
burocracia, iriam ajudar com os papéis e disseram para nós trabalharmos com o que nós sabíamos trabalhar. 
Eu disse, está muito bom, nós não sabemos destas coisas dos brancos, vocês é que sabem destas coisas, vocês 
são netos de quem sempre falou disso, conversem entre vocês, a nosso favor, e, para nós está bem o que nós 
queremos trabalhar, nós vamos trabalhar aqui. Assim surgiu a assessoria.  

 
JUSTINO 
To Prefeiturape (Prefeitura Municipal de São Gabriel da Cachoeira) dero weri m¡sã buese kãsere, 
reconhecimento werope .  
E a Prefeitura (Prefeitura Municipal de São Gabriel da Cachoeira) como fez com os estudos de vocês na 
questão de reconhecimento?  
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
Ania prefeito h•ranohã, nairõ wasomiãwarã terora. Wasore menarã te waw¡to, sik¥ añu sañurõ 
t¡geñag£no bauahãmiw•, Amilton (Amilton Bezerra Gadelha, foi prefeito nos anos 1997-2000). K£ 
ñañag¡ k¡ã h•mipokari añurõ t¡geñahamiw•, añuhamarõ apoiamiw•, educação indígenar†. K£ timirig¡ 
niw•, Lei Orgânica, plano de carreira dos professores indígenas, tihã k¥petihã, timirig¡ niw• k£, 
categoria de escola indígena kar† k¡mirig¡ niw•. Nokõrorã k£ mandato petiwahã miaw£to, ap•p¡ha 
(esse outro é Raimundo Quirino Calixto, anos 2001-2004) mas•d¡gariwi sa. Tetiro primeiro 
reconhecimento waw¡, b¡ri k£ya vontade política me waw£ teha, pressão wahãw£ b¡ri, ¡sã 
pressionaw£, ¡sã boa ¡sã, nimiarãto leip¡, h• bayiri tiwa, tere. Ko secretáriaha (diz secretária: pode 
estar referindo a Keila ou Alfredo Tadeu de Oliveira Coimbra?) bogome tiwo koha, de tiadara, 
mera niria m¡ahã, h•wõ koha, niria leip¡ biro dutia, biro ti padea ¡sahã h•, newa kore iñorukuw¡, tere 
iñagõ m¡ã padewahãyu todokare h•, k£ prefeiture wa ko reconhecimento ti dutirigo niwõ, criação da 
escola indígena sa, ato de criação ti dutirigo niwõsa. Wak¥iro te waku, h•ro manirõ wiyahãwõ koha sa, 
m¡ã escolaha ato de criação nitoaw£ me, h• ¡sar† wiyakohãwõ, 25 de março de 2001 nir• (cf n. da 
portaria?). To waw¡ primeiro passo, to reconhecer n¡kãwa sa. Siro te bimipokari ¡sar† wisiow¡ sukã, 
Escola Diferenciada makañe. K¡ã assessores pe h•wã, Escola Diferenciada h•miyara, tem que ser 
diferente de tudo, boletim, freqüência, birora mar• tiri añuboku mar•ya comunidade, biro ti nir•ra 
añuboku m¡ã basi sa freqüência kãre biro tiri añuboku freqüênciari h•, nota mar• tikori biro tiri añuboku 
h•, tikorihãda mar• h•r•, birope ti mar• tikoada h• tiya, ¡sar† h•rukuwa. Te ¡sar† reconhecer ya mani, 
yoawahãw£ na. Nota boa ¡sã, ate m¡ã no boro tiamahãyu, boria ¡sã h•wã k¡ã. Niria ¡sar†ha Escola 
Diferenciadana paderatia ¡sahã, te tiro ¡sã te padere kenok¥rirop¡ te dutiab¡ri, marihã b¡ri avaliada, 
pareceri mena tiada marihã, ¡sã h• k¥rirop¡ tira tia ¡sahã, m¡ãpe y¡d¡garia b¡ri, ¡sãye comunidade 
vontade k¡origere, m¡ãpe y¡d¡garia b¡ri h•rukuw¡ ¡sã. Te h•ruku, te bia todokare h•re waw¡to. Ne 
¡sãye política kar† reconhecer d¡gariwa sukã, tiri iña kan¡ sañurõ, base de pressão waw£ tekã sukã. 
Te audiência pública ¡sã promoveaw£ sukã. De tiro ate assistência makañe, ate merenda escolar de 
tiro añurõ hearito, h•reno ¡sã tirukuaw£ audiência pública governup¡re, pa¡ heawa hearapeha k¡ã, 
Seduc, Ministério da Educação heawa k¡ã. Tetira kan¡ sañurõ te Política Pedagógicare reconheceya 
h• pressionar† niw£sa. Tetira ate b¡rekorira tere reconhecer wametiawã, y¡kã iñariga na. Tetirasa 
ania prefeiturasa mek£p¡ra atigo nova secretáriap¡ra sa, (Edilúcia de Freitas) te trabalho 
reconhecer yo, ko sa, anohã municípiuha, ¡sã municipal nirã timiarã. Hõp¡reha MECp¡reha 
reconhecidup¡ niaw£ toha nirõpeha, k¡ã añurõ padeya h•rõp¡, niaw£ toha, b¡ri anogãpe wisiow¡, ano 
sikato n¡kãrogã wisioro biro bi kõatow£”. 

 
Os prefeitos sempre mudam rápido. Com essas mudanças, muitas vezes, as coisas ficam difíceis, e, aqui 
apareceu um que pensavam bem sobre a escola indígena, Amilton (Amilton Bezerra Gadelha, 1997-2000). 
Mesmo considerado ruim por muitos, ele tinha boas idéias sobre a escola indígena e apoiava a educação 
indígena. Ele havia feito a Lei Orgânica (do Município), tinha estabelecido o plano de carreira dos 
professores indígenas, havia criado a categoria de escola indígena. Logo depois que terminou o mandato dele, 
entrou outro (Raimundo Quirino Calixto, 2001-2004), este já não quis mais saber disso. O primeiro 
reconhecimento da nossa escola aconteceu, não por vontade política dele, mas por causa de nossa pressão, 
nós pressionamos, falamos que nós queríamos, pois isto estava garantido na lei, por isso, reconheceram. A 
secretária municipal de educação (pode estar referindo a Keila ou Alfredo Tadeu de Oliveira 
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Coimbra?) daquela época não queria nem saber, ela dizia que nós não deveríamos ser diferentes dos outros, 
e, nós dizíamos para ela, que a lei amparava a nossa prática, nós levávamos para ela os nossos trabalhos, para 
mostrar o que estávamos fazendo, vendo isso, começou a acreditar no nosso trabalho, foi com o prefeito para 
pedir o reconhecimento, criação da escola indígena, ato da criação da nossa escola. De repente, sem a gente 
esperar ela nos entregou, dizendo que a nossa escola já possuía o ato de criação, assim ela nos entregou, no 
dia 25 de março de 2001 (cf n. da portaria?). Ali aconteceu o primeiro passo para o reconhecimento da nossa 
escola. Mesmo depois disso continuamos tendo dificuldades e dessa vez era a respeito do termo Escola 
Diferenciada. Os assessores diziam para nós que quando se denominam uma Escola Diferenciada, ela terá 
que ser diferente em tudo, no boletim de notas e nas freqüências dos alunos, e, vocês que devem definir como 
marcar as freqüências, como trabalhar com as notas, e, se decidirem não dar notas devem encontrar outra 
forma, vocês é que deverão encontrar uma forma, diziam para nós. Esses elementos ficaram muito tempo 
sem serem reconhecidos. Na Secretaria (da educação do Município) nos diziam que queriam as notas dos 
alunos e que nós tínhamos feito de qualquer jeito e daquele jeito não queriam. Nós dizíamos, para nós não é 
assim, nós trabalhamos na Escola Diferenciada, esta forma de trabalhar é que nós organizamos e nós estamos 
obedecendo a isso, nós decidimos que usaremos o sistema de avaliar o aluno com o parecer descritivo, e, nós 
estamos obedecendo a isso, dizíamos, vocês é que não estão querendo nos obedecer, esta forma de trabalhar é 
à vontade das pessoas da comunidade, vocês é que não obedecem. Depois de ficar dizendo isso por muito 
tempo acabaram aceitando. Também não queriam reconhecer a nossa Política Pedagógica, por isso, há pouco 
tempo atrás resolvemos na base da pressão. Promovemos uma audiência pública. Discutimos por que nossa 
Escola não recebia nenhuma assistência e a merenda escolar não chegava bem, chegaram muitas pessoas da 
SEDUC e do Ministério da Educação. Por isso, há pouco tempo atrás pressionamos para que reconhecessem 
a nossa Política Pedagógica. Parece que nestes últimos dias reconheceram nossa Política Pedagógica, eu 
também não vi, ainda. Agora que a prefeitura, com a nova secretária da educação (Irmã Edilúcia de Freitas) 
que começa a reconhecer os nossos trabalhos aqui no município, pois a nossa escola é municipal. Lá no MEC 
faz tempo que está reconhecida, eles sabem que o nosso trabalho está sendo bem desenvolvido, a dificuldade 
está perto de nós (no município), a dificuldade está aqui no começo.  

 
PRIMEIRA PERGUNTA 
COMO ACONTECE O PROCESSO DE ENSINO-APRENDIZAGEM NA ESCOLA TUYUKA? 

 
JUSTINO: 
Ato Escola Tuyuka buerã dero we bueseti butiari? M¡ y¡tiati d¡poro m¡ baseke wame, pekasãye 
wame, m¡ katise k¡mari kãse wereya. 
Aqui na Escola Tuyuka como é que vocês estudam mesmo? Antes de responder, diga o seu nome de 
benzimento, nome dos brancos e quanto tempo de vida tem. 

 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO - TUYUKA 
Y¡ wame, mar• ñek£s¡m¡a baserige turige nia, Diá. Y¡ pekasãye mena, y¡ pak¡ k£ turige nia, Maria 
Aparecida Marques Tenório. Y¡ katiri k¡ma, y¡ k¡oa, dezoito anos. 
Meu nome segundo os benzimentos de nossos avôs, é Dia. O nome que o meu pai me colocou, segundo a 
tradição dos brancos, é Maria Aparecida Marques Tenório. Tenho 18 anos de idade.  
¢sahã anor†, Escola Tuyukare biro ti buerukua. ¢sã buera, biro mar• wedesere dokapuaraye hoa, tere 
na wedese, tiretia ¡sahã ano Escola Tuyuka buera.  Tetira  ¡sã hoarigere na bueña, birope tirobokuto 
h•, hoakeno, kenom¡ã tiretia ¡sahã, ano bueraha. Te biri ¡sã te bimipokara dokapuarayedo, bueria 
buerapeha, ¡sã pekasãye kar† bue, biro dokapuarayena h• bue, tiretia ano Escola Tuyuka bueraha. Te 
dokapuarayedo bue tiya maniã tirapeha. 
Aqui na Escola Tuyuka nós costumamos estudar assim. Estudando aqui na Escola Tuyuka nós aprendemos a 
escrever em nossa língua tuyuka, nós falamos esta mesma língua. Por isso, nós procuramos ler e estudar o 
que escrevemos, propomos outra maneira de estudar, reescrevemos os textos e assim nós vamos 
aprimorando. Aqui na Escola Tuyuka nós não estudamos somente a língua tuyuka, também estudamos a 
língua dos brancos (língua portuguesa), nós traduzimos da língua portuguesa para a língua tuyuka, nós 
falamos em tuyuka o que significa em português. Aqui não estudamos somente as coisas dos Tuyuka.  

 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA – YEBAMASA 
Butoa k¡ã wametu m¡ãtirige, baserige nia, D¡pó. Te biri paya k¡ã wameti tirige nia Marcos Rezende 
Barbosa.  Te tig¡ y¡ b¡k¡ niwari k¡ma nia, dezoito anos.  
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O nome dado segundo a tradição de nossos avôs, nome de benzimento é D¡pó. O nome que os padres me 
deram é Marcos Rezende Barbosa. Eu tenho dezoito anos de idade.  
Tetig¡ y¡ ano ati Escola bue, dokapuarayena hoa bue, bue witirig¡ nig¡ tia. Tetig¡ y¡ sukã, p£ari mena 
buewa tig¡tia, sukã apero. ¢sã anop¡reha Escola Tuyuka bueretia. ¢sã dokapuara wedesere mena 
hoa, temena wedese, tiretia ¡sã anop¡reha. Ate livru h•re iña buenoña mania, ¡sã  basi saiña mas•, hoa 
bauane, ti buere puti wioneko, ¡sã tiretia anop¡re. Tetira ¡sã anop¡re, ¡sã wak¥ro poteõro, ¡sã 
t¡oariro poteõro, ¡sã sãiñara t¡oariro poteõro hoa bauane, wori ti bauane, ¡sã yãrigere biro bia h• ti 
bauane, ti buere tia anop¡re. Tebiri sukã ¡sã b¡toare saiñara wa, te kiti h•rige, pam¡m¡atirige, kiti 
niromakañenor†, ¡sã saiña. Ano Escola ati, sãhea, hoa, biro h• wedeaw• h•, hoa, siru saiña kenorã wa,  
tiretia. Tebiri sukã, ¡sã bueretia ano Escolap¡medo. Nia wip¡kar† buere, te comunidade, makã mena, 
biro h• basoka pa¡ watoa bue tia, ¡sã Escolap¡ bueradome  mas•a ¡sahã.  Ape makã wara, biro k¡ã 
niretire, k¡ã basari, k¡ apeyetiri k¡ar† apeyetiapu, mas• ware nia. Biro ti, buere tia ¡sã anor†. Tebiri 
sukã, apetore pekasãye buea, pekasã wedesere. Ano ¡sã dokapuaradome buea buerapeha, pa¡ 
w¡sahãya anor†, dasea, peora, dokapuara, a¡h•ra, k¡ã buea ¡sã watoa. ¢sã k¡ã mena warasa, 
kamer• nir†tire k¡ãpeka saiña, m¡a dero ti wedesereti m¡ãyere h•, k¡ãpeka k¡ãyere wedeña, ti buet¡ 
¡sahã. Tebiri sukã, pekasãye buera livrup¡ iña bueria, mari basiro k¡mena iña poteõn¡ka,  k£ mena 
wedese bue, tiretia. Biro tiatop¡ niriro biro, k¡ã pekasã hoarige putip¡ bueña tiria ¡sahã, ¡sã basiro 
diálogo oral h•reno, tireti buea. Aperoreha sukã, ¡sã apeyeno tiama ti, dua bue, cidadip¡ nir†tiro biro, 
apeyeno sãi, nokorõ wapatito, nop¡ wag¡ti m¡, ham¡ warukuko h•renor† wedese buea anop¡re. 
Tebiri sukã, ¡sã bueretia, ano Escolap¡do buereti tiria ¡sahã, ¡sã saiña waruku, ¡sã padearigere ¡sã 
kiti wede, relatório k¡ã h•reno kiti wede, bueño, tiretia ¡sã. Tebiri sukã, ¡sã bueretia, k¡ã professores, 
wiserip¡ k¡ã pade dutiarige, ¡sãye wiserip¡ potaha pade, pesquisare terora, makar¡k£p¡ wa, tere iña, 
keo, nokañe niato, nokañe keoaw£ y¡, nokañe padeaw£ h•, k£ ¡sar† tarefa tikoarigere hoane tia. Te 
biri sukã, ¡sã bueretia sukã, anor† sika módulo p¡amokañe peti, ape d¡po petiri burekori bueretia, ano 
Escolap¡re. Tebiri, wip¡ warakã nokañe b¡rekorira nia sukã, to mar• pak¡re padeapu, to makã 
makarar† padeapu tiretia ¡sahã anorehã, ¡sã buerira nia ¡sã h•, mera ni tiria sukã, sikãro mena, makã 
makarã mena, k¡ã mena peyuru sini, basa, k¡ar† padeapu, k¡ã biro tiri añuw£to, k¡ã h•ri k¡ã mena 
¡sã buewara tia sukã, k¡ã ¡sar† wederi, biro bi te h•, wisig¡ra mas•wa tire nia, biro tiretia ¡sã anor†. 
Eu estudei aqui na Escola Tuyuka, aprendi a escrever na língua tuyuka, eu terminei os meus estudos nesta 
escola. Agora eu estou começando os estudos no ensino médio. Aqui nós estudamos na Escola Tuyuka. Aqui 
nós escrevemos na língua tuyuka e falamos a língua tuyuka. Aqui nós não utilizamos o livro (feito fora) para 
o estudo, nós pesquisamos os temas e começamos a escrever o que antes não era escrito, assim produzimos 
livros. Aqui nós estudamos escrevendo e ilustrando conforme o que nós pensamos, conforme o que ouvimos 
na pesquisa e de acordo com aquilo que vimos, é assim que estudamos aqui. Nós vamos perguntar aos 
anciãos, as histórias, histórias de nossas origens, nossas histórias mais importantes (mitológicas). Depois nós 
voltamos para a Escola, chegando na sala escrevemos como nós ouvimos a narração do ancião, nós vamos 
lembrando o que ele narrou, depois voltamos para perguntar de novo e reescrevemos o texto. Nós não 
estudamos somente na Escola. Nós estudamos em casa, na comunidade, com as pessoas, na convivência com 
muitas pessoas, que nós sabemos hoje, não aprendemos somente na Escola. Quando vamos a outras aldeias, 
nós aprendemos com o jeito de ser das pessoas, com as danças, vamos participando de outros rituais, assim 
nós vamos aprendendo. É assim que nós aprendemos aqui. Também algumas vezes nós aprendemos as coisas 
dos brancos, a língua dos brancos (língua portuguesa). Aqui nós não estudamos somente os Tuyuka, pois 
estudam conosco pessoas de outras etnias: Tukano, Hupda, Tuyuka, Yeba-masa. Nós aprendemos a conviver 
com eles, eles perguntam sobre como nós falamos a nossa língua e, também, eles nos explicam como eles 
falam as suas línguas. Quando nós estudamos o português nós não estudamos no livro, nós ficamos frente a 
frente com o colega e conversamos em português com ele. Quando aprendemos o português nós não lemos 
no livro que os brancos escreveram, mas nós mesmos criamos frases de diálogo e conversamos. Outro 
exercício é produzir algum produto e exercitamos a compra e venda, nós aprendemos a perguntar o preço, 
aprendemos a perguntar para onde vai, aprendemos a dizer vamos passear, são essas coisas que vamos 
aprendendo. Nós não aprendemos somente na sala de aula, pois nós saímos para as pesquisas, nós 
aprendemos a contar para os outros sobre aquilo que pesquisamos, aprendemos a fazer os relatórios e lemos 
para os outros  entenderem. Aquilo que os professores pedem para trabalhar em casa, chegando em casa 
trabalhamos, fazemos pesquisa, vamos à floresta nós fazemos estudos sobre as plantas, lá aprendemos a 
contar, anotamos a quantidade pesquisada, o quanto nós trabalhamos, tudo isso nós escrevemos. Aqui nós 
estudamos por módulos, cada módulo dura quinze dias na Escola. Em outros quinze dias ficamos com a 
família. No período de permanência com a família nós ajudamos os pais, nós ajudamos a trabalhar aos 
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moradores da aldeia, nós não somos diferentes de outros habitantes por sermos estudantes, nós participamos 
juntos com outros moradores, nós participamos da festa do caxiri, nós dançamos, nós trabalhamos, nós 
vamos fazendo o que eles nos ensinam como coisas boas, quando eles nos explicam nós vamos 
compreendendo o sentido das coisas, quando nós erramos também estamos aprendendo, é assim que nós 
fazemos aqui. 

 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA - TUYUKA 
Isaura Conceição Marques Meira nia pekasãye wame. Baserige wame nia Kamo. Y¡ kati wari k¡ma, 
dezoito anos k¡oa y¡ha. 
Meu nome na língua do branco é Isaura Conceição Marques Meira. Nome de benzimento é Kamo. Eu tenho 
dezoito anos de idade. 
¢sahã ano Escola Tuyuka buera b¡ri pesquisa tiw¡. Saiñar† mena buew¡ ¡sahã. Sika temar• 
buemiw¡rã ¡sã. Temar• bese tih•ra pesquisa waw¡ b¡toare saiña, bue, kiti hoa, ano bueriwi ne sãhea, 
¡sã tere kenok¥ ti yapadorap¡ sa, ¡sã basiro kameri wedese kameyo ti buew¡, ti Escola Tuyukareha. 
Tetiro, ¡sã buerige terodo ¡sã  tirige niw¡ niropeha, pesquisa menado buew¡. 
Quando estudamos aqui na Escola Tuyuka estudamos com pesquisa. Nós estudamos perguntando. Nós 
estudamos por temas. Nós escolhíamos temas para a pesquisa e depois  saíamos para a pesquisa, 
perguntávamos aos anciãos, estudávamos, escrevíamos as histórias, voltávamos trazendo para a sala de aula, 
corrigíamos os textos, com os textos prontos nós contávamos entre nós, assim que nós estudamos na Escola 
Tuyuka. Por isso, tudo o que nós estudamos foi feito desta forma, com pesquisas.  
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA - BARASANA 
Y¡ wametia Odineia Meira Barbosa. Baserige wame nia Tõdio.  Y¡ katire k¡mari nia dezenove anos. 
Eu me chamo Odineia Meira Barbosa. Nome do benzimento é Tõdio. Eu tenho dezenove anos de idade.  
Ano Escola Tuyuka y¡ buego, y¡ iñãrige, y¡reha añurodo waw¡, y¡ bue n¡kãriro te y¡ bue witiriro 
mena. Añuro te buerere kenok¥ sukã, wioramena, basokamena, ano Escola Tuyuka dutiramena, 
keorodo kenok¥wa tih•ra, mari birope bueri añuboku ou buerare mar•pe biro h• wede masiõro 
añuboku, h• kenok¥ tirigemena ati Escola Tuyukare buere warigere, añurodo waw¡ y¡ iñatã. Tero h• 
iñãw£ ati Escola Tuyuka, Escola diferenciada k¡ã h•ri Escola Tuyukare buego. Anorehã pe buere 
niw£to, b¡toa mari ñek£s¡m¡a dero k¡ã biri tirige, numia k¡ã dero biri tirige, ¡m¡a k¡ã dero biri tirige, 
pe nokañe nir† buere niw£ ati Escola Tuyuka buera. Mar• masir†, b¡toa k¡ã mas•rigere, mas• bauane, 
hoa bauane, woriti bauane, tireno waw¡to anor†. K¡ã tero tiatã y¡ha, keorora nitu niyu, añurõra 
warotitu nia, b¡toakã mas•ya, katirare saiña, b¡toa ano nirar†, no ano b¡toa hearanor† saiñatiri iñagõ, 
keorora bitu niyu, terora birukuh•ya, k¡ã b¡toap¡kã h• wak¥re waw¡, y¡reha.  
Conforme o que eu vi, desde que comecei a estudar aqui até eu concluir, as coisas ocorreram bem. Desde 
início, houve preparação com as lideranças, com os moradores das aldeias, com a direção da Escola para 
decidir como deveria funcionar a Escola, o que deveria ser ensinado na Escola ou o que seria bom ensinar aos 
alunos e, por isso, eu vi que os trabalhos da Escola Tuyuka funcionaram bem. Assim que eu vi estudando 
aqui nesta Escola Tuyuka, que, também chamam de Escola diferenciada. Aqui nós estudávamos muitas 
coisas, histórias de nossos avôs, como viviam as mulheres, como viviam os homens e muitas outras coisas 
nós estudamos aqui na Escola Tuyuka. Estudávamos os nossos próprios conhecimentos, conhecimentos dos 
anciãos, fomos descobrindo, escrevendo e fazendo ilustrações. Quando eu via isso, fui tendo certeza que isto 
era certo, que estava indo tudo bem, via que tínhamos anciãos que conheciam, perguntávamos aos anciãos 
vivos, anciãos daqui ou de fora que chegasse aqui, e, isso foi me mostrando que aquilo que os nossos avôs 
faziam no passado estava de acordo com aquilo que estávamos estudando.  

 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO - TUYUKA 
Y¡ wametia Dia. Pekasãye mena Dulce Maria Barreto Tenório nia. Dezessete anos k¡ao y¡ha.  
Eu me chamo Dia. Nome dos brancos é Dulce Maria Barreto Tenório. Tenho dezessete anos de idade.  
Ano Escola Tuyuka k¡ã h•ror† biro ti buere niw£. Sikatore, ¡sar† buera, basoka nipetira, pak¡s¡m¡a, 
pakosanumia, buera nipetira neanu, pa¡ mena nipetirap¡re saiña, m¡a ponar† ñeno buero bogari m¡a, 
¡sã buerapekar† ñeno bued¡gagari m¡a, h• wedese kenok¥ tiwana sikatore. K¡ã te tiari sirop¡re, ¡sã 
pak¡s¡m¡a, ¡sã ponar† kiti makañer†, bapakeore makañer†, ¡sã atere buero boga h•ri t¡o, ¡sã 
sikatore, ania mar• ñek£s¡m¡a k¡ã tim¡atirige, kiti makañer† bue, ti n¡karukuw¡ sikatop¡re mena.  
Sikatore buera b¡toa masirãp¡re wa, ¡sã kenok£ari wip¡re wa, k¡ar† saiña tirukuw¡ ¡sã. K¡ã 
b¡toakã k¡ã poteõro, ano mar• ñek£s¡m¡a buan¡kã k¡ã tirukurigere, mari ñek¡s¡m¡a tiato 
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makarãp¡ k¡ã tim¡atirigere, wederukuwa. Tetira ¡sã sa, k¡ã b¡toa, ¡sar† wedearigere sa, t¡o, hoatu, 
bueriwip¡ sãwa, ¡sã basiro tere birora h• wedeawãra h•, hoa tirukuw¡. Hoatoa sa, p£ari mena iñãkeno, 
atera d¡sayu sukã h•, te kiti makañe buerawara sukã, saiñakeno, hoakeno, wori mamo tirukuw¡. 
Apetore bapakeore makañer†, mari pekasãyepedore masihã, tetira mar•yere bapakeo bue ti masiõro 
bokuto mar• ponar† ¡sã pak¡s¡m¡a k¡ã h•rir†, pa¡mena oficina nea k¥mu tih•rã sukã kenok¥, tiri ¡sã 
buera, k¡ã mena bue, bueri tatiap¡kar† ¡sã bue tirukuw¡. Tebiri, marir† ate buere makañe, de tiro 
mena buei mar• h•ro makañere, ¡sã dutire makañer† apeyereha buerukuw¡. K¡ã buera tere ati 
Escola buera de tira buemi mari h• mas•ri bokia k¡ã h•ro mena ¡sar† tere sukã te dutire makañere 
¡sar† buerara teno masirã ¡sar† bue tirukuwa. Apeye pe buew¡ ¡sã, pekasãye kiti, mar• 
ñek£s¡m¡aye kiti. Pekasãye buerakã, b¡toa ex-alunoap¡re saiñarã warukuw¡ tere buerakã, biro 
birukuw¡ tiatop¡reha mena, biro ti buerukuwa payaha, niria atitop¡hasa, marikã mera buem¡arãtia h•, 
k¡ã ¡sar† k¡ã wederi t¡o, ¡sã b¡toare saiñarõ birora paderukuw¡, tekãre. Marinor† atere buera 
pekasãyedo bueri h•ra te tiwa, pekasãyedo buehar† nimiw£rato, to s¡geropereha. Mariyekar† bue, 
mariyere hoa, tiato makañe mari kiti ditiri h•rasa, ¡sã buerap¡kã tere hoa, tere mas•, tere bueriatã 
masiña manir† nihã boku h•ra, ¡sã pak¡s¡m¡apesa mar• ponar† tere buero boa, mar• pona tieno 
masierahã, b¡ri nirã nibokia h•romena k¡ã ¡sar† bue dutiri buew¡, ¡sahã tereha.  
Aqui na Escola Tuyuka, nós estudamos da seguinte forma. No início todas as pessoas, nossos professores, 
nossos pais, mães e alunos reuniam-se para discutir entre todos o que é que os pais gostariam que ensinassem 
aos filhos e perguntar aos alunos o que eles gostariam de estudar. Assim que aconteceu a preparação no 
início. Depois de ter feito isso, os nossos pais pediram que fossem ensinadas as histórias de nossos avôs, 
histórias de como eles viviam e as formas de contagem numérica. Primeiramente nós íamos perguntar aos 
anciãos, já avisados anteriormente. Os anciãos nos falavam conforme os seus conhecimentos sobre como os 
nossos avôs chegaram aqui, como eles viviam e o que eles faziam. Quando eles contavam, nós escutávamos e 
escrevíamos, voltávamos para a sala de aula e lá entre nós alunos íamos lembrando o que o ancião havia 
contado e, escrevíamos. Nós líamos várias vezes, os textos redigidos na sala e, se tínhamos dúvidas, quando 
voltávamos novamente com ancião nós perguntávamos e reescrevíamos os nossos textos e ilustrávamos as 
histórias. Outras vezes nós aprendíamos as nossas formas de contagem numérica, pois víamos que estávamos 
só aprendendo a matemática dos brancos. Os nossos pais que pediam isso e a partir desse pedido foi feito 
uma oficina para estudar sobre isso, nós os alunos acompanhamos para aprendermos e continuamos 
estudando na sala de aula. Também nós tivemos o estudo sobre a legislação sobre a educação escolar. Este 
estudo servia para entender o por que de estudar na Escola Tuyuka. Muitos outros assuntos nós estudamos. 
Estudamos as histórias dos brancos e histórias de nossos avôs. Quando nós estudávamos as histórias dos 
brancos nós pesquisávamos os ex-alunos das escolas dos brancos. Eles diziam como era naquela época, 
diziam como eles informavam, como os missionários ensinavam, também diziam que hoje é diferente, pois 
agora temos a nossa Escola e estamos crescendo com ela. Nós escrevíamos o que eles nos falavam. Ao 
ensinar isso, eles queriam mostrar para nós que não devemos estudar somente as coisas dos brancos, mas 
também estudar o que é nosso, estudar nossas histórias, escrever as nossas histórias, evitar que as nossas 
histórias desapareçam. Nós, alunos fomos escrevendo isso e sabendo e se a gente não estudasse isso, nós não 
saberíamos sobre a nossa cultura. Nossos pais mesmos pediam isso, que fossem ensinadas essas histórias, 
pois achavam que se nós não soubéssemos nossas histórias seríamos pessoas sem valor, por isso, insistiam 
muito nisso. 

 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA – YEBAMASA 
Tetig¡ y¡ baserige wamer† wametia Pido. Y¡ nia yebamas¡ nia y¡ha. Tebiri sukã, pekasã paya mena 
y¡ pak¡s¡m¡a wameturige nia  Gabriel Prado Barbosa. Tetig¡ y¡ dezenove idade k¡oa.  
Segundo o nome do benzimento, o meu nome é Pidó. Eu sou da etnia Yeba-masa. O nome que os meus me 
deram segundo os brancos padres é Gabriel Prado Barbosa. Eu tenho dezenove anos de idade. 
 ¢sã ano poterimakarã bueriwi, ¢tãpinopona bueriwi buera, ¡sã sikatore mena, ¡sã bueadarere 
kenok¥re niw£. Ano, basoka nipetira, ano itia makã makarã, ate itia makã bueriwi k¡ore makar• 
makarãna neakumu, diyere bueadari k¡ã mar• pona k¡ã h•ri iñã, k¡ã kenok¥rigere buere, niw£sa. ¢sã, 
wimarã buera, ¡sã basi besew¡ tera mar• bueri añuadaku h•, tiere bese, te mar• ñek£s¡m¡a de ti 
katim¡atirige makañe, k¡ãye kitira buere, niw£. Tere, ¡sã sikaro saiña mas•ro ti, saiña, k¡ã b¡toa, 
basokare saiña ti hoatu, tim¡ar† niw£ tere, ano ¢tãpinopona bueriwi buera. Te tim¡a tiri, y¡ wak¥ heat¡ 
sukã, atepera niyu, mar•ye buerepera añur†, marir† masir† neware. B¡ri, hõ pekasãye bueg¡há, te 
bueg¡ tiku h•, mas•ña manisañuro biro, bihãw¡ tiropeha. Atie mar•yepeha añur† nem¡an¡kã, buem¡a 
tiri añua, h• wak¥re niw£, y¡re. 
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Nós alunos desta nossa escola indígena, dos Filhos da cobra de pedra (Tuyuka), inicialmente nós preparamos 
o que nós iríamos estudar. Reuniram-se todas as pessoas, das três aldeias que têm escolas e conversavam 
sobre o que os seus filhos iriam estudar, e decidiram o que nós iríamos estudar, é isso que nós aprendemos. 
Também nós alunos escolhemos os temas que queríamos estudar, temas que nós vimos como importantes, 
histórias de vida de nossos avôs e estudamos as suas histórias. Para isso, nós preparávamos uma pergunta e 
saíamos a perguntar dos anciãos e íamos escrevendo o que eles nos contavam, é assim que nós estudamos 
aqui na escola dos Filhos da cobra de pedra. Fazendo isso, eu pensei comigo, estas coisas que são imortantes, 
estudar as nossas histórias é muito bom, pois nos leva ao conhecimento. Estudando as coisas dos brancos, ao 
contrário, não dá para saber o que está estudando. Pensei: estas nossas coisas que nos levam para o bem, mas 
é preciso sempre aprender mais.  

 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA – YEBAMASA 
Y¡ wametia baseri wame Bade Hude Yeoro.  Pekasã wamer† nia Gustavo Amaral Barbosa. Ya idade 
nia trinta e nove.  
Segundo o benzimento eu me chamo Bade Hude Yeoro. Nome dos brancos é Gustavo Amral Barbosa. Minha 
idade é trinta e nove anos. 
Ano poter• makarã, Escola diferenciada h•ro bueg¡ha biro buere niw£.  Hõ pekasã, paya p¡to bueriwi 
bueg¡, biad¡poariro biro buehar†, niw£to. Tetiro anopeha mera sañurõ biretiw¡, sukã. Biro, mar•no livri 
ni, bue, waruku d¡gag¡ waruku, kusa d¡gag¡ kusa, nokorõ mar• bued¡garo bue, pastig¡kã sukã 
witiwa, mar• mena makarar† waruku wedese, ti buere niw£to anorehã. Atereha biro h• wak¥re mena 
tero h• buere niw£ anor†. Ate dokapuarayere, sika tempo, daseaye tutua netõnehaw£. Tewari iñãg£, 
k£ professor Higino k£ tere wak¥ moneko, tero biato, mar•ye dokapuarayepe b¡ri dian¡kãwahã, 
dokan¡kãwahã te daseayere, teha tutua netõwahã, dokapuara nimipokarã daseayepere wedese 
netõwahãya, k¡ã numiãpekã k¡ã pakosãnumiãyere wedese netõwahãya. Tetiro mar•re te escola ni, 
hõa, mar•ye makañe, mar•ye mena bueriwisa tiro boa marir†, h•monekowi. Teh•ri siro, tere buere niw£, 
temena hoa, tenado wedese tire, waw¡to sa. 
Aqui na escola indígena, na chamada escola diferenciada, se estuda assim. Lá na escola dos brancos 
missionários estudava-se como se estivesse preso. Aqui é diferente. Aqui nós temos liberdade para estudar, 
passear, banhar, quanto tempo quer estudar, se estiver cansado pode sair, pode conversar com outros colegas, 
é assim que se estuda aqui. Este tipo de escola começou assim. Por um tempo, a língua tukana ficou muito 
mais forte do que a língua tuyuka. Vendo isso, o professor Higino (Higino Pimentel Tenório, diretor da 
Escola Tuyuka) começou a pensar nisso, explicava o que estava acontecendo, dizia a língua tuyuka estava 
enfraquecendo cada vez mais, ficou por baixo da língua tukana, a língua tukana estava muito forte, e, nós, 
mesmo sendo tuyuka falamos demais a língua tukana, as meninas como tem mães Tukana, só falavam a 
língua das mães. Ele dizia que precisamos ter escola para aprender a nossa língua, para ensinar a nossa 
cultura com a nossa língua, é preciso começar uma escola que trabalhe isso. Depois disso que se começou a 
estudar a língua tuyuka, escrever na língua tuyuka e falar a língua tuyuka.  

 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS - TUYUKA 
Y¡ wametia pekasãye mena, Lenilza Marques Ramos. Dokapuarayena yeripona baserige Sano. Ati 
k¡mar† y¡ dezesseis anos k¡oa na.  
Segundo o nome dos brancos eu me chamo Lenilza Marques Ramos. Nome Tuyuka, nome do benzimento da 
alma é Sano. Este ano, ainda, eu tenho dezesseis anos de idade.  
Y¡ ate mar• dokapuarayere buera biro ti buew¡ ¡sãha. ¢sã masi†rer† b¡toa ¡sã ñek£s¡m¡atõre 
n¡n¡k¡t¡a saiña, aperã b¡toa masirar†, saiñanemo ti padere niw£. Apetore numiatõre saiñar† niw£, 
masir• basokare. K¡ã, wimarã buerakã, ¡sã menarã, k¡ã b¡toare saiñapu tikotewa. Tetira mar•ye 
dokapuarayere, k¡ã b¡toa masir† makañer† padere, niw£. Tebiri, pe buere niw£, pam¡rige makañe, 
kiti diroa kiti, sikato dero n¡kãm¡atirige kiti, buem¡ar†, niw£. Tebiri, niw£ sukã aperãye kiti, mas•d¡gara 
saiñarekã. ¢sãmena buera, ape basokaye, masir† niw£, bara, a¡h•ra, daseayere. Tere, k¡akã k¡ãya 
wedera b¡toa masirar†, wa saiña mas•, padere niw£. Terobiri, ¡sãka ¡sãye makañere pade k¡t¡ati 
masir† niw£. Ate mar• dokapuaraye ano sirop¡re ditiwahãd¡ga, h• wak¥remena bue mas•m¡ar†. Ate 
mar• wedeserekã ditiwahãd¡ga, dasea birodo, daseaye wedereno nia, atie b¡rekorire h•, wak¥romena, 
atie dokapuaraye wak¥moneko, buem¡an¡kar† niw£, atie ¢tãpinopona buerere. Sikatop¡re, mena 
tero bi petiwahãdaratia, sukã, h• wak¥rukuw¡. Tetigo y¡ ¢tãpinopona bueriwi hõar•p¡ra bue n¡kãrigo, 
buedekotia mena. Tetigo, tere wak¥ heaw¡ y¡ha, ano sirop¡re nirõ makañe piti wahãdaro tia, 
tutuawahãdarotia h•, wak¥w¡ y¡ha. 
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Nós estudando as coisas dos Tuyuka, nós estudamos assim. Sobre aquilo que não conhecíamos, nós íamos 
atrás de nossos velhos avôs, perguntávamos para eles, e, saíamos atrás de outros sábios para perguntar mais, 
é assim que se trabalha aqui. Outras vezes se costuma perguntar para as senhoras, mulheres sábias. Também 
os nossos professores estavam juntos conosco na hora de perguntar aos anciãos. Aqui costumamos estudar 
muitas coisas, as histórias das nossas origens, história dos diroa, as histórias de como vimos surgindo. Nós 
estudávamos as histórias de nossos colegas de outras etnias: barasana, yeba-masa, tukano. Eles também 
perguntavam sobre as suas histórias para os seus parentes sábios, e assim trabalhamos. Assim que nós 
trabalhando sobre nossas coisas, fomos aprendendo. Nós estudamos as nossas coisas por achar que se não 
estudarmos elas desaprecerão. Pensamos também que a nossa língua tuyuka, se não falarmos vai desparecer, 
pois nós estávamos falando só a língua tukana como se fôssemos da etnia Tukana, foi com estes sentidos que 
começamos estudar e elevar a língua dos Filhos da cobra de pedra. No início, eu também pensei que a nossa 
língua iria acabar. Mas depois eu pensei que a nossa língua se tornaria uma língua importante e se 
fortaleceria cada vez mais.  

 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA – TUYUKA; ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA – 
TUYUKA. 
Y¡ nia João Teles Meira. Y¡ basere wame nia Põro.  Y¡ k¡mar• k¡og¡ nia, trinta anos k¡og¡. 
Eu sou João Teles Meira. Nome de benzimento é Põro. Os anos de minha vida são trinta anos.  
Y¡ha wametia João Batista Marques Meira, te tig¡ b¡toa k¡ã baserige wametia sukã Ñid¡p¡.  Tetig¡ 
dezesseis k¡mar• k¡og¡ nia.  
Eu me chamo João Batista Marques Meira, o nome dos benzimentos dos anciãos é Ñid¡p¡. Eu tenho 
dezesseis anos de idade. 
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
Y¡ha ano dokapuara buerore sikatop¡ra añuro t¡saromena, bue tiw¡ y¡ha. Tetig¡ sukã, sikatop¡ra 
b¡toayep¡ biri tirigere, y¡ masirigere mas•, b¡toap¡re saiña,  pesquisa ti, k¡ã wederi t¡o, mas•, ti 
buew¡ y¡ha, ate dokaparaye buerere.  
Eu, desde o início da Escola Tuyuka, estudei com gosto. Por isso, desde o começo, a partir daquilo que eu já 
sabia, pesquisava com os anciãos, escutava o que eles ensinavam, assim fui sabendo sobre as coisas dos 
Tuyuka. 

 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA  
Te tig¡ ano Escola Tuyuka bueg¡, ate sikatop¡rena, sikato ¡sã bue n¡kãrina, dokapuaraye bueg¡tia 
h•g¡ saiñar† mena, buere niw£. Tebiri ate mar•ye wiseri atig¡, k¡ã pesquisa tikorigere saiña, top¡ 
heag¡ sukã, biro ti saiñaw¡ ¡sã h•, d¡sarere hoa, wede tire niw£to. Tebiri sukã, tonop¡ k¡ã marir† 
padere tikorere saiña, mar• okoboarigere saiña kenog¡ wa, ti padere niw£to to Escola Tuyuka bueg¡. 
Te b¡toaye kiti, k¡ã tiatop¡ tim¡atirige, pam¡rige, k¡ã dero tim¡atirige makañer† saiña, hoa tire niw£. 
Desde o início da Escola Tuyuka quem estuda aqui, estudou fazendo as pesquisas. Também quando íamos 
para casas, nós fazíamos os trabalhos de pesquisa que nos pediam e voltando para a Escola explicávamos 
como fizemos a pesquisa, se faltasse alguma coisa nos escrevíamos e depois explicávamos o assunto 
pesquisado. Aos trabalhos passados na Escola nós íamos pesquisar e se faltasse algo, voltávamos para 
perguntar novamente, assim se estuda na Escola Tuyuka. Nós perguntávamos e escrevíamos sobre as 
histórias de nossos avôs, sobre o que eles faziam no passado e história do nosso surgimento”.  
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE - TUYUKA 
Y¡ wametia mar•ye dokapuarayemena baserigereha B¡kayai. Te tig¡ pekasãye mena wametia sukã 
Renato Barreto Rezende. Y¡ vinte idade k¡oa.  
Meu nome de benzimento Tuyuka é B¡kayai. Meu nome com o nome dos brancos é Renato Barreto 
Rezende. Eu tenho vinte anos de idade.  
Sikatore ate buere ¢tãpinopona, ¡sãye buere waro h•ra, ¡sãye hoadare alfabeto kenok¥ s¡gere niw£ 
mena, nipetira basoka, wimarã buera, makã makarã mena. Tetiari siro buere n¡kãrukuw¡ sa. Tebuere, 
k¡ã keno k¥arigemena, alfabetuna hoareniw£sa. Mar• wak¥ro hoag¡ tekar† hoareniw£. Te biri 
pesquisa, saiña mas•rer† saiñag¡ te hoarige kenok¥rige menarã, te b¡toa wedearigere t¡oko wedere 
niw£.  Hoa, woriti, eño tire niw£ marir† buerare. Teropera bore niw£ h•, anope d¡sah•yu h•, k¡ã wimarã 
buera, heanuha birope ti padeada h•rukuwa, sikarõ mena, ¡sã buera nenarã. Tebiri k¡ã ¡sar† bueri 
basoka, te mas•ri basoka niwã, k¡ãrena saiña, k¡ã d¡sarenor† b¡toap¡re p¥arimena saiña kenor†, 
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niw£. Sika módulure saiñag£ pe saiñar† niw£, pam¡rige kiti, nop¡ dokapuara pam¡n¡kãiri k¡ã, h•re kiti, 
dero ti numiã baueiri k¡ã, h•re kiti, tere mas•ware niw£ sa.  Makã makarar† marihã biro ti s¡oniada h•re 
makañer† wedewa, ¡sar† buera. Te saiñaro watoa nimipokari, ¡sar† wede masiõrokuwa. Biro ti, 
s¡oniña m¡a h•ra, ¡sar† wak¥re k¥wa bayirore. Marir† makar• paka makañer† warihãro boa, mar•ye 
makar•, mariya ditare añuro nihãda, h• k¥rira niwã, matãp¡, k¡ã wak¥rige niriro niw£, mar•ya dita 
maiãda h•ri p¥p¡re. Mar•ya dita watotire nor† bue, pade nihãda mar•, h•rige nirõ tiw¡. Tetiro atie 
burekorire añuro b¡k¡am¡a tia, saiña masir† mena, padere mena.  
Antes de iniciar os estudos dos Filhos da cobra de pedra (Tuyuka) nós preparamos o alfabeto com todas as 
pessoas, professores, moradores das aldeias. Só depois disso começou o estudo. Com o alfabeto já acertado, 
nós utilizamos para escrever. Cada qual escrevia o que queria escrever. Nós estudamos através da pesquisa e 
escrevíamos com o alfabeto já decidido, ouvíamos o que os anciãos explicavam e procurávamos explicar. 
Escrevíamos, pintávamos e mostrávamos aos professores. Entre os professores e os alunos havia um diálgo 
para decidir os temas e como estudar. Os nossos professores, também conheciam os assuntos e nós 
perguntávamos a eles. O que faltava nós íamos perguntar aos anciãos, uma, duas vezes. Durante um módulo 
nós pesquisávamos vários assuntos, histórias das origens do ser humano, do Tuyuka, história do surgimento 
das mulheres, e com isso íamos conhecendo mais. Mesmo que estivéssemos fazendo pesquisa, os professores 
nos ensinavam. Ensinavam com muita insistência a forma melhor para trabalhar com as pessoas. Diziam que 
não é para a gente ir para a cidade, mas amar a nossa terra e ficar nela, e, isso eles já havia escrito, dizendo 
vamos ficar bem na nossa terra. Vamos estudar as estações do tempo e trabalhar. Por isso, nesse tempo 
estamos crescendo através de nossas pesquisas e nossos trabalhos.  

 
¢TÃDIATA, ALCIMAR SANDER AZEVEDO REZENDE – TUYUKA 
Y¡ wametia pekasãye menarehã Alcimar Sander Azevedo Rezende. Tetig¡ y¡ baserige wame 
wametia ¢tãdiata.  Tetig¡ y¡ ati k¡ma dezenove anos tiwag¡ tiasa y¡ katire burekore. 
Com o nome dos brancos eu me chamo Alcimar Sander Azevedo Rezende. Com o nome do benzimento me 
chamo ¢tãdiata. Eu tenho dezenove anos de idade. 
¢sã ano Escola Tuyuka ati k¡ma buewitirirare, biro waw¡. Sikatop¡re ¡sã pak¡s¡m¡ã k¡ã Currículo 
k¡ã keno k£rige niriro niw£ atie ¡sã bueadare makañeha. K¡ã wak¥rira niwa sikatop¡ra me, atiere 
mar• katiri b¡rekore, mar• katire nia, tetira mar• pona atere buebokia, tere buera, sirop¡re añuro 
katiretira niadakia k¡ã h• keno k¥rigep¡re buem¡atiw¡ sikatop¡re. Tetira ¡sã buew¡, te mar• niretire 
basere makañe, kiti, mar•ye bapakeore, temenarã ¡sã bue tiw¡. Te watoara, ate ote masirõ makañe, 
te wai ekare makañe, temena ¡sã buerasa, ate pade masir†, te padere nore buerasa biro teoria bue, 
práticapekar† ¡sã ote masir†, wai ekare makañe, buera tirukuw¡, sukã. Tetiro añuro wahãrukuw¡ ¡sã 
buere. ¢sã basirora ¡sã pesquisa tire hoatu, biro tiri tero biato h• ¡sã hoaturi keoro ati m¡atirukuw¡.  
Para nós que concluímos os estudos na Escola Tuyuka este ano, aconteceu assim. No início os nossos pais 
preparam um Currículo com os assuntos que deveríamos estudar. Desde o início eles pensaram nas coisas 
importantes da vida, que dão vida e propuseram ensinar-nos para que com isso nós pudéssemos ter uma vida 
melhor, isso nós começamos estudar. Começamos estudar sobre os benzimentos, histórias, formas de 
contagem. Em meio a isso ensinaram a plantar as fruteiras, ensinar a criar peixes, nós aprendíamos a teoria e 
a prática, plantando fruteiras e aprendendo a criar peixes. Por isso, o nosso estudo funcionou bem. Nós 
mesmos escrevíamos as nossas pesquisas e fomos escrevendo o por quê cada coisa acontece daquilo jeito, 
assim veio desenvolvendo bem.  

 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE - TUYUKA 
Y¡ha y¡ pekasã wamer† wametia Odilon Barreto Rezende. Baserige wame k¡ã base turige nia D¡pó. 
Te tig¡ y¡ dezessete anos k¡oa ati k¡mar†.  
Com o nome dos brancos eu me chamo Odilon Barreto Rezende. Nome dado pelo benzimento é D¡pó. Eu 
tenho dezessete anos de idade.  
¢sahã to dokapuara ¢tãpinopona bueriwi h•ror†, ¡sã basiro kenok¥, atera bued¡ga h•, ti kenok¥ 
bueretiw¡.  
Nós na escola indígena dos filhos da cobra de pedra, nós mesmos preparávamos o que nós queríamos estudar.  
 
DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA – TUKANA 
To wego y¡ wameti Maria Neide Lima Pena. Baseke wame wameti Duhigo. Y¡ vinte anos de idade k¡o.  
(resposta em língua tukana) 
Eu me chamo Maria Neide Lima Pena. Meu nome de benzimento é Duhigo. Eu tenho vinte anos de idade.  
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(agora responde em tuyuka): Y¡ ano Escola Tuyuka bue tigo biro ti buew¡, ¡sã, y¡mena bueramena. 
Tetira ¡sã atere añuro bue, b¡toa masirar† saiña tih•ra, hoa, sikañe putiri ti wionekow¡. Tetira ¡sã 
mas• bayerenor† saiña nemo, hoasã tiri basoka, niw£. Ate, ¡sã dokapuaraye bueremena añuro mas• 
boku marir† h• t¡geñare mena, buere niw£.  
Meus colegas e eu estudamos assim na Escola Tuyuka. Nós estudamos bem, estudamos pesquisando com os 
anciãos, escrevíamos e produzíamos textos. Com os temas que sabíamos menos nós perguntávamos 
novamente, completávamos os escritos. Com os estudos que fizemos na Escola Tuyuka nós acreditamos que 
podemos aprender mais, é com este pensamento que estudamos.  
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE – TUYUKA 
Professor da Escola Tuyuka 
Coordenador do Ensino Médio da Escola Tuyuka 
Y¡ wametia João Bosco Azevedo Rezende pekasãye wame nia ateha. Baserige wame nia ¢tãdiata. 
Y¡ quarenta e quatro anos k¡oa. Tebiri wimarar† bueg¡ niay¡. Tebiri coordenador do ensino médio da 
Escola Tuyuka nia sukã. Nove k¡mar• professor nirer† padeg¡ tia ati k¡ma 2006 niri k¡mana. 
Eu me chamao João Bosco Azevedo Rezende, este é o nome dos brancos. Nome do benziemnto é ¢tãdiata. 
Eu tenho quarenta e quatro anos. Eu sou professor. Também, atualmente sou coordenador do Ensino Médio 
da Escola Tuyuka. Com este ano completo nove anos como professor. 
¢sã dokapuara, ate dokapuaraye buere makañe niadakuto, h•rigere biro ti buere niw£to. Mar• 
ñek£s¡m¡a k¡ã masir† nirige buerara, k¡ãya yemeror† wedese, te menarã hoa, tutua m¡ar• 
añuadaku marir† h•, t¡geña tire niw£. Tebirisa, te mar•ye menarã wedese bue, te menarã k¡ar† 
wedemasiõ, tiri k¡ã añurõ t¡geñari basoka niadakia h•r† niw£.  Ate, mar• katiri b¡reko mar• tiretire 
makañere, mar• katiri b¡reko te menarã katire ti, mar• katiwari b¡rekorire niadaku h•w£. Te mar• tiri, 
birope biri b¡reko nigari te h•, k¡ãka dokapuara ponakã, k¡ã h• mar• buewari, t¡omas•, t¡geña, t¡geña 
hoa tiri basoka niadakia h• wak¥re niw£to. Tebiri sukã, ate wimarã buere, niato sukã mera sañuro, 
sikato bue n¡kag£p¡rena wisio tierenor† k£re, k£ya wip¡, k£ pak¡ k£ tiretire, pako ko tiretire, b¡rekori 
kañe pak¡s¡m¡ã ti iñorigerena sukã. Escolap¡re ate marir† mar• poteri mak¡r† atera niyuto mar• 
sikatop¡ mar• bi masã, wip¡ra mar• pako ko tiretire iñañe tirigerena, ti bueriwip¡re nesonen¡kõ señor† 
niw£to, ate wedese buere, ape buere, basa buere, kiti wedere, te menara k£asa k£ wimag£sa k£ 
professor k£ wederi dero tiro tero wamir•to h•, k£ matãp¡ra saiñari basok¡, wag¡ tia y¡ h• wak¥ 
mas•toawi me, wimag£p¡ra, ate alfabetizaçãorehã. Tetig¡ k£ buem¡a, k£ tiroresa te k£ t¡o 
masir†resa t¡geña hea tig¡sa k£, hõpe mena, apero, apero buem¡a tig¡as, añuro t¡geñari basok¡, 
yere wedeseg¡ tiay¡ h• k£sa t¡geña, wak¥ tig¡ k£ wimag£sa te k£ wedese, t¡geñaro birora hoa, k£ 
tiretig¡ potawi k£ sa. Tetiro te k£ye masir† niadare nikuto te. Tetig¡ k£ professor, k£re bueg¡peha 
t¡geñare k¥g¡ ni, k£ professor Tuyukaha. T¡geñare k¥, wak¥re k¥, tig¡no ni k£ha. De bimito, ati 
b¡reko h• k£ basirora t¡geña poteõ n¡kõ, ati b¡reko iñakasa n¡kõ tiretire menarã, dero katiretiri 
b¡reko nimito ati b¡reko h• k£ t¡geñari basok¡ ni professor ha. Tetig¡ k£ sa ate nirito, y¡ 
ñek£s¡m¡ap¡ nireti, te menarã k¡ã wedeseri tim¡ãtirige nirito, h• t¡geñari basok¡ wawi k£ wimag£. 
Tetirosa k£re processo nia, k£ masirõ b¡arige sa. K¡ã pekasãp¡re niatã construção de conhecimento, 
niato k£ wimag£re.  
O que nós Tuyuka, decidimos para ser ensinado na escola, assim foi ensinado. Ao mesmo tempo em que 
estudamos os conhecimentos de nossos avôs, também começamos a falar a língua de nossos avôs (Tuyuka), 
escrevemos na mesma língua, e, nós pensamos que fazendo assim nós nos fortaleceríamos. Pensamos que os 
alunos compreenderiam melhor os ensinamentos se fizéssemos na nossa língua e seriam pessoas com 
conhecimentos profundos. Nós pensamos ensinar o que nós praticamos diariamente, pois é isso que sustenta 
a nossa vida. Vendo o que nós fazemos, os nossos filhos irão refletindo sobre a sua importância e escreverão 
sobre essas práticas. Decidimos educar as crianças, desde o início de forma diferente, fazer entender o que o 
pai e a mãe já fazem em casa no dia-a-dia. As práticas dos pais foram levadas para dentro da escola para 
mostrar para as crianças a importância de tais práticas, fomos mostrando partes por partes, ensinando a falar a 
língua tuyuka, ensinando as brincadeiras, ensinando os cantos, ensinando as histórias e, disso, o aluno desde 
cedo já começa a perguntar o por quê das coisas ao professor, assim ele vai se tornando um pesquisador, é 
isso que acontece na alfabetização. Assim, na medida em que vai aprendendo, o aluno vai se tornando 
alguém que constrói os seus próprios conhecimentos e o seu modo de pensar, e, cria gosto em falar e escrever 
a sua própria língua. Estes conhecimentos serão dele. O professor Tuyuka é aquele que põe os pensamentos 
na vida do aluno.  O professor é aquele que põe os pensamentos e sentidos na vida do aluno. Ele é aquele 
questiona o mundo, o por quê das coisas acontecerem assim, ele reflete sobre isso, analisa os acontecimentos. 
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Assim o aluno vai descobrindo o que os seus avôs faziam, vai descobrindo os conteúdos de suas conversas, e, 
vai se tornando um pensador. Por isso, o aprendizado do aluno é um processo. Como dizem os brancos, o 
aluno passa por um processo de construção de conhecimentos. 

 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO - TUYUKA; PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA - 
TUYUKA 
Professores da Escola Tuyuka 
Y¡ wametia Geraldino Pena Tenório, vinte e sete anos de identidade k¡oa y¡. Baserige wame nia Ñorõ.  
Eu me chamo Geraldino Pena Tenóiro, tenho vinte e sete anos de idade. Nome de benzimento é Ñoro. 
Y¡re, y¡ ñek¡ baserige mena tero wametiaro h•rige nia, Põro. Pekasãya paya k¡ã wameturi 
tusasãrige niku Carlos Marques Meira. Vinte e oito anos de idade k¡oa y¡. Escola y¡ padere k¡mar• 
quatro anos.  
O nome de benzimento escolhido pelo meu avô é Põro. Nome escolhido pelos padres brancos e aceito pelos 
meus pais é Carlos Marques Meira. Tenho vinte e oito anos de idade. Estou a quatro anos trabalhando na 
escola. 
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Sikatop¡re y¡ matã ti escola, desde 1999 nir•p¡ra, ti processure levanta n¡kag£. Te tire k¡marir† ¡sã 
pade n¡kãrukuw¡ sa, m¡a masãri makãp¡ pade n¡kãrukuwu. Top¡re k¡ar† wisioniw£. Daseaye 
wedera watoap¡re, y¡ sik£ top¡re niw£. Dokapuaraye wedeg¡dore boa ¡sahã sa k¡ã h•ri siro, topure 
heaw¡ y¡ha sa. Ti processo de aprendizagem mar• h• wedeseatã, biro ti tiadaku h•ata alcançahãw£to. 
Wimarã dokapuarayere wedese, k¡ã pak¡s¡m¡a daseaye wedeserira, dokapuaraye wedese 
timiawarã k¡ã. Ti aprendizagem k¡ahã m¡ahãw¡. ¢sahã birora bow¡ ¡sã ponar† h•wa k¡ã.  
Desde o início, no ano de 1999, comecei a participar da criação do processo ensino-aprendizagem da Escola 
Tuyuka. Nesses anos começamos trabalhar, eu comecei a trabalhar na aldeia onde você nasceu (Onça-
Igarapé). Lá estava difícil para eles. Eu era único a falar a língua tuyuka no meio deles. Eu fui para lá depois 
que eles haviam dito que queriam um professor que só falasse a língua tuyuka. Quando falamos do processo 
de aprendizagem, se decidimos que vamos fazer assim, dá para alcançar. Hoje em dia as crianças falam a 
língua tuyuka e os pais que falavam a língua tukana, hoje, falam a língua tuyuka. Eles estão crescendo neste 
processo. Hoje eles dizem que era isso que queriam para os seus filhos. 

 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
¢sar†ha wisio bayiri sañu waw¡, biro dokapuaraye wedero nihirõ matã tenarã bue tire waw¡, 
buerepeha. B¡ripe comunidadipe t¡oñeriwa b¡ri, sikatop¡na. Tetiro ¡sar† ti processo pekasãyepe añu 
netõnehã, h•robiro biheaw¡na. Mek¡tigãrehã t¡oñewahã, añu nitu niato h•re niwãharõ tiaw£sa. Te tira 
¡sã dokapuarayena bue, pekasãyepere segunda língua k¥, ¡sã tiri añu niaw£sa.   
Para nós (de São Pedro), não foi tão difícil, pois no lugar já falávamos a língua tuyuka, por isso, desde o 
começo, ensinamos com  a língua tuyuka. O que aconteceu foi que a comunidade não estava entendendo. 
Dava a impressão de que diante do processo educativo tuyuka, o processo de educação dos brancos fosse 
melhor. Hoje já compreenderam, estão percebendo que dá certo. Por isso, ensinamos em língua tuyuka e 
depois como segunda língua, a língua portuguesa, fazendo assim está bem. 
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA - TUYUKA 
Professor da Escola Tuyuka 
Y¡ nia José Barbosa Lima, baserige wam† nia Wam¡rõ, quarenta e nove anos tig¡tia ati k¡mar†. 
Eu sou José Barbosa Lima, nome do benzimento é Wam¡rõ, neste ano estarei completanto quarenta e nove 
anos de idade.  
Y¡re yoawahã biro y¡ padewaruku, ape escolarip¡re y¡ padewarukuro. B¡ri y¡re sikab¡reko biro 
h•wa, m¡ãyena pade, m¡ãyena hoa, m¡ãyena wedese tire makañe wadaro nieroto h•wa, y¡re. 
Terobiri iña sukã, dero biro bikuto h•, y¡ biro biero dokapuaraye h•ri, to São Pedrup¡ potan¡kãw£. 
Tetig¡ y¡ top¡ nia mek£gar†. Añu nia h•, y¡ boro bi nihã y¡, pade nihã.  Tepera añubokuto h•g¡, y¡ 
pade potan¡kãw¡. Nia y¡ top¡re puak¡ma tig¡tia. Biro dokapuarayenarã añubokura h•, y¡ t¡geña hea 
tiri tabesa y¡ ponagã, pak¡ tepera añutu niato h•ri t¡og¡ koen¡kãha, nia to São Pedrup¡re. Top¡re y¡ 
bueasa. B¡ri, pekasãyena buerihãda h•riro, niw£.  Dokapuarayena ¡sã padea, terena hoa, terena bue ti 
nihã. Y¡reha paperano, biro tiboku y¡ h•re mania y¡re, y¡ t¡geñare, y¡ masir†, y¡ wak¥re k¡ar† 
passag¡da y¡ha, biro k¡ar† sa y¡ siro atirap¡re, biro tig¡da y¡, h•redo niga y¡reha.  
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Há tempo que ando trabalhando nas escolas, trabalhei em diferentes escolas. Mas um dia me disseram que 
iria começar um trabalho para trabalhar com a nossa língua, escrever na nossa língua, falar em nossa língua. 
Ouvindo isso, não sabendo ao certo como era, ouvindo dizer como seriam os estudos dos Tuyuka, eu fui para 
São Pedro. Por isso, ultimamente estou lá. Eu vejo que está bem, por isso, estou lá e trabalho. Eu fiquei lá  e 
trabalho por acreditar que isto pode dar certo. Eu já estou lá há dois anos. Enquanto eu pensava que os 
estudos dos Tuyuka seriam melhores, os meus filhos disseram para mim que os estudos dos Tuyuka era 
melhor. Eu ensino aqui. Mas havia sido decidido que não ensinaríamos com as coisas dos brancos. Nós 
trabalhamos com a cultura Tuyuka, nós escrevemos sobre ela e estudamos sobre ela. Eu não possuo livros, 
para me dizer o que eu tenho que fazer, pois o que decidi fazer foi de passar para os alunos, os meus 
sentimentos,  os meus conhecimentos, os meus saberes.  

 
POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS – TUYUKA 
Professor da Escola Tuyuka 
Y¡ wametia José Barreto Ramos. Baserige wamer† Poani nia. Ati k¡ma 2006 niri quarenta e seis anos 
wag¡ tiasa. Y¡ padere k¡mar•, ati k¡mã 2006 nir• vinte e cinco anos tig¡d¡ tia wimarã buerere. 
Meu nome é José Barreto Ramos. Nome de Benzimento é Poani. Neste ano de 2006 estarei fazendo quarenta 
e seis anos. Neste ano de 2006 vou completar vinte e cinco anos de trabalho como professor. 
Anop¡re ¡sã wimarãr† buera biro buea. ¢sã wedere dokapuaraye mena ¡sã k¡ar† buea bueri 
tatiap¡re. Tetira ¡sã buera, ¡sãye menarã k¡ar† wame s¡obue, ¡sãye menarã sukã, s¡o hoabue biro 
temena mar• hoari añuboku h• k¡ar† te hoare worire, pekasã k¡ã letra h•rer†, ¡sã biro tiri añuadaku 
¡sã h• tirigere k¡ar† hoabue ti bueretia ¡sã, anor†. Tetira, k¡ã ¡sã tetirore ¡sãye wedesero nirõkã sa, 
wisio bayero sañurõ tere iña poteõn¡kõ tira wimarã matã sañuro hoa mas•wa, buem¡ã tiri basoka 
wawa. Ate buere biro t¡geñar† waw¡ sikatop¡re, sikatop¡rena bueg¡ pekasãyena buere nimiw£ra, 
pekasã k¡ã dutikorep¡re. Atere bueya m¡ã, k¡ã h•re buere niw£. Tebueg¡ iñar† niw£ k¡ar†, wisio 
sañu niw£ k¡ã wimarar†, apeye wedesere nimiw£rato. Tebiri iñasa ano biro ¡sãye buere wadarere, 
sik£ sukã, ¡sãya wedeg¡ tero warotiato marir† h•ri iña, iñapoteõn¡kõ terora bitu niato h•, tere t¡geña 
mas•, iñamas•wa tih•ra, terora boato h• iñar† niw£. Tetira ¡sã buew¡ ¡sãyere. Aniã ¡sã pona, ¡sã 
ponatiwara, ate ¡sã wedesere dokapuarayere wedese bayiriwasa. B¡ri apeyepe, k¡ã 
pakosãnumiãyepe daseayepere wedeseri basoka, wahãya dokapuara pona. Tebiri iña, mar•ye 
petid¡garo tiato, mar• wedesere, aniã mar• pona daseayedo wedera wahãya sa, to dokare, 
mar•yepere marir† nemoneõko, bue ti, k¡ar† sukã mar•yere wedeseri tiroboku, h• wak¥re waw¡ ate. 
¢sã te tiriatãsa aniã ¡sã pona dasea tiro biro potahãdara tiwa sa. Ate b¡rekorire tere sa, tero tirige 
nir•sa ¡sãye menarã bue, wedese bue, tiri basoka nia anor†. Atie buere, sikatore matã añuhamarõ 
t¡oñe n¡kãha tero boa, terora bokuto marir† h• mas•ña manir† sañurõ waw¡ waropeha. Tero 
bimipokari k£ ¡sar† s¡o tere wak¥ n¡kari basok¡, niria sukã teropera boa marir† h• bayiro k¡ã 
basokare neõk¥ tih•g£, itia makã makarã basoka dokapuarare neõk¥ biro bokuto marir†, mar•yere 
bue, wedese, hoa tiroboku mar•kar† h•rukuwi. Teti h•ra k¡ã pekasãkã tutua n¡kãmiyara k¡ã, k¡ãyere 
buera, k¡ãye hoara timiya k¡ã. Tetira marikã te bi headaku h• yoawãhaw£ ate k£ tero h•ri. Tetiro te 
sikatore matãpitira tero waharõ todokare h• mas•ña manir† heaw¡na. Siro hõ mena, hõ mena, perogã 
sukã basoka t¡oñebuatiwa sa, birop¡ bueri iñarã sa, añu nia todokare, teropera botu nia marir† h•, h•r† 
heaw¡ ate basoka mena sa. Tetira tere na t¡saere na, sikatore ano dokapuaraye buemipokari na, 
aperã buera Siririap¡ buerira, top¡ buewarukuñami, hõ mena sa, k¡ã basirosa wisiore k¡ã katiri 
b¡reko wisiore iña n¡kã hea, to wariato marir†, mar• wiseri moã h•, weserikã timasiña mania marir† h•, 
k¡ã basiro biro wisiore iña poteõ n¡kõ, terora boku todokare h•, anop¡resa k¡ã ponar† sa, ano buearo 
h• tere k¥wawa sa. To t¡oñe heatu niwã, tere sa. Tekã buerera nia, mar•yere bueti, marikã añuro niada, 
h• wak¥ heara, k¡ã sa tere tero boku ¡sã ponar† h•, k¡ã ponar† ano sa buero k¥ n¡kãrukuwa, te 
dokapuara buere makañer†.  

 
Aqui nós ensinamos aos alunos desta maneira. Na sala de aula nós os ensinamos com a nossa língua tuyuka. 
Ao ensinar-lhes nós ensinamos a chamar os nomes com a nossa língua, ensinamos a escrever em nossa 
língua, porque nós acreditamos que assim é melhor para nós, e, para isso nós definimos a escrita, é a partir 
daquilo que nós decidimos que nós estudamos aqui. Assim os alunos não sentem tantas dificuldades porque 
nós falamos na nossa língua, eles aprendem a escrever mais rápido, e se tornam pessoas que estudam. Sobre 
os estudos, no início nós pensamos assim, no passado os nossos estudos eram baseados naquilo que os 
brancos fizeram e o que eles exigiam que estudássemos. O que eles determinavam, nós estudávamos. 
Ensinando daquele jeito, eu via que, as crianças sentiam muitas dificuldades, pois era na língua dos brancos. 
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Foi assim que nós começamos a pensar sobre o que seria esta nossa escola, um parente nosso, dizia para nós 
sobre as mudanças que estavam acontecendo, nós fomos compreendendo o que ele dizia, pensamos, 
refletimos, chegamos a uma conclusão que a nossa forma de educação tinha que ser diferente mesmo. Assim 
começamos a estudar o que é nosso. Porque os nossos filhos  não estavam mais falando a nossa língua. Os 
nossos filhos deixando de falar a nossa língua tuyuka, só estavam se tornando faladores da língua de suas 
mães, língua tukana. Diante disso, nós sentimos e vimos que a nossa língua estava desaparecendo porque os 
nossos filhos só falavam a língua tukana, e, decidimos assumir e levantar a nossa língua, ensinando-a para os 
nossos filhos. Se nós não fizéssemos isso, os nossos filhos estavam se tornando como Tukano. Depois disso,  
que nós ensinamos com a nossa língua, ensinamos a falar na nossa língua, hoje somos assim. No começo esta 
nova maneira de educação escolar, não foi bem compreendida, não dava para saber se queríamos ou não. 
Mesmo diante disso, o nosso parente que teve esta iniciativa estava decidido a fazer diferente, por isso, 
reuniu as pessoas, moradores das três aldeias tuyukas, propunha para os Tuyuka a nova maneira de educar os 
jovens, na língua, ensinar a falar a língua, escrever na língua. Dizia que, também os brancos assim que se 
fortalecem, estudando as suas culturas, escrevendo em suas línguas. Nós também um dia chegaremos ser 
como eles, e, este tempo de conscientização demorou bastante tempo. Por isso, foi difícil o povo aceitar no 
primeiro momento. Pouco a pouco as pessoas começaram a compreender, vendo o começo da escola, 
aceitaram como coisa boa, disseram que isso que elas queriam. Não gostando da Escola Tuyuka, muitos 
continuaram estudando em Pari-Cachoeira, mesmo depois que já havia começado a escola aqui, mas depois 
foram sentindo problemas da permanência por lá, faltavam moradias, faltava terra para fazer roças, e, 
começaram a comparar com o ambiente daqui, só depois disso que viram que aqui era melhor, assim 
começaram a deixar seus filhos nesta escola. Parece que já estão compreendendo agora. Disseram que estes, 
também são estudos, vamos estudar o que é nosso para vivermos melhor, chegando a compreender a 
importância dos estudos daqui para os seus filhos, que começaram a deixar os seus filhos para aprenderem a 
cultura tuyuka aqui. 

 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
¢sã anop¡re ¡sã t¡geñariro nia, buebokia k¡ã, biro tiri t¡oñebokia wimarã h•ra, ¡sã wak¥riro niw£ 
ano. Marihã, b¡ripe saiñari bosoka niada, professor saiñag¡rã, aluno saiñag¡rã h•w£, mar• professor 
nirihãda marihã, b¡ri mar• masirenor† k¡ã wimarar† bueada marihã, mar• mas•erenor†, b¡k¡ mar•ya 
wedeg¡ mas•g¡nor†, k£ professor biro ati marir† k¡kã wedeboki, h• wak¥re niw£to. Tetira, ¡sã tereha 
k¡ã buerapekã masierã saiña tiya.  Wiserip¡ saiña tiya. ¢sã, ano neati, ¡sar† biro timiaw£ h•ya, sukã. 
K£ professor avaliação ti, sukã, apetore to wariayu sukã, saiña nemorã waya m¡ã h•r• waya, sukã. 
Biro ti, ¡sãye biro paden¡karã nirokã, te hoarigep¥ manir•sa ¡sã masir† sa, masir† wak¥rep¡do niri 
biro, saiñari basoka, nihãw£. Tetira ¡sã tereha ti padew¡. Tetira k¡ã wimarã, tiya manirerã nihãriro 
niw£ b¡ri ate. Tetirosa, biro saiña mas•, professor k£  mas•erenor† ¡sã saiña, b¡toare  wa ¡sakã, 
sukã, pesquisadores nira tia ¡sã professores nimipokara. Wimarã b¡toare saiñarã waya, sukã. ¢sakã 
wimarar† añurõ wedeada h•rã b¡toare saiñara wa, sukã.  Tetira b¡toape niya escolapereha, biro 
buere wiserip¡ buerira me niya nirãpeha, b¡ri wak¥re tirirap¡ niya k¡ahã, professores nimas•ropehãya 
mar• añurõ t¡geñatã. Tope niato anohã.  
A idéia que tivemos era que os alunos estudariam, mas imaginamos de que forma eles aprenderiam melhor. 
Nossa forma de aprender funciona através de pesquisas, professor será pesquisador, o aluno será pesquisador, 
nós não seremos professores, mas ensinaremos aos alunos aquilo que sabemos. Aquilo que nós não 
soubermos, o nosso parente ancião sábio será como professor, ele virá aqui e nos ensinará, esta era a nossa 
idéia. Também os alunos quando não souberem eles vão pesquisar. Pesquisam em casa. Depois trazemos para 
sala de aula, eles mostram como eles trabalharam. O professor avalia o trabalho e às vezes, quando o trabalho 
não está bem feito, pede para pesquisar novamente, e, eles vão. Assim nós trabalhamos, mas como nosso 
trabalho está iniciando nós não temos livros escritos, mas os nossos conhecimentos estão somente na 
memória, nós nos tornamos pesquisadores. Por isso, nós trabalhamos com isso. Os alunos trabalham com 
aquilo que antes nada estava registrado. Nós aprendemos pesquisando, aquilo que o professor não souber, ele 
vai pesquisar com os anciãos, mesmo sendo professores somos pesquisadores. Os alunos pesquisam junto aos 
anciãos. Nós também para explicarmos melhor aos alunos vamos pesquisar com os anciãos. Os anciãos ficam 
na escola, eles não estudaram nas escolas, mas são pessoas que já construíram conhecimentos, se pensarmos 
bem, eles que são verdadeiros professores. Esta que é a realidade.  

 
JUSTINO 
Noa toho weapãra nisep¡re t¡ori m¡ã ou m¡sã basi tere bahur†rine (pergunta em tukano). 
De onde vocês ouviram dessa forma de trabalhar ou foram vocês mesmos que criaram?  
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HIGINO 
Assessorira ¡sar† h•wa k¡ã, top¡re pekasã p¡tokar† nimiarãto, Escola de diversidade étnica h•reno 
sa. Hõp¡ São Paulup¡ niro sika escola, top¡ nia h•wã k¡akã, escola dentro da realidade, escola do 
operário, escola dos favelados k¡ã realidade padeya h•wa. Tetira m¡ãka, m¡ãya realidade, m¡ã 
ñek£s¡m¡aye, m¡ã ñek£s¡m¡ã k¡ã t¡geñarigere, m¡ã ñek£s¡m¡ã paderigere m¡ã saiña, t¡geña, 
hoa, pade, biro birite h•, m¡ã katireti niboku h•wã k¡ã. Tetira, te ti padew¡ tere. Ano ¡sar† ¡sã katiri 
añu disihã, anor† biro tira wak¥w£, pakore tiapu, ko padereno tiapu, buego wa tigodakio h•rã. Anorehã 
¡sã p¡a semanarã buemiarã, quinze dias, yoa sañuri bora vinte dias monekow¡, sukã. Vinte dias siro, 
¡sã k¡ã wimarar† tiko p¡tokohã. Mar• yohamar• k¡oatã, y¡ iñarukuw¡ b¡ri, y¡ y¡makor† k¥w£ sika 
k¡ma missãop¡re, aperã p¡to k¥w£, y¡ iñaw£, kore neg£ hea em¡atiw¡, mar•ye anor† pakore 
tiapumirige okobopeti sañu warigo niwõ, sunar†pi sañugõ, hoaya h•r• hoad¡gari tiwo. Ko externa niwõ 
b¡ri, kore k¡ogope kore, hoa duhiritu nirigo niwõ, apego makõp¡ha kionimiworã. Tetiro, koye, ko katire 
tire, koya wi nirigere ko, biro ditiogobiro warigo niwõ. Tetira, ¡sã tero biw¡ h•ra, buekorohã, buekorohã 
wionekokorohã. K¡ã pekasã niatã ti ritmur†, ritmo de casa ti espaçure perdebokia mar• concentrari, 
sika k¡ma mar• anor† buenemo tirisa, marikã ñañorarã tiboku k¡ã ponar† h•ra, biro ti paderetiw¡. 
A assessoria disse para nós que, também entre os brancos existem as chamadas Escolas étnicas. Dizem que 
em São Paulo existe uma escola, uma escola dentro da realidade, escola do operário, escola dos favelados, 
onde eles trabalham com a realidade deles. Disseram para nós que devíamos trabalhar com a nossa realidade, 
com a cultura de nossos avôs, com os pensamentos de nossos avôs, com os trabalhos de nossos avôs, 
perguntando, pensando, escrevendo, trabalhando, descobrindo como eles faziam, isso seria para nós uma 
vida. Por isso nós trabalhamos com isso. A nossa vida aqui está boa, por isso, nós pensamos nisso, ajudar a 
mãe, ajudar nos trabalhos, vai estudar. Aqui nós lecionamos durante quinze dias, quando precisamos mais 
tempo chegamos até vinte dias. Depois de vinte dias nós mandamos os alunos para suas famílias. Se nós 
ficarmos muito tempo com eles, eu já via, pois uma vez eu deixei a minha filha no colégio dos missionários, 
porém deixei-a aos cuidados de uma família, quando eu fui buscá-la e trouxe de volta para casa, ela havia 
esquecido aquilo que ela ajudava a mãe, esqueceu quase tudo, estava preguiçosa, quando pedia para varrer a 
casa, não queria mais varrer. Ela havia ficado como aluna externa, talvez a família onde ela morava, não 
mandava fazer as coisas, pois os filhos dos outros sempre causam medo. Por isso, aquilo que faz parte da 
vida dela, ela havia perdido. Por isso, sabendo destas experiências, nós ensinamos, ensinamos e liberamos 
para voltarem para as suas famílias. Nós  não queremos que os alunos percam o ritmo da casa, se 
concentrarmos os alunos aqui durante um ano, nós estaríamos estragando os filhos dos outros, com estes 
pensamentos é que nós trabalhamos de forma diferente.  

 
PÕRO, GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO - TUYUKA 
Y¡ pekasãye wamer† nia Guilherme Pimentel Tenório. Y¡ baserige wamer† Põro. Dokapuaraye, 
¢tãpinoponay¡. ¢sãya bueriwa administrador nia. Tebiri ¡sãya Associação (Associação Escola 
Indígena  ¢tãpinopona Tuyuka - AEIT¢) makaror† fiscal nia. Idade cinqüenta e seis anos k¡oa.   
Meu nome dos brancos é Guilherme Pimentel Tenório. Meu nome de benzimento é Põro. Eu sou Tuyuka, 
Filho da Cobra de Pedra. Eu sou administrador da nossa Escola. Também sou fiscal da nossa Associação 
(Associação Escola Indígena  ¢tãpinopona Tuyuka - AEIT¢). Tenho cinqüenta e seis anos de idade.  
Anor† sikatore buera, kan¡ witirira, hõp¡ Colégiup¡ buerira nimiwarã, pekasãyena buerira. K¡ãsa top¡ 
nirira em¡ati anop¡re bueyapadowasa. Quarta niarira ti bueyapadowa. Tetira k¡ahã, y¡ iñari biro 
wisiosañur† t¡geñar†ti sañurã, niwã. Tebiri sukã ania sa, ania mek£tigar† sa, anorã buen¡kã tiarira, y¡ 
iñar• sa mera sañurõ buereti tiya sa mek£tigar†. Sikatore anor† buera, pesquisa k¡ã h•rena buewa, 
b¡toare saiña, de birito h•, kitire saiña tiwa. Kiti bayiro wamiw¡rãto sikatore, marinoye kiti, wãtiã kiti, de 
bireno kiti waw¡to. Tenor† saiña, bue titu niwã k¡ã. Tebiri ania waik¡ra kiti, tere saiña sukã, tere woriti 
tiarigep¡re buen¡kãm¡awã sa, mek£tigã buera h•rahã sa. K¡ahã pesquisa tira, biro livro tiada h•ra titu 
nirira niwã k¡ahã, b¡toa sañurãpeha mena, k¡ã te tiarigep¡re bueya ania wimaragã sa. Tere 
n¡karãp¡ha biro n¡kãrukuw¡. Sikatore ani Higino te waro tia h•r• k£, pekasãna waruku tih•g¡, 
m¡ãyena bueroboa, m¡ãye bueri m¡ar† añuboku, te tira m¡ã m¡ãye bue tih•ra m¡ã, m¡ãye makarir† 
nihãboku, tora bueyapado, terena, m¡ã ditarena ni, nireti, padereti, m¡ãya ditare ma• ti nihãboku m¡ã. 
Te tirope añutu nia m¡ã poteri makarar†. Te pekasãyepe bueraha m¡ã pekasã p¡tope wawahã, 
makar• wa petiwahã, ano sa m¡ãye makar• nimirige wikotorido niy¡ko tia, m¡ano poteri makarar†, 
h•ro mena n¡kãw£ teha.  
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Os alunos da primeira turma, aqueles que se formaram recentemente, eles, ainda haviam estudado no Colégio 
dos missionários, estudos dos brancos. Eles saíram de lá e subiram para esta escola e concluíram seus estudos 
aqui. Chegaram aqui para fazer a quarta série e concluíram a oitava série. Por isso, a meu ver eles sentiam um 
pouco mais de dificuldades. Agora as crianças que estão começando agora, elas já começaram desde o início 
aqui, por isso estudam de forma diferente. No início estudavam por meio de pesquisas, pesquisavam com os 
anciãos, perguntavam como era um assunto, perguntavam principalmente sobre as histórias. Estudaram 
muitas histórias, histórias de duendes e outras histórias. Parece que é isso que eles estudavam. Perguntavam, 
também sobre as histórias dos animais e depois faziam ilustrações das histórias, é através destes textos que 
estudam as crianças, de hoje. Naquela época os alunos faziam muitas pesquisas porque não existiam livros, 
eles pesquisavam para fazer livros, nestes livros que as crianças de hoje estudam. Esta escola começou assim. 
No início Higino (Higino Pimentel Tenório) explicava que as coisas seriam assim, ele andando com os 
brancos ouvia os brancos falar, estudem a língua de vocês, se estudarem a cultura de vocês vai ser melhor 
para vocês, estudando a cultura de vocês, vocês vão permanecer nas suas aldeias, terminando estudos nas 
aldeias, viverão na sua própria terra, vão trabalhar, vão defender a terra de vocês. Esta forma é melhor para 
os indígenas. Quando vocês estudam a cultura dos brancos, vocês estão indo para perto dos brancos, 
abandonam as suas aldeias, as aldeias morrem, a partir desta visão que nós começamos a criar a Escola 
Tuyuka.  

 
SUNIÃ, ADÃO AMARAL BARBOSA – YEBA-MASA 
Adão Amaral Barbosa nia ye wame. Baserige wame nia sukã Suniã. Tribo Yeba-masa nia. Y¡ katire 
k¡mar• nia quarenta e três.  
Meu nome é Adão Amaral Barbosa. Nome de benzimento é Suniã. Eu sou da etnia Yeba-masa. Tenho 
quarenta e três anos de idade. 
K¡ã professores ate k¡marir†, k¡ã buen¡karã biro ti, buewa. Tetira wimaragar† alfabetizara 
mar•yena, dokapuarayena buewa k¡ã.  Ate y¡k¡ wame, wai wame, waik¡ra wame, baserige wame, te 
k¡ar† buewa, k¡ã wimaragar†. K¡ã b¡toare, terceiro ciclo, quarto ciclo buera sukã te pesquisa mena 
tim¡ã n¡kawã k¡ãsa. K¡akar† tero sukã, waik¡ra wame, baserige wame, kiti mar• pam¡m¡atirige 
makañe, tere k¡ar† bue, pequisa ti duhi, b¡toare saiñaña h•, tiwa k¡ã professores. K¡ã basiro 
t¡oarigere hoa bauane tim¡arã tiwa k¡ã, terceiro, quarto ciclo makarahã.  
Os professores quando começaram a ensinar nestes anos faziam assim. Para alfabetização das crianças usam 
a nossa língua tuyuka. Ensinavam o nome das árvores, nome dos peixes, nome dos animais, nome dos 
benzimentos, era isto que ensinavam para elas. Para os jovens do terceiro e quarto ciclo, começaram a ensinar 
através das pesquisas. Também para eles, ensinavam o nome dos animais, nome dos benzimentos, histórias 
das nossas origens, assim os professores ensinavam, pediam para pesquisar, perguntar aos anciãos. Os jovens 
do terceiro e quarto ciclo, aquilo que eles ouviam nas entrevistas, eles mesmos começavam a escrever.  
 
RAIMUNDO CAMPOS TENÓRIO - TUYUKA 
Y¡ wametia Raimundo Campos Tenório pekasãye mena. Ya idade nia cinqüenta e um anos. 
Meu nome é Raimundo Campos Tenório, nome dos brancos. Eu tenho cinqüenta e um anos de idade.  
Ano buera sikatorena, ate buerere ti n¡karã na k£ Higino h•miwirã k£, anor† sa pekasãyemena, livro 
k¡ã h•re, k¡ã top¡ tikoremena bueya maniadakusa, mar• wak¥rena, tibauane tih•rã buere niadaku, h• 
wedeseari siro sa, k¡ã buera k¡ã basiro sa, wak¥ n¡kãha tih•rã, tere k¡ã b¡toap¡re ñasã n¡kã tih•rã, 
te masirer† saiña n¡kã tih•rã k¡ã buen¡kawã tere. Tetira, k¡ãsa atere k¡ã bued¡garenor† bayiro 
h•wã. Pesquisa ti tih•rã bueretiya. Te tiro k¡ar† keoro wadisihãw£ ano buerare. K¡ar† keoro wa tirisa 
k¡ã saiña n¡kãha masirã b¡toaresa, atere mas•d¡gaga ¡sahã h•, aperã k¡ã baserenor† b¡toare wa 
saiña, aperã k¡ã wai makañe, aperã k¡ã ki, bia makañe. Sikatore, te bia makañe, otere makañe, kirik¡ 
makañe k¡ã wedesere mena kenon¡kar† nimiw£to tena, te tiari sirop¡re sa, ¡sã tere k¥, kenon¡kã 
tiari sirop¡re k¡ã buerasa, aterena h•wã h•, k¡ã ama, b¡toa numiar†, b¡toare saiña n¡kã tih•rã ati 
bueriwire k¡ã bue n¡kawã. K¡ã wak¥remena saiña, hoa bauane tih•rã, mek£tigar† livru ti wioneko 
tiyasa. Sikatop¡re, ano buere niadaku h•r• t¡ora, sikañera biro h•rukurira niwã, to wari boku teha poteri 
makarãye buereha, k¡ã poteri makarã ni sa pekasãye wedese mas•ri tibokia, ¡sã pona h•ra aperã sa 
k¡ã anor† t¡saritu niwã. Tetirasa top¡ Parip¡ bueranor† sa, ¡sahã top¡ bue, formar, ¡sã pona 
pekasãye wede masirã niadakia h•ra, k¡ã ano ¢tãpinopona bueriwi sa t¡saritu niwã aperahã, ¡sãya 
wedera dokapuara. Tetirasa aperã Siriap¡ buerano sa, te tiamahãra tiya k¡ahã h•retiwa tekar†. 
Tetirasa, mek£tigãp¡ra t¡o mas•tu niya sa. Terora biato h•, k¡akar† añu niato h•, bin¡kãhirã sa, to Pari 
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buearirarasa, teno h•retirira ponarã sa, anop¡ sãn¡kã ¡sakã bueada h•, sãn¡kãha bueaya, ano k¡ã 
menarã. 
Antes de iniciarmos os trabalhos desta escola, o Higino (Higino Pimentel Tenório) dizia que aqui nós não 
estudaríamos mais pelos livros feitos pelos brancos, mas que iríamos estudar com aquilo nós criarmos, depois 
disso que os alunos iam pesquisar entrando na vida dos anciãos e acabavam conhecendo e estudando os 
saberes dos anciãos. Eles estudavam segundo os interesses que eles tinham por alguns temas. Estudavam 
através das pesquisas. Por isso, que para os alunos, os seus estudos ia bem. Vendo que o estudo estava indo 
bem, começaram a pesquisar com os anciãos, os temas de seus interesses, alguns pesquisavam sobre os 
benzimentos, outros sobre os peixes, outros sobre a mandioca e pimenta. No início mesmo, começaram a 
estudar sobre pimenta, frutas, mandioca e, escreviam na língua tuyuka, assim ficou organizado um trabalho 
inicial, mas depois os alunos vendo este trabalho organizado, continuaram pesquisando com as mulheres e 
com os anciãos, assim começaram a estudar. Os resultados das pesquisas dos alunos, hoje se tornaram livros. 
Outra coisa que aconteceu no início foi que quando os Tuyuka ouviram dizer que aqui iria começar a escola, 
algumas pessoas (Tuyuka) diziam que a escola indígena não daria certo. Diziam que se os filhos estudassem 
nesta escola ficariam sem saber falar a língua dos brancos, e, por isso, que pareciam não gostar desta escola. 
Os pais de quem já estudavam em Pari-Cachoeira continuaram deixando os seus filhos em Pari-Cachoeira 
para continuar os estudos e se formarem, assim sairiam falando a língua portuguesa, e, por pensar assim 
alguns parentes nossos Tuyuka não gostaram desta escola dos Filhos da cobra de pedra (¢tãpinopona 
bueriwi). Quem estava estudando em Pari-Cachoeira dizia que nós estávamos fazendo uma escola que não 
daria certo. Parece que agora eles estão compreendendo o sentido desta escola. Vendo como funciona aqui, 
vendo que o trabalho está bom, os mesmos que estudavam em Pari-Cachoeira e filhos das pessoas que não 
acreditavam no trabalho desta escola, chegam aqui pedindo para estudar e estão estudando aqui junto com os 
outros.  

 
SEGUNDA PERGUNTA 
COMO TEM SIDO A ATUAÇÃO DE PROFESSOR TUYUKA NA ESCOLA TUYUKA? 
 
JUSTINO 
Ato Escola Tuyuka wimarã buerãpe [professores] dero we buesetiri. 
Os professores da Escola Tuyuka como é que eles ensinam?  
 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
¢sar† bueraha biro biretiya ¡sarehã: marinor† bueña duhi, biro hoaya m¡ã, biro dokapuarayemena 
hoara biro hoaboku h•, bueña duhi, hoa keno duhi, birope bueri añuboku h•, tiwa ¡sar† tirapeha, b¡ri 
apetoreha k¡akã, k¡ã masierer†, mas•riga h•, h• netonehãwa, k¡ã mas•rerehã birope niro tikuto h•, 
wedeko tim¡awawa, k¡ã. K¡ã professores masirõ poteõro k¡akã, tetira ¡sar† añurõ buewawa 
buerapeha, añurõ buewawa b¡ri, k¡ã mas•ro poteõro h•go tia y¡. K¡ã mas• tieredo, mas•riga h• tiwa. 
Añurõ buewa tiwa k¡ã tirapeha. Biro h• iñaw¡ ¡sahã tirapeha, k¡ã professorireha. 
Aqueles que nos ensinam (professores) costumam ser assim: eles nos incentivam a estudar, nos mostram 
como devemos escrever, eles nos mostram como nós devemos fazer ao escrever a língua tuyuka, depois eles 
pedem para que façamos a leitura do que escrevemos, nos pedem para que reescrevamos o texto, nos dizem 
qual seria a forma melhor para aprender, eles agem assim conosco, mas quando eles não sabem sobre alguns 
assuntos eles dizem que não sabem e não explicam, aos assuntos de seus conhecimentos eles explicam bem o 
que isso significa, e, vão nos acompanhando com as explicações. Eles nos ensinam segundo aquilo que eles 
sabem, por isso, eles nos levam para o estudo, ensinam bem conforme os seus conhecimentos. Quando não 
sabem sobre um assunto, eles dizem para nós, que não sabem. Porém eles nos ensinam bem. Assim nós 
vemos sobre a atuação dos professores.  

 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
K¡ã ¡sar† buera, wimara buera profesores k¡ã wak¥ro atiera bueadaku ¡sã h•riya k¡ã. Sikatore 
¡sar† bueda h•ra, ¡sã buerare saiña s¡geya mena, diye buedagai m¡a, k£asa te makañe bued¡ga, kiti 
ou apeye tere mas•d¡gaga ¡sã h•ri t¡o sa, k£a sa mar• saiña daro sika tema k£, ¡sar† saiñare k¥ 
diawa sukã: dero biro te wairi to, nop¡ nigari to, de n¡ka•rito, ¡sã kiti mas•d¡gare, ¡sã saiñari k¥ diawi, 
¡sã h•rer† k£ hoato, hoato, tiarigeresa, masa, saiñara wayasa h•retiwi k£. Tebiri sukã, apeyereha, k£ 
atiera bueda k£aresa, atie d¡sayu k¡ar†, k£ h•arigere buewi ¡sar† k£ professor.  Tebiri sukã, k£ha, 
k£ ¡sar† bueg¡, k£ mas•ro poteõro, biro y¡ wederi añuboku h• wedewi apetoreha, k£ ñek¡s¡m¡ã 
wederi t¡origekã, biro biro to h•retiwi k£, k£ t¡oarig¡ha, t¡oeg¡ha sukã saiñara wañate m¡a de h•ri 



 302

k£a h•, ¡sã buerare saiñara wañate m¡a h• tikokorukuwi. Te biri sukã, k£ wimarã bueg¡ha biro ate 
bueya m¡a h•, ¡sar† bato tiri k£ha, hõpe, paiyawi bueropeha mera bimiw£rato sukã, te bueada 
mek¡gar† h•, ti livru ti tema nirip¥re, depeo, depeo, depeokohã, ma ti to página hõayã, ti página bueya, ti 
página nir† decoraya h•kohamiwarã k£apeha, to buerapeha. Anope niria sukã, marinor† de bi, m¡a, 
añuro t¡geñagari m¡a, diyere bued¡gagari m¡a, te bued¡gaga h•ri, ham¡ saiñako mar• h•, k£ra k£ 
b¡k¡re sikato wede s¡gemena, wede mas•o s¡geimena, biro k£ kiti mas•rer†, mas•t¡geña s¡gearo 
h•g¡ mas•, terobiro, na hora señata sukã, k£ wisio, yapap¡ wa wahaw• h•ronor†, sikato tere besearo 
h•g¡ k£ professor wedes¡gewi k£ b¡k¡re mena, k¡ã b¡toare b¡ri, ano makarar†, katiranor†. 
Wedeari siro ape b¡rekope sãwasa, saiñara warasa k£a bue dutiarigere, k£ professora ¡sar† s¡o 
newai, biro sika grupuka waria tirapeha, no bapari, sikamokañe, sikamokañe sika, biro buturi formar 
tih•ra ¡sã saiñara warukua, ape butu ap•re, ape butu ap•re, ape butumakarã apegore ¡sã saiña 
warukua, sikarõ mena wara kamer• potokõ, biro bagunça tiboku, k£ b¡k¡ wederi tabe h•ra ¡sã keoro 
bato meni, ti toara, keoro organizatoarap¡ ¡sã saiña warukua, k£ professor k£ dutirere. Tebiri sukã, k£ 
professor ¡sã biretire hoa new• sukã, mari potokõri, mari k£ dutiri y¡eri, mari boborepiri, mari wak¥ 
tutua bayeiri, biro wak¥ga y¡ha professor, biro h• d¡gag¡ tia y¡ha, biro h• t¡geñaga y¡ha professor 
m¡ te h•ror†, h•renor† parecer descritivo, tep¡ yãnew• k£ha sukã, ani bueg¡ biro bi k£, añu nik£, añuro 
hoai k£ h• hoatuwi, añurõ nir†ti k£, k£ mena makarar† añurõ padeapui k£, k£ mena makarãre biro ti 
padeada h•ri basok¡ ni anihã, wak¥ tutuari basok¡ ni, h• hoanew• ¡sã tero bi warukuri tabe. Sirop¡reha 
biro biyi ani bueg¡ha h•, iñanoa sa. Tetira siropureha biro ti sio padeg¡da y¡ha h•g¡nohã, k£ya grupure 
añuro sio pade, ape grupu yãg¡ wag¡kã biro ti padeaw£ ¡sahã h•, biro tiro boaw£, biro tiri peariaw£ h• 
kamer• tiapu, tia ¡sã k£ professor dutiri. 
Aqueles que nos ensinam, os que ensinam às crianças, professores, eles não decidem sozinhos o que eles nos 
ensinarão. Para nos ensinar, eles nos perguntam, sobre o que nós queremos aprender, depois que os alunos 
decidem o que querem, se história e outros conhecimentos, nós montamos um projeto de pesquisa entorno de 
um tema. Nós montamos as perguntas entorno do tema escolhido, como surgiu, onde está isso, como 
começou a história que queremos saber, ele (professor) organiza o questionário que usaremos de acordo com 
aquilo que nós vamos dizendo. Depois que organizamos, ele pede que nós façamos a pesquisa sobre o tema 
escolhido. Outras vezes, ele mesmo escolhe um tema para o nosso estudo. Também, ele nos ensina conforme 
o que ele sabe, ele nos explica o que ele achar que é bom explicar para nós. Se ele adquiriu conhecimentos 
com os seus avôs, ele nos explica o que o avô dele ensinou e se não sabe, ele pede para que possamos 
perguntar aos anciãos. Ele não nos distribui o que temos que estudar, na escola dos padres é diferente, lá os 
professores escolhem os temas, chegam na sala de aula, jogam os livros, pedem para abrir em tal página para 
que possamos estudar e decorar. Aqui não é assim, eles perguntam como nós estamos, perguntam se estamos 
sentindo bem, perguntam o que nós queremos estudar, quando decidimos estudar um tema eles mesmos saem 
juntos para a pesquisa. Um dia antes eles passam com o ancião para avisar sobre o tema que será pesquisado 
pelos alunos e assim o ancião já vai organizando as idéias sobre o tema. Se a pesquisa for feita de forma 
improvisada e sem avisar o ancião, ele não consegue explicar, começa e vai logo para o fim, para não 
acontecer isso, o professor é responsável para avisar o ancião um dia antes. No dia seguinte, nós entramos na 
casa do ancião para realizar a pesquisa a partir do questionário já preparado junto com o professor. O 
professor mesmo nos leva para junto do ancião. Nós não formamos um grupo grande, formamos grupos de 
quatro, cinco, seis pessoas e cada grupo se dirige a um ancião e anciã. Nós evitamos grupo grande para evitar 
que saiam brincadeiras e bagunças durante as pesquisas. Enquanto nós trabalhamos com as pesquisas o 
professor nos observa, ele vai escrevendo como nós somos, se fazemos algumas bagunças, anota quando não 
fazemos o que ele nos pede, anota se temos vergonha, anota sobre a nossa falta de coragem, anota se o aluno 
pergunta para o professor, se o aluno sabe discutir sobre um assunto, se sabe dialogar com o professor, se 
sabe discordar do professor, se sabe argumentar a sua posição, estas observações aparecem no parecer 
descritivo, neste parecer aparece o que nós somos, aparece como o aluno está desenvolvendo as suas 
capacidades, se está escrevendo bem, se está conseguindo viver bem, se sabe trabalhar bem com os seus 
colegas, se tem espírito de iniciativa nos trabalhos de grupo, se tem espírito de liderança, se é uma pessoa 
corajosa, é isto que o professor vai vendo enquanto nós desenvolvemos os trabalhos. Depois nós ficamos 
sabendo como está o desenvolvimento de cada pessoa. Sendo assim, aqueles alunos que decidem assumir 
lideranças, leva para frente o seu grupo, quando vai visitar outro grupo, eles ajudam, mostram como no grupo 
deles se trabalhou, mostram a forma mais rápida de fazer o trabalho, assim vamos ajudando um ao outro, de 
acordo com as orientações do professor. 

 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
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¢sar† bueraha añu niwã nirãpeha, ¡sã bueri, ¡sar† yã n¡n¡se, birope ¡sã wisiore saiñar• birope bi 
mas•boku h• sukã ¡sar† kenok¥, ti m¡awã k¡ãka tirapeha. ¢sã mas• tierere, k¡ãka ¡sã menarã seña 
mas• wara timiwã k¡ã b¡toare. Tore k¡ahã d¡sarenor† birope h•awã k¡ã, h• ¡sar† wedeko tiri 
basoka niwã, k¡ã ¡sar† buerakã. ¢sã wisiri, birope bi mas•ku h• wede mas•o tiwa k¡ã.  
Os nossos professores são bons, ao longo de nossos estudos, eles nos acompanham, quando perguntamos 
sobre alguma dificuldade, eles nos orientam e dizem como deveria ser, é assim que eles trabalham. Para as 
coisas que nós não sabemos, eles também vão perguntar aos anciãos e assim eles também vão aprendendo. 
Fazendo assim eles nos lembravam o que o ancião havia dito na pesquisa, assim sendo, os professores são os 
nossos orientadores. Quando a gente cometia erros, os professores, indicavam como seria o mais adequado 
fazer.  
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
K£ wimarã bueg¡ y¡ iñãta añurõ wedewi. Te tigo k£ wederi t¡o, kionirõ na yã, k£ wederikar† añurõ 
t¡o, biropera biaw• k¡ h•, bit¡ y¡ha tigop¡hã. 
Segundo aquilo que eu vi, o professor ensina bem. Por isso, quando ele nos explica nós o escutávamos, 
víamos com seriedade a pessoa dele, quando ele me explicava entendia bem, ia vendo como ele agia, assim 
que era o meu jeito de ver.  
 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
Ano, ati bueriwi bueraha dokapuarado nimiawã k¡ã ¡sarehã. Tetira k¡ã hõ pekasãtõ tiro biro bi 
bueriwa anorehã. Tetira k¡ã bueri tatiap¡ sãwa tira, marinopera ñeno bueadari h•ri, ¡sã tere mas• 
d¡gaga h•ri t¡o, m¡a tere mas• d¡gamikura, m¡a basirora m¡a saiñadare kenok¥ ti s¡geya mena, h•ri 
marinopera, mar• bue d¡garenor†, mas• d¡garenor†, k¥ ¡sahã biro tiaw£ra h•ri, añua daku terora tiya 
k¡ã h•rip¡ sa, marino wak¥ropera wa, b¡toanopekar† saiña hea tire niw£to.. Tetira k¡ã wimarã buera, 
dokapuara h•rano, marinor† yãn¡n¡se, m¡a biro tiripe añuadakuto h• marino masier† kar† sukã, ano 
m¡ar† d¡sayoto, anope birope biw¡to, h• wedeko tiwa, k¡ã kiti masirenor†, apeyeno k¡ã masirerehã 
wedeko, ano d¡sayuto m¡ar† h• tiwa k¡ã. K¡ã pekasãpe nirimiawã k¡ã sukã, marinor† livrup¡ 
tusarigep¡re, marinor† atiere bueadaku m¡a, atere padeya m¡a h•, kõapeohã, marinogãdo wak¥ama 
duiri ti, apetoreha perogãra biro biro tia anohã h•, perogã wede masiõkohã, bueya h• peokohã witiwahã 
miwãra pekasãye wiseri buerapeha. Anorehã tieno tõha mani bayiw¡. Tetira k¡ã yãkowa tirapeha 
marinor† bueraha, marino peotiri iña, añuato sa, atie m¡ar† d¡sato sukã, dero bi bogarito m¡ar† h•ri yã 
marino sukã d¡sarigere, mari basiro wedese kameyo, ano d¡sayu h•, saiña, hoa keno ti padere peotiri 
yã, pa¡ basokap¡re sukã biro mari buearigere wede tire niw£ anor†ha. Pekasã p¡top¡reha buere 
masig£dono añure nota k¡ã h•rer† ñe, buere masig£dono k¡ professor pekã padeo timiwarã k¡ã. 
Buere masi†g¡norehã sukã, masiridoh• anihã, k¡ã h•apeg¡ nihamiwirã k£. Anorehã maniw¡ tienop¡ha. 
Buere masi†g¡nokar†, m¡r† anope d¡sayu h•, wede masiõ, tiwa k¡ã anorehã. 
Os professores desta Escola são todos Tuyuka. Por isso, o jeito de dar aulas não é do estilo como fosse dos 
brancos. Quando eles chegam na sala de aula, quando nós perguntamos os assuntos que estudaremos naquele 
dia e quando propomos um assunto, eles aceitam a proposta e, a partir disso, eles pedem que nós montemos 
um questionário sobre o que nós queremos saber, o que queremos aprender. Depois que a gente termina nós 
mostramos aos professores e eles aprovam, saímos para pesquisar com os anciãos. Eles, professores Tuyuka, 
nos acompanham, eles vão sugerindo a forma mais adequada para o nosso estudo e se não sabemos de algo, 
se eles sabem do assunto eles nos explicam. Quem é professor na escola do branco não é assim, eles querem 
que a gente aprenda o que está no livro, eles dão livro para nós, mostram o assunto e saem da sala e nós 
ficamos sozinhos pensando como deveria ser, às vezes explicam um pouquinho. Aqui esta forma não existe. 
Aqui os nossos professores nos acompanham, vêem quando terminamos, mostram o que nos falta, eles 
corrigem o que está errado, temos facilidade de trocar conhecimentos com os colegas, colocamos para as 
pessoas das aldeias o que nós aprendemos. Lá na escola do branco, só quem aprendeu bem pega nota boa e 
quem não aprendeu sofre gozação dos outros, e o professor só gosta de bons alunos. Aqui não existe isso. 
Aqui quando alguém não consegue aprender, os professores vão mostrando a forma mais fácil para aprender.   

 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
Wimarã buera, ¡sar† buera k¡akã sukã, ¡sã buera besearirop¡rena ¡sar† iñã n¡n¡sewa. Tero biri 
k¡ã, p¡arã nimiwãra k¡ã.  Tetira k¡ã p¡arãp¡ de mar• tiri añuadarito h•, k¡ã p¡arã saiña, añuro saiña 
kameyo n¡kõ, biro tiri añudaku k¡ã h•arirore, ¡sar† buem¡awã sa.  Tebiri, ¡sã paderep¡ b¡ri iñakowa, 
k¡ã. Biro ¡sã keoro tieri sukã birope m¡a tiri añuadaku h• wedekori basoka niwã. Tebiri apeye k¡ã 
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masir† wederi basoka niwã. K¡ã wimarã buera sukã, ¡sar† buera te ¢tãpinoponaye wedeseremena 
buewa. Tetig¡ k¡ã tena wederi wisiohamarõ manirõ t¡geña hearo bow¡, mar•no bueg¡pekã. Tetig¡ 
mas• m¡a, k¡ãpekã ¡sã menarã mas• tira tiwa k¡ã wimarã buera. 
Os nossos professores, quando estavam nos ensinando, eles acompanhavam dentro do tema que nós alunos 
escolhíamos. Eles eram dois professores em cada turma. Eles combinavam entre si, a forma mais adequada 
para ensinar, só após ter feito isso que eles nos davam a aula. Eles orientavam os nossos trabalhos. Eles eram 
orientadores e quando não sabíamos de algo, eles apontavam caminhos adequados. Quando eles sabiam sobre 
um tema eles nos ensinavam. Os nossos professores nos davam a aula com a língua dos Filhos da cobra de 
pedra (tuyuka). Por isso, nós não sentíamos grandes dificuldades para entender o que estavam explicando. 
Por isso, nós aprendíamos e também os professores estavam aprendendo com os alunos.  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
Anor†ha livruno manimiw¡rã. Manir• mar• basi pesquisa ti bue, hõ b¡k¡ masig¡nor† saiñag£ wa ti 
buere niw£to. K¡ã professoreskã tenor† nokõroka mas•rimiwarã mena. Tetira mas•ra 
pak¡s¡m¡ap¡re, pakosã mumiap¡re saiña ti buere niw£to.  
Aqui não tinha nenhum livro. Por isso, nós aprendíamos a fazer pesquisa, a gente aprendia perguntando para 
os anciãos que conheciam sobre o assunto. Também os professores não sabiam muita coisa, ainda. Por isso, 
nós perguntávamos para os pais e para as mães para saber sobre um tema.  
 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS 
¢sar† buera añuro buewa. Apetore ¡sã pesquisap¡ wari k¡akã ¡sã mena wawa. ¢sar† d¡sarigere 
sukã, mas• heariarigere ¡sã saiñar•, te d¡sayu h• wedeko nemo tiwa k¡ã. Tebiri k¡ã aula de português 
warire, k¡arã sukã diólogu no hoa, bueya h• tirukuwa. Tero biri, k¡ã sukã apeye k¡ã masirer† wede 
nemoko tirukuwa.  
Nossos professores nos ensinavam bem. Quando nós íamos para pesquisa, eles também iam conosco. Quando 
nós perguntávamos sobre o que ficou faltando, sobre aquilo que nós não compreendíamos bem, eles nos 
explivam novamente. Quando era a aula de português, eles criavam os diálogos para o nosso estudo. O que 
eles sabiam eles nos explicavam.  
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
K¡hã ¡sar† bueg¡ añuro mena wede, no tutireno maniw£ k¡ã professores nirã nor†. ¢sãpekã k¡ã 
wederi añuro t¡o, biro tiadaku m¡a, biro ti bueya, biro ti hoaya, atiepera nia keoro warenohã h• ¡sar† 
sukã wede k¡ã tiri ¡sakã añurõ t¡o, ti padere tiw¡ k¡ã professores mena. K¡ã professores añurõ 
¡seniro mena bue, ¡seni, wãkar• m¡ã h•, h•reno, tiere bayiro ¡sar† wede tiretiwa professores.   
Os nossos professores explicavam bem, sem nenhuma forma de xingamento. Também, nós alunos 
escutávamos bem o que eles explicavam, explicavam como íamos trabalhar, como deveríamos aprender, 
como devíamos escrever, diziam estas coisas que funcionariam bem para nós e assim trabalhávamos juntos 
com os professores. Nos ensinavam com alegria, nos cumprimentavam, é isso que eles nos ensinaram muito.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
Te tig¡ ¡sar† ano dokapuaraye bueg¡, ania professores, atiere mar• bueri añuboku h• sika tema bese, 
atie beseaw£ ¡sã h• añuadarito h• ¡sar† saiña, ¡sã bue t¡sarore sa sika tema, atie kiti makañere 
bueada h• ¡sã wederi sa atie saiñare makañe, saiñare mena, te biri pesquisa mena, s¡o padewa ¡sã 
professores.  
O nosso professor da Escola Tuyuka, todos os professores, escolhia um tema bom para a nossa 
aprendizagem, mas ele colocava para nós o tema escolhido para consultar-nos, e daquele tema que nós 
gostávamos como história, ele organizava as perguntas, pois nós estudávamos perguntando, isto é, com 
pesquisa, assim os professores trabalhavam conosco.  
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE 
¢sar† bueg¡ sikaro buero wametironor† beseada h•ra, k¡ã masirõ me ate bueada h•, atere s¡otiada 
mar• h•riwa. Sikãromena, ¡sã buera, ¡sar† buera menarã sikãri  neakumu, atere bueda h•ri sirip¡ 
¡sar† kiti, wãti kiti niri, biro ti n¡kãriro niw£to marir† h• wede tirukuwa.  
Os nossos professores não escolhiam os temas para nos ensinar entre eles, mas escolhíamos juntos, 
professores e aluno. Fazíamos reunião, alunos e professores, para a escola de temas e, somente depois os 
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professores começavam começava transmitir as histórias, histórias de duendes, eles explicavam como nós 
surgimos.  
 
¢TÃDIATA, ALCIMAR SANDER AZEVEDO REZENDE 
¢sã mena buera professores ate pesquisa ¡sar† tikokoada h•ra ¡sã k¡ã mena sikãri ate perguntari 
kenok¥, biro h• mar• saiñari añuadakuto h• k¡ã menarã kenok¥ tirukuw¡. Tetiari sirore ¡sã b¡toa 
watoa ou te masirã watoa tiri k¡ã aperã professores ¡sar† acompanhamento tirukuwa, ¡sã saiñaro 
watoap¡re. Tetira pesquisa tiarige watoap¡re k¡ã professores neok¥ tih•ra ¡sar† m¡ pesquisa saiña 
b¡arigere ano neok¥, wedese ti, keoro sikãri wedese kameyo ¡sar† tere s¡o paderukuwa k¡ahã. 
Antes de sairmos para a pesquisa, os nossos professores junto conosco preparavam um questionário 
adequado para responderem. Feito isso nós saíamos para a pesquisa junto aos anciãos e outros sábios, e, 
alguns professores nos acompanhavam. Depois de feita a pesquisa, os professores juntavam para que 
juntássemos os resultados da pesquisa, falamos sobre eles e consertávamos as pesquisas através do diálogo. 
 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE 
K¡ã ¡sar† bueraha padewa ¡sar†, m¡a buerenor†, m¡a bued¡garenor† ¡sar† wede tiya, ¡sã m¡ar†, 
¡sã, ¡sã wak¥rorã ate bueada h• bue mas•ria ano mar•yena bueriwireha. Tetira m¡a buera 
bued¡garenor† bese buere niadaku ano, mar•yena bueratia h•riwire, h• paderetiwa k¡ahã.  
Os nossos professores trabalhavam conosco, mas eles pediam para que nós escolhêssemos os temas que nós 
gostaríamos de aprender e diziam que eles não iriam dar temas por sua própria escolha, isso não aconteceria 
na nossa escola indígena. Por isso, se estudava o que os alunos escolhiam e discutido com eles, assim eles 
trabalhavam.  
 
DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA 
Ania ¡sar† buera dokapuara ¡sar† sikaro s¡o bese tih•ra, s¡o saiña ti buewa k¡ã. Te tira ¡sã k¡ã s¡o 
saiñarer† kenok¥, k¡ã tiarigep¡re saiñara warukuw¡, sikañe buturi wa tih•ra. Tetira k¡ã ¡sar† buera 
¡sã mas•erenor† wedeko tiwa k¡ã masirer†. K¡ã mas•erer† k¡akã b¡toare saiñara wa tih•ra ¡sar† 
wedekowa.  
Nossos professores Tuyuka eles escolhiam um tema conosco e depois estudávamos fazendo pesquisa. Eles e 
nós preparávamos as questões para a pesquisa e depois em grupos saíamos para a pesquisa. Assim os 
professores sobre os temas que eles conheciam eles nos orientavam. Aos assuntos que eles não sabiam eles 
iam perguntar aos anciãos e depois nos explicavam.  
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE 
Sikatore atie pekasãypere bueg¡, te k£ wimag¡r†, k£ wak¥re hõaña manirõ biro bihãw¡. K£ ti papera 
putip¡ k¡ã hoaturigere, biro tiya h•, yãk¥ hoareno niwirãto sikatop¡re. Tetig¡ k£ wimag£sa k£ wak¥ro 
birora hoa mas•eg£ nihaw•sa. Apeyeno saiñarekar† y¡g¡da h•g¡ tiputip¡ra ama, tiputip¡ niro birora 
hoatu tire nimiw¡rã. K£ mas•d¡gag¡ biro sukã, bayiro ti putire bue netõnehã, mas•g¡da h•g¡ decorare 
netõnewãha miw¡rã sikatop¡reha. Apeye processo niriro nimiw¡rã tepekã. Tetig¡ y¡sa ano Escola 
Tuyukapere te dokapuaraye buere, pade ñasã n¡kãg¡pe sukã, mera biato sukã. ¢sã mek¡tigãresa 
livru didático pekasãyere nokorõka ñeria ¡sã. Te tig¡ k£ professor hasa, k£ya método, dero ti bue 
bogari y¡ k£a wimara mena, dero ti t¡o masir† k¥g¡ dari y¡ h• wak¥rer† k¡owi k£. Te tig¡ k£ 
professor ha k£ wimag£re yã n¡n¡se, k£re añuro wak¥re k¥ tig¡no ni. K£ tetiri, wisioro t¡geñag¡ 
saiñari basok¡ ni, wimag£. Te biri atie método nia sukã. Dero ti pade bogari y¡ h•rehã nirõ makañe 
nirõtiato, atie escola indígena padere h•g¡rã tia y¡. Tebih•ro sa, cada grupo étnico, basoka buturi korõ, 
birora mar• ponar† wede masiõ tiri añuadaku, atere k¡ã wak¥ n¡n¡sera tutuadakia, añuro niretiadakia, 
h• wak¥re mena padere niato. Ati wi dokapuara bueriwi iñã sa n¡kã tiri atie nia sukã, ate k£yere 
mas•g¡rã k£ya makar† añuro nireti, k£ mas• nokoro bueriro mas• waro poteõro padeg¡daki k£ bueg¡ 
h• wak¥re niw£. Biro ti kenok¥riwi no, ni mas•kuto, tiwi dokapuaraye bueriwi h• wak¥re niw£to. 
No passado na escola dos brancos, parece que não desenvolvia a sua inteligência. Ele só sabia o que já vinha 
escrito no livro e fazia o que o livro pedia. Por isso, ele era alguém que não escrevia o seu próprio 
pensamento. Para responder as perguntas, tinha que procurar a respostas no livro e escrever conforme estava 
escrito no livro. Para saber mais, o aluno tinha que ler muito o livro e decorar muito. Sabemos que era outro 
processo de ensino. Quando eu entrei dentro da Escola Tuyuka eu vi que era diferente a forma de ensinar. 
Hoje, nós não estamos usando o livro didático dos brancos. Por isso, o professor precisa ter o seu método, 
criar um método para aprender junto com os alunos, perguntar como vai fazer para deixar seus pensamentos 
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na vida dos alunos. O professor é aquele que acompanha o aluno e passa conhecimentos na vida do aluno. 
Assim, o aluno quando sente dificuldades torna-se um pesquisador. Este é um método. Descobrir a forma 
para ensinar é muito importante dentro da escola indígena. Por isso, cada grupo étnico, cada povo tem uma 
forma própria que facilite a aprendizagem dos ensinamentos do grupo, pois com estes ensinamentos que eles 
terão força no pensamento e  viverão bem, e, é com esta idéia que trabalhamos. Aqui na Escola Tuyuka nós 
nos preocupamos em aprender a cultura tuyuka, pois, nós acreditamos que aprendendo as riquezas de sua 
cultura, o Tuyuka viverá melhor nas suas aldeias, de acordo com aquilo que ele aprendeu. A Escola Tuyuka 
deve ser uma casa que prepara o Tuyuka, é assim que nós pensamos. 

 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Y¡ha ye experiênciare wedeg¡da. Y¡ professor Tuyuka niror† biro ti paderukua y¡ha. ¢sã basi ritmo 
de cariço, k¡ã basaregarã, numia basa basakar† s¡o basahã, k¡ar† basakeoñate sukã, h• wari añu 
niw£to. Paderekar† terora sukã, tiato niriro biro k¥ria ¡sahã k¡ar†, liberdade k¥a ¡sahã, buerare. 
K¡akã, wedese s¡ge tiya. ¢sã mas•er†nore k¡ã saiñari sukã, b¡toare saiña s¡ge, ape b¡rekop¡ 
k¡ar†, biro biero, tero h•awa h• wederetia. 
Eu vou falar da minha experiência. Eu, sendo um professor Tuyuka trabalho assim. Nós aprendemos o ritmo 
de cariço, cantos, danças, canto de mulheres. Cantamos junto com os alunos e pedimos que eles cantem, 
assim funciona bem. Os trabalhos também são da mesma maneira, não é como no passado (Pari-Cachoeira), 
nós damos liberdade para os alunos. Eles têm iniciativa de falar por primeiro. Quando eles nos perguntam 
coisas que nós, professores, não sabemos nós vamos perguntar aos anciãos e no dia seguinte damos a 
explicação conforme os anciãos nos explicaram. 

 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
Top¡re padera, nipetira k¡ã participação k¡oro k¥hã usã, trabalho comunitário, festa nir•. Escolap¡re 
biro tiboku h•rer† comunidade bayiro tibueya wimarãsa. Tetig¡ tere na, de biar•to marir† h• buenemo 
ware, niatosa buere. B¡ri, tema nipetire biro ¡sã padehã tekar† sukã, nipetire ¡sã s¡opade, sika tema 
warakã apeyep¡ pañek¡t¡a tiretia ¡sã top¡re. 
Trabalhando na escola, nós deixamos que eles participem de tudo, trabalho comunitário e festas. O que nós 
ensinamos sobre o que é importante, a comunidade é que ensina concretamente para os alunos. Sobre isso 
que nós discutimos e vamos aprendemos mais na aula. Para nós, dentro de um mesmo tema, entram muitas 
disciplinas, de um mesmo tema há desdobramentos para outras disciplinas (interdisciplinariedade). 
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
 Y¡ top¡re biro ti padea y¡ padeg¡peha. Y¡ netõriro tiro biro netõrihãro k¡ã y¡ pona, y¡ paramerã, y¡ 
bueri tatia makarã h•ay¡ h•g¡peha, to nia y¡reha primeiro objetivo. Y¡ha biro netõw£, y¡ha 
mas•d¡gag¡, mas•ña h•ra y¡reha y¡re pa netõnehãwã. Tenor† netõriharõ h• wak¥a y¡. Y¡ha y¡ 
buerare tutig¡, k¡ar† pag¡, k¡ã de bireno h•hama tiria tig¡peha, aniãpuha añurõ netõarõ sa, h•ro 
menarã h•a y¡. Escola tradicional ñaña niw£ y¡reha, ñañaro netõw£ b¡ri y¡. Nota bog¡, yure pawa, y¡ 
añu sañur† ñed¡gari y¡re h• tutiwa. K¡ã wimarã buera autoritários niwã k¡ã y¡pe iñatã. Escola s¡o 
paderapekã kuahãmatu niwã. Marir† bued¡garimipokara bueto nirira niwã, y¡ t¡geñar•. Y¡ha atere 
bueya m¡hã, añu sañuro bog¡ha, netõd¡gag¡ha biro tiya m¡, ¡sar† h•re mania.  Birope h•retia ¡sahã, 
añurõ t¡geña mas•, hoa mas•, mari borenor† tig¡nor† mar• netõneada mar• h•ri Escolap¡ niw£ anohã 
h• padereti nihã y¡. Y¡ k¥ wimag¡na kua, k¡r† tutig¡, k¡r† pad¡gag¡ tiria. 
Lá eu trabalho da seguinte maneira. Para mim, o meu primeiro objetivo é que os meus filhos, meus netos, os 
alunos de minha sala, não passem por aquilo que eu passei. Na minha época (em Pari-Cachoeira) eu passei 
assim, quando eu queria aprender, me batiam muito. É isso que eu não quero que passem, hoje. Eu quero que 
os alunos de hoje passem bem, por isso, eu não xingo os meus alunos, não bato neles, não fico dizendo coisas 
para humilhá-los. Para mim a Escola tradicional não foi boa, nela eu passei muito mal. Quando eu queria 
nota, me batiam, quando eu queria conseguir uma nota melhor me xingavam. A meu ver os professores eram 
autoritários. Parece que quem dirigia a Escola também era gente brava. A meu ver, eles davam aulas sem 
querer ensinar-nos. Aqui nós não obrigamos ao aluno estudar um tema para ele passar bem, não falamos para 
ele fazer aquela determinada tarefa para passar de ano. Aqui nós dizemos, o aluno precisa aprender a 
construir o seu pensamento, deve saber escrever, deve fazer o que a escola propõe, pois a Escola decidiu 
trabalhar desta forma, é com este sentido que eu trabalho. Eu não fico bravo com o aluno, não xingo e não 
fico querendo bater nele. 
 
POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
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Atere biro padere niw£ k¡ã buerare. Terena wedese bue ti tiwari añuro niwadakia, k¡ãye wederi 
basoka, ati b¡reko, no k¡ã waro, wedese tiri basoka niãdakia h• wak¥re niw£. Tetig¡ k¡ar† bueg¡ 
mar•ye menarã bue, mar•ye menarã wame s¡obue, ano b¡reko watotirere, b¡reko mar• iñarer† biro 
bikuto h• wame s¡o tibuere niw£. Tetig¡ mar• t¡geñar† niw£ mar• k¡ar† bueg¡. Mar• atere buewag¡ 
sika bureko mar• wak¥rirore heawahãdaku marikã, añuro niretiwãha, mar•yena mar• bue mar• nir†tiri 
basoka niadaku. K¡akã tere buerere sikato wak¥ moneko tiririrakã, te tiwarara anor† headaku mar• 
h•rirore ti heawãha tiya k¡akã, marikã heawãhadaku, wak¥ tutuaremena mar• pade tira headaku mar• 
h• t¡geñar† niw£, k¡ã wimarãr† bueg¡. Tetig¡ tere bueg¡, k¡ã wimarãre bueg¡, y¡ h•ariro birora 
k¡ãrena, metãgar† wamer† s¡obue, ti n¡kãk¡tua, hõ menasa k¡ã mas•m¡ãri iña, k¡ar† sa, atera nia 
niro makañe h• keno k¥ buere niw£. Ate kiti makañe, wai makañe, baserige makañe buere niw£, 
añuhãmarõ biro bokuto h• mas•ña manisañuro heaw¡, hearopeha. B¡ri b¡toap¡re añuro buere 
niadaku tere h• keno k¥rige heaw¡. Tetira sa sirop¡re tere bue mas•m¡ã tira sa k¡ã basi añuro nir†ti, 
no mas•g¡nosa biro buew¡ h•, no t¡geña mas•g¡no basehã tiretiri basoka niadakia, no basa wak¥g¥no 
basari basok¡ ni, no basekoteg¡no, baseg¡ ni, tig¡ daki sirop¡re h• wak¥re mena atiere biro k¡ar† 
bueg¡ anor† heaboku mar• h•g£ t¡geñag¡ k¡ar† tere atie makañere buewa tire niw£. ¢sar† ano 
professores wimarã buera ¡sã dokapuara sikato ano ¡sã bue n¡kãri mera biri waw¡. Biro 
pekasãyep¡re bueg¡ k¡ã dutikorep¡re buere nimiw£rã, te bueadaku m¡a, k¡ã h• keno k¥arigep¡re 
buere nimiw£rã. Tetig¡ sa anopere mar• iñarisa b¡ri, mar• sikato te pade n¡kãri wisio sañur† wahaw£, 
waropeha. B¡ri niria sukã, biro ti padebaunehãda marikã, biro tiri añuadaku h• tere tira ¡sãsa, atiere biro 
ti bueada h•, b¡toare s¡oko saiña, hoa tire waro h• wak¥re niw£. Tetig¡ k¡ã pekasãyepeha 
nirimiw£rato, k¡ã dutiarige, tiegãdo bue, meragãdo sukã, ate matemática nia h•, português nia h•, 
merãdo buere nimiw£to. Tetiro anopeha sikaro saiña masirer† newag¡, torena pe nesonekohã, te 
bapakeore, pekasãye dokapuaraye wederena, kiti, ciências k¡ã h•re. Nipetiro sãpetiri iña, nipetiro wa, 
biropera tiri añua, nipetire sã b¡ri muar†, k¡ã ¡sar† wedemas•orã basoka m¡ar† biro bia, k¡ã h•risa, 
birope waite to h• t¡geña iñar† niw£ tere. Anor† mera biro iñar† niw£.  
Sobre estas realidades nós trabalhamos assim com os alunos. Nós pensamos  que se nós ensinarmos a falar 
com a nossa língua, eles vão viver bem, serão pessoas que falam, neste mundo, onde eles estiverem. Por isso, 
ensinamos com a nossa língua, damos nomes na nossa língua, explicamos as estações do ano, explicamos o 
que vemos no mundo, explicamos o nome de cada coisa. Quando estamos ensinando nós pensamos sobre 
isto. Se continuarmos estudando, um dia nós chegaremos ao nosso objetivo, chegaremos a viver bem, 
seremos pessoas que estudaremos com a nossa língua. Nós pensamos, também que os primeiros que criaram 
os estudos, fazendo isso que chegaram onde eles queriam chegar, nós, também chegaremos ao nosso 
objetivo, se trabalharmos com coragem, assim nós pensamos ao ensinar para as nossas crianças. Ensinando 
para as criaças, nós começamos a ensinar os nomes pequenos, pouco a pouco, quando elas vão aprendendo, 
vamos ensinando as coisas mais profundas. Aí começamos a ensinar as histórias, conhecimentos sobre 
peixes, conhecimentos sobre os benzimentos, mas não dá para ensinar com profundidade, porque são 
assuntos difíceis. Nós decidimos ensinar para os mais adultos as coisas mais profundas. O nosso pensamento 
é que aprendendo essas coisas viva melhor, quem souber das coisas irá ensinar, quem pensa saberá benzer, 
quem souber as danças/cantos tuyukas tornará um mestre de danças, quem souber benzer nos rituais, tornará 
um benzendor, tudo isso nós pensamos quando estamos ensinando, é isso que queremos para eles. Para nós, 
professores, educadores das crianças, quando começamos a lecionar nesta escola aconteceu muita coisa 
diferente. Quando se leciona com as coisas dos brancos, nós lecionamos o que eles nos mandam ensinar, o 
que já está marcado para ensinar, o que já veio preparado por eles. Quando se passa para esta escola, no 
início, tudo se torna mais difícil. Mas nós pensamos e decidimos criar novo modo de educar, que teria que 
partir das pesquisas com os anciãos. Os estudos dos brancos não são assim. Lá a gente ensina o que eles nos 
mandam, separadamente por disciplinas matemática, português etc. Aqui, no estudo de um tema, entram 
muitas disciplinas como matemática, português para tuyuka, história, ciências etc. Vendo isso, os nossos 
assessores nos disseram que para nós, essa forma era mais adequada, pois estavam incluídas várias 
disciplinas num mesmo tema, assim nós descobrimos outra forma de ensino-aprendizagem. Este modo para 
nós foi “uma novidade.  

 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
K¡ã professores h•rano, te pekasã biro tiya h•arigere, currículo disciplinar h•re, matemática keoro k¡ã 
tiarigep¡re buekorohãmiwarã k¡ã. Matemática bueg¡ matemáticado, português buego tedo, geografia 
bueg¡ k¡ã kenoãrigep¡do buemiw•ra k£. Tetirasa sikatop¡re ano professores nirã, teno papera 
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manir• bue mas•erã biro bihãwa, ano escola diferenciada hearisa. Iñaw£ y¡ ania y¡mena paderare, 
maniaw£ ¡sar† livru ñenona padebogari mar•, h•wa.  Anopeha niria, top¡rena tusatoa, k¡ã pekasã 
temas transversais, temas interdisciplinares k¡ã h•re, teno niw£ anorehã.  M¡ sikarore wedeseg¡me, 
nipetire sãpetiwãme, matemática, geografia. M¡ professor h•g¡, tora niw£ ¡sã bayiro wisioro 
t¡geñarosa. K£ professor vinte anos pekasãyedo aula tikog¡ repassaduirig¡ha, ele ficou acomodado, 
sua cabeça ficou acomodada h•g¡rã tiay¡.  Yari bapa, kenoari bapap¡ yag¡ biro big¡ tiwi k¡hã, tibapa 
maniata k£ h¡a boawãhag£d¡ tiwi, sentia fome de sabedoria e conhcimento. K£ professor virou 
preguiçoso. Tetira ate dificuldade aperã k¡oyana, t¡oñeriya aperã, biro ti padeboku mar• h•r•. Te 
dificuldades niw£, tera ñañohãriro niw£ marir†, gravador tiro biro bihãrig¡ niw• professor, livru gravar 
korohã, ti livru petiri ne no b¡amas•ri tora bireno bihãriro niw£. Tep¡reha te tikog¡daku m¡ h•r• tiko tire 
nimiw¡rãto. Bueg¡ mas•er• paro, dotero niw£ teb¡rekorip¡ha. Ate b¡reko niria sa k£ bueg¡pere 
saiñarõ niw¡ b¡ri sa, ¡sã tero tia b¡ri, k¡ã wimarar† saiña, ñenor† mas•d¡gagari m¡ã h•a, tere 
mas•d¡gaga h•r• tere mas•d¡gamigara m¡ã, y¡kã mas•riga, ma saiñako mar• h•rõpe niasa 
mek£tigar†, birope biasa. Biro ti wak¥now£ atitop¡rehasa. Tib¡rekorip¡ maniw£ teha, mar•pe mas•g¡ 
nir† niw£ b¡ri, k¡ã wimarãpe masierã niwã b¡ri, k¡ã masierar† bueg¡ tire niw£. Niria anopehasa 
professor y¡kã mas•riga h•g¡no ni atitop¡reha, sikãri mena mas•ada, sikãri mena saiñako mar• h•r†pe 
nia sa.   
Os professores na escola dos brancos, eles usam um currículo disciplinar, dão aula a partir daquilo que já 
vem determinado. Quem ensina matemática só ensina matemática, quem ensina português só português, 
quem ensina geografia só geografia, ensina o conteúdo que já vem preparado. Por isso, os professores que 
estão aqui, no início como não tinham livros, pareciam que não sabiam ensinar, nesta escola diferenciada. Eu 
observei os professores que trabalham comigo e, eles diziam, nós não temos livros, como é que nós podemos 
trabalhar. Aqui não é mais como era lá, pois aqui num mesmo tema já estão presentes, aquilo que os brancos 
chamam de temas transversais e interdisciplinares, é isso que tem aqui. Quando um professor está falando de 
um tema, lá também está a matemática, geografia etc. É neste ponto que nós professores sentimos muitas 
dificuldades. Quem já trabalhou como professor, durante vinte anos, segundo o modelo dos brancos, 
acostumado a sempre repassar os assuntos, ele já estava muito acomodado e sua cabeça já estava acomodada. 
Ele era como alguém a acostumado a comer comida já preparada no prato, se não tiver este prato pronto ele 
iria passar fome, fome de sabedoria e fome de conhecimento. Este professor tinha se tornado um professor 
preguiçoso. Até hoje, alguns professores têm as mesmas dificuldades, ainda não compreendem, pois eles 
tinham se tornado como um aparelho de gravação. Gravavam os conteúdos dos livros, quando acabava 
aquele livro não sabiam mais onde encontrar outros conteúdos. Lá na escola dos brancos, a gente dá aula o 
que foi dito que se deve dar naquele dia. Quando o aluno não aprendia tínhamos que bater e dar cascudos. 
Aqui não é mais assim. O professor tem que consultar ao aluno sobre o que ele quer aprender, depois que o 
aluno diz o que ele quer aprender, o professor quando não souber um tema ele deve dizer que não sabe e 
convidar o aluno para sair para a pesquisa. Atualmente nós pensamos em trabalhar assim. No passado não 
existia isso, o professor era aquele que sabia e os alunos eram aqueles que não sabiam, o professor estava 
ensinando para quem não sabia. Aqui é diferente, aqui o professor deve dizer que não sabe de um tema, ele 
sabe pesquisando, ele deve dizer para o aluno, vamos pesquisar juntos.  

 
PÕRO, GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO 
K¡ã wimarã buera sikatorena, pairo difuldade t¡geña, t¡saera nihãrukuwa y¡ iñar•, k¡ar† 
iñan¡n¡seg¡ y¡ iñar•. Sikatop¡re k¡ã hõ pekasãyena buera, k¡ã livru didático pekasã k¡ã tirigerepere 
iña bue, k¡ã tirira nimiwarã k¡ã. Te mena bueñarira nih•rãsa, ate n¡kãr•sa, sikato t¡sariwa k¡ahã, 
t¡saridohãwa bayirop¡ra. Te livrure amarãsa, de ti bueadari ¡sahã, derope ti bueadari ¡sahã h•wã. 
T¡sari, t¡sari dohãwa bayirop¡ra. Hõ mena, hõ mena, hõ mena sa, ñe wamiaw£ra oficinar• h•re 
tim¡amiawãrasa k¡ar† assessores sa. Bue, bue, biro tiadaku m¡ã h•, hõ mena perogã t¡geñabuati, hõ 
mena, hõ mena t¡san¡kawã. Anosa t¡sawahãwasa teresa. Ap• atepera añumiyu h•, ap• sukã añu nia 
h•, añu niato sa h• t¡saro mena bueya sa. Sikatore t¡sariwana.  
Eu vi que os professores, no começo deste trabalho tinham dificuldade muito grande, eu que estava 
acompanhando a escola eu vi que eles não gostavam deste trabalho. Eles já tinham sido professores nas 
escolas de modelo ocidental, onde eles ensinavam as coisas dos brancos, possuíam livro didático feito pelos 
brancos, neste livro eles acompanhavam para dar aula, estavam acostumados com essa prática. Eles 
procuravam o livro, perguntavam o que iriam ensinar, de que forma iriam ensinar. Eles não gostavam muito 
mesmo. Pouco a pouco foram acontecendo as oficinas que os assessores promoviam. Eles ensinavam como 
os professores iriam trabalhar, assim pouco a pouco começaram a entender e por fim, os professores ficaram 
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gostando deste trabalho. Agora eles gostam deste trabalho. Um dizia este trabalho que é bom, outro, também 
falava que estava bem, e, vendo que está bem, ensinam com gosto. No início não gostavam. 

 
JUSTINO 
Ate dikarãye uk¥se, te kahãsema dero ni iñar• m¡ã newarop¡re, ato Escola Tuyuka n¡kãti 
d¡porop¡re. Ato n¡kãkaberop¡ma dero ni iñati m¡ maha, atiro wimarã buekarãr† (em tukano). 
Sobre a língua tuyuka como você via no início, antes do começo da Escola Tuyuka? E, depois que começou a 
Escola Tuyuka como você está vendo com relação aos alunos que estudaram aqui?  
 
GUILHERME 
Sikatore mena ¡sahã anor† y¡ha biro h• iñaw£ b¡ri. Sikatore anor† bue, anor† escolinha miniw£ra, to 
niarira Colégio wamiwã k¡ã, ñep¡ Parip¡. Top¡re mar• daseayedo wedeg¡ nir† nimiw£rato. Tebiro 
koera saha, anonop¡re koera, pak¡s¡m¡ap¡to koera b¡ri, top¡ daseaye wedeniarira nira koeha, te 
daseayere wederetihãwãsa. B¡ri mar•pe b¡ri, y¡ha b¡ri, terodo bitu niwã aperãkã, y¡ pona numia 
daseayedo wede, ini y¡ mak£ Geraldino daseayedo wedeg¡ nihãmiwirã, b¡ri y¡pe k¡ãpere daseayedo 
keo wedeg¡ nihãrukut¡sa. Tebi tiari siro sa, atiwi Escola saha te biato h• ti Escola hõa, te mena 
bueraboa k£ h•r• t¡o, te nema bue, te mena hoa sa, mek£tigar† sa, k¡ã daseaye wedemirira, iniã 
wimaragã te mar•ye dokapuaraye wederado niya, mek£tigar† sa. Te maniatã, Escola tiriatã teha, 
mar•ye dokapuaraye h•rehã petirigep¡ niboku. Mek£tigar† wede petiwahãya sukã. 
No início aqui eu vi assim. Antes da Escola Tuyuka existir, aqui existia (na comunidade) a escolinha e daqui 
os alunos iam para o Colégio dos missionários em Pari-Cachoeira. Lá nós falávamos só a língua tukana. 
Estudando naquele lugar, voltando para cá, perto dos pais, acostumados a falar a língua tukana, aqui só 
falavam a língua tukana. Mas nós, eu, por exemplo, e, parece-me que quase todos os pais eram como eu. As 
minhas filhas e o meu filho Geraldino só falavam a língua tukana. Eu acabava falando a língua tukana com 
eles. Depois destas experiências é que abrimos a Escola Tuyuka, decidindo ensinar com a língua tuyuka, 
estudar e escrever em língua tuyuka, assim hoje, quem falava a língua tukana, as crianças falam a língua 
tuyuka. Se não tivesse essa ação, se não tivéssemos feito a Escola Tuyuka, aquela língua que nós dizemos a 
língua tuyuka já teria acabado. Hoje em dia todos já sabem falar a língua tuyuka.  

 
SUNIÃ, ADÃO AMARAL BARBOSA 
Tetig¡ k£ hõp¡ buewiti professor niay¡ h•g¡no k£ wisio sañurõ t¡geñaw•. Ano sikato escola indígena 
mena nim¡ã n¡kã tiarig¡peha sukã añurõ wag¡tiwi k£ professorkã sukã. Tetira k¡ã professores hõp¡ 
buewiti tirira, k¡ã pekasãyena bue tirira nih•ra b¡ri te pekasãye buerigere okobo mas•riwa, okoboera 
tere k¡ã wak¥rukuhãtu niwã. Tetira ano, te hoare, dokapuaraye hoare wisio sañu ni, te wedeseropekã 
wisio sañurõ bi, bih•ro k¡r† wisio hearo biro biw¡sa. K¡ã buen¡kar• tero biw¡, sikãrira tero biw¡ 
biropeha. Tetira k¡ã mek£tigãr† saha, iye Magistério peoti tirasa te menarã tiwa sukã ate oficinar•re, 
tera k¡ar† añuhamarõ t¡geña hea, biro bite b¡ri h•r• tiw¡. ¢sãya assessor Gilvan (Müller) sa, tere m¡ã 
basiro biro ti hoada mar• h• hoaya m¡ã, y¡ m¡ar† biro ti hoaya h• masiriku, m¡ã basiro biro ti hoada h• 
hoaya m¡ã wedesere k£ h•rirore sa ¡sã kenok¥ tirigeresa wisioero sa añurõ m¡awaro tiaw£ sa k¡ã 
professores kar† sa. Tetira hõ mena, t¡geña heawa b¡risa, te oficina k£ tikowaruku, te oficinar• 
menarãsa te k¡ã masirekar† hõ mena grau m¡ãwatira tiya k¡ã professores kã sa.  
Aquele que se considera professor formando lá fora, ele sentia mais dificuldades aqui. O professor que surgiu 
junto com a escola indígena aqui ele estava seguindo bem. Os professores formados lá fora, formados pelos 
brancos, não conseguiam esquecer o que eles haviam estudado, por isso, parece que ficavam lembrando toda 
hora. Sentiam dificuldades em escrever em língua tuyuka, dificuldades em falar a língua tuyuka, por isso, 
eles sentiam dificuldades. Mas isso aconteceu quando estavam começando a ensinar, foi durante um período. 
Hoje, eles concluíram o magistério (indígena?) e na mesma época faziam oficinas, elas que fizeram com que 
eles entendessem mais como deveriam funcionar. Nosso assessor Gilvan (Müller) disse que nós é que 
devemos decidir a forma para escrever a nossa língua, disse que ele não podia dizer para nós como 
deveríamos escrever, e, ouvindo isso, nós decidimos como escreveríamos, e, não sentimos tanta dificuldade e 
os professores, também estão caminhando bem. Assim, pouco a pouco, os professores foram compreendendo 
mais, com as oficinas que ele fazia, foram conhecendo mais e os professores foram subindo em grau de 
conhecimento.  
 
RAIMUNDO CAMPOS TENÓRIO 
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Tetira k¡ã buera, professores dokapuara h•rira, k¡ã bueya ate k¡ã b¡toa wara, m¡akã b¡toa tiro 
birora nem¡ã n¡kã, k¡ãyere newaso n¡kã tirenor†, mas• m¡ã n¡kãña h•renor† wede, bue, b¡toare 
wa saiña basa, biro bieroto h•, k¡ar† wede kenok¥, tiretiya k¡ã professores. Tetira sukã k¡ã buerare 
buera, k¡ã menarã wa, hõ aperop¡ k¡ã mena iñawaruku, biro bieroto k¡ar† h• wede, wametirere sukã 
ate niereto h•, tirisa k¡ã mena buerasa t¡o mas•wa terora biku h•, tiretirere k¡ã professores bueya 
anor†. 
Os professores Tuyuka ensinam para os alunos aquilo que eles vão precisar quando forem adultos, ensinam 
como devem se tornar como adultos, como devem assumir e dar continuidade os saberes nos anciãos, por 
isso, eles explicam, ensinam, vão perguntar aos anciãos, explicam para os seus alunos, preparam os alunos 
com os conhecimentos. Os professores juntos com os alunos saem para estudar em outros lugares, conhecem 
as realidades, explicam o que estão vendo, explicam o significado de lugares, assim os seus alunos vão 
adquirindo conhecimentos, junto com os seus professores.  

 
TERCEIRA PERGUNTA 
COMO ACONTECE O PROCESSO DE ENSINO-APRENDIZAGEM DOS ALUNOS NA/DA 
ESCOLA TUYUKA? 
 
JUSTINO 
Ato, m¡sa buerãpe dero we buestiri butiaria ato Escola Tuyukap¡re. 
E, vocês alunos daqui como é que vocês estudam mesmo na Escola Tuyuka? 

 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
Biro h• ñaw¡ ¡sãha, biro h• ñaw¡ b¡ri y¡he tie ano Escola Tuyuka buegoha: atere y¡ biro h•, ¡sã, mar• 
ñek¡s¡m¡ã mas•m¡atirigere, k¡ã wedesem¡atirigere, hoa, tibauane m¡ã tia h• ñaw¡ b¡ri y¡ha ano 
dokapuaraye k¡ã bue, hoa, tim¡wari k¡ã, hoarepetira niro tiku h• ñaw¡ y¡ha, mar• ñek¡s¡m¡ã k¡ã 
tim¡atirige, te mas•m¡atirige, te wedere, wedeserere hoa bauane, tie tiri mar•ye nim¡atirige ditiri h•ra te 
tiya k¡ã h• wak¥remena iñaw¡ y¡ha, te ano Escola Tuyuka buegoha.   
Nós vemos assim, melhor eu vi assim quando eu estudo aqui na Escola Tuyuka: sobre os conhecimentos que 
os nossos avôs criaram desde o seu surgimento, sobre o que eles falavam, nós estamos conseguindo escrever, 
com aquilo que nós estamos estudando, escrevemos, e, na medida em que vamos escrevendo vejo que é 
importante escrever, escrever o que os nossos avôs vêm fazendo desde o seu surgimento, sobre os seus 
saberes, suas explicações, pôr por escrito o que nós falamos, fazendo assim nós evitamos que desapareça 
aquilo que nós trazemos desde as nossas origens, e é com estes pensamentos que eu vejo estudando aqui na 
Escola Tuyuka. 
 
 JUSTINO 
Te m¡sã boesepere, arã mas•ma nirãti nírã dero weri nape? 
Para saber se vocês estão aprendendo como é que eles avaliam? 
 
DIA 
Te ania masiña h•ada h•rã biro tiwa ¡sarehã: ¡sã niretirep¡ atigo añurõ biyo, añurõ padeyo, ¡sã tarefa 
intermediária tikori añuro ti n¡n¡seyo h• parecer-p¡ mar• bire tirep¡ ñabesewa mar•no buerareha. Biro 
biretiyo koha, atigo buegoha, añurõ padeyo, añurõ mar•no padere dutiri ti n¡n¡se tiyo h•, mar• bire 
tirep¡re iña, atigora añuyo h• tiwa ¡sarehã. 
Os professores para dizer se estamos aprendendo, fazem assim: acompanham o nosso jeito de ser, olham 
como esta jovem  está trabalhando, olham se ela trabalha bem, olham como a aluna segue fazendo as tarefas 
intermediárias passadas por eles, o que nós somos aparece no parecer descritivo. O parecer descritivo aparece 
como nós somos observados pelos professores: a nossa responsabilidade em fazer as tarefas, praticar o que 
nós aprendemos, como trabalhamos e se aquilo que estamos aprendendo está levando a melhorar a nossa 
vida.  
 
JUSTINO  
Apeye sõ nike, m¡sã pesquisa wem¡hãkepe dero nir•? 
Outra coisa, as pesquisas que vocês faziam como funciona? 
 
DIA 
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Hõ nírigeha, teha biro biw¡, ¡sahã pesquisa tira biro tiw¡, te pesquisareha: b¡toa masrar† saiña, biro 
birotiato h• hoa, siro sukã terome biato h•, hoa, saiñakeno, hoa kenohã, tiw¡ ¡sãha b¡toa masirar† 
señara sukã te pesquisakar†. Apeye pesquisakã sukã makãr¡k¡p¡ wa tere biro biato h•, paka wõri, 
meta wõri, tiere iñabese petihã, keohã, nokõro yoaro, nokõro esaro tia ¡sã h•, iña besepetihã ti 
paderetiw¡ te pesquisareha. 
Elas (as pesquisas) funcionam assim: ao longo de nossos estudos nós utilizamos as pesquisas para escrever. 
Nós perguntávamos aos anciãos conhecedores sobre os diversos temas. Nós escutamos as histórias  que eles 
nos narram, depois escrevemos o que ouvimos. Depois estudamos o que escrevemos e se tivermos dúvidas de 
algo escrito voltamos para perguntar de novo a quem nos narrou. E, reescrevemos os textos. Outra pesquisa é 
sairmos na floresta, estudar as palmeiras, Outras pesquisas que nós fazemos é estudar as plantas, as diferentes 
palmeiras: altura, grossura, largura. Nós aprendemos a distinguir as diferenças que existem.  
 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
Ano ¡sar†, ano m¡ saiñaro, ¡sã buearigere, t¡oñearigere, ¡sar† buera wede tirere sikañe t¡oñea b¡ri, 
te bueg¡kã t¡eñe peti tiya mania b¡ri tig¡pekã sukã. Tera y¡re tikoga h•, t¡oñerer† k¡ore nimiarã to. 
Tebiri, ¡sã bue yapado, ano tiwarisa k¡ã ¡sã pak¡s¡m¡a, professores, coordenadores, ano Escola 
yãn¡n¡sera, ¡sar† iña beseya sukã, iña besera, avaliação h•rer†hasa, biro bire tiya buera, biro biya 
padeapuya marir†, y¡ mak¡ biro bire ti, ati Escola atirig¡hasa, ap•ha sukã padeapui y¡ mak¡, ap•ha 
sunar†pi ni y¡ mak£ h• avaliasa k¡ã ¡sã pak¡s¡m¡ã, ¡sar† tiapuriya k¡ã, anop¡ ati Escola atira biro 
bire tiya ¡sã pona, p¡aniña h•ya, k¡ã  h•rigere k£a ¡sar† yãbeseya. Tebiri ¡sã buerige, t¡oñerigere, 
tere masiw£ ¡ha h•, biro biw¡ h•, ¡sã poteõro k£a buerige ¡sã nir† wiserinop¡re, biro bireti now¡ 
basoka t¡saera padeapuri, dade niya, buera dade niya h• h•ra ¡sahã sukã, k¡ã siotiri padera wa, k£a 
y¡ pak¡kã dutirido tit¡ b¡ri y¡ha, y¡ wak¥ro tig¡ warit¡, te tig¡ k¡ã ham¡ to wako h•ri tiapu, biro k£a 
y¡re ham¡ padeko h•rido wa tig¡no niw£ y¡ha, y¡ha tero biro kut¡ matap¡ra, y¡ ñek¡s¡m¡ana 
masag£p¡ra, k¡ã biro tiya m¡ y¡ parami h•rip¡do y¡ tiretiw¡, te tig¡ k¡ã mena masãrig¡ nih•g¡ anope 
sukã terora bireti bihãt¡ b¡ri, y¡re bohamari b¡reko, y¡re ti d¡gahamari hearip¡do tig¡no nihaw£ b¡ri.  
Tebiri sukã, y¡ buerige y¡ mas•rigere sukã, y¡ ap• b¡k¡re saiña sukã, nirõra te biri to, m¡a de k¡oreti 
m¡a, biro h• wedewa ¡sar†, ¡sar† buerira, anohã de biri m¡rehã h• y¡ saiña sukã, aperoreha. Y¡ 
t¡oñerigere, te y¡p¡re sañatoa b¡ri, y¡pe k£ wedere y¡ t¡og¡d¡ tia b¡ri sukã. Ano h• d¡gag¡ biro 
h•gari k£ ani h•, tere y¡ saiña sukã, mas• nemo d¡gare nia tehasa. Biro féria niri y¡ saiñarige nia teha, 
te y¡ t¡oñerigere mas•nemo d¡gag¡ tia y¡ha. Ap•ha sukã mera k¡o timiw•ra, y¡ t¡origere mas•nemo 
wag¡ tia y¡ha toreha sa. 
De tudo o que nos ensinam durante os nossos estudos nós aprendemos pouca coisa. Não dá para aprender 
tudo. Cada pessoa consegue aprender e guardar o que ela considera importante para a sua vida. Os nossos 
pais, professores, coordenadores da Escola fazem a avaliações de nossos estudos e como os estudos 
influenciam em nossas vidas. Eles avaliam a nossa atuação na comunidade, como é a nossa atuação na 
família. Os nossos pais nos avaliam como nós estamos vivendo depois que começamos a estudar na Escola 
Tuyuka. Têm pais que dizem que os filhos estão ajudando bem nos trabalhos. Têm pais que dizem que os 
seus filhos continuam preguiçosos. Outros dizem que os seus filhos são desobedientes aos pais. Estas  são as 
avaliações que fazem de nós e da nossa vida de estudantes. Aquilo que eles nos ensinam e o que nós 
conseguimos compreender nós procuramos viver em casa, a gente sabe o que nos fazem pessoas aceitas na 
comunidade e sabemos das coisas que nos impedem de viver bem nas comunidades. De minha parte, eu só 
faço aquilo que os meus pais pedem para eu fazer, se eles me convidam para os trabalhos eu vou, assim eu 
fui educado desde criança, eu cresci junto com os meus avós e com eles eu aprendi a fazer somente o que eles 
me permitiam fazer e, por isso, eu continuo assim até hoje, mas quando eu quero mesmo fazer as coisas eu 
faço de minha própria iniciativa eu faço. Sobre aquilo que eu aprendi na Escola, eu pergunto mais dos 
anciãos, pergunto como é, peço que me ensinem os seus conhecimentos, digo para eles a forma como eu 
aprendi um determinado conhecimento, como eu aprendi com quem me ensinou e qual é a versão que ele 
tinha. Eu penso que o que eu já sei está dentro de mim, mas eu quero escutar mais do outro para acrescentar 
aos meus conhecimentos. Assim, na medida que ele vai dizendo eu vou confrontando com aquilo que eu 
aprendi, mas eu sempre quero acrescentar novos conhecimentos e isto eu faço na época de férias. Eu quero 
aprender mais, pois cada ancião tem a sua versão sobre o mesmo conhecimento e isso enriquece ao nosso 
saber. 

 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
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¢sahã tiereha añu nia h•w¡ tirapeha. Y¡ Parip¡ buego heaw¡ b¡ri, top¡reha pekasãye buero 
bomiw£to, mas• netõneg¡ nota pairo ñe, mas• tieg¡ perogã ñe tire nimiw£to topereha. Anopereha sukã 
nirimiw£to, biro mas• netõneg¡r† pairoka k¥ha sukã. mas• tieg¡re d¡arogã k¥ha tire manimiw£tosa. 
Sikãri biro buewaro nimiw£tosa. Anorehã kitire bayiro sio buewa, pam¡ m¡atirige, pe buehãwa, H¥ir• 
makañe buewa k¡ã.  
Quanto a isso nós vimos que é bom. Eu estudei em Pari-Cachoeira, lá nós estudávamos coisas dos brancos, lá 
quem sabia mais pegava nota alta e quem sabia menos ficava com nota menor. Aqui não é assim, não existe 
mais a forma de dar nota maior para quem sabe mais e nota menor para quem sabe menos. Aqui nós vamos 
estudando todos por igual. Aqui nos ensinam mais as histórias, histórias de nossas origens, e ensinam muitas 
coisas. Ensinaram também o cuidado que devemos ter com os lixos.  
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
¢sã bueraha saha k¡ã tero h•rip¡reha, hoa sukã, kamer• biropera h•awa k¡ã h• wedese, numiakã 
terora, ¡m¡akã terora ou masierer† wa saiña nemo tireno waw¡to sukã, k¡ã b¡toa wede, professores 
pekã ¡sã buerare wedemasiõ nemoko, k¡ã tirira birora biaw£ h• kamer• wedese kameyo tireno 
waw¡to. K¡ã professores ha, ¡sã bue m¡ar†p¡reha ¡sã nokorõ t¡oariro poteõro kitire hoa bauanehã, 
atigoha t¡ogora tiyo, buegora tiyo atigoha h• mar• hoarep¡re, mar• wak¥ro mar• wede nemoko 
tirop¡re, t¡oko mar• hoa masir• iñahirã mas•gorã tiyo atigoha h• yãwa k¡ã.  
Nós alunos quando eles nos ensinavam, nós escrevíamos, um ajudava, meninas e meninos, ao outro sobre 
como havia sido explicado ou quando não sabíamos direito íamos perguntar de novo, os anciãos nos 
explicavam, os professores também nos esclareciam mais, assim nós íamos entendo entre nós os assuntos. Os 
professores nos observavam como nós íamos escrevendo as histórias ouvidas, eles avaliavam a nossa 
aprendizagem. e diziam que estávamos estudando, viam como nós colocávamos os assuntos na discussão, 
acompanhando isso que eles avaliavam o nosso aprendizado.  

 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
Y¡ha atie buerere, mari atie bueadaku h•ri, mar•no bue t¡sarere, t¡sa nir† nimiw£to. Y¡ te tigo y¡ bue 
t¡sarenor†ha, ha¡ buegoda, añua daku h•w¡ y¡ha biro kitino, numiano k¡ã tirenor† numiõ nih•go 
t¡sanit¡ y¡ha. M¡a bueretõ nimiw¡to sukã tenorehã y¡ t¡sa bayiri sañu nihãw¡, b¡ri wisio niw£ ¡m¡a 
k¡ã wedeseretõ nih•ro. Te tigo y¡ wisio bayere, kitino, apeye padere wari, pade t¡sa ni, bue t¡sa ni tiw¡ 
tereha.  
De minha parte, sobre os estudos, quando propõem um tema de estudo eu gosto se o tema é do meu gosto. 
Quando eu gosto de um tema eu estudo mesmo, principalmente quando é estudo de história, história da 
mulher, seus trabalhos, pois eu também sou mulher. Tem ensinamentos próprios para os homens e a isto eu 
não gosto muito porque eu acho muito difícil, são linguagens próprias dos homens. Aquilo que é mais fácil, 
como histórias, assunto sobre o trabalho eu gosto, gosto de ir no trabalho e gosto de estudar também sobre 
isso.  
 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
Tetira k¡ã, ¡sã buerare mas•wahã h•aro h•ra, ¡sã padearige sukã k¡ã basokare, na• kumur•p¡re 
m¡ar† ¡sã padearige wedeadara tia h• wederi k¡ã t¡ora ati, ¡sã wedemas•o tiri, ¡sã pona buerara 
tiya h•wa. Tetira ¡sã, ¡sã buearige kañe, pade yapano tirasa, peoti wara sika makã makarãre neo 
d¡po tih•ra atere bueaw£ ¡sã h•, k¡ar† wede tire niw£.  
Para que as pessoas das aldeias percebessem que nós estávamos aprendendo, nós programávamos algumas 
noites para apresentar para os moradores da aldeia os resultados de nossos estudos, eles nos acompanhavam 
como nós íamos explicando, assim eles percebiam que nós estávamos aprendendo. Todas às vezes que 
estávamos concluindo os estudos naquela aldeia, nós reuníamos os moradores para mostrar o aprendemos na 
permanência naquela aldeia.  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
Sikatopurehã ¡sar† buerakã nokõroka mas•hama tirimiwãra k¡ã. Pekasãye wiseri buerira nih•ra 
tenor† mas•rimiwãra k¡akã. Tetira k¡akã ¡sã menarã bue tira tiwa, ¡sã menarã pesquisa tiwaruku, 
t¡o, hoa bauane, woriti ti mas•w£ ¡sã pero.  
No começo os nossos professores também não conheciam muitas coisas. Todos eles tinham estudado na 
escola dos brancos, por isso, também não conheciam. Por isso, também eles estavam estudando junto 
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conosco, eles iam junto conosco para a pesquisa, escutávamos, escrevíamos, ilustrávamos, assim fomos 
conhecendo.  
 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS 
K¡ã ¡sar† bue k¡t¡are añu niw£. Añuro buemiwã k¡ã tirapeha. K¡ã t¡oñe hearop¡ra wede tiri wisio 
bayiriw¡, tiropenha. Apeye niw£ sukã wisio sañur†, te nore sukã saiña nemoko ti mas• ware niw£.  
O que eles iam ensinando para nós estava bem. Eles estavam ensinando bem. Eles nos explicavam de forma 
compreensível, por isso, não foi difícil. Existiam coisas mais difíceis e estas coisas tínhamos que perguntar 
outras vezes, para ir compreendendo.  
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
K¡ã professores padere dutirenor† ¡sã añuro ¡senirõ mena pade, añuro t¡saromena bi menihãw¡ 
¡sahã. Apetoreha padere ano nop¡ sukã wiserip¡ tikoreno m¡a pak¡s¡m¡a saiña tiya k¡ã h•ri añuro 
pade, ¡seniro mena pade tinow£.  
Os trabalhos que os professores nos pediam, nós fazíamos com alegria e com gosto. Também aos trabalhos 
que nos passavam para fazermos em casa, perguntando aos pais, nós trabalhávamos com gosto.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
Tetig¡ y¡ sukã ano k¡ã professores atie padeada mar• k¡ã h•rirã, ya grupuna warukuada h•rukuw¡ 
¡sahã. Ma hoako mar• ñek¡s¡m¡a k¡ã tirigere masiãda h•ra, aterena mas•, mar• ñek¡s¡m¡a nirigere 
padeoada mar• k¡ã paramerap¡kã h•, h•ro mena, wak¥ro mena padew¡ ¡sãha k¡ã professores biro 
ti padeada h•rer†. 
Quando os professores propunham um tema de trabalho, nós dizíamos que vamos trabalhar em grupo. 
Dizíamos, vamos escrever as histórias do que fizeram os nossos avôs para sabermos, sabendo isso, nós 
vamos trabalhar aquilo que os nossos avôs trabalharam, nós seus netos, pensando desta forma que 
trabalhávamos com os professores, e seguíamos as orientações dos professores. 
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
K¡ahã sa ¡sã biro tiro boa h• wede masiõrasa, comunidadep¡ wa, festa nir• participar tiyia. Mar• 
ñek¡s¡m¡ayere s¡o tiri wa tiya k¡ã. Y¡k¡rika nir† b¡rekorire basoape, perurige puti, ¡seni nihãya 
k¡ã. Políticakãre birope biro h• sukã wedeseap¡ tiya k¡ahã top¡resa. Tora nia k¡ar† ¡sã bayiro 
t¡sasãro ¡sãpereha. 
Eles compreendendo para o que nós estamos conscientizando, participam da comunidade e participam das 
festas. Quando programamos as festas rituais de nossos avôs, eles participam. Na festa de dabucuri de frutas 
participam, tocam e dançam cariço e vivem na alegria. Também nos assuntos da Política, eles participam 
dando suas visões, assim vão ajudando. É isso que nós queremos muito deles. 
 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
Iñare nia k¡ã buerare, sikatop¡re boborepira, kuira nihãrukuwa. Biro primeira turma ¡sã wionekorira. 
Biro paia p¡top¡ buerira niwa b¡ri k¡ã, biro paya nierõrehã, escola pekãsa buere, buerira. Tetira k¡ã 
livri sentiriya, te tira boborepi ni, wedese mas•ri, nihãrukuwa. Mek¡tigã ni m¡arãsa k¡ã wedese bayi ni, 
¡sã kenok¥ri h•apu tiya. Birope buero boa m¡akar† ¡sar† h•, tiapuawãsa. Tetira ¡sar†, tep¡re yãra 
wedese bayi niya, mar• keno k¥riro biro bi hearatiya h• ¡sã t¡geña. K¡ã culturakãresa bobori, perurige 
h•renokãre, basare h•renokãre boborisa mek¡tigãre, mais seguro niyasa, h• iña ¡sã.  
Nós vimos que no início que os alunos sentiam muita vergonha e muito medo. Isto aconteceu com  primeira 
turma que formamos. Eles estudaram perto dos missionários, ou melhor, estudaram aquilo que os brancos 
estudam. Por isso, eles não se sentiam livres, eram vergonhosos, não sabiam falar. Quem está estudando hoje, 
fala bastante, nas reuniões eles falam. Para nós, professores eles propõem como nós devemos ensiná-los. Por 
isso, acreditamos que sabendo ler na nossa língua, eles aprendem a falar bem e estamos vendo que estamos 
conseguindo o que nós projetamos. Com relação à cultura tuyuka eles não sentem mais vergonha, tocam e 
dançam o cariço, dançam, sentem-se mais seguros.  
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
Biro biw¡to ania buera mas•m¡ad¡gareha. K¡ã buerare tun¡n¡se tiria ¡sahã. M¡ mas• hearo poteõro 
mas• heaya m¡kã, m¡ añur• iña ¡sã, añu niato h• wedesea dakuto h•rirop¡ nimiw£rato.  Tetirasa ¡sã 
k¡ar† tiatop¡ tiriro biro tutira tiria, m¡ mas•ria, biro tirimiarã m¡ h•riw¡sa. Tetira mar•no, biri h•risa k¡ã 
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wimarã, biro h•aw• b¡ri bueri basok¡, k£ h•ariro t¡geñawa ti padem¡ãwa tiro bokuto marir†, h• heawa. 
Mar•nor† biro ti bueaw£ m¡ ¡sar†, birope m¡ buerore bomiaw£ ¡sahã h•ri basoka potawa ¡sar†.  
A aprendizagem dos alunos é assim. Nós não impomos aos alunos. A escola já havia colocado como um 
princípio que o aluno terá que aprender de acordo com aquilo que ele consegue aprender e conforme a sua 
aprendizagem os professores lhes dirão como estão. Por isso, nós não fazemos como no passado (em Pari-
Cachoeira), xingando o aluno, chamando de burro, e dizendo que ele não fez isso e aquilo. Ouvindo o que 
nós falamos para eles, eles começam a lembrar o que o professor falou, e, vão trabalhando como eles 
compreenderam. Eles diziam como nós lhes ensinamos e, também dizem como eles gostariam que os 
professores os ensinassem.  
 
POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
¢sã tero ti padem¡a ¡sã tirore, aniã buera sukã, wimarã, k¡ã paderetiya ¡sã mena sukã, k¡ar† ¡sã 
buera añuhamarõ ¡sãpe t¡geñarer†, ¡sã masirer† ¡sã biroti wedes¡ge tiriw¡ ¡sã. B¡ri k¡ã buerape, 
tie buerere n¡n¡wa tih•rã, masirar† wa saiña wa tih•ra tere paden¡kãwa, hoa n¡kãwa kitire saiña 
tih•rã. Tetirasa tie kitire hoan¡kã tiwara, tesa k¡ã t¡geñar†p¡resa iñaña minimiw£rato te wametire, 
wametire pe nimiw£to mar• buem¡atiri. Tetira tere iñarimipokarasa, te kitip¡resa hoa bauane tih•rasa, 
biro bikuto, biro biriwi nikuto tiwi wametiriwi, h• k¡ã t¡geñaror†sa worip¡ t¡geña bauane, biro tiri añuku 
h• padere tiwa k¡ã buera. ¢sã professores k¡ã teti padere b¡ri iñako tiw¡, birope tiri añubokuto m¡ar† 
h•, birope m¡ã hoari añuadakuto h•, t¡geña masierõ hearige derope hoag¡ tiãri m¡ h•, nirisa sukã 
birope hoari añuboyu  h• tirukuwu. ¢sã iñako tirop¡re tiere añurõ t¡geña, mas• hea, tiere birope bite h•, 
hoa mas• m¡ãtiwa, te worire terora. Atie buerara mas•ra tiya h•ada h•ra k¡ã hoarep¡re iñaw£ ¡sã, no 
añu sañurõ tiere t¡oñe hoawag¡no, pai sañuro kiti hoa, k£ t¡geñarõ mena s¡kã nebauane hoa 
nemosañu tiwawi. Te desenho kar† k£ t¡geñaro ti, biro tiri añuboku h•, tiekãre sukã añu sañuro ti 
mas•wa tiri, ani t¡oñewãha• iña mas• now£. Hõ sukã, kiti hoag¡ perogã sañurõ kiti hoa, hõ leitura tig¡ 
t¡oñeña manirõ h•ri, anir† añuhamarõ heariato buere h• iñar† niw£. Te watoare k¡ar† iñabeseg¡sa 
anihã biro bi, h•, ani añurõ m¡awai h•, beseture niw£. Te reprovação h•renor† ¡sã t¡geñar† 
sikatop¡re, ati ¢tãpinopona bueriwi h•riwiha, ne noãpera reprovação h•reno maniadaku h• 
wedesenow£. Tetirara tempo niadaku k¡ar† dezesseis módulos buere niadaku h• kenok¥rira, te 
dezesseis módulos buera sikãromena bue timipakarasa, aperã masirã ni, aperã mas•bayera ni tira 
watoaresa, te buewarasa te k¡mar•p¡re nokañe dezesseis módulos k¥re niw£sa. Tetira k¡ã 
dezesseis módulos buewarasa sikar•biro birasa t¡geña heari basoka niadakia ate buerere h•re niw£. 
Reprovação k¡ã h•rehã maniw£, k¡ã buerep¡resa iñawa, te módulure iña, ape módulure iña, hõ mena 
k¡ar†, ania sikar•biro bi heayasa h• iñar† niw£.   
Dentro do nosso projeto educativo com alunos nós realizamos assim, os alunos trabalham conosco, nós 
professores não ensinamos diretamente o que nós pensamos e o que conhecemos. Os alunos é que vão atrás 
dos estudos, vão atrás dos sábios para pesquisar, assim começam a trabalhar, começam a escrever as histórias 
que eles pesquisaram. Ao escrever as histórias que eles ouviram, eles imaginam como seriam os lugares, as 
personagens da história. Por isso, pelas histórias ouvidas, criando as imagens de acordo com os seus 
pensamentos eles ilustram as histórias. Nós, professores, neste processo de aprendizagem, nós os 
acompanhamos em seus trabalhos, sugerimos como deveria ser o trabalho, sugerimos como deveria ser 
escrito, se não dá para compreender a história escrita nós perguntamos o que ele queria dizer com isso e 
sugerimos a forma  mais compreensível. Com as nossas sugestões, eles vão descobrindo uma forma mais 
adequada para escrever, para desenhar. Para avaliar a aprendizagem do aluno, nós vemos como ele escreve, 
como ele consegue escrever os seus pensamentos, o tamanho do texto, como ele acrescenta os seus próprios 
conhecimentos na história ouvida. Com o desenho acontece o mesmo, coforme ele vai ilustrando a história, 
nós vemos a aprendizagem e o crescimento dele. Nós vamos vendo que tem dificuldades para escrever o 
texto, escrever de compreensível, se tem dificuldades em fazer a leitura da história escrita por ele. Dentro de 
tudo isso é que nós avaliamos como o aluno vai aprendendo. Desde o início nós decidimos que aqui na 
Escola dos Filhos da cobra de pedra (Tuyuka) não haveria reprovação dos alunos. Para evitar isso, nós 
organizamos os estudos para dezesseis módulos e durante os quais cada aluno vai desenvolvendo a sua 
capacidade, uns aprendem mais rápido, outros são mais lentos na aprendizagem. A nossa visão era de que 
durante os dezesseis módulos os alunos construiriam seus próprios pensamentos, isso para nós era o mais 
importante, os alunos se tornarem autores de seus próprios conhecimentos. A reprovação não existe, mas nós 
acompanhamos os alunos em seu processo de aprendizagem como grupo. 
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
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K¡ã ¡sã bueri, mas•d¡garano waya k¡ã, anorehã ¡sã nokorõka n¡n¡hãmaria, iñan¡n¡se, controlar 
tiria. M¡ãye makar•p¡ waya h• tikore niato, padeya h•re niato, k¡ã buerigere. M¡ãya wiseri wara m¡ã 
pakosãnumiar†, biro ti bueaw£ ¡sã, otebueaw£ ¡sã, atere bueaw£ ¡sã h• katiya h•re niato. No ¡sã 
waro ¡sã pademiaw£ra sukã, h¥ir• makañere, diarige makañere, k¡ã tere padeboku k¡ã h•ariro birora, 
¡ko makañere. Tetira k¡ã, y¡ iñari k¡ã wimarã ate lixo makañerehã bue netõwãhaya, no wi wag¡ iñari 
h¥ir• mania anor†. Tetira te ¡sã buereha katiaro h•ro tia b¡risa. Tetira ¡sã k¡ã katiadarere buere nia 
b¡ri. Tetira tere katihãya, ano bue, wiserip¡ kãre tere tiya, prática k¥nemoyasa, te iñar† niato. Otere 
makañe terora. Dutire makañe terora, mas•rap¡ nirã tiya k¡ã, sobre educação, direito h•rer†. Tetira 
anor†ha biro biriro niw£ marir† h•hã mas•kia.  
No tempo de estudos, quem quiser conhecer vai pesquisar. Aqui nós não ficamos acompanhando de perto, 
não ficamos controlando o aluno. Nós deixamos que os alunos possam voltar para as suas casas, mas falamos 
para que eles estudem. Pedimos que quando forem para casas mostrem para as mães, o que estudaram, o que 
aprenderam a plantar, aprendam a viver com aquilo que aprenderam. Outra coisa que trabalhamos em 
qualquer lugar é sobre o lixo e sobre as doenças, de acordo como eles pediram. A meu ver os alunos já 
aprederam demais sobre o lixo, em qualquer que você entrar não vai encontrar lixo. Os estudos que fazemos 
devem gerar a vida. Por isso, nós estudamos o que vai trazer a vida para as pessoas. Eles vivem isso, aqui na 
Escola como nas suas casas, acrescentam seus conhecimentos com a prática. Também com relação à 
plantação acontece a mesma coisa. Sobre as leis também, eles conhecem as diversas leis que falam sobre a 
educação, sobre os seus direitos. Por isso, em qualquer discussão eles sabem falar a partir do conhecimento 
da lei.  

 
QUARTA PERGUNTA 
COMO A COMUNIDADE (ALDEIA) ATUA NO PROCESSO DE ENSINO-APRENDIZAGEM 
NA/DA ESCOLA TUYUKA? 
 
JUSTINO 
Ato makar• karã dero we wetiiharã m¡sã busere wetamuri ato Escola Tuyukap¡re. 
As pessoas das comunidades como é que elas faziam para ajudar em vosos estudos aqui na Escola Tuyuka? 

 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
¢sarehã, ¡sã apemakãp¡ buerawa tiatã, k¡ã makã makarã, biro ti tiapuwa:  ¡sar† ñamisañuro biar¡ 
eka, ñamikapure ¡sã buewitiri ¡sar† biar¡ ekat¡o, ñokano nir• ti t•a nañio tiwa, ¡sarehã. Tetiro sa, ¡sã 
apetoreha, Escola makañe pilha nir• sa• tihirã sukã wai, waik¡ s•arã k¥wa Escolareha. Tetirasa, meio-
dia nir• yada h•ra, doarukuwa waik¡, arusu. Escola tiapuri yaw¡ ¡sahã ate arusureha. Apetoreha k¡ã 
¡sar† tiapurukuwa. Te tirukuw¡ ¡sahã, tiwa b¡ri, makar• makarã mar• no, buewarukuatã. Tiedo tiw¡. 
Para nós, quando nós íamos estudar na outra aldeia, os moradores da aldeia nos ajudavam assim: de manhã 
cedo ofereciam a quinhapira, de tarde depois das aulas nos ofereciam novamente a quinhapira, quando tinhm 
a manicoera eles nos ofereciam. Também, quando a Escola tinha pilhas, os homens pegavam pares de pilhas 
e em troca davam peixe e caça para a Escola. Assim, para o almoço cozinhavam carne de caça e arroz. O 
arroz era dado pela Escola. De vez em quando eles nos ajudavam. Assim é que nós fazíamos ou melhor, 
assim faziam os moradores das aldeias, no tempo de nossos estudos. Era isso. 
 
JUSTINO 
M¡sã makar•p¡ wam¡akã masã dero ni uk¥m¡har• m¡sar†, m¡sã t¡okã, m¡ t¡okã nig£ta wey¡? 
Quando vocês passavam pelas aldeias, o que as pessoas diziam para vocês, ao vosso entender ou melhor ao 
seu entender? 
 
DIA 
Te makar•pu ¡sã buewarukuatã biro h•rukuwa: m¡ar† añu niaw¥ m¡ã buere, biro h• apetoreha, aperã 
buera no b¡ri tiri, tirihaña tenor†ha, biro tiretia m¡ã bueraha, tere keno eharo boa, m¡ã buerare, h• 
wedemas•owã marir†, ti makã makarã b¡toa nipetira. Pakosãnumia, pak¡s¡m¡a tero, añuro buero 
boa m¡ar†, añuro buere niã h• marinor† wedemasiowã marinor† apeto wisiore ehari, wisiore 
wak¡t¡ari. Te h• wedemasiowã, k¡ã makar• makarã. 
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Quando nós íamos estudar nas aldeias, diziam assim: os vossos estudos estão bem para vocês e quando 
alguns alunos não agiam corretamente, pediam para que não agíssemos daquela forma e mostravam o que 
estávamos fazendo, e, mostravam em que nós alunos precisávamos corrigir, todos os adultos da aldeia nos 
falavam isso. As mães e os pais diziam que nós tínhamos que estudar bem, diziam que as coisas que 
estávamos aprendendo são coisas que precisam ser aprendidas bem, principalmente quando sentíamos 
dificuldades e no momento de dúvidas. Assim os moradores das aldeias nos explicavam durante os nossos 
estudos. 
  
JUSTINO 
Na boerãpe na toho ni werekã dero ni weri, dero ni ñeri na toho ni weresere?  
E, os alunos, quando eles diziam isso o que eles faziam, como eles aceitavam a estas explicações? 
 
DIA 
¢sahã k¡ã tero h•rirã sa, ¥ba añurõ ni duhira tero h•kia, h• t¡omasir† niw£to marinopekã sa, makar• 
makarã tero h• wederira sa. Mar•, tero h•riatã t¡o mas• tiera, terora birukura nihãtu nir† niw£. 
Wedemasior• t¡omas• heare, nimiw£rato. Tero h• iñaw¡, y¡ha. 
Ouvindo estas observações, entendíamos que diziam isso para que nós vivamos bem,  compreendíamos 
melhor a situação de vida, ouvindo as explicações dos moradores das aldeias. Nós, se eles não dissessem 
nada, continuaríamos sem compreender nada, continuaríamos do mesmo jeito. Quando eles nos ensinam, nós 
começamos a compreender as coisas. Assim eu via.  
 
JUSTINO 
M¡sã basi, boerã basipe dero niri. M¡sã atokãra, yoaro kahãra na atikã, m¡sãpe naye makar•p¡ warã, 
dero ni nisetiri m¡sãpe, m¡sã boerãbasi? (em tukano) 
Como era o relacionamento entre vocês, alunos. Como vocês se relacionavam quando chegam os alunos de 
outras aldeias e eles como recebiam a vocês quando chegavam em outras aldeias?  
 
DIA 
¢sahã, apeye makar• makarã, anop¡ buera heari, ¡sã basi k¡ã heari sãi, kamer• sãi petihãrukuw¡. 
Marino, ano makarã heari k¡ãpekã, top¡ mar• buera wari terora tiwa, sukã. Atiar• m¡ã h•, aperahã 
k¡ã pak¡s¡m¡aye wiserip¡ biar¡ yako h•, siosãwa bapati, siosãwa ekaretiwa aperahã, anokar† te 
bimia ¡sã, ¡samena makarã merenda hora niri ati, ¡sã buera sesaroha b¡ri, biar¡ s¡oya tiretia ¡sahã, 
buera basiro, añu niw£ tiropeha. 
Nós, quando os moradores de outras aldeias vinham estudar aqui, nós os cumprimentávamos, 
cumprimentávamos a todos. Quando nós íamos a outras aldeias, eles, também faziam a mesma coisa. 
Acolhiam-nos, outros nos convidavam para ir para a casa dos pais para comermos a quinhapira, nos 
chamavam para fazer a companhia, outros ofereciam comida, aqui também nós fazemos assim, nós 
convidamos os nossos colegas na hora da merenda, somente nós alunos, oferecemos a quinhapira entre nós, 
eu vi que é bom.  
 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
K¡ã, makã makarã ¡sar† buera biro tiretiya. K¡ã ¡sar† bueraha, biro ¡sã sika makãdome buemiã ¡sã, 
apemakã wa bue, ape makã wa bue tiretimia, ¡sã. Te ti warukuri y¡ iñariro h•g¡da y¡ha, k¡ã makã 
makarã ¡sar† wedeya k¡ã, m¡a añurõ buera atiayu m¡a h•, ¡sã m¡ar† sa•ro biro m¡a niretiadaku 
m¡a h•, atere tirihaña m¡a h•, atere yarihaña m¡a h•, keoro niretira no, niña m¡ã h•wa. Mari, sik£ pona 
biro niretira do, nia daku mari h•wa. Aperã wiserip¡ heamiña k¡ã, ¡sã ¡m¡ahã k¡ã k¥rop¡ heaw¡ b¡ri. 
K£a numia wiseri heamiwã k¡ã. Wiseri hearanor† m¡ar† dutiranor† tiapuya h•, peka sera waya h•, 
k¡ã pona utiri sukã tiapu ti mas•ku m¡ h•, h• wedewa k£a aperahã sukã, aperahã m¡a ¡sar† kuirihaña 
h•, m¡a ¡sar† iña waruku, wakãri m¡ h•, apeye no de wari y¡ m¡r† tiapuda h•, tiwara wak¥ tutuari 
basoka wadaku, basoka bobo tierano wadaku m¡a h•, wedewa k¡ã. Aperã siner† b¡rekorire, k£ makã 
s¡onig£, makã, basokara s¡o padeg¡ wedewi apetoreha, to ¡sã buere waterokar† peyuru sinirukumia 
k¡ã, m¡a mek£gar† siniña tirapeha, b¡ri keoro sini, biro nokorõka sini kumu te bi waruku tirihaña m¡ã, 
¡sã m¡ar† te bosãriga ¡sã, ¡sãperesa, makã makarãperesa te tiera buerare, k¡ã te s¡otiera buerare 
h•reno wari h•ra, k¡ã ¡sar† wede mas•o weohã tiya matã. No k£ wederi t¡oarirano sa terora h•awi h•, 
mari basi bueg¡ masirõbowu, mas•, kiti y¡p¡ newari h•g¡. Tebiri sukã, k¡ã makã makarã buere, 
tiapuya sukã anonop¡re, apetore ¡sã k¡ã makã makarar† tiapua, man¡tigo, n¡motig¡ k¡ã ¡sar† k¡ã 
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masir†na tiapuya sukã, de biri to ¡sã h•ri ¡sar† wedera timiya k¡ã. Tebiri sukã, makã makarã k¡ã 
buere nia sukã, apetore mari bueg¡ra tire nimiarãto k£a mena padeg¡, mari bueg¡ra tire nimiarãto k¡ã 
mena peyuru sini, k¡ã de tiretire iñan¡n¡seg¡, peyuru s¡otira nor†, bose b¡rekori s¡otira nor† 
iñan¡n¡seg¡. Iñan¡n¡se wag¡ra mas•, k¡akã te tiwa, sirop¡re k¡akã biro tiretiwa, h• siotig¡ wag¡da 
h•re niro timiarã to, k¡ã diti warip¡reha. K¡ã mena padeapug¡ra, k¡ã kiti wederira t¡og¡ra, k¡ar† 
wedeapug¡ra, t¡o tirig¡ra masir† niro, h•ra ¡sã k¡ã menakar† ¡sã buea. Tiapuhamaya k¡ã tirapeha.  
Os moradores de uma aldeia nos ensinam. Nós não estudamos apenas numa aldeia, nós passamos por várias 
aldeias no tempo de nossos estudos. Quando eu passei por várias delas eu tive a minha visão. Os moradores 
das aldeias nos dão instruções. Eles nos acolhem como alunos. Eles costumavam dizer que nós devemos 
fazer aquilo que nos pedem. Eles dizem o que não podemos fazer. Dizem para não roubar. Falavam que nós 
alunos devemos aprender a vida de forma correta.  Diziam que nós devemos nos sentir como filhos de um 
mesmo pai. Alguns alunos ficavam nas casas de família. Nós rapazes ficávamos numa casa já reservada para 
nós. As meninas ficavam nas famílias. Quem chega nas famílias deve ajudar nos trabalhos de casa, obedecer 
as normas da casa, ajudar a carregar lenha, ajudar a cuidar os filhos. Tudo isso eles explicavam para nós. Os 
moradores da aldeia pediam para não ter medo, pediam para que nós os visitássemos nas casas, 
aprendêssemos a cumprimentar as pessoas, aprendêssemos a colocar-se à disposição de qualquer necessidade 
de ajuda. Assim tornaríamos pessoas corajosas, sem nenhuma vergonha. No dia de bebida (caxiri), eles nos 
davam as instruções, o líder que dava as instruções. No período em que nós estávamos em aulas nas aldeias 
havia festa e eles diziam que naquele podíamos beber, mas sem exageros. O líder dizia que os moradores não 
querem que os alunos fiquem bêbados. Eles não queriam ser culpados de alguma bebedeira e assim evitar que 
os pais dos alunos fiquem culpando os moradores de uma aldeia. Para evitar isso, o líder fazia uma 
conscientização dos alunos e dos moradores. Depois de entender isso, a gente mesmo decidia não abusar da 
bebida. Assim nós evitávamos algumas fofocas. Outra forma com a qual os moradores de uma aldeia nos 
ajudavam foi de ajudar durante as nossas pesquisas, eles nos ajudaram muito. Eles estavam dando aulas para 
nós. Quando nós estávamos trabalhando com aquela aldeia, nós estávamos aprendendo, quando estávamos 
participando da festa do caxiri, estávamos tendo aulas com eles, estamos aprendendo como se prepara o 
caxiri, como se prepara uma festa, como se lidera os trabalhos, como se anima as pessoas. A pessoa que 
acompanha estas atividades vai adquirindo diversos conhecimentos que lhes ajudarão em seus trabalhos com 
as pessoas, como líder e depois outros morrerem. Trabalhando com eles, escutando as histórias que contam, 
conversando com eles estamos participando de uma forma de ensino. Os moradores de uma aldeia ajudam 
demais. 
 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
¢sã, makar•p¡ ¡sã buewarukuatã mari wisiri, teno maniboku h• wedewa, k¡ã. Apeyereha k¡ã 
paderemena ¡sar† tiapu masirõpehãwa, tirapeha. Ateno biar¡ yare, h•rerehã k¡ã tiapuwa b¡ri 
bayiroreha. ¢sar† buerakar† birope ti mas•boku m¡a, k¡ã buerare biro h• wede mas•boku k¡ar† 
h•rekar†, h•wa.  
Quando nós andávamos pelas aldeias no tempo das aulas, quando nós errávamos, os moradores nos 
chamavam atenção dizendo que aquelas coisas não deveriam existir. Eles nos ajudaram muito com os seus 
trabalhos. Eles que nos ofereciam várias vezes a quinhapira. Também para os nossos professores eles diziam 
como deviam educar aos seus alunos e diziam também o que os professores deveriam ensinar para os alunos.  
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
K¡ã makar• makarahã añusañuro bueya m¡akã pero buera, añusañuro tiroboa k¡ã buerare, añuro 
warotia, mari pona buerara tiya, merarã buem¡a n¡kã, mera mar• wedesere mena buem¡a n¡kã 
tirara tia mar• pona, añurõ bueretiro boa m¡ap¡reha sa, aperã pekasã sãn¡kãri h•ra, mar• poteri 
makarakar† tutuam¡a n¡karõ boku h• wedeserukuwa k¡ã, hõ makar•, hõ doka, hõ sotoa 
buewarukuatã. 
Os moradores das aldeias diziam que nós alunos deveríamos estudar melhor, diziam que os alunos deveriam 
ser tratados melhor, pois estava dando certo, o que os seus filhos estavam estudando, estavam estudando de 
forma diferente, estavam estudando com a nossa língua, por isso, se deve estudar bem agora, para evitar a 
invasão dos brancos, nós temos que estudar para ficarmos fortes, e, isso diziam quando nós andávamos 
estudando pelas aldeias do rio abaixo e rio acima.  
 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
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Mari no, apeye makar•p¡ bue warukura warikar†, ti makã makarã marinor† tiapuwa k¡ã. Mari no, 
tonop¡ heari, marinor† boka, ¡sã anop¡ buerã atiaw£ h•ri, añu nia buera atiya h•, h•ap¡ marinor† 
keoro biadaku m¡a, no boroka birihaña, h• marinor† tiapu, apetore yarige no niri , kanir† wiseri marir† 
tiapuwa mari no heari. Apetoreha atere ¡sã ponar† buero boga h•ri sukã, ¡sã pona atere mas• 
heariwa k¡ã, k¡ã h•ri sukã, wimarã buera, professores pe sukã, te h•awã k¡ã, biro h•apuawã k¡ã 
m¡ar†, k¡ã h•ri mari no buerapekã, sukã, añuadakuto h•re niw£to apeye makar•p¡ buewarukurikar†.  
Mari no, wisik¡t¡ari nipetira makã makarã, ape makã makarãp¡ sukã niriw¡ birope biw¡to, h• marinor† 
h•apu, wedere nirikar† h•apu tiwa k¡ã, apeye makar•p¡ mari buewarukuri.    
Quando a gente vai às outras aldeias durante as aulas, os moradores daquelas aldeias nos ajudam. Na nossa 
chegada, eles nos acolhem. Quando nós dizemos que viemos para estudar, eles dizem que está bem, venham 
estudar. Pedem para que nós nos comportemos e evitemos em viver de qualquer jeito. Assim eles nos 
ajudam. Eles contribuem com a comida e com as casas para dormir. Eles também pedem para que os 
professores ensinem aos alunos aqueles temas que eles escolherem e que os filhos, ainda não sabem o 
bastante. Estas sugestões dos moradores os professores nos apresentam e nós aprovamos para o estudo. 
Quando a gente erra, os moradores todos dizem que não é assim que devemos agir e mostram como nós 
devemos agir e com isso eles nos ajudam, ajudam falando para nós. Assim que acontece na passagem pelas 
aldeias.  
 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
K¡ã makar• makarã te ¡sã buewarukuri añuro bokañe tiwa. Tebiri ¡sar† de  tira ¡sã watoap¡ bue 
kamesã tiri,  m¡a ¡sar† t¡saera tite h•wa k¡ã. Te tig¡ra sa tonop¡ apeye makar• hõ Yoariwa, Yaiñiriya 
buewaruku tig¡ra sa, top¡ makañe k¡ã masirer† saiña masim¡ar† niw£, sukã.  
Quando nós íamos estudar em outras aldeias os seus moradores nos acolhiam bem. Às vezes, quando nós 
deixávamos de ir à aldeia eles perguntavam por que a gente não ia mais e perguntavam se nós não estávamos 
gostando deles. Quando nós íamos lá em Cachoeira Comprida, Onça-Igarapé, nós perguntávamos sobre os 
seus conhecimentos e aprendíamos.  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
Apetoreha ¡sã makar•p¡ watã, k¡ã makã makarã, mar• pak¡s¡m¡a nitetire buewa k¡ãha, sikarõ 
mena nitetire, sikarõ mena ya wãkar†, biar¡ ya wãkar†, ñukã sini nayor†, tenor† tiapuwa k¡ã 
comunidade makarahã.  
Quando nós íamos às aldeias, os moradores das aldeias ensinavam-nos o estilo de ser dos nossos pais, como 
viver juntos, a partilha da comida pela manhã, comer quinhapira pela manhã, tomar manicoera pela tarde, é 
isso que os moradores da comunidade nos ensinavam.  
 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS 
Apetore ¡sã Yoariwap¡ buewarukurire ti makã makarã, ¡sã buero watoare tiapuwa k¡ã. Pesquisa 
wari sukã k¡ã b¡toa ti no, makã makarar† na saiña, aperã masirar† saiña. Tebiri k¡ã biro buero 
watoare sukã buera niya h•, k¡ã wak¥ror† k¡ã oteyarigenogã tiapu tirukuwa. Tebiri k¡ã to makararã 
sukã buewarukuri  iña n¡n¡se, buera niya k¡ã h• tiwa, k¡ã tirapeha. K¡ã y¡ t¡ori h•wa k¡ã, ate mar• 
¢tãpinopona bueriwi buere añurõ warotia, mar• buem¡ar• b¡k¡wãharõ tia me, b¡ri buerapere pa¡ 
sañuro bonemorõ tia marir†, nemo sañuro añurõ wari h•, wak¥re niiw£ k¡ar†. Tebiri niw£ sukã k¡ã 
wak¥re, ano sirop¡re marikã ania pekasã birora wak¥re ti, k¡ã birora tutua n¡kã tiri basoka nia daku 
h•, wak¥ m¡arena niwã k¡ã ¡sãya wedera, te ¡sã buerap¡ra. 
Quando nós íamos estudar em Cachoeira Comprida os moradores daquelas aldeias nos ajudavam. Nas 
pesquisas nós perguntávamos aos anciãos e outros sábios do lugar. No meio de nossos estudos, os moradores 
sabendo que nós éramos estudantes, eles nos ajudavam com as frutas. Eles sabendo que nós éramos 
estudantes eles cuidavam de nós. Os moradores da aldeia diziam que as coisas que estávamos estudando na 
escola dos Filhos da cobra de pedra estavam indo bem, já estava crescendo, mas precisava de mais alunos, 
para que melhorasse mais, ainda. Outro pensamento deles era de que daqui a alguns anos nós, também 
seremos conhecedores como os brancos, seremos fortes como eles, assim eles e nós pensamos.   
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
Anonop¡ ¡sã buewarukuri sukã, comunidade makarã añurop¡ra wede, tiri ¡sar† ãnurõ ¡seni tiro niw£. 
Tetira ¡sar† ¡sãya wedera buera añuro buet¡sa  tiera mar•ye buerere, dokapuara mar• wedeserere 
mas•waharã tiera mar• pona h•re mena k¡ã, bayiro ¡seni tiwa, comunidade makarã. Tebiri hõ doka 
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makarã buera atira sukã k¡akã k¡ã añurõ ¡seniro mena k¡ã atiri, añuro mena k¡ar† wede, añu 
niadaku, anono mak£ s¡o padeg¡no k¡ar†, añuro wede tiri sukã, ¡sã ano makarãpekã buera nirãno 
sukã, k¡ar† ¡seni, atiar• m¡a h•, k¡ar†na ¡seni tiw¡. Tetirasa ¡sã sikar• mena ¡sã buereti, sikar• 
mena añurõ nireti tiri, t¡sa niwã comunidade makarã. Sika makarã bueg¡ pastiwahar† niw£ buri, tetira 
makar•p¡ buewarukuw¡.  
Quando passávamos estudando pela comunidade, os seus moradores nos explicavam com jeito, por isso, nós 
tínhamos que ficar alegres. Eles diziam que os alunos, seus parentes, estavam aprendendo bem as coisas dos 
Tuyuka, aprendendo a falar a língua tuyuka e com isso as pessoas da comunidade ficavam alegres. Quem 
viesse de outra comunidade do rio abaixo teria que vir com alegria, e, o líder da comunidade explicava bem 
sobre como viver e como tratar as pessoas, por isso, os alunos do lugar recebiam com alegria, 
cumprimentando-os. Fazendo assim estudávamos juntos, vivíamos juntos com os moradores da comunidade. 
Quando estudávamos somente em só lugar a gente cansava e daí comçamos a estudar em outras 
comunidades.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
¢sã makar• buewaruku tiri sukã, to anono heara sukã, apemakã buera, apetema ¡sã beseri, te 
makañe ¡sã beseaw£ ¡sã h• tiri, ¡sã professores anono b¡toa nirar† s¡o waruku, ¡sar† te makañe 
¡sar† wedera atiyia mena h•, k¡ar† bueriwi ne d¡po, k¡ã wederi t¡oya mena h•, k¡ã wedetoari iña, 
¡sã saiñarenor† ¡sã saiña, ¡sã mas• d¡garenor† saiña tiw¡, ¡sahã. Ate ¡sã saiñar† mena bueri, ¡sã 
saiñari escola wa wede tira ¡sar† bueapu tira tiwa, k¡akã.  
Estudando em outras aldeias, chegando lá nós escolhíamos outro tema para o nosso estudo, quando nós 
informávamos aos professores, eles convidavam os anciãos da aldeia para nos explicar sobre o tema 
escolhido, traziam-nos até a escola, pediam para que prestássemos atenção para as explicações, após as suas 
explicações nós perguntávamos mais sobre o que não tínhamos compreendido bem. Os anciãos indo para a 
escola para explicar sobre as questões de nossa pesquisa, eles estavam nos ajudando.  
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE 
¢sã makar•p¡ buewarukuri sikatore ¡sar† buere iña n¡n¡seg¡ ou wimarã buera wedekowa makã 
makarar†. K¡ã ¡sar† yãkowa. Tebiri ¡sã to nir† b¡rekorire tiapuwa, sukã. K¡ã makã makarã menarã 
sikãri ni, tirukuw¡. Atepe biro biw¡ k¡ã h•ri, no m¡a buere b¡rekorire biro ti nir†tiadaku m¡a, ¡sakã 
m¡amena sikãri niada, h•rukuwa. M¡a saiñare wede tiadakia, b¡toa nikia. Be ate marir† d¡saw¡, atere 
bue kenoada sukã, h•, saiñare ti buere, niw£.  
No início de nossos estudos, o diretor da escola ou professores avisava antes para os moradores da aldeia. 
Eles nos esperavam. Durante todo o tempo da permanência os moradores  nos ajudavam. Nós convivíamos 
com os moradores da aldeia. Eles nos diziam como funcionava a aldeia, diziam para conviver bem e eles se 
dispunham a conviver conosco. Eles diziam que nas nossas pesquisas, os anciãos estariam disponíveis. 
Quando descobríamos que faltava alguma coisa na pesquisa, nós estudávamos novamente, e, saíamos para a 
pesquisa. 
 
¢TÃDIATA, ALCIMAR SANDER AZEVEDO REZENDE 
Te makar•, ¡sã buewarukure makar• makarã, ¡sã bueri tabere k¡ã ¡sar† tiapure nia ate, ¡sã k¡ar† 
pesquisa tirawari ¡sar† wedeko, tebiri ¡sã bueri tabe ñamisañuro biar¡ eka, ñamikapekar† tero tiapu, 
tiwa. Apetore, ¡sã bueraya weserire ¡sã paderi, ate ote masirõ makañe, ate wai ekare makañe ¡sã 
paderi, tiapu tirikuwa. Ate buere makañekar† ¡sar† birope ti mar• padem¡ar• añu boku h• wedeseapu, 
k¡arã buerere s¡o kenok¥ ti tiapuri basoka, niwã.  
Os moradores das aldeias onde nós íamos estudar, eles nos ajudavam nos momentos da pesquisa respondendo 
as nossas perguntas, de manhã e no final do dia nos ofereciam a quinhapira. Quando nós trabalhávamos nas 
roças das escolas, plantando e aprendendo a criar os peixes, eles nos ajudavam nos nossos trabalhos. Quanto 
aos estudos eles davam sugestões para a melhoria da nossa escola, eles falavam e ajeitavam os temas, assim 
eles nos ajudavam.  
 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE 
K¡ã, ¡sar† makar• makarãha, k¡ã masirer† sa, atere mas•d¡ga h• saiñari wedekowa k¡ahã sa, b¡toa 
h•rano, mamarã de bire kiti mas•rano sa. K¡ã wedeko tirep¡re ¡sã hoarukuw¡ sa. Os moradores das 
aldeias, eles nos ensinavam quando nós íamos pesquisar sobre os temas com eles, os anciãos e jovens que 
sabiam de histórias. O que eles nos contavam nos escrevíamos. 
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DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA 
Ania makã makarahã añurõ ¡sar† wede tiwa, ¡sã k¡ar† saiñari. Te tira k¡ahã bayiro tiapuwa, pe 
masir† tiko, tiwa. 
Os moradores da aldeia nos explicavam quando saíamos para as pesquisas. Por isso, eles nos ajudaram muito, 
deram muitos conhecimentos.   
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE 
Ate bueadarere sa, k¡ã makar• makarãp¡ra niyasa, atere mar• ponar† m¡a bueri añubokuto, ate niato 
mar•ye, mar• ñek¡s¡m¡a k¡ã padem¡atirige, basem¡atirige, basam¡atirige, kiti masim¡atirige, tere 
kenok¥ya k¡ã pak¡s¡m¡a. K¡ã pak¡s¡m¡ã kenok¥ tiarigep¡re, ¡sã professores padere, niato. 
Tetig¡as, nirorã k¡ã borobirora pademi mar• ou apetore k¡ã borigere mar• tirite h•, wak¥re nia. B¡ri, 
tebiro watoare, wisio nia, tiropeha. B¡ri tere añurõ t¡on¡n¡se, atere k¡ã pak¡s¡m¡ã tiapumiwã k¡ã h•, 
wak¥re nia. K¡ã tiapureha, añuadaku biropera mar• ponar† bueri añubokuto, te niboku mar• siro k¡ã 
katire b¡rekorire, masirer† k¡o tiadakia k¡ã, h•re nia. Tetirosa cada comunidade merã t¡geñarado 
niya, k¡ã. Tetiro, cada realidade padere, niato. K£ professor, cada realidade iñahig£ pademirã k£ sa.  
Os moradores das aldeias são os que propõem o que deve ensinar aos seus filhos, segundo o que consideram 
como parte deles, aquilo que os seus avôs conheciam, maneira de trabalhar, benzer, dançar, contar histórias, 
isso eles que preparam. Aquilo que eles programaram, nós professores trabalhamos. Por isso, nos 
perguntamos, se estamos trabalhando como os pais programaram e se estamos fazendo como eles querem. 
Este tipo de trabalho é difícil. É necessário acompanhar para não afastarmos daquilo que os pais queriam que 
ensinássemos aos filhos. Os moradores das aldeias nos ajudam incentivando os estudos, pois acreditam que o 
se ensina aqui que acompanhará aos seus filhos durante a vida. Também, os moradores de cada aldeia têm 
seu modo próprio de pensar sobre o estudo dos filhos. Por isso, os professores trabalham olhando para a 
realidade de cada aldeia. O professor trabalha atento para a realidade específica. 
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Top¡re, sikatop¡re paya buere wiseribiro, bueriharõ boa marir†, merã sañuro paderetiada h•ri siro, 
makar•p¡ buewarukuwu. ¢sã buewaruku tiri, k¡ã comunidade bayiro participação k¡orige niku sukã, 
b¡toa makañe. B¡toare, buera wa saiña bueya, professores kã wa k¡ã mena wedese, k¡ã buerakã 
k¡ã b¡toare wa saiña, hoahã k¡ã tirigeha, te niku bayiro comunidade masir† iñotiapurige. Apero nik¥, 
¡sã heari ¡seni, biro tiwarukuri bow¡ ¡sã h•, ¡sar† añurõ considerar, biar¡ eka wakã, eka nañio tirige. 
Teha niku comunidade participação k¡orige. 
No começo foi decidido que nós não deveríamos ensinar como na escola dos missionários, que devíamos 
criar escola diferente, e, a partir disso, nós dávamos aulas nas aldeias. A maior participação que as 
comunidades tiveram foi com relação aos anciãos.  Com os anciãos nós íamos pesquisar e estudar, nós 
professores íamos conversar com eles, os alunos iam pesquisar com eles, escreviam, é com estes 
conhecimentos que as comunidades ajudaram. Outra ajuda que nos deram foi a acolhida dada na nossa 
chegada e diziam que isto que eles queriam, as comunidades nos consideravam bem, ofereciam a quinhapira 
pela manhã e pela tarde. Com isso a comunidade participou. 
 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
K¡ã ¡sar†, pak¡s¡m¡ã, pakosãnumiã ¡sar† tiapurige niw£, projeto político pedagógico. ¢sã elaborari 
tabere, bayiro tiapurukuwa, sikatop¡re. Mek¡tigar† sa k¡ã sa, padere iñako, birotiya m¡akã h•, ¡sar† 
tiapuya, k¡ã sa. Tetira k¡ã b¡toa niya ¡sar† bayiro wedekora, buere makañere. Tebiri, numiakã k¡ã 
padere makañere birotiro bow¡, atepe niw£to h•, wedeko tiya. ¢m¡ã pak¡s¡m¡ã terora, birope 
padeya h• ¡sar† ti iñako, nihãya k¡ã sa, mek¡tigarehã. K¡ã wimarãpeha sa, k¡ar† amãya sa, ¡sã 
professores masier† k¡ar† amar† nia sa. Te, k¡ã kenok¥rigere k¡arã niya ¡sar† wede masiorã sa, 
pak¡s¡m¡ã, pakosãnumiã, b¡toa niya, k¡ã ¡sar† bayiro padere iñako, wede masiõ tira sa.  
Os pais e as mães nos ajudaram muito na elaboração do projeto político pedagógico. No início de sua 
elaboração ajudaram muito. Hoje em dia eles nos ajudam acompanhando os trabalhos e dizendo como nós 
devemos fazer os trabalhos. Quem nos dá muitas informações sobre os nossos estudos são os anciãos. As 
mulheres nos ajudam informando sobre os trabalhos próprios das mulheres, elas dizem como se faz e com 
que se faz. Os pais, hoje, também fazem o mesmo, eles nos mostram como se deve trabalhar, acompanham 
como trabalhamos. Os alunos e os professores os procuram para pedir informações. Sobre concretização do 
que foi planejando, os pais, as mães e os anciãos são os que nos esclarecem e nos acompanham mais. 
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WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
Y¡pona, p¡ak£ma niya tore. P¡ak£ma ni, k¡ãya wederamena topure nirãpeha sukã, sala de aulap¡ 
nirãpeha dokapuara niawã, k¡ahã. Yawip¡ nirãpeha, niriawã k¡ahã, dasea niawã, sukã. Tetira ¡sã 
t¡geñaw£ sukã, ¥ba sala de aulap¡reha dokapuaraye wedeserora nia, wip¡reha tero h• wedesero nia 
tiropeha, h•w¡. Togãno wisioãw£ y¡ ponar† mek£tigarehã, siro keno heawahãdaku h• t¡geña, y¡. 
Tetira metade dasea, metade dokapuara niya, y¡pona numiã. Te buerepereha, ania b¡toa 
tiapuhamawã, k¡ã. K¡ar† ate b¡rekori p¥nir† koãbasaw£, ¡sar†.  K¡ã watoa na, tere tutuamiw£, 
¡sãpeha.  
Meus filhos já estão dois anos na Escola. Durante estes dois anos, com os seus parentes, na sala de aula eles 
falam a língua tuyuka, são Tuyuka. Dentro da minha casa não são assim, são Tukano. Aí nós pensamos, na 
sala de aula podem falar em tuyuka e nas casas podem falar, também outras línguas. Única dificuldade está 
aqui para as minhas filhas, eu penso que depois vai normalizar. Diante disso, eu vejo que as minhas filhas são 
metade Tukana e metade Tuyuka. Quanto aos estudos os anciãos nos ajudaram muito. Só que as doenças do 
mundo estão matando os nossos anciãos. A nossa força estava depositada neles. 
 
POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
Anor†, k¡ã makar• makarã b¡toa, numiã, b¡toanumiatõ, mamarã numiã h•rano tiapuwa ¡sã buerare, 
biro k¡ã buera saiñara wari, dero birito atie kiti k¡ã h•ri, biro biwi, atie biro n¡kãriro niw£ h• wedewa 
k¡ã saiñar•. Tebiri numiã, b¡toa numiatõ sukã, te padereno de birito wetire, wãrosõa hoare, dipar¡ 
wera dero tiri k¡ã h•ri, biro tirikuwa h• k¡ã wedemasior•, k¡ã buera sukã tere t¡oñehea, birobiero h• 
tere kiti hoa, tiwa. Tetira k¡ahã ania aperã mamarã, de bireno k¡ã masir† saiñar• sukã, biro biaw£ h• 
k¡ã wederi, tebiero h• hoa, tiwa. Tetira k¡ã temena, k¡ã masiremena, k¡ar† saiñara heari, 
wederemena sa, k¡ã buera hoa, tiwa. Tebiri sa top¡re k£ b¡k¡ nanir•, b¡k¡, b¡koa manir• iñarã to 
bueriwi manir• iñarã, ¡sãpe sa biro h• wedeawã m¡ar†, atere m¡ã t¡oñeheariayu m¡ã h•, k¡ã 
wedearige wak¥, k¡ar† wedekenom¡ã tiw¡, ¡sã. Tetira atemena k¡ã b¡toa makar• makarã ¡sar†, 
tiapuwa.  
Os anciãos, as senhoras, as mulheres novas nos ajudavam muito durante as nossas aulas, principalmente, no 
momento em que os alunos saiam para a pesquisa, respondiam as perguntas dos alunos, esclareciam em suas 
dúvidas. As senhoras ensinavam sobre os trabalhos que são próprios delas tais, como, fazer pintura no corpo 
com folhas de jenipapo, como fazer pinturas com urucum, como fazer vasos com cerâmicas, e, contavam 
como faziam todos esses trabalhos, assim os alunos iam ouvindo, entendendo e escrevendo. Também os 
jovens quando eram perguntados explicavam para os alunos o que eles sabiam. Assim que eles explicavam os 
alunos escreviam. Quando os alunos tinham dúvidas, mas não havia um senhor, uma senhora na escola, nós 
professores explicávamos como nós havíamos entendido a explicação dos anciãos, dizíamos o que faltava 
nos escritos dos alunos, assim nós íamos explicando pouco a pouco para os alunos. Com estas coisas os 
anciãos das aldeias nos ajudaram.  
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
K¡ã, makar• makarahã ate buerena, tiapuya k¡ã, iñaya b¡ri. Nirorã bueratiya ¡sã buera h•ra, k¡ã 
buera paderenor†, k¡ã comunidade nor† bokoa ¡sã mek¡gã m¡ãpona buearigeresa, m¡ar† 
wedeñadara tiya k¡ã, h•a ¡sã. Tetira k¡ã, comunidadip¡re k¡ã wedeyapadori, biro bieri h•, winop¡ 
heari wi makarã tiapuya k¡ã ponar†, m¡ te h•miaw£ra m¡, m¡ te h•arigere mas• m¡  h•ya k¡ã. K¡ã 
sukã k¡ar† wak¥re k¥ nemoya sukã, pak¡s¡m¡ã. Comunidade terora, capitão terora, m¡ã biro 
h•miw¡rã m¡ã, tera m¡ar† d¡sarotiato sukã, m¡ar† buera h•, k£. Mar• k¡ar†, k¡ã paderere mar• 
k¡ar† wedeñor•, ti processo ñenomo, comunidadepekã wak¥re k¥ nemoã, sukã. Birobiato, tetiriatã 
maniatoha, sukã. K¡ã comunidadip¡ trabalho apresentariatã, comunidade tiapuero birobihã, toha. To 
trabalho apresentaro niw£ añuhamarõ, y¡ iñar•. K¡ã wedeatã wa t¡oraha, biro h•miaw£ra m¡ã, biro h• 
buearira nimiaw¡rã m¡ã, h•apuwa k¡ã. Teno trabalho apresentariatã, comunidade alheia potahaw£, 
masierõ biro potahãw£, y¡ iñar•. ¢sã ati k¡mar† (2005) d¡asañu waw£ atere, hõ niri k¡mar† bayiro 
tirukaw£ tere. Tetira comunidadipekã bayihamarõ k¡ã buearigere tiapurukuwa.  
Os moradores das aldeias ajudavam ensinando e vendo. Para mostrar que os alunos estavam aprendendo, nós 
convidamos os moradores da aldeia para que participem das exposições dos trabalhos dos alunos e que os 
alunos iriam explicar para os moradores sobre os temas estudados. Depois que acabavam de explicar, a 
comunidade ia entendendo como funcionava uma realidade, e, chegando em casas eles ajudavam aos seus 
filhos, lembrando para o filho o que ele havia falado na exposição, perguntavam se estava lembrado do que 
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falou. Assim os pais  ajudavam no crescimento dos conhecimentos de seus filhos. Também a comunidade e o 
capitão (líder da comunidade) lembravam do que eles falavam na exposição, e, lembravam do que ainda falta 
para aprenderem.  Assim que funciona, se não fizer isso, não funciona. Quando não se apresentavam os 
trabalhos para a comunidade, a comunidade parece que não ajuda. A meu ver, a apresentação dos trabalhos 
na comunidade é muito importoante. Quando tem a exposição os moradores da aldeia participam e  depois 
ajudam a lembrar do que falaram. Quando não apresentam os trabalhos a comunidade fica alheia, como se 
não estivesse sabendo nada dos alunos, assim eu vi. Durante este ano (2005) esta parte foi fraca aqui, no ano 
anterior nós trabalhamos muito nesta parte. Por isso, a comunidade ajudou muito aos alunos no ensino.  
 
PÕRO, GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO 
Tetira, k¡ã y¡ iñarukuri, te comunidadiha Escolare tiapuro tia h•ra, biro t¡omas• nirãp¡reha, k¡ã 
maripona k¡ã saiñar• wedenemo, k¡ã wimarãpeka saiña tiri, birope bia h• wedenemoko ou kiti k¡ã 
marir† saiñar• k¡ar† wede, birope biro h•, ti nemokoro nirõtiato. Tero, biroti padeada h•riro niw£ b¡ri, 
nirõpeha. Tetig¡ k¡ã saiñari wedero nirõtia ou apero makarap¡kã, mar• b¡k¡ nig¡nor†, ati saiña, dero 
tiadari ¡sã h• saiña, k¡ã wisioro t¡geñarenor† dero h• wedere nigari atere k¡ã h• saiñari, birope niw£ 
h• teha h•, tiapum¡ar† niato  temenarehã.  
A meu ver a comunidade para ajudar a Escola, principalmente quem tem mais compreensão sobre isso, 
quando os filhos perguntam fazem as explicações e, os alunos por sua vez perguntam e os adultos explicam 
para aumentar o conhecimento do aluno, quando eles perguntam sobre as histórias, os adultos contam as 
histórias. Mas essa forma de trabalhar já havia sido decidida que seria assim. Por isso, quando eles perguntam 
temos que explicar e os moradores de outras aldeias também perguntam ao adulto do lugar, perguntam como 
eles vão fazer sobre um tema de estudo, se tiverem alguma dificuldade perguntam como explicarão aqueles 
termos, e o adulto vai explicando como é aquele termo, é assim que funciona este trabalho.  
 
SUNIÃ, ADÃO AMARAL BARBOSA 
Tetira ¡sã professorire biro tiapua, yoaro makarã atirare, k¡ar† yarige b¡ara eka, k¡ã buerakar† 
terora tia. Buerareha sukã k¡ã nir†b¡rekorire ¡sã, ¡sã comunidade biar¡ todos os dias biapar¡ s¡oya, 
ñamikapekãre terora ¡sã tirukua k¡ã buerareha, k¡ã professores. Sikãromena ¡sã yahã b¡ri. 
Merenda escolar niatã sotoa nir• k¡ã ya tiya, comunidade makorã doaekayo tereha te pekasãye yarige 
niri tabereha. Manir• sa, k¡ã basiro wai wera wa, sábado niri wai wera wa, domingo niri ya wakã tiada 
h•ra k¡ã basi wahãya sa. Numiã, hau suara, mekã hoera, ¡m¡ã wai wera, semeã wãrã, biya k¡ã te 
yarige manir•p¡reha. Tebiri k¡ã professores kã, k¡ã mena sikãri wa tireti niya k¡ã. Tetira ¡sã, sikatore 
¡sã k¡ã buerare, poka mania h•r• b¡ri neorukuw¡ mena. Tebiri k¡ã wese k¡omiawarã, te tira k¡ã 
buerara poka k¥, ¡sakã comunidadikã ti, poka ti, ãt† tid¡po tirukuw¡sa mek£tigãp¡reha. Tetira noa to 
escola makañe wasoner† yarige bora sukã, tera poka duare heari iña, tere poka mena waso, te k¡ã 
yarige bori te pokana biro waso nerãsa escola makañe, k¡ã siniãdare wahaw£ teha sa. Apeye k¡ã 
buere makañepereha biro tirukuw¡. K¡ã pesquisa tiada h•ra k¡ã wedetoawa b¡rime, nokañera ¡sã 
bueadaku ¡sã h• wedeya k¡ã buera. Tetira sa k¡ã saiñarã atiri, ¡sã masirer† wede, biro biw¡to h• 
wede, tere sa k¡ã t¡o, hoa, k¡ã basiro sa paperap¡ hoatu ou d¡sarirore saiñakeno tiya, ap•re saiña, 
todo h•ya h• hoawa k¡ã sa. Tebiri professores kã, k¡ã birope boa, birope tiro boato m¡ar† h•, ¡sarã 
sukã, basokap¡ra wedeko, ¡sã birope bomiga, anope bosamiga ¡sahã ¡sã ponar† h•, ¡sã h•wari k¡ã 
professorespekã sukã birope bomiyara k¡ã pak¡s¡m¡ã h•, ¡sã boro tiro biro k¡ã nem¡ã, buem¡ãya 
k¡ã ¡sã ponar†.  
Para os professores que vêm de longe nós ajudamos assim, se encontramos comida nós damos para eles e da 
mesma forma para os alunos. Para os alunos durante o tempo que ficam na comunidade nós oferecemos a 
quinhapira todos os dias, de manhã e pela tarde, e, também para os professores. Nós comemos juntos. 
Quando tem a merenda escolar (comida dos brancos) eles almoçam ao meio, quem prepara é alguma mulher 
da comunidade. Quando não tem merenda escolar os próprios alunos vão pescar, no sábado vão pescar para 
comer no domingo. As meninas vão pegar verdura (hau) da roça, vão pegar manivara e os meninos vão 
pescar e fachear paca, assim fazem quando não tem mais comida. Também os professores iam com os alunos. 
No início quando os alunos não tinham mais farinha a comunidade juntava farinha para eles. Hoje, os 
próprios alunos têm a roça (roça da escola), por isso, eles mesmos preparam a farinha e também a 
comunidade prepara a farinha. Aquelas pessoas que querem trocar a farinha com a comida que a escola tem 
podem fazer, porém a farinha fica para o consumo dos alunos. Em outras questões de estudos fazíamos 
assim. Antes da pesquisa eles já falavam para nós, falavam em quantas pessoas iríamos. Por isso, quando eles 
vinham pesquisar, nós falávamos daquilo que nós sabíamos, explicávamos como era, isto eles ouviam, 
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escreviam em seus próprios cadernos e se eles vissem que faltava alguma coisa perguntavam de novo, 
perguntavam para outro informante, se viam que era a mesma coisa, escreviam. Também para os professores 
nós ajudávamos dizendo como é que eles poderiam trabalhar, dizíamos como nós queríamos, o povo que 
explicava para os professores o que ele queria para os filhos, como queria que ensinasse, e a partir daquilo o 
povo queria, daquilo que os pais queriam eles iam trabalhando com os nossos filhos.  
 
RAIMUNDO CAMPOS TENÓRIO 
K¡ã b¡toa, b¡toa numiã k¡ã buera tiapumiyara, k¡ã. K¡ã b¡toara niya tiapuhamarã k¡ã buerare ano 
makarã, Yai-ñirya makarã, Yoariwa makarã. Apetore ¡sakã ¡sã masirenor† biropebiro, h• tirukua, k¡ã 
b¡toape niya bayihamarõ buerare k¡ã mas•rena tiapuhamarã. Tetira k¡ã buera masierã k¡ãp¡re wa, 
de biri ate h•, saiña tiya. Numiã pona terora, ate wepare dero birito h•, k¡ar† saiña, k¡ã b¡toa numiã ate 
te tiro tebia, ate wori te tiro wametia, h• k¡ar† bue, k¡ar† sukã ate buere k¡ar† tiapuya k¡ã makar• 
makarã. Te tiapurukuhãya k¡ahã, wimaragãre, b¡toa sañurar†, buewitirirare. 
Os senhores e as senhoras ajudam aos alunos. Os anciãos são os que mais ajudam aos alunos, os anciãos 
daqui (São Pedro), Onça-Igarapé, Cachoeira Comprida. Nós também naquilo que sabemos explicamos para 
os alunos, mas os anciãos que ajudam mais aos alunos com os seus saberes. Por isso, quando os alunos não 
conhecem sobre um tema, eles vão perguntar aos anciãos como é aquele tema. Da mesma forma as meninas, 
elas perguntam paras senhoras como se faz pintura com as folhas de jenipapo, e, elas vão explicando o 
sentido da pintura, o nome da pintura, assim que ajudam às alunas. Eles ajudam sempre para as crianças, para 
os jovens e para aqueles que concluíram os estudos.  

 
QUINTA PERGUNTA 
COMO O PROCESSO DE ENSINO-APRENDIZAGEM TEM INFLUENCIADO NA SUA VIDA DE 
TUYUKA? (OU MEMBRO DE OUTRA ETNIA) 
 
JUSTINO 
Ato m¡ bue masikãse dero ni t¡oñase okatiri m¡ dikag£ nisere ou ape mas¡ m¡ nisere. 
Aquilo que você estuda e aprende aqui, que tipo de sentimentos deu em você Tuyuka ou a você que é de 
outra etnia? 

 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
Y¡reha, ate buere y¡ dokapuarayo y¡ nir•, £ba, y¡reha merã wariw¡ waropeha, y¡ tero nirukuhãga 
y¡ha, merãka wariga y¡reha. 
Para mim, que sou Tuyuka, talvez não tenha acontecido muita coisa diferente, eu continuo sendo o que eu 
sou, não aconteceu muita coisa de diferente. 
 
JUSTINO 
M¡ te boen¡kãka berop¡re apeye masinemo wetiri m¡ã nig£ we? M¡ mas•tohakep¡ta nikãri ne?  
Depois que você começou a estudar aqui, não acrescentou mais outros conhecimentos em sua vida? Ou eram 
coisas que você já sabia? 
 
DIA 
Y¡ buen¡kãri siro, y¡ mas•rigebiro biriw¡ sa, merã sañuro ano mari buek¡t¡ari marimas• s¡gerigebiro 
biriw¡ sa, mera sañuro k¡ã wedemasior• t¡o masim¡ar† b¡at¡, y¡ha. Añurõ niretire makañe, mari 
katiri b¡reko mari niritire makañe, pe b¡ahãt¡ y¡ha, no y¡ bue peti s¡geroreha. 
Depois que eu comecei a estudar, o que eu sabia, não continuou tendo o mesmo sentido, na medida em que 
vamos estudando o que nós já sabíamos, na medida que me explicavam as coisas eu fui adquirindo nova 
forma de compreensão das coisas. A forma de viver bem, como fazer para viver bem a nossa vida, eu 
encontrei muitos sentidos, nesta primeira etapa de meus estudos. 
 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
Y¡ha sikato anop¡ bueg¡ heag¡, boborepig¡, daseayado wede, dokapuaraye wederi tig¡ b¡ri bobore 
pig¡, nirukuw¡. Y¡ atitop¡reha mas•wa, te dokapuaraye wedesewahã tig¡p¡ha boboriasa, ati Escola 
y¡re buew¡ b¡ri sa. Atitop¡reha tere wedese, ate niyu mar• ñek¡s¡m¡ã kiti bue, ma tiñako mari h• 
apeyetire nor†, ti k¡ã mena dikati kote, biro siner† b¡rekorire, ate apeyetiri h•re ¡m¡ado iñare 
nimiw£rato teha, apeyeti, k£a mena beti, k£a masãk¡ra h•ra apeyeti, tebiri kapi sini, tirukua. Ateha y¡ 
buerig¡ nig¡, biro tirukuira k£ap¡ha h•rigere sa, y¡ buerigere sa tiñag¡da y¡, y¡ h•ro nirotia anohãsa 
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apeyetiroha, de ti apeyetimi k£a, tiñag¡da y¡ka, k¡ã apeyetiri apeyeti, h• t¡geñaro, nirõtia. Te perurige 
kar† k£a b¡toara buewa sukã, anonop¡ bueriwa buerapeha, basa wiserip¡ mas•ra na, wa h•g¡ buere 
niw£, tekar†. Anop¡reha nokañe niro k¡ putig¡ putire h•rer† buenow£ anop¡reha. B¡toana buew¡ 
y¡ha atereha. Professor k£ wederige nia sukã, makãp¡ wag¡ m¡ pak¡s¡m¡ar† tiapuya, peyuru sini 
k£a paderi, padeg¡ waya,  m¡ã te padera m¡a, te m¡abuerige padeñora tiadaku h• wederikuwi sukã. 
Mar• bueg¡, padeg¡ wariatã buera paderiya, sunarepi niya, h•re waw¡. Teti ¡sahã sa k¡ã te h•rigere 
t¡orira sa k¡ã padera wari padeap¡, tetiro niero h•ri, wa tiretia ¡sã, y¡ha b¡ri. Tebiri sukã, y¡ pakokãre 
peka opag¡a ko h•ri wa tirikua, nokorõka tiapu tiriga b¡ri y¡ha. Ko menakar† wese wa, ki omapu tiriga. 
Ko dutihamarip¡do, kibo omag£ wa, tireti, nia. Tebiri sukã, ko ham¡ y¡re wapuya h•ri wa apetoreha, ko 
man¡, aperã koponã tiapura manir•, wa. Tebiri sukã k¡ã b¡toa h•yara nor†, y¡ masir† nor† kuar† 
saiñawa, tia.  Tebiri, y¡ mas• ware nia sukã, k¡ã wimarã buera, k¡ã buewitiri y¡ mas• tirige, sikatopure 
¡sã assembléia warukumiaw¡rã, boborepi nirukut¡ mena, atitopureha em¡n¡kã, birope h• t¡geñaga 
y¡ha, y¡ bueg¡ niror†, tirino basok¡, nia y¡ha sa ati topureha. Ati Escola na mas•wa, wak¥ tutua, 
wedeseri basok¡ wa tiretia. Tebiri, biro h• wak¥ga ¡sã bueraha h• wedeserano nia, grupu tih•ra, sik£ 
¡sã besearig¡ basokap¡re wede tireti sa.  Ati Escola bayihamarõ tiapuw¡, b¡ri. Mar• hõp¡ bueg¡peha 
sukã, basoka na wedese tieg¡, boborebig¡ nir† nimiw£ra. 
Logo que eu comecei a estudar aqui eu tinha muita vergonha, falava somente a língua tukana e não falava a 
língua tuyuka, por isso, sentia muita vergonha. Hoje eu já aprendi a falar a língua tuyuka e perdi a vergonha. 
Esta Escola me ajudou muito. Hoje eu falo a língua tuyuka, hoje eu sei as histórias de nossos avôs, hoje eu 
quero praticar os ritos e participo junto com os sábios. Algumas cerimônias tuyuka só os homens é que 
podem ver e participar. Também, eu participo e depois faço jejum como eles. Participo da dança do jurupari. 
Eu, também tomo o kapi. Estudando eu fui entendendo como funciona e aos poucos eu vou experimentando. 
Eu sempre vou despertando para melhores conhecimentos e depois, também eu quero dirigir. Também as 
músicas e danças de cariço a gente aprende indo para o meio de quem sabe e na escola não aprendemos a 
tocar. Isto se aprende participando das festas das malocas. O que a gente aprende na escola é sobre o seu 
significado. Outras coisas que o professor ensina é sobre a ajuda que temos de dar aos nossos pais nas nossas 
aldeias, no dia que o pessoal da aldeia estiver trabalhando com o caxiri, temos que participar. Participando 
destes trabalhos estaremos mostrando o que nós aprendemos na Escola e isto é o professor que vai 
explicando. Quando o aluno não participa destes trabalhos, os moradores da aldeia falam que os alunos não 
trabalham e são preguiçosos. Sabendo disso, nós participamos de todos os trabalhos desenvolvidos nas 
aldeias. Em casa quando minha mãe me pede para buscar lenha eu vou, mas eu sei que não faço o que seria 
necessário, faço muito pouco. Ajudo pouco a minha na roça para ajudar a carregar a mandioca. Quando ela 
pede mesmo para eu buscar a mandioca mole eu vou. Quando minha mãe me pede para ajudá-la a remar para 
chegar na roça eu vou e isto quando o seu marido e os outros filhos não vão. Sobre outros conhecimentos dos 
anciãos, eu vou procurando saber mais e vou consultá-los. Outra coisa que eu aprendi na Escola é saber falar 
em público, nas assembléias. Eu coloco o meu pensamento. Às vezes nós formamos grupos e discutimos e 
colocamos a nossa visão de estudantes, alguém fala em nome do grupo. Antes eu tinha medo de fazer isso, 
tinha vergonha. Com a Escola eu adquiro conhecimentos, fico corajoso e me torno alguém que fala. Nós 
alunos sabemos formar a nossa opinião como grupo de alunos e alguém escolhido expõe o pensamento do 
grupo. Esta Escola ajudou demais para nós. Quando nós estudávamos na outra Escola (Pari-Cachoeira) nós 
não sabíamos conversar com as pessoas e éramos vergonhosos.  
 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
Y¡reha, ati bueriwiha tiapu masirõpeha tiropeha. Sikatop¡re ati bueriwi manir• ye mas•rimiw£ y¡, te biri 
yepekar† wedese masir•,  daseayedo wedego nimiw£ y¡, mena. Tetigo sa, ano ati Escola hõar• sa, 
yere mas•, yere wedesemia y¡ sa. Tebayiro y¡re tiapuw¡ y¡reha, daseayepedo y¡ wedesaborigo, ate 
mar•yepere ti bauane n¡korõ waw¡ y¡reha, h• wak¥w¡ y¡ha. Y¡ pak¡s¡m¡ã añu nia, h•wa k¡ã. 
Mar•ye ditiborige sa bauanewahã, m¡ye wedesewahã, m¡ye mas• tia m¡, h•wa y¡reha y¡ 
pak¡s¡m¡ã.  
Para mim, esta Escola ajudou demais. No início quando não existia esta Escola eu não conhecia as nossas 
riquezas, eu não sabia falar a minha língua, eu só falava a língua tukana. Por isso, com a abertura dessa 
Escola eu sei falar a minha língua. Por isso me ajudou muito, para quem estava destinada a falar só a língua 
tukana, a descoberta da minha língua foi uma grande ajuda, eu penso muito nisso. Meus pais viram que foi 
bom para mim. Disseram: nossa língua que estava desaparecendo, agora apareceu, você está falando a sua 
língua e você agora conhece as suas histórias.  
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TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
Ate, y¡ buerigeha añuro t¡geñaro waw¡ y¡reha. Y¡ masirer† mas• sukã, y¡ mas• bayerenor† mas• 
bayiri, y¡ añuro masirenor† añuro mas•, £ba masigorã mas•ga y¡me h•, t¡geñare wa titu y¡reha te, y¡ 
boeatã.  Y¡reha, y¡ barayo nirokã, ate dokapauaraye hoare mas• h•y¡, wedese masihã, hoa 
bauanehã, te dokapuara k¡ã biritirigere, b¡toa dokapuara k¡ã masirer† masihã ti y¡, y¡kã y¡ 
ñek¡s¡m¡ã dokapuara k¡ã masirer†, h• wak¥re tikot¡ y¡reha, apego niror†, ati Escola Tuyuka y¡ 
boego heari. Biro h• wak¥w¡ y¡, to buego. 
Aquilo que eu estudei me trouxe bons sentimentos. O que eu aprendia bem eu sabia bem, o que eu aprendia 
menos, sabia menos, havia coisas que eu sabia bem, mas com aquilo que eu sabia eu ficava satisfeita. Como 
eu sou barasana os meus sentimentos eram assim, sentia bem porque eu sabia escrever na língua tuyuka, 
sabia falar, sabia escrever as histórias dos Tuyuka, eu aprendi os conhecimentos dos anciãos Tuyuka, eu 
estava conhecendo as sabedorias dos meus avôs Tuyuka, estes sentimentos que foram surgindo em mim 
quando eu estudava na Escola Tuyuka. Estes eram meus sentimentos quando eu estudava.  
 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
Y¡reha, y¡ ate buere dokapuarayo y¡ niror†ha ate y¡re, tiapuw¡. Sikatopurena y¡ wimagõ nigõp¡ha 
na, hõ daseap¡to buewarukumiw¡ y¡ na, tetigo daseayedo wedeserukurigo niw£. Siro b¡k¡a tigop¡sa 
ano, ate buere makañere pak¡ wedese n¡kãrukumiw• k£, buere wadaro tiasa dokapuaraye, 
dokapuaraye wedeseya h•rukuwi.  B¡k¡osañurogã y¡ niri, teh•g¡ ¡sar† dokapuaraye wedesã 
bueatirikuwi sa. K£ teh•ri y¡ dokapuaraye wedesewahã ti b¡k¡arukuw¡ y¡. Tebi tigosa, ano buere 
buen¡kar• sa, sikato buen¡kar• sa y¡ dokapuaraye mena bue n¡kãrukuw¡, sukã. Tetigo y¡ sa 
dokapuarayere peserõ wedese mas•, daseayedo h•go nih•go sa, hoarere hoa n¡kãrukuw¡ y¡. Hoa 
tigosa te dokapuarayere wedese masiwahã, hoa masiwahã tirukuw¡, y¡ sa. Tigos a, y¡ b¡k¡a te b¡toa 
k¡ã kiti no wedeseri, kitiri masiwahã, kitire hoa masiwahã, tiw¡. Wimarã buera menakar† wedese 
masiwahã tirukuw¡, y¡ sa. Tetigo y¡ b¡toa kitire apeyere y¡ t¡sarenor† masiwahã, apeye k¡ã 
buerikar† masiwahã tirukuw¡, y¡. Tetigo, y¡ha y¡ dokapuarayo nirorehã ate dokapuaraye buere 
narehã, y¡ yere wedese masiwahã, ye kitiri masiwahã, ania yawedera nikia, k¡ã h•re no kar†, 
yawedera niya h•, iña masiwahã tirukuw¡. Sikatop¡reha daseayedo wedesego nih•go, ania yawedera 
nikia k¡ã h•, iña mas•ri tirukuw¡ na. Mek£tigar†, y¡ sa iña masiwahã tia sa. K¡ã buerekar† masiwahã 
tia y¡há sa. Tetigo,  y¡ha sa tokapuarayo nia y¡ h•go no, nigõ tiga y¡ha sa.  
Para mim, que sou Tuyuka, os estudos ajudaram para estas coisas. No início, quando eu era criança, estudava 
perto dos Tukano, por isso, eu falava somente a língua tukana. Depois o meu pai começou a falar sobre a 
Escola Tuyuka e dizia que iria começar o funcionamento da escola dos Tuyuka e insistia para falar a língua 
tuyuka. Eu já estava bem crescidinha e ele começou a falar a língua tuyuka. Por insistência de meu pai eu 
acabei aprendendo a língua tuyuka. Por isso, quando começou funcionar a Escola Tuyuka eu fui uma das 
primeiras alunas da Escola. Como eu sabia falar um pouco a língua tuyuka e falava mais a língua tukana, 
primeira coisa que eu fiz foi aprender a escrever a língua tuyuka. Quando aprendi a escrever em tuyuka eu 
aprendi a falar a língua tuyuka. E, quando os anciãos contavam as histórias eu aprendi as histórias e escrevia 
essas histórias. Por isso, posso dizer que para mim que sou Tuyuka o que eu aprendi na Escola Tuyuka foi o 
de saber falar a minha língua, saber minhas histórias, aprender a conhecer e distinguir quem são os meus 
parentes, antes disso pelo fato de falar somente a língua tukana eu não distinguia quem eram os meus 
parentes. Hoje eu sei distinguir. Eu aprendi o que me ensinaram. Hoje eu tenho capacidade de dizer que sou 
Tuyuka.  
 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
Tetig¡, y¡ ano bueatig¡ y¡ ano yeba-mas¡ nirer† sukã, hõ Siririap¡ bueg¡, y¡ k£ niku h•rimit¡ mena. Ti 
y¡, anope em¡ha mas•w¡ sa. Professores wimarã buera, k¡ã mar• basi padeo, mar•ya pona 
makarar† padeora no niã, marihã k¡ã h•ri t¡og¡, y¡ sa wak¥ heaw¡ b¡ri sa. Ti y¡ pak¡, y¡re 
wederukuwi, mar• k¡ã nia, h• wederukuwi. Tetig¡ y¡, k£ niku y¡ h• wak¥ heare niw£, ate y¡ yeba-
mas¡ nirer† sa. Tetig¡ y¡, y¡ pak¡, ¡sã wedesere kar† t¡o, ti mas•g¡, nig¡ tia. 
Quando eu vinha estudando em Pari-Cachoeira eu não sabia que eu era Yeba-masa. Quando eu cheguei aqui 
que eu soube. Os professores diziam, devemos nos respeitar e respeitar as pessoas de nossas etnias e aí eu fui 
entendo como isso funcionava. O meu pai foi me explicando e dizendo quem éramos nós (Yeba-masa). 
Assim eu fui entendendo que eu sou  Yeba-masa. Por isso, eu entendo a língua do meu pai, nossa língua.  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
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Y¡reha, A¡h•g¡rehã ano buere bayiro tiapuw¡. Y¡ha, pak¡ manig£ masã tig¡, noa wedeya manig£, 
masahãrukuwu. Tetig¡ y¡ anop¡ Escolap¡ k¡ã professores wederi, t¡genã, terora biku h•, wak¥re 
waw¡ b¡ri, y¡reha. 
Para mim que sou Yeba-masa os estudos daqui ajudaram muito. Eu como cresci sem  o pai, cresci sem que 
houvesse quem me ensinasse isso. Por isso, escutando as explicações dos professores eu fui pensando que 
isso era verdade.  
 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS 
Y¡reha tiapuw¡, apetore ¡sã numia padere makañe wari, te ¡sã numiarehã niro makañe waw¡ b¡ri. 
Tebiri ¡m¡aye mena samipakaro numiayekã san¡kã tiri te niro makañe nihea tiri t¡geña mas•, atera 
nia, niromakañe, sirop¡ mar• añurõ niretiadare h• wak¥ tutua tiri, niromakañe waro tiw¡, y¡reha. Y¡ 
sikato pekasãye buego pero mas• sietigo buerukumiw¡rã mena. Y¡ tebue tirira y¡re hõp¡ paya k¡ã 
bueri wiserip¡ tikokoada h•ri tabere, ano bueri wiseri hõa, y¡ bue n¡kã tirukuw¡. Apetore y¡ pak¡, y¡ 
pako h•apurukuwa, bueya, bueya, h•rukuwa. Ha¡ h•, buero boku, te dokapuaraye wedere 
ditiwahãd¡garo tia h•, wak¥re nirukuwu, nirukuga atitop¡kar†. Sikatop¡re, y¡ daseayedo wedese 
tirukuw¡ y¡ pak¡mena, y¡ pakomena. Atitop¡kar† y¡ daseaye na, h•hã, akoe, y¡ y¡ha sukã 
dokapuaraye bue tiego biro biga h•, wak¥re nirukuga y¡ basirore. Tetigo, ate y¡ buetirore añurõ t¡geña 
tia, tigopeha. Anorehã, y¡ dokapuarayo, yo niromena añurõ nir†tiaw¡, tigopeha. Añurõ nireti, k¡ã s¡o 
paderi wa, pade, apetore k¡ãye weseri makañe s¡o paderi sukã, wa pade. Bueri tabere sukã, s¡o 
paderi wa, pade, k¡ã mena k¡ã ¡seniri, ¡seni, ti nihaw£, y¡. 
Para mim ajuda, principalmente, quando se ensina sobre os trabalhos das mulheres, isso para nós mulheres 
são fundamentais. Mesmo quando é ensinamento para os homens entram os ensinamentos para as mulheres, 
quando eu compreendo isso, eu vejo que é isso vai trazer o bem-estar posteriormente. No início dos meus 
estudos quando estudei as coisas dos brancos eu não entendia muita coisa. Depois deste estudo inicial os 
meus pais já estavam para me levar para a escola dos missionários (Pari-Cachoeira), mas nesse tempo que 
abriu a escola aqui, e comecei estudar aqui. Meu pai e minha mãe sempre me diziam: estude, estude. Eu dizia 
comigo, está bem, é preciso estudar, para que não desapareça a língua tuyuka, assim eu pensava e penso até 
hoje. No início eu só falava a língua tukana com o meu pai e minha mãe. Ainda, hoje eu falo a língua tukana, 
mas penso comigo, parece que eu não estudei a língua tuyuka, agindo assim. Estudando tudo isso, eu me 
sinto bem. Aqui, como uma mulher tuyuka estou vivendo bem. Quando têm trabalhos eu vou e participo. 
Quando alguma família convida para o trabalho eu vou e participo. Também na época das aulas, quando 
organizam os trabalhos eu vou, trabalho, participo da alegria, e, assim eu faço e vivo.  
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
Y¡re, y¡ sikato mas•ririge, mar• ñek¡s¡m¡ã wedeserigere y¡ masiwahã tirige nia. Sikatop¡reha te 
wisiohamar† biro bihãrukuw¡ mena. K¡ã pak¡s¡m¡ap¡kã mas• bayiera biro bihawã k¡akã, tetira biro 
biw¡to h• mas•riwa.  Mek£p¡ra sa, niri basoka, s¡gera basoka k¡ã h•ra no, wede tiri, mek£p¡ra mas• 
tire niaw£.  
Para mim, o que eu não sabia e agora tenho aprendido aqui é falar a língua tuyuka. No início falar a língua 
tuyuka para mim era muito difícil. Também os nossos pais pareciam não conhecer, por isso, não sabiam nos 
explicar às nossas perguntas. Agora que, as lideranças tradicionais tuyuka, nossos irmãos maiores, estão 
explicando como funciona a nossa etnia, por isso, agora estamos começando a entender.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
Tetig¡ sukã, ano y¡ mas•ririge, y¡ masir† b¡arige niw£ yureha, k¡ã b¡toap¡ de bim¡atirige, k¡ã 
pam¡rige. Tebiri sukã, apeye kiti mas•w¡ yuha to Escola Tuyuka bueg¡.  
Sobre o que eu não sabia e aprendi na Escola, para mim são as histórias de nossos avôs, a história do 
surgimento. Com a Escola Tuyuka aprendi muitas histórias. 
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE 
Y¡re, y¡ buere y¡ katirore, ati b¡reko y¡ kati, bue witi y¡ tiari siro y¡reha tiapua. Y¡ ñek¡s¡m¡ã k¡ã 
mas•rigere, kiti, pam¡rige kiti, ate apeyetiri makañe, te makañere y¡re tiapuw¡, y¡ bue witi tiari sirore. 
Tetig¡ y¡, ate b¡rekorire, te apeyeti tirenor†, ya makã p¥ari tiwahãg¡ tia, y¡ha. 
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Para mim, aquilo que eu estudei está ajudando a minha vida e neste mundo. Hoje eu sei os que os meus avôs 
conheciam, histórias, história da nossa origem, danças tradicionais, e, depois de ter terminado o estudo eu 
vejo sua importância. Por isso, nesse tempo, já fizemos duas vezes as danças tradicionais.  
 
¢TÃDIATA, ALCIMAR SANDER AZEVEDO REZENDE 
Tetiro sa ate, y¡ dokapuaray¡ niror† te dokapuara buere te tiapure nia ate burekorire, y¡ bueriro 
birora y¡ sukã ate makar•p¡re, apetore ate ote masirõ makañere pade, ate wai ekare makañe, terora. 
Y¡ buerige tiapure nia sukã, kiti b¡toa masir† y¡ saiñarige te y¡re tiapua. 
Aquilo que eu aprendi aqui, para mim que sou Tuyuka, ajuda destas formas nos dias de hoje, assim como eu 
estudei, na minha aldeia eu trabalho com as plantações, com a criação de peixes. As histórias que eu aprendi 
perguntando aos anciãos durante as minhas pesquisas me ajudam.  
 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE 
Y¡ha, y¡ dokapuaray¡ nia y¡ h•ror†, k¡ã b¡toa masirenor† hoarukuw¡. Apetoreha birora tig¡da y¡ 
h•renor† y¡kã k¡ar† h• wedeko, wedeseapu tiw¡.   
Eu sabendo que eu sou Tuyuka, eu escrevia os conhecimentos dos anciãos. Outras vezes, quando eu tinha 
alguma idéia que eu queria fazer, eu também dava sugestões e ajudava nos debates. 
 
DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA 
Y¡ daseayo ni tirore, te mera sañuro wedeseremena, buem¡ar† niw£. Tetigo y¡ ate daseaye wedese, 
dokapuaraye wedese tigo añuro t¡geña, merã yeripona tigo niw£, y¡ha. 
Eu sendo uma mulher tukana, eu fui estudando com outra língua. Por isso, eu falo a língua tukana, a língua 
tuyuka, eu me sinto bem, tenho outros sentimentos bons no meu coração. 
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE 
Ate, y¡ pade wa, y¡ tirore sa bayiro tiapuw¡. Sikatop¡re wimag£ nig£ dasea wedeg¡ nihãrukuwu 
mena. Y¡ pakopekã daseayo, ko menarã y¡ masã, y¡ pak¡pekã ate dokapuaraye mena nokorõka 
atepe niato, mar• wedesere h•, k£ tiriariri siro y¡ daseaye wedeg¡ potari, niw£. Tetig¡ y¡ sa mek£gar† 
daseaye ñemeror† wedese duhã, ya ñemorõpere sukã wedese mas•g¡ ni, te menarã k¡ã buerare 
wede, buerare hoa bue, buerare wede masiõ, buerare t¡geñare k¥ tire niato. Tebiri bayiro y¡re Escola 
Tuyuka tiapurige nia sukã, sika pona makarã basoka butu makarã te wedesere mas•g¡ ni boki, k¡ã 
h•rige nimiato. Tetiro sa ate y¡ t¡geñare wat¡, birope biri te, mar• ñek¡s¡m¡a ni m¡atirige, ate nite 
mar• ñek¡s¡m¡ã kati m¡atirige, h• wak¥re wat¡, y¡re. Tebiri sukã grande processo variro nia, atie 
buere como professor de ti mar• dokapuarare pade m¡a n¡karõ bomito, derope mar• nir†tiri añu 
bogarito, ñenope mar• b¡ada h•ra mar• atere buemi mar•, h•re heat¡, y¡re. Tetiro mek£tiga processo 
nirotia mena, petiwahã mar• padetoaw£ me, h•re me niato. Mar• birope timiw£ toreha, birope mar• tiñari 
añu bokuto h• t¡geña ti m¡ar† niro tiku. Di filosofia de trabalho marir† newari añu bogarito h• t¡geñar† 
bayiro tiapuw¡ apero.  
Ao longo dos meus trabalhos me ajudou muito. No início da minha vida, quando criança, falava só a língua 
tukana. Minha mãe é da etnia tukana, cresci com ela, e, o meu pai não insistia tanto para falar a língua 
tuyuka, por causa disso eu só falava a língua tukana. Hoje estou deixando de falar a língua tukana e aprendi 
falar a minha língua, com ela eu ensino aos alunos, ensino a escrever nessa língua, conscientizo os alunos, 
coloco os pensamentos para os alunos. A Escola Tuyuka me ajudou muito quando disse que os membros de 
uma etnia têm que saber a sua língua, e, isso me fez pensar muito. Eu comecei a pensar na vida de nossos 
avôs, o modo de vida deles, modo de trabalhar e de pensar. Um grande processo que aconteceu na minha vida 
é o fato de eu ser professor e refletir como seria a forma dos Tuyuka trabalharem, como nós viveremos e o 
que vamos encontrar com este estudo que estamos fazendo. Hoje estamos vivendo em processo, não dá para 
dizer que já trabalhamos. Pensamos e fazemos um trabalho de uma determinada maneira, mas pode ser feita 
de outra forma, por isso, é um processo que caminha. Nós pensamos, qual filosofia de trabalho é necessária 
para nós, esta forma de pensar, nos ajuda muito. 
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Tero wa tiri siro sa, ¡sakã sa, como educador, educandumena sa, ¡sãpekã mas•, k¡ãpekã masim¡ã 
tiw¡ sa. Mek£tigar† temena ¡sã katia sukã. ¢sã dokapuarado nirã dokapuaraye wedesea. ¢sãye 
t¡oeramena wara, ¡sãyemena k¡ar† h• nemo, k¡ãye keo wede, tirukua. ¢sarehã bayiro tiapua, b¡ri, 
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ini dokapuaray¡ ni h•ya. Terotiro te niku ¡sar† bayiro, tiapure. Tebiri politca pedagógica makañere 
wedeseri ¡sã masipetihã. Aperã k¡ã ¡sar† saiñar• birope biw¡, h• kiti wederi basoka nia, ¡sã.  
Depois que começou a Escola Tuyuka, nós educadores junto com os educandos começamos aprender juntos. 
Hoje, nós temos vida com isso. Estando entre os Tuyuka falamos a língua tuyuka. Quando estamos entre 
aqueles que não entendem a nossa língua, brincamos com eles na nossa língua e, também falamos na língua 
deles. Isso nos ajuda muito, os outros nos reconhecem como Tuyuka. A língua foi uma grande ajuda para 
nós. Quando falam da política pedagógica nós conhecemos, pois estudamos. Quando outros nos perguntam 
sobre isso, nós nos tornamos pessoas que os instruem. 
 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
Tiapuato y¡re, sikatop¡re winte anos idade k¡og¡ professor waw¡, y¡ha. Tetig¡ y¡ ñeno masieg£ 
nihãrukuw¡ na, ne perurigenogã, biro ti putiro bow¡to h• masieg£. Professor wasa, buebuem¡ã tig¡, y¡ 
mas• heaw¡sa. Sikañe te bimipokari puti wisiog¡ ni, apeye no baserigenogã k¡ã wederi, t¡otig¡ sa, 
birobite h•, no baserigenogã, apeyenogã buem¡ã tia. Tera y¡re katiri tia b¡ri sa. Apetore ñañahamarõ 
wari sukã, no y¡ masirogarã puti suape ti, base ti, tig¡pekã sukã.  To Escola menarã y¡ buea sukã no 
paderige, apeye no, pekasãye paderige, buem¡ã sa to, computador h•renor†, tekar† mas• tire nia sa ti 
Escola menarã, y¡ educador niror†. Y¡ mas•rerena wedenemoã sukã wimarar†, birope tiya, birope 
h•miwãra k¡ã h• sukã, tim¡ar†, niato. Tere katig¡ra tire nia buem¡ãg£, hõ mena paisañuro experiência 
newaro nia tig¡peha. ¢sar† petiro me tiaw£, petiropeha mena.  
Me ajuda, porque eu me tornei professor quando eu tinha vinte anos de idade. Eu não sabia das coisas, não 
sabia tocar o cariço, e não sabia dizer como se tocava. Sendo professor eu estudei e fui conhecendo como é. 
Hoje eu já sei tocar um pouco o cariço, comecei a aprender alguns benzimentos, e fui descobrindo como 
funcionam os benzimentos e outras coias. É isso que me faz ter a vida. Às vezes quando eu passo mal, eu 
mesmo faço o benzimento. Com a Escola que eu aprendi a trabalhar, trabalhos dos brancos como a 
computação e, isso a gente sabe com a Escola, como educador. Com aquilo que eu sei, eu acrescento aos 
saberes dos alunos, explico como funciona, como é para fazer, relembro como nos explicaram, e, assim nós 
vamos crescendo. Com aquilo que estudamos nós vamos vivendo e adquirindo experiência maior. Para nós, 
os estudos não acabam. 
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
Sikab¡reko y¡re biro waw¡, biro wari iñag£ y¡ anop¡ heaw¡. Y¡ha wawahãg¡ tiw¡ ne, Iauaretê 
wawahag£da y¡ha, ham£ mar• potawahãko, h•wo ko y¡ n¡mo. Teti São Gabriel p¡ heaw¡sa, ye na 
nipetiro, transferência na, y¡ koed¡gari tabere. Y¡ tetiri tabere Higino heawi. Higino y¡re h•w•, to wag¡ 
tieg¡ h•ri t¡oaw£ y¡ m£re, h•wi. Wag¡ratiaw£ y¡ha h•w£, k¡r†.  De tig¡da h•g¡ wad¡gai h•wi k£, 
y¡re sa. K£ tero h•ri t¡og¡ wawahag£ tiaw£ y¡ha, ye nipetiro, ye transferência ne petihãw£ y¡ha 
h•w¡. Dokapuara k¡ã diaro bohãmah• m¡hã h•wi sa. Dero bigari sa h•w£ y¡pesa. Biro h•rarã m¡ã 
dokapuara diawaharã tiere sa, k¡ã borobiaro h•re wametiaw£ m¡ã h•wi sa. Wawahag£ tiaw£ y¡ha 
h•w¡, y¡pe.  Tetig¡ k£ Higino y¡re h•wi, m¡kã teroka tiama tirihaña, biro m¡r† h•aw£ y¡m  h•wi, ham¡ 
y¡p¡top¡ padeg¡ waya h•wi sa. Terotig¡ y¡ ano padea. Tebuem¡ã tig¡ y¡ sik¡rã tero tig¡ no, wariku 
y¡, y¡ h•ro heaw£ sa. Iñate m¡, kan¡ 15 de novembro/2005 nir• heaw£ y¡ Iauaretêp¡. Tetig¡, to hea 
birotiya m¡ h•ri, basag¡ heaw¡. Y¡re amaw£sa basere, wedere h•re, basamor• amar†tiw¡. Añuadaku 
nokañe y¡ b¡ahari, h• wak¥romena nia y¡, anor†.   
Um dia aconteceu assim comigo, e, por isso eu cheguei aqui. Eu decidi ir embora daqui para Iauaretê e, aí a 
minha mulher (que é de Iauaretê) concordou comigo em voltar para lá. Nesse período eu fui para São Gabriel 
da Cachoeira com todas as minhas coisas, com transferência, e, eu estava decidido para voltar para Iauaretê. 
Enquanto eu fazia isso, chegou o Higino. Ele disse para mim que ele ouviu dizer que eu ia embora. Eu disse 
para ele que eu ia embora. Perguntou-me por que eu queria ir embora. Eu disse que eu estava indo embora, 
que eu estava com o todo meu material e minha transferência. Ele disse para mim se eu queria que os Tuyuka 
morressem. Eu perguntei o que ele pensava. Ele disse para mim, é por isso, que vocês andam dizendo que os 
Tuyuka estão morrendo e deixem que eles morram. Eu disse para ele que eu estava indo embora. Higino 
disse para mim, não faça isso, eu pensei assim sobre você, você vai trabalhar comigo. Por isso, estou 
trabalhando aqui. Ao ensinar/aprender na Escola Tuyuka, penso que eu não serei o único a fazer esse 
trabalho. Veja que no dia 15 de novembro/2005 em cheguei em Iauaretê. Fui para lá para poder dançar 
(Tuyuka). Lá começou exigir conhecimento de benzimentos, discursos rituais, conhecimento de músicas 
tuyuka. O meu objetivo num momento é conseguir aprender estas coisas e, se eu conseguir já me sentirei 
bem.  
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POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
Y¡ k¡ar† bue, k¡ã b¡toa masirã k¡ar† wederi t¡o tig¡, ate masir† biro bimirite, y¡kã te 
t¡on¡n¡seg¡p¡ha ania, ani b¡k¡ tirobiro niribasok¡, k£ tiretire no, tiribasok¡, heahã bogari y¡ tere 
t¡on¡n¡seg¡ha, h• y¡ t¡geñat¡. Te bimipok¡ y¡, apetore k¡ã b¡toanor† añuhamarõ saiña hea, tiri 
tig¡peha. B¡r, y¡ interesse k¡omit¡ k¡og¡peha, b¡ri y¡pe apetore, tere sukã te bikuto, y¡ biro h• 
wak¥t¡ tere, y¡kã ano heawahã bokusa h• t¡geñarigere y¡, t¡on¡n¡se tieg¡ biro wat¡. Tebiri sukã 
ania buerapekã sukã apetore k¡akã tere sukã bue tim¡ãmipakara aperahã ano heaboku ¡sakã sika 
bureko h•erãbiro bire, niw£. B¡ri, ¡sãnope sa tere sa birobiato h•, ¡sãnope  k¡ar† buerapere tere biro 
wa h•, biro t¡oñate h• te iñom¡ar• k¡akã, biro waro tite b¡ri, biro bireno buerenirite h• t¡geña heare no, 
heahã boku h• t¡geñare niw£ anokar†. Apetoreha ¡sãnope sukã, hõ t¡saig¡ biro biheare biw¡, b¡ri. 
B¡ri, t¡saig¡me birebitu niw£, nirõpeha. B¡ri, tere derobito h• heig¡ ou h• heag¡kã tere t¡oñe heari 
bimah•g¡ b¡ri, atere ano mar• wak¥rer† head¡gaig¡ biro bitu niw£, b¡ri. B¡ri ha¡, tebihãro tiku, 
heah£da y¡kã, biro h• wak¥atã, hearenorã nitu, niw£. Tetig¡ apetore ano k¡ã te tiko h•ri, k¡ã 
b¡toanor† bapati, y¡ tig¡ niw£, tig¡peha. B¡ri, y¡ añuhamarõ tere t¡oñe hea tirit¡, wisiohamarõ 
t¡geñari basok¡ nit¡, b¡ri. Y¡ t¡sanit¡, heahã d¡gamit¡  heag¡peha, dero big¡, big¡dakura y¡ ano ate 
k¡mar• niwarop¡re sa.   
Quando eu vejo os anciãos ensinando para os alunos eu começo a pensar que se eu continuar aprendendo, eu 
também posso chegar a ser como aquele ancião. Mesmo tendo esse sentimento, não chego a perguntar 
diretamente para eles. Interesse eu tenho para aprender tudo isso, mas às vezes me sinto como alguém que 
não tem interesse. Mesmo os alunos que estão aprendendo tudo isso, alguns deles não põem como objetivo 
chegar a ser como os anciãos. Mas acredito que se nós professores assumirmos isso e mostrar para os alunos, 
todas as práticas de nossos avôs, nós chegaremos lá, assim pensamos. Em muitos momentos nós professores 
parecemos demonstrar para os alunos que não gostamos disso. Não é que nós não gostamos. Ficamos assim, 
pois nós não chegamos a compreender o sentido disso. Se nós acreditarmos que podemos aprender, dá para 
chegar lá. Por isso, quando nos rituais, os anciãos me convidam para fazer do grupo, eu faço companhia a 
eles. Mas eu não chego a entender bem, coloco muitas dificuldades. Eu gosto, queria chegar lá, eu não sei 
como vai ser daqui para frente.  
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
Y¡ anor† ati escola s¡gerop¡re sik£gã n¡k£sodeatig¡ nihãt¡ y¡, sik£pitiri, individual h•g¡rã tiay¡. 
Mek£tigã escola na y¡ sukã, biro pekasã nirop¡ niatã, mais vontade, biro membro mera t¡geñag£, 
añurõ wad¡gara tiya, ya wedera y¡re iñaya, añurõ wad¡garo timiãto te escolamena, mar• ate 
bueremena, sukã sikãri biro t¡geñag¡, sikãri biro nir†tiada mar•, h•re no atiro tia marir†, sukã, birope 
marir† neo, sikãri biro neok¥re no marir† hearo tia sa, comunidade, coletividade hearo titu nia sukã. 
Añurõ nir†ti d¡gara tia, ati Escola Tuyukaha h•ro, y¡reha bayiro ti respeito, y¡mena añurõ nir†ti tire no 
nit¡. Te dokapuaraye wedesere terora, te nia bayihamarõ y¡ consquistarige. Dokapuaraye voltou a ser 
mais viva, katiwaharõ tia teha, te nia bayihamarõ influenciarige anorehã, ti Escola. Tetig¡ y¡ warukug¡ 
h•rukua, hõp¡ Assunção makarar†, k¡ã daseayedo wedera nihãrumiwarã, añurõ k¡ã mena wedese ti 
mas•ña maniw£, dokapuaray¡ nimipok¡ sa, daseaye na keowede tihar† nimiwarãto tekar†. Mek£tigar† 
manimiaw¡rã sa, te niw£ bayiro influenciarige, unidade b¡ri lingüisticamente fortipe niato.  
Antes de começar a Escola Tuyuka eu vivia muito isolado, sozinho mesmo, vivia individualmente. Hoje com 
a Escola, como dizem os brancos, tenho mais vontade, sinto como membro, vejo que os meus parentes 
querem crescer e vêem o que está melhorando com a Escola, com os estudos começamos a pensar juntos, 
começamos a viver juntos, estamos juntando de novo, formando uma comunidade, uma coletividade. A nossa 
Escola Tuyuka está provocando o bem estar entre nós, com isso eu me sinto muito respeitado e me faz sentir 
bem. Da mesma forma a língua tuyuka, a língua foi, a meu ver a maior conquista. A língua tuyuka voltou a 
ser mais viva, estamos começando a viver, e, Escola influenciou muito para que isso acontecesse. Os 
moradores da comunidade de Assunção só falavam a língua tukana, não dava para conversar bem com eles, 
mesmo sendo um Tuyuka tinha falar em língua tukana. Hoje não tem mais isso, a Escola influenciou muito 
para a volta da língua tuyuka, lingüisticamente tornamos fortes.  

 
SEXTA PERGUNTA 
COMO O PROCESSO DE ENSINO-APRENDIZAGEM INFLUENCIA NA VIDA DA 
COMUNIDADE (ALDEIA)? 
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JUSTINO 
M¡sa ato bue masi kãse dero we wetamur• m¡sa nise makar•p¡re. 
Aquilo que vocês estudam e aprendem como de que ajudou na vida de suas comunidades? 
 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
¢sahã, ¡sãye makarirehã tero buek¡t¡a tirip¡reha sa, ate makarirehã añuro buera tiya ¡sãye 
makarir†, buere hõaro tia sa mar•ye makar• h•re no makar• wari tiw¡, ¡sahã, ¡sã buerip¡reha sa, te 
Escola Tuyuka h•, dokapuara buero makañe, buem¡ar• p¡reha, marir† buere wiseri hõawahã, 
b¡k¡am¡arõ tia sa h•, tire no makar• wari tiw¡, ¡sahã sa.  
Nós, quando fomos estudando nas nossas aldeias despertamos a sensação de que estávamos estudando coisas 
boas nas aldeias, e, as aldeias sentiram que as escolas estavam funcionando nas aldeias. Na nossa Escola 
Tuyuka, onde estudam os Tuyuka, nós damos o sentido de que as escolas estavam funcionando e que 
estavam crescendo. Estes sentidos que as aldeias foram adquirindo.  
 
JUSTINO 
Yoaro kaharã atira ñenohõp¡re iñara na, arã nirõta masirã wema nipari m¡ t¡oñaka? M¡sã we 
baur†sepe ñenohõ tohabutiari? (em tukano) 
Quando algumas pessoas chegavam de longe, o que é que eles viam em vocês para dizerem que vocês 
estavam aprendendo mesmo, segundo a vossa visão? O que é vocês faziam de algo novo? 
 
DIA 
¢sarehã ¡sã ti bauane h•renohã, h¥iri makañe buere, makar• añurõ nir†ho h•, biro h•, lixo, ñañare nia 
h•re no, te biri ñe, te buere watoareha b¡ri, te h¥iri makañe, te biri ñe ote buere makañe bauaw¡ 
¡sarehã, ¡sã te bue, ti bauaner•p¡reha sa.  
O que nós criamos ou que podemos que inventamos foi sobre a importância da limpeza das aldeias e estudo 
sobre os perigos que os lixos provocam. Outro elemento que consideramos novo foi sobre o estudo e a 
prática de cultivo de fruteiras. 
 
JUSTINO 
Apeye, cultura kahãse, dikahãraye ate niw£ na ni boekepemahã dero ni tohari m¡sãye makãrip¡ma? 
(em tukano) 
Outra coisa, a respeito da cultura, sobre o que lhes ensinavam sobre riquezas dos Tuyuka como ficavam em 
suas aldeias? 
 
DIA 
Teha ¡sarehã, biro ¡sar† bauaw¡ teha: b¡toa masirã, biro h• ate b¡rekori no b¡toa masirar† boko, 
biro wadakuto h• wedemasiõri siro, ti ati weti, ¡sã buera numiapeka biro ti, k¡ã ¡m¡apeka k¡ar† k¡ã 
basa tiritabe dikati kote, tiri sa tere ti bauanere  biro waw¡ te sa, ate mari ñek¡s¡m¡ap¡ k¡ã ti 
m¡atirigeha sa. Mar• ate mari ñek¡s¡m¡ã k¡ã ti m¡atirige petid¡garo tia h•ra sa marir† te tiro boku, 
buerakar†, k¡ã te tiretire n¡n¡rõboa h•ra sa ti bauaner† niw£ teha sa, te b¡toa basa h•rerehã sa. 
Isso para nós, apareceu assim: os velhos sábios, de acordo com o período do ano, convidavam outros sábios, 
eles nos instruíam como ocorreria a cerimônia, depois nós pintávamos com as folhas de jenipapo, tanto as 
meninas como os meninos, os meninos durante as danças acompanhavam as danças nas pontas (início e fim 
da fila) e, a partir desta prática, parecia que estávamos criando práticas novas, dentro daquilo que os nossos 
avôs já praticavam. Os professores vendo que as práticas de nossos avôs estavam desaparecendo, começaram 
a incentivar o estudo da nossa cultura e incentivar que os alunos participassem e nós seguimos o que eles nos 
ensinam, assim aprendemos a danças dos velhos.  
 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
Y¡ha nokorõka tiapuriga y¡, y¡ buerige menar†. K¡ar† padeapu tireno dore tire tiw¡. K¡ã  wedeseri 
tabe birope biaw£ b¡ri h• wedesemasiõ tiapure no do tirikuaw£.  
Eu sinto que não ajudo muito com aquilo que eu aprendi. O que eu faço é ajudar nos trabalhos. Nas reuniões 
eu ajudo a esclarecer sobre aquilo nós estudamos.  
 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
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¢sahã ¡sã buerigere tiapuw¡, tirapeha. ¢sã h¥iri makañe buemiw£ ¡sã, ano apeto festa wari, ¡sã 
apetore mumi ya, di kasere k¡ã debatearigere piserip¡ saña  h•w¡ ¡sahã. Te ñañare niro tenohã h•ra 
te no sã mas•ku mar• h• k¡ar† basokare wedemasiõ tira niw¡, ¡sahã. Tebiri mari padere birope bi 
mas•ro y¡reha h• pade tiw¡ ¡sã basoka mena. Festa nir• mar•ye cultura makañe tiri bayiro t¡sat¡ 
y¡ha. Sikatop¡reha ate pekasãyedo basere nirukuriro nimiw£to mena. Ati Escola Tuyuka mena sa 
mar•yepe biro ti mas•boku h• ti bauane tire mena, te mar•ye basamor• nirekã bauamiw£to sa.  
Nós ajudamos com aquilo que estudamos. Aqui nós estudamos sobre o lixo e por isso, quanto tem uma festa 
nós pedimos para que as pessoas coloquem o papel de bombons numa cesta e não espalhar pelo chão. Nós 
explicamos que o lixo é perigoso e por isso que devemos colocar o lixo no cesto, aqui que nós 
conscientizamos as pessoas. Nas festas quando fazem nossas danças culturais eu gosto muito. No início só se 
dançavam as danças dos brancos. Com a Escola Tuyuka que começou a necessidade de conhecer e praticar a 
nossa cultura e aí que apareceram as nossas danças tuyukas. 
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
¢sahã makar• warukuraha, ¡sã buerigere makar• makarar† neo d¡po biro h• bueaw£ ¡sã, biro h• 
b¡toa kiti wedeawã, biro wariro niw¡ mar• ñek¡s¡m¡ayep¡ h• wedesera no warukuw¡to. Apetoreha 
festa nir• pekasãye basare nir• aperãye nigarito ate, aperã k¡ã tirige, pekasã tirigere basara tire 
nigarito h• t¡geñaw¡. B¡toa basa watã sukã mar• ñek¡s¡m¡aye k¡ã basarige tiratire nigarito atere, 
birora tih•ya b¡toap¡kã h•, wak¥retigo iñaw¡ y¡ha, k¡ã b¡toaye k¡ã basatã, anonor†ha. Y¡ha b¡toa 
basa basari, perurige putiri t¡sapetihãw¡ tere, yobasa t¡sa ni tiw¡, yuha.  
Quando nós passávamos pelas aldeias estudando, nós reuníamos os moradores para mostrar para eles o que 
nós tínhamos aprendido, nós explicávamos o que os anciãos nos tinham contado e contávamos o que 
aconteciam com os nossos avôs. Quando em alguma festa havia as danças dos brancos eu ficava pensando 
que estávamos dançando as músicas que os brancos fizeram e que eram as danças dos outros. Nas danças 
Tuyuka (tradicionais) eu via que estávamos dançando as músicas que os nossos avôs fizeram e dançaram, 
ficava imaginando como eles dançavam e todas as vezes que acontecem estas danças aqui eu imagino isso. 
Quando eles fazem estas danças e dança do cariço, eu gosto e acompanho dançando.  
 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
Y¡ aperãye makar•p¡ buewarukura biro ania buerara niya k¡ã, k¡ã h• yã tirenor† ¡sahã biro b¡toap¡ 
b¡e tira nih•ra ¡sahã makar•p¡ warakã, k¡ã no p¡top¡ keoro hea, k¡ã no paderi tiapu tirukuw¡ ¡sã. 
Apetoreha k¡ã ¡sar† wimarã buere weseri padere miniw£rato biro b¡toap¡ha sa tebiri k¡ar†na 
sikãromena pade, apetoreha k¡ã wedeseri wedesera no k¡ar† wedeseapu, k¡ar† h•apu tirukuwa k¡ã. 
Apeyereha, ¡sã buera wedere marir† añuro niretiada h•ra marir† h¥iri makañere birotiro bokuto marir† 
h•, mari no boro koãk¥ wari, diarige waboku h•, ¡sã buerapera k¡ar† s¡o wedese tirukuw¡ ¡sã 
tirapeha. Keoro wairikar† sukã, m¡ahã keoro tiria, birope bi mas•kuto marir† k¡ar† h•apu tirikuw¡. ¢sã 
tero h•ri ¡sã pak¡s¡m¡ape tero biku h• tirukuwa ¡sar†. Ape makãp¡ watã kiosañu nimiw£rato, mari 
yawi tiro biro niri miw£to, te tiro k¡ar† tiapu, padeapu tirukuw¡ aperop¡ warukuraha. Apeyereha, y¡ 
ano bue n¡kãri siropure, atie pekasãye basare, b¡toa basa h•re, tenorehã biro h• iñarukuw¡ y¡ha. ¢sã 
sikatop¡re pekasãyedo t¡sarukuw¡ mena, bayiro ¡sã t¡sarige niro tiku teha. Terobi tiari siro sa, tero 
biato marir†, atie basaminia, perurige k¡ã h•re, tieresa ¡sar† aperã mas•rano bue m¡atirukuwa k¡ã, ne 
¡m¡akã puti t¡sarirukuwa k¡ã, ¡sã mumiapekã yobasa t¡sari. Tebi, hõ mena k¡ã buera sa terobia 
¡sã pak¡s¡m¡a h• netor• iña perurigekar† d¡poti mas•wahã, puti masiwahã, ¡sã muniapekã 
t¡sawahã tirukuw¡. Tebiri pekasãye basere b¡rekorikar†, pekasã basa perogã basa, apetoreha 
perurige perogã d¡poti tirukuwa. K¡ã te tiri sa, pekasã basape, dian¡kã, dia n¡kãwarukuw¡. ¢sã bue 
n¡kãri siro, mar•yepere bayiro siotirukuwa. Kan¡gã biro festa do padroeiro nir† heari sukã, 
pekasãyedo basare no wahãw¡ b¡ri sukã. Mar•ye no basari b¡rekopekar† tedo basa tire no, waw¡.  
Quando nós íamos às aldeias dos outros para sermos vistos como estudantes, como nós já somos jovens, nós 
chegávamos com seriedade perto deles, ajudávamos nos seus trabalhos. Lá tem também o trabalho das roças 
dos estudantes, nós íamos juntos para a roça, participávamos das reuniões e quem tinha coragem falava, dava 
sugestões. Nós falávamos sobre o perigo que o lixo traz para as aldeias, explicávamos a importância da 
limpeza e como evitar as doenças. Quando nós víamos algo errado nós falávamos para eles e dizíamos como 
deveria ser feito. Os nossos parentes concordavam com as nossas colaborações. Andar em outras aldeias 
sempre provoca medo, não é como estar em casa e, por isso, nós ajudávamos as aldeias e nos seus trabalhos. 
Quanto às danças dos brancos e nossas danças eu vi assim. No início da Escola nós gostávamos somente da 
música dos brancos. Vendo isso, os músicos da nossa cultura começaram a ensinar a tocar o cariço, só que 
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nem os meninos gostavam de tocar e dançar e nem as meninas gostavam de acompanhar. Com muita 
insistência na valorização da cultura tuyuka, os meninos aprenderam a tocar e a dançar e, assim também as 
meninas começaram a gostar. Ai começaram a dar espaço para cada dança, um pouco para a dança dos 
brancos e um pouco para a dança tuyuka. A partir dessa prática a dança dos brancos foi perdendo a força. 
Com o início do funcionamento da Escola começaram a incentivar as nossas danças.  Ultimamente com a 
retomada das festas do padroeiro é que a dança dos brancos começou a ter o seu espaço. Quando é uma festa 
da tradição tuyuka só tocam as danças tuyuka.  
 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
Te ¡sã bue ti m¡arigere sa, k¡ã wedeseri k¡ar† wedeseapu, ¡sã t¡geñaro ¡sãka wedeseko tirukuw¡. 
Tebiri sukã makã makarã te tiya m¡a h•rikar† ¡sã k¡ar† ti inõ, ti m¡aw£ ¡sahã.  Ate mar• ñek¡s¡m¡ã 
tim¡atirige basa wiseri niri tabe, t¡sa niw£ y¡ha. Perurige puti kote tig¡ nih•g£ t¡sa niw£, perurige puti 
s¡geg¡ nih•g£ tero biw¡ b¡ri.  Mar•no puti s¡geg¡ri bayiro amamiwãra. Tetig¡ puti s¡geg¡ nih•g¡ 
k¡ar† puti s¡ge, k¡ã witiwari k¡ã mena wa, ti ¡seni nihãw¡ y¡ha. K¡ã b¡toa basa basarikar†, k¡ar† 
dikati kote nihãw¡, te tig¡ tiere t¡sahamaw¡ y¡ha. Apetoreha kapi sini, k¡ã mena bapati tig¡ nih•g£ 
t¡sa nit¡ tere. Teti ate pekasãye basakã h•rekã añu niw£ tekã ¡senir† niw£. Apetoreha ¡seni 
tieg¡nohã peyuru sini due nihar†, niw£. 
Na medida em que vamos aprendendo, nas reuniões nós também falamos, colocamos nosso modo de 
entender as coisas. Quando os moradores das aldeias nos pedem para fazer as coisas, nós mostramos o que 
sabemos. Eu gosto de estar na maloca durante as danças. Eu ajudo. Eu gosto porque eu ajudo tocando o 
cariço, eu sou o tocador principal (primeiro tocador). Os tocadores de cariço procuram mais o primeiro 
tocador. Por isso, eu dirijo o toque de cariço, vou dançar com eles e isso me dá alegria. Quando tem as 
danças rituais eu gosto, pois eu também fico ajudando nas pontas (aumenta o número), eu gosto muito disso. 
Outras vezes eu, também bebo o kapi (bebida alucinógena) e faço companhia de quem bebe (geralmente sãos 
dançarinos). Eu me sinto bem com eles. As danças dos brancos, também animam as pessoas, não são ruins. 
Quem não gosta de dançar pode ficar só bebendo o caxiri.  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
K¡ã comunidade makarã borobiro tiretiro niw£, top¡ wag¡kã.  Ape makã wag¡ha kioni sañu warukure 
nimiw£rato. K¡ã sioyari ya, k¡ã tero tiya h•ri ti, k¡ã comunidade tiapuro bori, padere tiapu, ti warukure 
niw£to.  
Quando a gente ia às aldeias tínhamos que viver de acordo como a comunidade queria. Quando se vai noutra 
aldeia tem que andar com seriedade. Quando nos chamam para a comida, comemos, quando eles pedem para 
fazer algo se deve fazer, assim a gente ajudava a comunidade, ajudávamos nos trabalhos, assim andávamos.  
 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS 
Y¡ ano y¡ buewarukure makar•, wiserip¡ heari nimiw¡rãto. Y¡, y¡ heariwi makararehã tiapurukuw¡, 
peka sego wa, ki piseri to niaw£ h•ri omagõ wa tire niw£. To makarã, makã makarã s¡o paderi sukã, 
bue witira wa sukã, buera nipetira wa k¡ar† padeapu, k¡ar† sukã buerige wede, wedemasiõ, atere 
buere niaw£to h• wedemasiõ, atere ti mas•eri boero marihã mar•ya ditare mairã h• wedemasiõ tire, 
niw£. 
Nos povoados em que eu fui para estudar, nós nos hospedávamos nas casas de família. Eu ajudava às pessoas 
da casa donde estava hospedada, ia carregar lenha, quando dizia que o aturá de mandioca estava em tal lugar, 
eu ia carregar. Quando os moradores trabalhavam, saindo da aula, todos nós alunos íamos ajudá-los, nós 
transmitíamos para eles os assuntos que havíamos estudado, esclarecíamos segundo a aquilo que 
aprendíamos, e, dizíamos o que não deveríamos fazer se amássemos a nossa terra, nós conscientizávamos as 
pessoas.  
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
¢sã buerigere pe livruri wionekora timiaw¡rã ¡sã, k¡ã b¡toa wederigere. Tere iña tira añuhamarõ 
mas•ya ¡sã pona, h•re wak¥re tikow¡. Apeyereha, k¡ã professores tikorere añuro ¡sã bueri iñara, 
¡sã bobore manirõ ¡sã bueretiri, añurõ t¡saremena biya k¡ã bueraha h• iñarukuwa ¡sar†. Tebiri sukã 
hoarere, ¡sã añurõ hoa tiri, Escola papera hoatu tiri, hoa masiwaharã tiya k¡ahã, masiwaharã tiya, mari 
ñek¡s¡m¡ã nirigenor†, mari niritirere masiwaharã tiya k¡ahã sa, h• wak¥re niw£. 
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Com aquilo que os anciãos nos contaram durante os nossos trabalhos estamos publicando vários livros. 
Através disso, os nossos pais percebem que estamos aprendendo. Os nossos pais ficam alegres por verem que 
nós estamos fazendo os trabalhos que os professores nos pedem, sem sentir vergonha. Quando escrevemos 
frases para colocar na Escola, sobre as histórias de nossos avôs, sobre as nossas histórias, eles pensam que 
nós já estamos aprendendo.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
Tetig¡ ano y¡ Escola buerigere, ate b¡toap¡ tim¡atirigere, ate perurige putire masiaw£ y¡ha. Tebiri 
suabuere, artesanato h•rere masiã. Tebiri ¡sã dokapuaraye kiti hoarige, ¡sã sukã anonop¡ buera atira 
paderigere, ano makarar† basokare neo d¡po, ¡sã paderigere wede tirukua ¡sahã.  
Na Escola eu aprendi as histórias de nossos avôs e aprendi a tocar o cariço. Também aprendi a fazer o 
artesanato. Eu sei também escrever as histórias dos Tuyuka e, também sobre o que nós aprendemos, nós 
reunimos as pessoas da aldeia, para repassar para eles os conteúdos aprendidos. 
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE 
Biro ti y¡ bue witi tiari sirore sukã, ya makã makarã mena añuro nihã y¡ha. Atere na buew¡ h•g¡, 
birope niretire añuadaku h•g¡, dekop¡ wederetia y¡ sukã. Makar• wariharõ boa, mar•ye ditara nimiato, 
mar•ra dita k¡orira paramera nia mar•, h•rer† pade nihãro boa, mar•ya wi bueriwikar† tiapuro boa, 
marikã mar• basi duti masiã, nia dutire lei, h• wederukua ya makã makarar†.  
Depois que eu terminei os meus estudos eu vivo bem com os moradores da minha aldeia. Eu penso que para 
isso que eu estudei, para viver de forma diferente, falo isso em público. Digo que  nós não devemos ir morar 
na cidade, pois nós temos terra, nós somos netos dos donos desta terra, mas precisamos trabalhar e ajudar a 
nossa escola, nós mesmos devemos dirigir a nossa escola, assim diz a lei, eu falo isso para os moradores da 
minha aldeia.  
 
¢TÃDIATA, ALCIMAR SANDER AZEVEDO REZENDE 
Tetiro ate ¡sã bue witi makarir† tiapuhamarehã d¡sasañu nia ¡sar†. Tetira ano buere quinto ciclo hõa 
sukã. Mek£p¡ra tim¡arã tia, te makar• mena biro ti tiapuro boa h•renorehÃ.  Ate otemasir†, waiekare 
makañe na ¡sã ate b¡rekorireha ano Yai-ñiriyap¡re ¡sã bueriro birora apeto ¡sã pak¡s¡m¡ar† te 
otemasirõ makañere ¡sã k¡ar†, hõ wese bueri wese makañe s¡o pade, biro tibuere niw£to h• tiapua te 
ote makañe.  
Depois que terminamos o quarto ciclo nos falta aprender como ajudar a aldeia. Por isso, começamos o quinto 
ciclo. Agora que começamos aprender trabalhos que ajudarão as aldeias. Até agora com aquilo que 
aprendemos que é a maneira de plantar, criação de peixe, com isso estamos ajudando a nossa aldeia Onça-
Igarapé, nós estamos trabalhando na roça da escola e sobre isto nós trabalhamos com os nossos pais e 
estamos explicando como nós estudamos sobre isto. 
 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE 
¢sahã ate no makar•p¡re biro tiapua ¡sahã, ate no mar• paderi añuadaku h• basokare neok¥, s¡o 
pade tirukua ¡sã, ateno otere makañe h•renor†, meio ambiente iña n¡n¡sere makañere, h¥iri, lixo 
makañere, padere tia ¡sã, ¡sã buerigere sa. 
Nas aldeias nós ajudamos mostrando para os moradores o que seria bom para trabalharmos e para isso, 
reunimos as pessoas e dirigimos os trabalhos, principalmente com a questão da plantação, cuidado do meio 
ambiente, cuidado com o lixo, é isso que nós trabalhamos a partir daquilo que estudamos. 
 
DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA 
Ano y¡ niror†, ya makarehã y¡ wesep¡re ye otereno nirer† yã n¡n¡se, tere ote nemowa tire niato. 
Tetigo y¡ ate dokapuaraye buere pe masiã masigõpeha, tibuaneriga b¡ri. 
Eu estando aqui na minha aldeia quando vou trabalhar na roça cuido das fruteiras e planto mais, ainda. 
Através da escola eu adquiri muitos conhecimentos, porém, não estou conseguindo colocar tudo em prática.  
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE 
¢sã buere makar•p¡re tiapuw¡to ate k¡ã ¡sã buera nirirasa makar• makarã paderi padeapu k¡ã tire. 
Peyuru sinir† b¡rekorire, basori b¡rekorire, k¡ã basare b¡rekorire, k¡ã ¡seni tire b¡rekorire k¡ã 
bobore manirã, ¡sã tere tirara buew¡ h• t¡o mas• hea tiri basoka wawa k¡ã. Tetiro sa no k¡ã waro, 
k¡ãye makar• nirakã terora, bueri makap¡ nirakã terora, k¡ã buerigere ti iñõri basoka niya k¡ã, 
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mek£tigar†. Tiatop¡ niriro biro niriasa k¡ã dokapuara ponar†. K¡ã dokapuara ponado me niya 
nirãpeha, niya a¡ h•ra, bara, dasea niya. Tetira k¡akã biro tiretite k¡ã dokapuara h• k¡ã ape masakã 
yãñe, k¡ã mena bapati n¡kãha ti nir† tiya. Tetira k¡ã kamer• kioni iñaya k¡ã. K£ daseay¡ wedeseri 
kioni iña, k£ daseay¡pekã to Escola Tuyuka bueg¡ha k£ dokapuaray¡ wedeseri kioni iña, tiya k¡ã. Ate 
makar• wedesera w¡saro nihamiarãto, daseaye, winaye, a¡ h•raye nimiarãto. Tetiro sa ape mas¡ k£ 
heari sa, k£ye wedeseg¡ti h• k¡ã kioni iñara no niya k¡ã. Tenia makar•p¡re te ni bokuto k¡ã h•rige. 
Tebiri k¡ã identidadere y¡ dokapuaray¡ niga h• t¡geñari basok¡ nik£. Tebiri sukã, k¡ã ate padere 
makañe buerira sukã mek¡tigãp¡ra pero k¡ã tim¡atiya. Ate ote makañere, tetiro cada escola k¡okuto 
oteweseri.   
Aqueles que foram os nossos alunos ajudam as aldeias participando dos trabalhos junto aos outros membros. 
Participam no dia do caxiri, no dia do dabucuri, no dia da dança, nas festas, participam sem senitr vergonha, 
pois sabem que eles estudaram para isso, são pessoas que entendem sobre isso. Hoje em dia, aonde eles 
forem, nas suas aldeias, na aldeia onde estão estudando, eles sabem mostrar o que estudaram. Os filhos dos 
Tuyuka não são mais como eram um tempo atrás. Aqui não estudam somente os filhos dos Tuyuka, estudam 
aqui os filhos dos Tukano, Bara, Yeba-masa. Os filhos de outras etnias vão vendo como vivem os Tuyuka e 
constroem amizades com eles. Eles sabem se respeitar. Sabem respeitar quando um Tukano fala, e, o Tukano 
que estuda na Escola Tuyuka sabe respeitar quando um Tuyuka fala. Nas aldeias estão presentes várias 
línguas, tukana, desana, yeba-masa. Por isso, quando chega alguém de outra etnia na aldeia falando a sua 
língua é respeitado, pois está falando a sua língua. É o tipo de respeito que os moradores das aldeias pediram. 
O Tuyuka tem consciência de sua identidade, que ele é Tuyuka. Também com aquilo que os alunos 
aprenderam sobre o trabalho agora estão começando a pôr em prática. Cultivo das fruteiras, e, por isso cada 
escola tem a sua roça de fruteiras. 
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Basoka k¡ã tiapurige niku, sala de extensão k¡ã tiapurige, própria comunidade sukã, por exemplo, lixo 
makañe, h¥iri makañekar† sukã biropera boa, teropera katim¡arõ boa h•rige niku y¡reha. Apeye nia 
ano mar•yere t¡sare makañe. Sikatop¡reha t¡saridohãrukuwa na, perurige putiko h•rikar† putid¡gari, 
birokuwa primeira turma. Ti k¡ar† wederesa, biro bia, birope mar• tiri añuboku, tieretira mar• bueratia 
h•ri sirop¡re t¡sawawahã k¡ahã sa. Te niaw£ mek£tigarehã sa k¡ã basiro perurige puti masirãdo ni, 
k¡ã numiapeka tero bia h•, perurige yobasa tiretiya, k¡ã. Tebiri pekasãyekar† basamipokara mera 
sañuro paderetia b¡ri sa, perurige puti sukã, basako h•ri basa tiretia ¡sã. Aniãp¡há sa, segunda, 
terceira turmap¡há sa tere mar•yereha t¡sanetõnewahã tiya, matã temena masãrira nih•ra keoro 
newara tiya toreha.  
Aquilo que as pessoas ajudaram são: construção das salas de extensão e aquilo que a própria comunidade 
decidiu, por exemplo, como tratar o lixo para viver melhor. Outra mudança é com relação ao gosto pela nossa 
cultura. No começo os alunos não gostavam, quando nós convidávamos para tocar o cariço, eles não queriam, 
a primeira turma era assim. Nas explicações, nós fomos dizendo como era, fomos fazendo propostas 
melhores, dizíamos que era isso que nós decidimos ensinar, aí eles entenderam. Hoje, todos eles sabem tocar 
o cariço e também as meninas entendendo o sentido, acompanham as danças. Também dançamos as danças 
dos brancos, mas trabalhamos de forma diferente, uma hora tocamos o cariço e em outra, tocamos músicas. 
Os alunos da segunda e terceira turma gostam muito das nossas tradições, pois já cresceram com isso, por 
isso, com eles funciona bem.  
  
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
¢sã nipetirare tiapuwa ¡sã bue tiri tabere. Tetiri siro, ¡sã t¡oñero wa sa. Pekasãyekar† p¥nir† h•re, 
ñañare h¥ir• h•rer† biro tiada mar• h•, añusari makãri yosaw£ sa. Sikatop¡re ñañaro birokuw¡na, 
aperã k¡tawidewahã, latakori, de bire, k¡tawidewahã tiri siroresa ¡sar† nokõroka kamitireno maniaw£ 
sa. Tere ¡sã koã, h¥ir• manisañuri makãri ni tirakã sukã, k¡ã buera, pak¡s¡m¡ã mena, comunidadekã 
sa keno heawahã tiaw£to sa. Tere biro tiada mar• h• iña besen¡kõ ¡sã tireha tedo niaw£ na. Ate ¡sã 
paderige kenok¥re, ate otemas•re h•rer† ¡sã tib¡arisañu nihaw£na, ti mek£p¡ra  ¡sã primeira turma 
¡sã wionekorirapekã biro paded¡gaira biro bira ni, nihawahã b¡ri na. Tetiro ¡sar† te ¡sã wak¥ 
kenok¥rige, wai makañekã, ote masir† makañekã ¡sar† hearisañu nihaw£ na. 
Enquanto estávamos estudando todos nos ajudaram. Depois dissso nós começamos a compreender. 
Começamos a entender as doenças dos brancos, começamos a ter cuidado com o lixo, por isso, hoje vivemos 
nas comunidades melhores (sem lixo). No início estávamos numa péssima situação, uns se feriam nos 
pedaços de latas, depois que começamos a cuidar do lixo (projeto de limpeza das comunidades), não 
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acontecem tantos ferimentos. Nós jogamos os lixos, as comunidades ficam mais limpas, os alunos, os pais, as 
comunidades estão melhorando. O que nós decidimos fazer e conseguimos realizar, por enquanto é só isso. A 
organização de outros trabalhos, cultivo de plantações, nós não conseguimos concretizar, ainda, também a 
primeira turma que se formou parecem sem vontade de trabalhar neste sentido. Por isso, o que nós 
planejamos sobre a criação de peixe e cultivo das plantações, nos falta ainda.  
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
Makã makañe niato, merã bire wareha, limpeza da comunidade, añuniw£ te. Y¡re niaw£ top¡re, cada 
sábado coleta de lixo ti noaw£, coleta de alumínio, lata, garrafa,  plástico, papel atiaw£ sa. Te niaw£ 
melhoriapeha. Apeye ¡sã buerepereha nia, ¡sã saiñarõ mena buere. K£ saiñarig¡ha k£ha iñan¡ohã 
tiriki k¡hã. Tetira basa b¡reko nir•, wedere h•ri b¡reko nir• k£ tere newaysa, prática newaysa. ¢sã 
saiña mas•rigere k£ prática neway.  
O que existe na comunidade que funciona bem, como uma coisa nova que surge com a Escola,  é a questão 
da limpeza. Aqui em cada sábado nós fazemos a coleta (selecionaada) de lixos, alumínio, latas, garrafas, 
plástico, papéis. Isso foi uma melhoria. Com relação aos estudos nós estudamos com as pesquisas. Quem 
pesquisou não guarda para si, o que ele pesquisou. Nos dias que tem as danças Tuyuka, discursos rituais ele 
põe em prática o que ele pesquisou. O que ele pesquisou ele vê e participa na prática. 
 
POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
Te ano ¡sã k¡ar† bue tiresa makar•p¡re biro biw¡ sukã y¡ iñaw£. Apero wag¡ iñare nia, k¡ã ano 
Escola Tuyuka, ¢tãpinopona bueriwi bueraha mar• iñari apero mera sañurõ t¡geñari basoka niwã. B¡ri 
k¡ã buerigere t¡geñara birobiw¡ h•ra k¡ã buerigere sa boboro manirõ k¡ã buerigere wedese waruku, 
no peyuru sinir• b¡reko nir•, terena atera niw£ h• perurige puti wiahã, no m¡ã masir† ti iñoña h•ri ti 
iñohã tiri basoka nir• tire niw£ ano bueg¡. Tetig¡ atierena bosãre niw£, ania buera wak¥ tutuawahã sa, 
k¡ã bobomirigere bobori tiwahãya, añu nia sa, ania ape escolari buerapeha sukã bobora biro bi, biretire 
iñag¡ sa, ano Escola dokapuarayepe ñe tiwahã, añurõsa t¡oñe n¡kawahã, k¡ãye mar• ñek£s¡m¡ã 
nirigere, atiera niriro niw£ añurekã h•, pekasãye birora birenorã niyu marikar† h• t¡geña n¡kãha tiere 
sukã, ti bauaner• iñag¡, nak† buehar† niyu pero, t¡oñewahãya, wak¥ heawahãya sa h• iñar† niw£, tere.  
Por aquilo que eu vi, o que nós ensinamos aqui, nas aldeias aparece assim. Passando em outras aldeias a 
gente vê que quem estudou na Escola Tuyuka, Filhos da cobra de pedra, eles têm outros sentimentos. 
Conhecedores daquilo que estudaram, eles não sentem mais vergonha, eles conversam sobre aquilo que 
aprenderam, no dia do caxiri, sabem tocar/dançar o cariço, se solicitarem para mostrar o que eles aprenderam, 
eles fazem demonstrações. Olhando para isso, nós dizemos, era isso que nós queremos. Agora os alunos já 
têm idéias fortes, já não sentem mais vergonha, está bem agora, enquanto que os alunos de outras escolas 
parecem que têm vergonha, os alunos da Escola Tuyuka estão crescendo, estão aprendendo os conhecimentos 
de nossos avôs, nossos conhecimentos são tão bons quanto dos brancos, e, diante disso, nós ficamos alegres 
por ter ensinado isso, vendo os alunos estão compreendendo, pensando as coisas que estudam.  
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
Y¡ iñar• ania ¡sã buerira, k¡ã te mar• padere b¡rekorinor†, comunidade siopadere b¡rekorinor†, 
añurõ t¡sarona padeapuya k¡ã. Tenia bayihamarõ k¡ã tiapure. Iñar† niato, pakosanumiar† tiapu, 
¡senirõna tiapu tiya k¡ã. Paderi b¡rekore k¡ãpera s¡gero h•ra ati, tiapu tiya k¡ã, paderenor†, ne 
weoriya k¡ã ano buerira. T¡b¡rekop¡ha maniw£na. Hõp¡ bueriraha, akoe y¡ wapatag¡ra padeg¡ 
niriku y¡ha, k¡ar† tiapug¡ niriku y¡ha h•re nihaw£ na. Mek£tigar† maniato sukã teno t¡geñare sa. Tere 
bayiro iñar† niato. Tutuawaro titu niato, bayi sañurõ h•waro boro titu nia b¡ri sukã, okoborimipok¡. Mar• 
okoboatã petireno nihã sukã.  
A meu ver os alunos que estudaram aqui, quando são convidados para trabalhar por uma família e pela 
comunidade, trabalham com muita alegria. É isso que eles ajudam mais. Nós vemos que eles ajudam a suas 
mães com alegria. No dia do trabalho comunitário eles que chegam por primeiro, ajudam nos trabalhos, 
nunca faltam ao trabalho. Nos anos anteriores não era assim. Quem estudou em Pari-Cachoeira dizia: eu iria 
trabalhar com a comunidade se eu estivesse sendo pago, se eu fosse pago iria ajudá-los. Este tipo de 
pensamento não existe, hoje. Nós percebemos muito isso. Está começando a fortalecer, mas é preciso insistir 
mais, ainda. Se esquecer será fácil acabar.  
 
JUSTINO 
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Makar•p¡re festari nik¥miap¡bataha, te pekasãye, te dikarãye, tema dero ni iñar• m¡sã Escola n¡kãka 
berop¡re (em tukano). 
Nas comunidades têm as festas, danças dos brancos, danças tuyuka, com relação a isto como vocês viram 
depois que começou a Escola Tuyuka?  
 
HIGINO 
¢sã n¡kãdari s¡geroreha ñaña niw£ teha na. Mar• ano perurige putiape tiri tabere, apewip¡ 
sãkumuhirã música peoh•ra basara tirukuwa k¡ã. Mek£tigar† mania sa anor†. Ne ap• masad¡gag¡ 
tirisa, to nir• todo, to b¡toa basa nir• to yobasara, perurige putiapera, wimarã nipetira. Tetig¡ y¡ bayiro 
h•rukuw¡, mar• basok¡ha keoro nig£ nikuto h•w¡ k¡ar†. Pekasãye ¡seniri b¡rekore nipetira ¡seni, 
mar•yepekãre suka, te niero h•r• nipetira ¡seni tire nia basok¡re h•w£. T¡saeg¡kã tero ni kote ou mar• 
t¡sa apetorereha añur†no nir• hiw£. Tetig¡ ate festarireha keoro nirõtia anohã. Diaretirado maniawã 
anor† apetoreha. Pekasãye basari b¡reko ni, peyuru mar•ye no niri b¡reko ni tire niato. Y¡ha tero 
iñaga sa, t¡b¡rekop¡re maniw£ na.  
Antes do começo da escola era muito ruim isto. Enquanto nós tocávamos cariço aqui com a comunidade, os 
jovens entravam em outra casa, tocavam a música dos brancos para dançar. Hoje em dia não existe mais aqui. 
Não há quem fica querendo dançar outras músicas, ficamos num mesmo lugar. Qauando está acontecendo 
danças tuyuka, todos estão dançando lá, uns tocam/dançam o cariço, todos os meninos/as. Por isso, eu insistia 
muito com eles, nós pessoas humanas temos que ser corretos. Quando acontecem danças dos brancos, vamos 
todos dançar e nos alegrar, se têm danças tuyuka vamos todos participar e alegrar. Quem não gosta, também 
deve ficar lá, se gostar de alguma música participa. Por isso, as festas aqui estão funcionando bem. Só não 
vai quem está adoentado. Temos dias para dançar as músicas dos brancos, dias do caxiri e de nossas 
tradições. Hoje eu vejo assim, antes não existia isso. 
 
JUSTINO 
M¡ t¡oñakã dero werã t¡san¡kãpari tere (em tukano). 
Na sua visão por que eles começaram a gostar disso?  
 
HIGINO 
Te y¡ t¡geñatã ate t¡sare h•re pak¡s¡m¡ana bitu niw£to. Pak¡ k£ mar•ye nia, tepera niyu mar•ye h•ri 
nipetira h•g£ra tiay¡. Sik£ famíliapak¡ dokorere tihãya niahã h•atã, nipetira ponã sukã dokore niero 
ateha h•re wahãtu niw£. Tetira, y¡ iñatã b¡toap¡ valor k¥tu niawã k¡ã. Escolakã valor k¥, ¡sãp¡re 
iñakora timiawãra k¡ã, professor kã mar•ye nia, h•ro boro tiw¡, pak¡s¡m¡ã valor k¥ri, to añurõ watu 
niaw£ro y¡ iñar•.  
A meu ver, o fato de gostar de nossas tradições depende muito dos pais. Se o pai mostra que aquilo é nosso e 
que precisamos valorizar isso, todos de sua família irão gostar. Se um pai de família começa a dizer que as 
nossas tradições não prestam, todos os seus filhos não irão gostar. Por isso, ao meu os adultos que colocam o 
valor. A Escola precisa colocar o valor das tradições, pois os alunos estão olhando para nós, por isso o 
professor tem que colocar como valor a nossa cultura e os pais, também. Parece que assim funciona melhor.  
 
PÕRO, GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO 
Ano sa buerara tiya h•g£ iñare nia. Hõ añurõ saiña n¡n¡serig¡nohã t¡geña mas•g¡ watoawi k¡hã. 
Sikatop¡reha, ania mamarar†, mamarã numiar† ate mar•ye perurige putire, mawaku putire, 
sikatop¡reha ñanãredo watoaw¡me teha. Niw£ te b¡ko p¡are h•r†nohã, tepeha te música 
b¡s¡k¡t¡ata añure nirõ tiw¡ teha. Te boato, perurige putiro boato h•g¡ kamer• tutig¡d¡ tinow£, toha. 
Higinuhã tenomenarã kamer• tuti kõatõhaw• k¡hã. Perurige putiro boa marir† sa h•g¡hã, numiahã 
t¡sari petiwahãwa k¡ahã. Tero bireti, mar• perurige putiapeg¡ tiri tabe, witiwa, witiwa peti biwahãwa, 
tepe pekasãye basape basad¡gara. Tetig¡ iñare niasa, b¡ri añusañutu niasa h• iñar† nia. 
Nós vamos vendo se estão aprendendo. Aquele que se interessa e acompanha bem nas pesquisas já se torna 
um conhecedor. No início aqui, entre os jovens, principalmente, entre as jovens, os instrumentos nossos de 
cariço, mavaco, para elas eram coisas que não prestavam. Existiam as danças dos brancos, quando se 
começava a tocar a música era a coisa melhor do mundo. Quando se dizia, agora vamos tocar cariço, neste 
momento parece que estávamos provocando brigas. Higino ficava brigando por causa destas coisas. Quando 
a gente dizia, agora é bom tocar cariço, as mulheres já ficavam tristes. Assim, enquanto nós tocávamos o 
cariço, as mulheres iam saindo, saindo, porque queriam dançar só a música dos brancos. Hoje a gente vê que 
está um pouco melhor.  
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SUNIÃ, ADÃO AMARAL BARBOSA 
K¡ã atere mas• m¡arãsa b¡ri hõ b¡k¡ y¡kã mas• niga h•g£no biro bira tiya b¡ri k¡ã buera sa. De 
bireno k¡ar† saiñari, biro bih•yuto h•, b¡toap¡ha pam¡ m¡ãtirigere masirã tiya b¡ri tere sa, mar• 
ñek£s¡m¡ã wedese tiriro birora k¡ã mas• m¡ãtira tiya k¡ã atere sa. Tetira k¡ã makar•p¡re nirã ano 
k¡ã buerigere, potaharakã sukã k¡ãye makarir†, biro ti buew¡ ¡sã h•, k¡ã paderigere pade m¡ã, 
wiseri iña n¡n¡se, h¥ir• manito mar•ya makã h•, tere k¡arã organizar, biro tiada mar•  h¥ir•pi niato, 
merãdo te h¥ir•re marir† soe tiro bokuto h• ti m¡arã tiwa b¡ri. Anor† nimiarã apeye basara, peyuru 
sinir†, teha biro biw¡. Anor† k¡ã b¡toa basa basara keoro bi menihãya, keoro. Perurigere putire terora, 
b¡ri wiomas•ña manirõ tiwa b¡risa, apepona, apepona wawa. Te basara terora. Añuhamaw£ teha, 
añuhamarõ tira tiwa tereha. 
Na medida em que vão aprendendo os diversos conhecimentos, eles se tornam como um adulto que sabe. Se 
perguntar sobre qualquer tema, eles sabem explicar, principalmente os jovens, sabem as histórias do nosso 
surgimento, eles estão aprendendo a falar como os nossos avôs falavam e sabiam. Quando eles vão para suas 
comunidades, eles explicam o que eles estudaram, trabalham o que eles aprenderam a trabalhar, cuidam das 
casas, cuidam para que a comunidade seja limpa, eles organizam para manter a comunidade limpa, juntam os 
lixos, separam os lixos e queimam separadamente. Outras coisas muito importantesaqui são as danças 
Tuyuka, festa do caxiri, isto funciona assim. Os estudantes quando estão participando das festas de danças 
tradicionais fazem bem certo como os sábios querem. Também quando tocam/dançam cariço fazem certo, 
participam demais, fica até difícil para outro grupo entrar para dançar, porque vão muitos grupos dançar, e o 
mesmo acontece quando participam da dança tradicional. É muito bom. Fazem bem bonito. 
 
RAIMUNDO CAMPOS TENÓRIO 
Ano wimarã buera sa, te no nem¡ã n¡kã, k¡ã professores, b¡toa biro tiya k¡ã h•sa, ñearirap¡ nih•ra 
sa ate no paderere ¡sã bomiga h•, wai ekare makañe, tere ¡sã bued¡ga h• padewarukuya buewitirira. 
Festa niri, reunião niri hõ wak¥tutuarano h•apu tiya ¡m¡ã pona, numiã pona. Festa niri, k¡arã sa sioti, 
wimarã k¡ã bairapekar† s¡o ¡seni. Apere nipetire tipetihãya. K¡ã ti iñorenor† k¡ã basi wak¥re mena, 
professor h•rimipokari wak¥, k¡ã buerige biro tiro boku h•, k¡ã d¡poa t¡geñaror† sa ti bauane, apetore 
ti eño, no pekasã heari, no paya heari, k¡ã basiro ti bauane, k¡ãyena wedese, k¡ãye na sukã basa, 
tiretiya k¡ã sa mek£tigar† sa, anor†. 
Os alunos na medida em que vão aprendendo como os professores e com anciãos vão escolhendo o que 
querem para eles, uns querem aprender a criar peixes e trabalham com isso, principalmente que já concluiu 
os estudos. Quando tem festa ou reunião, os alunos e as alunas participam dando suas sugestões, explicações. 
Eles, também preparam as apresentações de acordo com os seus pensamentos, sem a sugestão do professor. 
Mostram  como eles aprenderam, o que está na sua cabeça colocam em prática. Fazem demonstrações 
quando chegam os brancos, missionários, eles mesmos vão criando, falam em sua língua, cantam em sua 
língua, assim que eles fazem hoje em dia.  
 
SÉTIMA PERGUNTA 
DEPOIS QUE COMEÇOU A ESCOLA TUYUKA COMO VOCÊ SE SENTE COMO TUYUKA? (OU 
DE OUTRA ETNIA) 
 
JUSTINO 
Ato Escola Tuyuka n¡kãkaro berop¡re dero ni t¡oñag¡nohõ Dikag£ wasari m¡a ou ape kurak¡h£. 
Depois que começou a Escola Tuyuka como é que você se sente sendo Tuyuka ou sendo pessoa de outra 
etnia? 
 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
Y¡ha, y¡ dokapuaroyo niro, ano sikato bueriwi hõari daseayedo wedesere nimiw£to na. Tiere sa, mari 
dokapuaraye bue, dokapuarayedo bue tih•ra sa, te mari wedesere wedese, wedesega b¡ri y¡hasa, te 
dokapuarayedo wedesego merã t¡geña b¡ri sa. Daseapere wedeseri, daseamena nigõ daseaye 
wedese tigosa y¡, dokapuaroyo niga y¡ h• wak¥w¡ y¡hasa, atitop¡reha. Sikatop¡reha daseayo biro 
t¡geñaharukut¡. Biro h• wak¥w¡ y¡ha.  
Eu, mesmo sendo mulher Tuyuka, antes do início da Escola Tuyuka eu só falava a língua Tukano. Depois, 
estudando a língua tuyuka, só estudando em língua tuyuka, eu comecei a falar a nossa língua, hoje eu falo a 
língua tuyuka, falando só a língua tuyuka eu me sinto diferente agora. Eu não falo a língua tukano, mas falo 
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tukano quando estou com os tukano, assim eu sinto que eu sou Tuyuka, atualmente. Antes eu me sentia como 
mulher tukana. Assim que eu penso.  
 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
Ano sika buerore bue witi tirore biro h• wak¥a. Y¡ buewiti toa y¡ sukã, b¡ri bue nemo wag¡da h•ro nit¡ 
b¡ri sukã, paisañuro mas•wag¡da y¡ha sukã h•ro nit¡. Tetig¡ sikatore pe ñanãro t¡geñarukut¡ na, de 
bire piti bueg¡ atiri y¡ h•re nirukut¡ na, hõpe merã bimiw£rato, anope ñañaniato, pe wisiore hearukut¡ 
sikatop¡re y¡re na. ¤ba hõ mena, hõ mema, y¡ k¡ã mena sa basoka sesa tiw¡ y¡ sa. ¤ba, añuadaku, 
bueg¡da y¡kã, atepera nia mar• kati ware, to pekasãye buerig¡ nig¡kã k¡ã niretire ni wa tiya maniw£, 
tepera niku marir† s¡o nir†, makar• s¡o ni tiretire nohã, bueg¡da h•w¡. Tetig¡ sa atitore sa waro 
bokuto, top¡ waro bokuto sa te maniato h•re no maniw£ y¡reha sa. Pade, n¡moti, pade, ponati, 
bueriwira tiapu wag¡da y¡ha sa, y¡ buerigera sa y¡ ponar† sa bue, maka makarãre sa bueriwire 
¡senir† tiko tig¡da h• wak¥ nihagã y¡há sa ano Escola bue witig¡ sa. Y¡ hõpe bueg¡ niriw¡ ne y¡ha 
na. Bueg¡ wag¡da y¡kã sukã, hõ mena, hõ mena hõpe newahã d¡gaw¡. Tetig¡ sa ano bueg¡há sa 
waro bokuto, to yoarop¡ waro bokuto h•eg¡rã k¡ã  mena peyuru sini, k¡ã mena bue, ha¡ y¡kã biro 
tig¡da h•, h•retire basok¡ niga y¡há sa, ati Escolana bueg¡. Tetig¡ y¡ ati Escola bue witig¡ bayiro 
¡senirõ wat¡, biro wari boeri y¡, y¡ katiri b¡rekorire, ate no netõir• boeri y¡, ano bueg¡da h•ririg¡no 
nig£ha, h• wak¥w¡ apetoreha. Tetig¡ y¡ sa, ati Escola bue witi tig¡ sukã, buenemo m¡ag£ tia sukã, 
paisãñuro masig£da y¡kã sa anorehã, anor† y¡ bue petia y¡sa, y¡kã k¡ã wasoro, wimarã buera 
wasoro, ati Escola dutira, yãn¡n¡sera wasoro wari basok¡ nia y¡kã, k£a b¡toa katidoarikia, k£a 
wasoro wag¡da sa h• wak¥remena nig¡tia sa. K¡ar† y¡ bueriro biro k¡ar† tiapug¡da sa Escolare, 
makar† h• t¡geña, sika b¡reko headaku y¡kar† te no y¡ k¡ã tirobiro wadare h• wak¥ ti buereti nihã 
anorehã sa. Y¡ ano padere b¡ag¡ha, añuro pade nir† ti, añuro makar• s¡o niri basoka potag¡ no 
nig¡daku y¡kã sa sika b¡reko h• t¡geña bueg¡tia anorehã sa.  
Eu penso que já terminei a primeira etapa de meus estudos. Ao mesmo tempo em que penso que já terminei 
de estudar uma etapa, eu penso estudar mais, quero alcançar uma parte maior. No início eu tinha um 
pensamento muito negativo sobre esta escola e dizia mesmo como é que eu vim estudar estas coisas, lá em na 
outra escola (de Pari-Cachoeira) era diferente. Eu entendia que esta escola não era boa e ficava confuso em 
muitas coisas. Pouco a pouco eu fui me entrosando com o pessoal da escola. Eu me conformei e decidi que ia 
estudar ai e coloquei na minha cabeça que aqui que se ensinam coisas que nos ensinam a viver, ensinam 
como viver nas nossas aldeias, aqui que se aprendem coisas importantes da nossa cultura. Assim que eu 
decidi estudar. Hoje em dia não penso mais em ir embora e eu não fico reclamando sobre o que falta na 
minha vida. Eu penso em trabalhar aqui, ter mulher, ter filhos, ajudar nos trabalhos da escola, penso ensinar o 
que eu já aprendi para os meus filhos, para as pessoas da minha aldeia e dar alegria para as pessoas. Estas 
coisas eu penso depois que já conclui uma etapa da minha formação aqui na Escola. Hoje em dia não fico 
imaginando ir para longe, mas vivo bem com as pessoas nos momentos de festas do caxiri, estudo com eles, 
eu sinto que sou alguém que pode ajudar a comunidade. Eu criei este pensamento estudando nesta Escola.  
Quando terminei a primeira etapa dos meus estudos aqui nesta Escola eu fiquei muito feliz, fiquei pensando 
que se não tivesse estudado nesta Escola eu não seria o que sou hoje, não seria isso nos meus dias de vida e 
fico pensando que todas estas coisas eu não teria se não tivesse estudado aqui, penso sempre nisso. Por isso, 
depois de terminar a primeira etapa estou seguindo os meus estudos aqui na mesma Escola e, agora eu quero 
saber mais coisas, ainda. Eu penso com o tempo estar no lugar deles, dos professores, no lugar dos 
coordenadores da Escola, eu quero ser um líder também, pois eu sei que os anciãos morrerão e eu quero ficar 
no lugar deles. Com estes pensamentos que eu vivo hoje. Com aquilo que eu aprendi, eu quero ajudar na 
Escola e aldeia. Penso que um dia vai chegar para mim e com estes sentimentos eu vou estudando aqui. Se eu 
encontrar trabalho aqui eu vou trabalhar bem aqui, eu posso me tornar um bom líder da comunidade e isso 
chegará um dia, tudo isso penso comigo. 
 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
Y¡ha ti bueriwi n¡kãri siropureha sa, biro h• t¡geñat¡ y¡ha, añu nia sa merã bueriwi k¡o ti niadara tia 
marikã, mar• ¢tãpinoponakã sa. Mar•yepere añurõ nem¡an¡kã tiri basoka niadara tia, mar•ye 
nim¡atirige ditiri h•ra tiepere, mar•yepere ne bauane tiri basoka wadara tia marikã, merã atiwi bueriwi 
k¡oromena h• wak¥t¡ y¡ha. Y¡ dokapuarayo y¡ niror† bayiro t¡saw¡ y¡ha. Ye wedesere ditio borigo, 
ati Escola mena, ye wedeserere wedese bauanew£ h•go bayiro t¡sat¡, y¡ha.  
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Com o início da Escola Tuyuka eu comecei a pensar que as coisas estavam melhorando, pois agora 
possuíamos a nossa escola, escola dos Filhos da cobra de pedra (Tuyuka). Nós seremos as pessoas que 
levaremos para cima as nossas riquezas, por isso, para que as histórias de nossas origens não desapareçam, 
teremos a força para mostrar aos outros, através de nossa escola. Eu gosto de ser Tuyuka. Eu que era para ter 
perdido a minha língua, com a Escola eu comecei a praticar a minha língua e isso me dá muita alegria.   
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
Y¡ha te y¡ buerige sikato buerige añu niw£to mar• bueri tirop¡ha, mar• masirer† mas• tire niw£to, t¡sa 
niw£ y¡ tigop¡ha te Escola Tuyuka boego h•, wak¥rukuato b¡ri y¡ha. B¡ri y¡ha ensino médio p¡reha 
buerimiaw£ra y¡ sa. Bueada h•ri kar† añu niw¡, boegoda sukã h•, bueria h•, buetoaw¡ me h• wak¥ro 
k¡ohãt¡ y¡ha sa. Y¡ buerigeha y¡reha tiapuha maw£ b¡ri.  
Sobre o que eu estudei no início eu vejo que é importante, é bom quando a gente estuda, tem coisas que a 
gente aprende mais e sabe mais. Hoje penso que eu gostei de estudar na Escola Tuyuka. Agora no ensino 
médio eu não estudo mais. O estudo é bom quando a gente decide estudar, por isso, às vezes penso continuar 
estudando, outras vezes penso em não estudar, penso que eu já estudei. As coisas que eu estudei me ajudaram 
muito.  
 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
Y¡ha ano bue witi tirigo nih•go aperã mena iña poteã tiri biro h• t¡geñaw¡ y¡ha, biro merã Escola 
buerepera añu netõnetu nia h• wak¥w¡ y¡ basiro biro wak¥w¡ y¡ha b¡ri. Ate no buerepera añua, hõ 
pekasãye buerapeha t¡o mas• bayiriwa h• iñaw¡ y¡ha, mera bire ti sañura nihawã k¡ã pekasãye 
buere buerirapekã. Marinopekã, marinoye bue tirira nihirã merã nir† tira, ni tire niw£to. K¡ãnopekã ¡sã 
pekasãye buerira nia h•ra sukã, dioko d¡gara diokohã ti d¡gasañu biwa k¡ã pekasãye buerapekã. 
Mar•nopekã niria ¡sahã, ¡sãyere buera nia, ¡sãyere bue tira nia ¡sahã, m¡a pekasãye buerap¡reha, 
buerabiro biria ¡sahã h• wak¥ tutua nihãre niw£ mar•nopekã.  
Eu que conclui os meus estudos aqui quando eu me comparo com os outros que estudaram em outras escolas 
de modelo dos brancos, eu sinto que esta Escola deu para mim melhores ensinamentos do que a outra Escola. 
O que foi ensinado nesta escola é melhor, pois quem estudou em outra, modelo do branco, não vive bem a 
sua cultura, eles são diferentes do que nós. Nós que estudamos aqui pelo fato de termos estudado a nossa 
cultura vivemos de modo diferente. Por parte deles, pelo fato de terem estudado na escola do modelo do 
branco querem nos rebaixar. Diante disso, nós falamos que nós estudamos as nossas culturas, nós estudamos 
sobre as nossas coisas e para vocês que estudaram as coisas dos brancos parece que nós não estudamos, mas 
nós temos consciência disso.  
 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
Y¡ha, Yeba-mas¡ nih•g¡ mek£tigar† sa, ate mar•yepera añure nimiyurato h• t¡geñaga. Mar• ano 
poteri makarã bueriwipera añure nem¡a n¡kã tiriwino nimiyuto h• t¡geñaw£ y¡ha. Te apeye masir† 
d¡sakumena, tere bue mas• m¡a nemorõ boro tia y¡re h• t¡geñaga y¡ha. 
Sendo um Yeba-masa eu penso que as nossas culturas que eram coisas boas. Eu penso que a escola indígena 
é que ensina coisas importantes e faz as pessoas crescerem. Penso mais, ainda, que tem muitas coisas para 
serem aprendidas e eu quero aprender mais.  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
Y¡ Parip¡ bue timiw¡rã pero. K¡ã pekasãye nihirõ nokõroka t¡geñaha ti masiña naniw£, teha. Teti 
sukã ati Escola mar• no wedesere mena bue tiri Escola nihirõ sukã, k¡ã professores wederikar† te 
h•g¡ ti h• t¡geña, t¡o mas• hea tire niato anopeha sukã. Y¡ bue m¡atiri y¡ nir†tire wasowahãw¡to 
tiropeha. To s¡geropereha merã biretimiw¡rã. 
Eu estudei um pouco em Pari-Cachoeira. Como os conteúdos eram dos brancos não dava para compreender 
bem. Nesta Escola que se ensina com a nossa língua, as explicações dos professores dão para entender o que 
eles estão dizendo, dá para pensar e saber o que eles dizem. Depois que comecei estudar aqui mudou o meu 
modo de vida. Antes da escola eu era muito diferente.  
 
SANÓ, LENILZA MARQUES RAMOS 
Y¡ dokapuarayo ni tirore y¡ha mek£tigar† sa, y¡ wak¥re nia sa. Buero boku, buerara k¡ã pekasakã 
pe masir† k¡oya h•re nia. Terobiri wak¥re nia sukã, buere watoare niboku sukã, makã makarar† 
buerigere wede masiõ atere buew¡ h• s¡o padem¡ar† no. S¡o pade katim¡ar†. Temenarã s¡oni 
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katiwara niadaku ano sirop¡re. Ate dokapuaraye bue witi, apeye bue nemo tiwarap¡hasa, h• wak¥re 
mena buew¡ y¡ha buegopeha. Sirop¡ y¡ man¡ti tirenor†ga biro h• wak¥retiw¡ y¡ha toreha. Y¡ sika 
bureko ap•re b¡awahã ti, k£ mena potawahã ti niwãhagõp¡ha sa, akoe atere buew¡ y¡ha h• wak¥, 
s¡o pade, ou makã makarar†, atere buew¡ y¡ha y¡ nirõp¡reha, marikã tere ti yãko, ti b¡ahãdaku mar• 
h• wak¥re mena padeko h•, te biri wedemasiõ, ti boku h•w¡ y¡ha. Tebiri pe buere nimiw£to, ate mar• 
paderi keoro heaboku, diyepe mar• paderi keoro heabogari h•, atere paderi añuro heaboku h• añuro 
wedese kameyo, ti s¡o padem¡ari basoko niboku y¡ h•, apero man¡tiwa tigokã. Tebiri k¡ y¡ 
man¡nokãre, atere buew¡ ¡sahã, atere m¡a anop¡ paderi h•, ti iñate, y¡kã iñaw¡, y¡ numio niror† 
tigopeha, m¡ paderi iña, anogã d¡sa m¡r† to d¡saro te bia h• wedeko boku y¡ h• wak¥w¡ y¡ha.  
Para mim que sou uma mulher Tuyuka, hoje, os meus pensamentos são estes. Eu vou estudar, pois os 
brancos, também estudando que sabem muitas coisas. Eu penso também que nas aldeias deveria existir uma 
forma de ensinar o que aprendemos e trabalhar o que aprendemos. Dirigir trabalhos para viver. É com estes 
trabalhos que deveremos viver no futuro. Penso, também que terminando os estudos aqui eu preciso 
continuar aprendendo. Com relação ao meu futuro casamento eu penso assim. Quando eu for casar com o 
homem de outra etnia, eu pensaria naquilo que eu estudei, trabalharia com os parentes do marido sobre isso, 
e, diria para eles que eu estudei isso, vamos tentar fazer aqui, e, trabalharia para a conscientização. Aqui tem 
muitos estudos, eu proporia uma forma de trabalho que desse certo ou perguntar que tipo de trabalho daria 
certo, e conversar sobre uma forma de trabalhar que daria certo, eu seria uma mulher que dirigia os trabalhos. 
Também para o meu marido eu mostraria o que eu estudei, perguntaria se aqui não fazem assim, pediria pra 
que tentasse fazer e eu o ajudaria como uma mulher sobre o que eu aprendi, eu indicaria o que falta para o 
trabalho ser bom, é isso que eu penso.  
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
Y¡ha mek£gar† sa mar•ye wedesere bue, mas• tiar¡g¡ sa. Y¡ mena makona nireti, pade, nihãg¡tia 
y¡ha sa. Padere y¡ mas•arigere na, mar• ñek¡s¡m¡ã k¡ã paderitirige, pinowa suarenor†, terena 
padereti nihãg¡tia y¡há sa.  Y¡ ponagana, k¡ã yadare, ho niri, ¡se niri, te ote tireti nihãg¡ tia. Tebiri iye 
agrofloretal  nirigere, y¡ buerigere, te padem¡a, tim¡an¡kã tig¡tia y¡ha. Aterena buew¡, h• y¡ 
wak¥rigere tim¡a n¡kag£ tia.  
Hoje eu tenho aprendido a falar a nossa língua tuyuka. Hoje eu trabalho com a minha mulher. O que eu 
aprendi sobre os trabalhos, trabalhos de nossos avôs, como por exemplo, fazer o tipiti, e é com isso que eu 
trabalho e vivo. Eu sustento os filhinhos com o meu trabalho, planto bananeiras, cucura, assim é que eu vou 
crescendo. A partir daquilo que pensei fazer através de meus estudos, agora estou crescendo.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
Ano Escola Tuyuka bueg¡ y¡ mas•rigere nia, k¡ã b¡toa tim¡atirige, ate apeyetire k¡ã h•re no, atenop¡ 
k¡ã basori, te makañe bueg¡da h•, peyuru siniwaruku, atere na katim¡ati tirukurira niwa y¡ 
pak¡s¡m¡ã h• t¡geñare niw¡, y¡reha.  
Aqui na Escola Tuyuka eu aprendi as histórias de nossos avôs, aprendi a partir dos rituais, prática de dabacuri 
(festa de oferendas) e nela aprendo aquilo que eu decido aprender, também participo do caxiri (bebida 
fermentada), penso que isto que sustenta a vida de nossos pais. 
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE 
Y¡ ano bue tiari sirore y¡ masirõ y¡ t¡geñare nia sukã, yere buew¡ y¡kã, sika bureko aperãp¡kar†, 
¡sãye ¢tãpinopona masirer† biro padew¡ h• wede waruku tig¡daku y¡ha h• wak¥re k¡ot¡. Tebiri, atie 
y¡ wak¥re tiapureno niga y¡ katire b¡rekori h•g¡, pairo wak¥re k¡oro, heaw¡.  
Depois que eu terminei de estudar me vem estes pensamentos, eu estudei o que é meu, um dia eu irei mostrar 
para os outros os conhecimentos dos Filhos da cobra de pedra e mostrar como nós trabalhamos aqui. Eu 
penso, também que o que eu estou pensando deve servir para ajudar aos outros enquanto eu estiver vivo, eu 
penso profundamente sobre isso.  
 
¢TÃDIATA, ALCIMAR SANDER AZEVEDO REZENDE 
Y¡ha te n¡kãriro poteõro te mek¡gã mena t¡geña sa, nirorã niro tiyu ate poteri makarã buere, mar• 
katiri b¡rekore tiapuhã y¡ iñarikar†. Tetiro sa ani mar• governo tiapurodo d¡sa, te tig¡ tere mar• bayi 
sañuro wedese, birope ti padem¡ad¡gara tia ¡sakã h•, mar• padere iño tim¡a ti tutuam¡a n¡kãda sika 
b¡reko, h• wak¥ga y¡ha te n¡kar• sirore sa. 
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Desde que escola começou até hoje eu penso que a existência da escola indígena é uma realidade e vejo que o 
que aprendemos nela ajuda muito na nossa vida. Vejo também que falta o governo ajudar mais e daí a 
necessidade de falarmos cada vez mais, mostrar como nós  trabalhamos, mostrar o nosso trabalho e ficarmos 
fortes um dia, é isso que eu penso depois que começou essa escola.  
 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE 
Y¡ha biro h• wak¥ga y¡há sa, y¡ bueriro poteõro te mek¡gã menarehã,. Pairo b¡k¡ato b¡k¡aropeha, 
b¡ri nemo sañuro b¡k¡aro borotia sa, añu netõnerõ katireti nir†tig¡da h•g¡ sukã, h•re niga, y¡reha. 
Desde que comecei a estudar até hoje eu penso assim. Já cresceu bastante, mas precisa crescer mais, ainda, 
para poder conseguir uma forma melhor de viver a vida, isso eu penso. 
 
DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA 
Y¡ha ate dokapuaraye bue n¡kãri sirop¡re pe masir† nim¡ãwa y¡kã bue nemorõ bomih•yu h• wak¥ro 
waga sirop¡re. Y¡ ano ensino médio makañe bueri h•go bayiro wak¥ pitiga. Tetigo y¡ ati Escola 
Tuyuka wametiri wi  bued¡gami poko, bueigo nihãga  y¡ha.  
Depois que começou a Escola Tuyuka apareceram muitos conhecimentos, por isso, penso que eu deveria ter 
continuado os estudos. Eu fico muito pensativa, pois, no ensino médio eu não estou estudando mais. Por isso, 
eu quero estudar na Escola Tuyuka, mas não estou conseguindo. 
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE 
Y¡ tiwi bueriwi hõa tiariro sirop¡resa biro h• wak¥a, y¡. Añurõ warora tia buere h•a y¡. B¡ri te buere 
t¡geña masiatã peti masier† niro tiato. Tetig¡ y¡ ati Escola Tuyukare pade m¡a, bue tig¡sa derope ti 
Escolare kenok¥, tutuam¡arõ bomito te buerere tero nirukuhãro h•g¡, h• wak¥a y¡. Tetig¡ y¡, de 
birano wa bogari k¡ã ania ¡sã buera nirira h• wak¥re nia sukã. Tetig¡ buere niw£to h•re nia. Tetiro ti 
Escola profissionalizante h•re nimiarã, b¡ri ¡sã mek£tigar† ensino fundamental pe ti tira, mar• d¡satu 
niato marir† h• ensino médio pade n¡karã timiarã sukã. Tetiro ensino médiup¡ra k¡ar† sa añuro k¡ar† 
keno masirõ pero bokutosa, k¡ã katiri b¡rekorire, k¡akã añuro nir†ti, k¡ãye makar•p¡ra pade, s¡oni, 
n¡moti, ponati nir†tiri basoka niadakia k¡ã h• t¡geñare niato. Tebiri ti Escola ¡sã wak¥a sukã, derope 
mar• professores atie buerere, mari wisiore t¡geñarer† derope kamer• wedese kameyo tiri añu 
bogarito h•ri preocupação niato y¡re, atiere ¡sã nipetirap¡ra bayiro wak¥a tere. Ti Escolare sa di meio 
mena tutua nemoada h•ra derope marir† amaware bomigarito h• wak¥re niato apeye sukã.  
Depois que abriu a Escola Tuyuka eu penso assim. Eu penso que os estudos estão indo bem. Se pensarmos 
bem, os estudos nunca terminam. Trabalhando e ensinando na Escola Tuyuka eu penso como melhorar e 
fortalecer os estudos para que a escola continue existindo. Penso, também, que tipos de pessoas formamos na 
nossa escola. Penso que nós ensinamos para eles. Nós chamamos a Escola Tuyuka de escola 
profissionalizante, como até agora trabalhamos no ensino fundamental, vimos que falta muito para aprender 
e, por isso, começamos a trabalhar com o ensino médio. Pensamos que no ensino médio que vamos preparar 
melhor os alunos para que na vida deles eles vivam bem nas suas aldeias, trabalhando, liderando, casando, 
criando filhos. Na Escola Tuyuka pensamos também, como nós professores podemos estar discutindo e 
entendendo sobre as questões que sentimos dificuldades e, esta é uma preocupação de todos. Outra 
preocupação que temos é com quais meios, nós vamos fortalecer a Escola e onde podemos procurar estes 
meios.  
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Y¡ha te n¡kãrisiroreha sa y¡ dokapuaray¡ niror† biro h• wak¥reti nihã y¡há sa. Birora bow¡, 
apetoreha k£ Higino diawahã tiri, ti processura marikã newada sukã h•a ¡sã.  Sik¥ baseg¡no katirikar†, 
m¡ tis¡geyamena h•rira parãmerã nia marihã, ¡sakã mas•miarã mas•rapeha, mas•mipokara ¡sã 
dutiada h• dokatuya mania, katig¡ k£ tiaromena, k£p¡re iñakoada marihã h•ri basoka nia ¡sã, tie 
educação mena. Ate y¡ biro h• t¡geñar†, atiwi buere mena y¡ masiã. Te namiatã biro nig£ra nihã 
boh•y¡ y¡ha, n¡moti, wese kitig¡ wa, y¡ poteõrogã ya vida sustentar, wai puag¡ wa, ne potati ya, 
peyuruti sini nihãboh•y¡ y¡ha. 
Depois que começou a Escola Tuyuka, sendo um Tuyuka eu penso assim, hoje. É isso que queríamos, se 
algum dia Higino morrer, nós iremos continuar com o mesmo processo. Na nossa tradição Tuyuka, se um 
mestre de cerimônias está vivo os nossos avôs o deixa dirigir. Nós somos netos de quem pensou assim. Sobre  
como levar a escola para frente nós sabemos, porém não podemos tomar a liderança, pois nós pensamos, se 
ele está vivo deixa que ele dirija os trabalho. Nós  vamos ser pessoas que saibam seguir as suas orientações, 
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isto nos ensina a nossa educação. Esta forma de pensar eu adquiri com esta escola. Se não tivesse essa escola 
eu continuaria sendo simplesmente eu, com minha esposa, faria a minha roça, sustentaria a minha vida 
segundo as minhas forças, iria jogar timbó, traria os peixes para casa para comer, faria o caxiri e beberia, eu 
viveria assim. 
 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
Y¡ masirõ t¡geña heag¡ y¡há sa y¡re t¡geñare tikoato sa. Te poteri makãraye direitos t¡geña heari 
tikoato sa. K¡ã buera, professores k¡ã wederere hoadui kote tig¡ iñar†nia top¡re, k¡ã top¡re pe 
citações k¥ya, leis makañe k¥ya k¡ã. Tienor† iña tig¡ sa biro biri te h• wak¥re nit¡ b¡risa mek£p¡re. 
Y¡ mas•ririgere, mas• heat¡ top¡ k¡ar† padedui kote tig¡. Bueg¡kã, bue nemo tig¡ sukã t¡geñar† 
k¥w¡ marinor†. Biro ti katire nimiri te h• heaw¡to sukã, tiato makañep¡ iñapoteõ tiatã sukã, marir† 
merã sañuro ne wason¡kõra. Dero sañurõ big¡no nig¡ niboh•yu y¡, b¡ri pekasãye bueredo bueg¡no 
nig£. B¡ri te ni heari y¡ n¡moti, ponati, vida tiko nemohã y¡reha b¡ri sa, y¡ temenarã katiga b¡ri sa. Te 
ya culturare valor tiko timigara y¡ sa pero. Ñeno kapiwaya, baserenogã mas•eg£ nihãborig¡ niw£ yuha, 
teno bi heariatã. 
Olhando para mim hoje, digo que eu adquiri muitos conhecimentos. Fez-me conhecer os direitos dos povos 
indígenas. Quando secretario as falas dos alunos e professores eu vejo que lá, eles colocam muitas citações 
sobre as leis. Olhando para isso, eu vou descobrindo outra realidade e isso me faz pensar hoje. O que eu não 
conhecia, acabei sabendo como secretário. Quando nós estudamos e o que nós aprendemos nos dá outros 
pensamentos. A gente descobre que existia outra forma de viver. Quando comparamos com aquilo que 
aconteceu no passado coloca em nós outro jeito de ser. Eu não saberia dizer que tipo de homem eu seria, se 
estudasse somente os conhcimentos dos brancos. Mas eu tenho mulher, tenho filhos, o que eu aprendi me dá 
mais vida, é com isso que eu vivo hoje. Hoje eu sei dar valor para a minha cultura. Se não tivesse escola aqui, 
talvez eu não soubesse sobre as danças Tuyuka, não saberia sobre os benzimentos.  
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
Y¡ha biro tenõ hõar•ra y¡, padeg¡ wag¡daku y¡, yere wak¥g£daku y¡ha, y¡ wedesere, y¡ wak¥re 
kõariku y¡ h•ro mena ano Escola Tuyuka san¡kãw£. Te tig¡ y¡ ponap¡re wak¥ n¡n¡serona y¡ 
padeg¡tia. Y¡ ano nig£daku y¡sa, h•ro mena nia y¡. Mak£, y¡ pona mar• ano nirira niw£ b¡ri h•ro 
mena padea y¡ha, dokapuara ¢tãpinopona k¡ã niror†. Tetig¡ y¡ biro biboku mar• h•rona bia big¡peha. 
Tetirara mar•, mar•ye basomor• niwari, te mar•ye wedesere niwari, tere aman¡n¡seg¡ bia y¡ha. 
Quando eu entrei na Escola Tuyuka, entrei com vontade de trabalhar, que eu iria pensar na minha cultura, 
nossa língua, nossos pensamentos para que isso não fosse perdido. Eu estou trabalhando pensando nos meus 
filhos. Trabalho pensando em permanecer aqui. Trabalho para mostrar para os meus filhos que nós nascemos 
aqui, na terra dos Tuyuka, Filhos da cobra de pedra. Por isso, eu penso que nós deveríamos ser assim. Por 
isso, há necessidade de aprender as músicas tuyuka, discursos rituais tuyuka, é isso que estou buscando. 
 
POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
Ate y¡ t¡geñar† niga. Ate biro wadarere, wedesen¡kã, kenon¡kã, kenok¥ tire nirito, h•a t¡geña y¡. Te 
kenok¥rigesa ano heawahã sa, heawahã, sikaro terowaro ¡sã h•riro, ti bauanehã b¡ri, b¡ri ano 
sirop¡re sukã, apero padem¡ã ti bauaner† no heawãhadaro tito sukã h• y¡ t¡geñat¡. Tetig¡ ano y¡ 
h•ror†, y¡kã dokapuaraye wedehã, no y¡ waro, daseayena keowedeboarig¡, dokapuaryena h•hã tia. 
Sikatop¡re birora birito, b¡toap¡ birora k¡ãyere wedese tutua tiri basoka niri k¡ã, atib¡rekori heawahã 
sukã k¡ã b¡toa niriro biro biwahar† nia sa, dokapuaraye wedehã, tirenia. Daseay¡nor† iñag£ 
keowedero manirõ dokapuaraye wedehã tire no niwahã. B¡ri na ate biro bireno nimirige petiwaharõ 
timiw£to, ano sukã keno n¡kawahã sa, añuwaharorã tia, tie ¡sãyekã tutuawahã, tirotia atie bueremena 
h• tia. Aterena bora basokã neok¥ ti wedesen¡kar† niw£ atere, biro waro h•g¡rã h• t¡geñar† niw£.  
Os meus pensamentos são estes. Para ser assim é que nós começamos a conversar, nós começamos a planejar 
e organizamos. Eu penso que o que nós planejamos está acontecendo aqui, a primeira coisa que nós 
planejamos já concretizamos, mas vemos que depois outras coisas serão criadas. Hoje eu consigo falar em 
língua tuyuka a onde eu for, mesmo com vontade de falar em língua tukana, eu falo a minha língua. Eu penso 
que assim era no passado, nossos avôs falavam a sua língua, eram pessoas fortes, também nestes últimos 
tempos já estamos chegando a isso, falamos em língua tuyuka. Encontrando alguém da etnia tukana, falamos 
com ele com a nossa língua e não na língua dele. Mas estas coisas importantes estavam quase desaparecendo, 
mas aqui já está melhorando, está bem, nossas coisas estão se fortalecendo, é com a Escola (com os estudos) 
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que acontecem estas coisas. Para ver estas coisas acontecerem que nós começamos a reunir o povo tuyuka e o 
nosso pensamnto era este mesmo. 
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
Y¡ anor† seis anos sirore y¡ basi iñag£ biro h• iñaga y¡. Y¡ t¡geñarige keorora warotia, tib¡ahar† 
niato ate, añuato h•ga. Y¡ ate padere y¡ t¡geñarige ya wederare y¡, t¡geñar† k¥hat¡, y¡ tetig¡ 
y¡doka y¡ wak¥rigere padeb¡ahã, y¡ sik£ me padeb¡a b¡ri, y¡mena makarã professores k¡ã tiapu 
bayiri, comunidade k¡ã tiapu bayiri, atere tib¡ag¡ biro bit¡, h• t¡geñaga, y¡ha. Aperãp¡ha h•ra dero 
h•ra h•kia k¡ã, y¡ha y¡ basi h•g¡hã, y¡ha tib¡ahãga, tere tib¡ahã pero seis anos siro, b¡ri nemo 
sañuro wak¥ tutuawaro boro tia sa, £ba tutuawaro h•ra pa¡ y¡mena makarã bueratiya, aperã 
universidade bueratiya, nemorõ tutuare niadaku y¡ sirop¡reha sa, nipetira tutua n¡kahar† niadaku. Y¡ 
sikatop¡rehana, y¡ borogã h•ama, ap•re ou aperar† biro tiro boku h•rige tib¡ahã y¡, ya wederakã 
mas•kia k¡ã h• wak¥a, y¡.  
Depois de seis anos eu me vejo assim. Eu estou vendo que o que eu pensei está saindo corretamente, é 
sentimento de que acertamos e fico feliz porque está bem. Eu vejo que sobre o que eu havia pensado, 
concretizamos e deixei pensamentos para os meus parentes, eu acertei trabalhar com isso, não sozinho, mas 
com a ajuda dos meus colegas professores e com a ajuda das comunidades acertamos tudo isso, penso 
comigo.  Eu não saberia dizer como pensam os outros, mas eu penso que acertamos, mas depois destes seis 
anos é necessário ir fortalecendo os ideais, mas digo também que vai ser fortalecida porque muitos estão 
estudando, outros estão estudando na universidade, seremos mais fortes posteriormente, todos seremos fortes. 
Penso comigo, no início, eu andava falando sozinho, o que eu dizia para alguém ou para os outros, agora está 
concretizado, e, os meus parentes sabem do que já existe.  
 
PÕRO, GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO 
Biro bi d¡gamiw£ y¡ iñar•, te biadaku mar•yekar† mas•, mar• baserige, dero bireno mas•petihã, tireno 
wadaku h•re nimiw£rato sikatop¡re. Te h•ari sirore sa, b¡ri te biato, marir† birobia, derope tiadari mar•, 
dero sañuro wimarar† buera h•adari mar•, birope h•ada marikã mas•g¡no h•, wedemasiõg¡no, añurõ 
mas•g¡no sa, sikãro mena heanuha, biro tiadaku marikã, h• wedemasiõg¡no b¡ri manisañu nihaw•. 
Tero sikañe mar• masirenogar† sa, te biato h•, k¡ar† wimarar† wedeg¡ra, akoe de bitaw¡ h• t¡geña, 
birope bitaw¡ buri, h• t¡geñarõ tikow¡, biro b¡k¡ sañuror†. Te maniatã te buere tero biero h•riatã, 
terora ñeno t¡geñarõ manirõ, tero big¡ra nihar† niw£ b¡ri na. K¡ã sa te bia h•r• t¡og¡ biro bitaw¡pa 
b¡ri, h• t¡geña, pero t¡geñare nia, te baserigegã, ate basagã, tegã t¡geñare nia sa. Te maniatã te 
nikuto, basara nikuto, basere nikuto h•rõ manirorã nihãd¡gat¡ y¡ t¡geñar•. 
A meu ver aqui daria para saber a nossa cultura, saber os benzimentos e outros elementos da nossa cultura, é 
isso se pensou no início deste trabalho. Aqui há falta de algum sábio para nos explicar, esclarecer, que nos 
reúna para dizer por onde vamos começar a trabalhar, como fazer para ensinar melhorar os alunos, alguém 
para nos ensinar o que nós vamos ensinar. O que está acontecendo é que com alguma coisa que nós sabemos, 
vamos dizendo como é uma realidade, como somos obrigados a explicar aos alunos, ao mesmo tempo nós 
vamos relembrando o que e como nos ensinaram, mas isso é possível para quem já é um adulto. Através da 
Escola há promoção de muitas coisas e nós vemos, ouvindo e vendo, vamos relembrando os ensinamentos de 
nossos pais, os benzimentos, as danças. Se não tivéssemos a Escola Tuyuka, nós não preocuparíamos se 
existem as músicas tuyuka, se existem os benzimentos, viveríamos sem nos preocuparmos com estes 
elementos.  
 
SUNIÃ, ADÃO AMARAL BARBOSA 
Y¡, ati escola indígena diferenciada k¡ã h•ror† y¡ ape mas£ a¡ h•g£ y¡ niror† biro ni t¡geñag£ nia 
anor†, ania y¡ teña p¡to. Tetiro ati Escola sikato n¡kãri y¡ nirukuw¡, ¡sarã tere h• monekoruku, h• 
monekoruku, h• moneko ¡sã consegui miw¡rã. B¡ri y¡ iñar•, colégio interno petiwahã sa, externato 
nihãtu niw£, te tiro pak¡s¡m¡ã mena nipetira boy¡koro wahãw£ to Pari, y¡kãre sika tempo biw¡ 
biropeha. Tebiri iña sa, to waria todokare, te tira sa marirehã topera matriculapetihãrõ boku mar• 
ponar†, añu nia b¡ri, topera mar• k¥ri añuadaku h• ¡sã wak¥w¡. Tetiro sa, ¡sã topedo tiatã sukã ate, 
¡sã ano padere k¡oregã petiwahãd¡gaw¡. Ati Escola añu niadaku b¡ri tep¡ pekasã dutirep¡ tero 
waro h•rigep¡ atiro timiarãto, marirã ti bauanerã tia tirapeha, b¡ri sikab¡reko dero wari iñada marikã h• 
k¥rukuw¡ anor† sa. Anopera añuw£ b¡ri sa, mar• ponana nihã, sikãri mar• pona mar• p¡tora bue ni, 
potaha tireno sa, anopera añuw£.  
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Eu que sou da etnia Yeba-masa, estou aqui no meio dos meus primos, assim eu vejo a Escola indígena 
diferenciada. Eu estava presente quando esta escola estava começando, nós que começamos a discutir, 
discutir e conseguimos concretizar. A meu ver, quando o colégio interno terminou em Pari-Cachoeira, 
começou o externato e, isso exigiu que os pais dos alunos também fossem para Pari-Cachoeira, comigo 
também isso ocorreu por um tempo. Diante disso, vimos que não estava dando certo e decidimos matricular 
os nossos filhos todos para cá, sabendo que aqui iria ser melhor. Se nós fôssemos todos para Pari-Cachoeira 
os trabalhos que temos aqui iriam acabar. Eu disse, também, essa escola vai ser boa, também ela vem 
garantida pelas Leis dos brancos (leis da educação), porém nós que vamos criar, depois nós veremos como 
será, assim decidimos deixar os nossos filhos nesta escola. Para nós, esta escola é melhor, pois nós vivemos 
junto aos nossos filhos, os nossos filhos ficam conosco, vão estudar e voltam para casa. 
 
OITAVA PERGUNTA 
COMO ACONTECEM AS INFLUÊNCIAS DE MULHERES NÃO-TUYUKA (TUKANA, DESANA, 
BARASANA, MAKUNA...) NA EDUCAÇÃO ESCOLAR DE JOVENS TUYUKA? 

 
JUSTINO 
Ape masa numia Dasea numia, wirã numia, bara numia, a¡ nira numia dero we wetamuri m¡sa 
mamapiha buerãre. 
As mulheres de outras etnias Tukana, Desana, Barasana, Yeba-masa como é que elas ajudavam a vocês 
jovens estudantes? 
 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
¢sarehã, ¡sã mena bueraha, bara, a¡h•ra buemik£a ¡sã menarehã. Tebiri ¡sã dokapuara. ¢sã k¡ã 
bara, a¡h•ra, ¡sã dokapuaraye bueri sukã k¡ãka ¡sã mena bue mas• tiwa k¡ã. Tebiri k¡ã, to 
buaharige makañe k¡ã bueri ¡sãpeka sukã, k¡ã basoka no wederi ¡sãpeka k¡ã wederi t¡o ti buew¡ 
¡sahã. Tebiri barakã terora tetira ¡sã, te ti buera sa k¡ãye kiti pero mas•, k¡ãpekã ¡sãye, mar• 
dokapuara dero tirige mas• ti m¡aw£ ¡sahã, bueraha. K¡ã biro ate no makar• makañep¡reha te biya 
k¡ã h•riw¡ ¡sã bueraha, buera basi do top¡, dentro da salap¡ dore, biro ti mas•retiw¡ ¡sahã, k¡ã 
apemasã mena bue duiraha, k¡ãpekã terora.  
Para nós, quem estuda conosco são bará, yebamasa. E, nós Tuyuka. Quando nós estudamos conteúdos 
Tuyuka, os bará e os yeba-masa aprendem os mesmos conteúdos conosco. E, nós, quando eles estudam a 
história de sua chegada e nos contam, nós aprendemos com eles também. Com os barasanos acontecem da 
mesma forma, nós aprendemos as suas histórias e eles aprendem as nossas histórias. Nós não nos metíamos 
com os problemas das aldeias, mas dentro da sala de aula, entre os alunos, nós aprendíamos a trocar os 
conhecimentos, assim nos aprendíamos a conviver com as pessoas de outras etnias e eles conosco. 

 
JUSTINO 
Na m¡sã pakosanumiape na k†ra top¡ m¡sar† professora nitimirã, m¡sar† bue dekotikãri? (em 
tukano) 
E, as suas mães, também elas, mesmo não sendo professoras continuavam ensinando? 
 
DIA 
Ñenopere? Sikato buere n¡kãriatã mena, marir† buego birora wedemiwõ ko, marinor†, mar• no buere 
masier•, bueya makõ buera mas•ro bow¡ h• wedemiwõ ko, marir† buego biro kokã. Tetigo, atitop¡ 
mari buerikar† sukã, m¡ bue tiegoha añuro niri tiriego daku makõ, h• wedemas•o miwã k¡ã marinor† ati 
top¡kãre mari buemi pokari. Hõnop¡ wederiwo tereha, mera mar• sesaro wede, timasiowõ sa 
marinor†, añurõ niretiaro h•go b¡ri. 
Sobre o quê? No início, antes de iniciar a Escola Tuyuka, minha mãe já me ensinava como se fosse uma 
professora, quando eu não estudava direito ela dizia: estude bem, filha, pois quando a gente estuda a gente 
sabe. Assim ela assume o papel de professora.  Também, hoje, quando já estou  estudando nesta escola ela 
diz: se você não estudar, você não vai viver bem, minha filha. É assim que ela vai me ensinando também, 
mesmo quando estamos estudando. Ela não ensina em público estas coisas, ela me ensina em particular, me 
dá instrução pessoalmente, para que eu possa viver bem.  

 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
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Numiatõha biro nokorõka wedeapu tiriya tirapeha. Ati Escolare k¡ã tiapuya k£aye w¡aberi, k¡ã pade 
b¡arena ¡sar† tiapuya k¡ã. Anop¡reha pekasãye yarige nokorõka yanoña manimiaw£rato, arusu, 
feijão nokorõra yanomiaw£rato anorehã. Te k£a tiapuyasa sena, oho, ñamu, kan¡, dutu te k¡ã tiapuya 
¡sã pakosanumiahã. Biro tere ya niharõ h•ra. Top¡ nimiw£ yarigeha k£ap¡ h•ri h•ra tiapuya, añuro nir† 
ti bue tiaro h•ra, añuro bosarã tiya b¡ri ¡sar†. Tebiri sukã, atere buero boga ¡sãha ¡sã ponar†, atiere 
k¡ãre s¡oni boku h• k¡ã sukã sika tema, projetu biro k¥ya k¡ã sukã b¡toa numia, ¡sar† bosarã 
timiyara k¡ã atere ¡sã ponar† bosãga ¡sahã, atere k¡ã  bue añuro nireti bokia h•, h•apuya k¡ã 
muniahã.  
As mulheres não assumem tanto o papel de falar. Elas ajudam a Escola com os beijus e com os frutos de seus 
trabalhos. Assim que elas nos ajudam. Aqui, nós não alimentamos da comida do branco, apenas arroz e feijão 
que comemos aqui. Elas nos ajudam com abacaxi, banana, cará, cana-de-açúcar, batata, é com isso as nossas 
mães nos ajudam. Elas fazem isso para que comendo isso fiquemos para estudar. Essa forma de agir evita que 
os alunos de outras aldeias reclamem que ninguém deu comida para eles. Elas fazem isso para ajudar nos 
estudos, elas querem o bem dos alunos. Também elas dão suas propostas de temas para sejam ensinados para 
os seus filhos, elas fazem isso como um projeto, sempre visando a nossa aprendizagem. Elas dizem esses 
temas nós queremos que ensinem para os nossos filhos, dizem que estudando isso, os seus filhos podem viver 
melhor. Assim elas nos ajudam.   
 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
Y¡reha y¡ pakoha (daseayo) tiwi y¡ bueatã añu nia makõ h•wo y¡reha. M¡ãye bue m¡ã tira tia m¡akã 
merã h•wo. M¡ãye masir†, m¡ ñek¡s¡m¡a masir† nim¡atirige mera bue m¡a tigo tia m¡kã h•wo y¡re 
y¡ pakoha.  
A minha mãe (tukana) quando eu estava estudando na Escola Tuyuka achou muito bom. Ela disse que nós 
estávamos estudando as riquezas da nossa cultura. Ela disse que eu estava estudando os nossos 
conhecimentos, crescendo no conhecimento das sabedorias de nossos avôs, que eu estava fazendo um estudo 
diferente.  
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
Y¡ pako biro h•rukuwo, bueya makõ apego (barayo) nimipoko m¡kã bueya pero. Y¡ m¡ pako 
dokapuarayo nia, m¡p¡ apego niasa, aperã dokapuara k¡ã masirer†, dokapuara p¡to bueya m¡kã 
pero makõ h•rukuwo y¡reha y¡ pako sikato y¡ bue n¡kar•, buero b¡rekorire y¡re wedego.  
Minha mãe dizia: estude, filha, mesmo sendo de outra etnia (barasana) estude alguma coisa. Eu, sua mãe sou 
Tuyuka, você é de outra etnia, aprenda os conhecimentos dos Tuyuka, estude com os Tuyuka, assim me mãe 
dizia quando eu comecei a estudar e ao longo dos meus estudos.  
 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
Ano ¡sã mena buera w¡sawa peora, a¡ h•ra, bara, dasea w¡sawa. Tetira k¡ã ¡sã mena buera nih•ra, 
¡sã dokapuarayedope n¡n¡wã k¡ãha. Biro ¡sãyepedore hoa, ¡sãye wedese tiwa. Tetira 
k¡ãyepekãre wedese tiwa, k¡ãyere okobo mas•ropehã tiriwa tirapeha. K¡ãyepekar† wedese, hoa 
tiwa sikañera. K¡ã wedeseha mar†, k¡ã hoahã mar† dokapuarayedo niw£. Daseapekar† terora biw¡. 
Dokapuaraye bueriwi nia h•ra, dokapuarayepedo wedese netõwahã tiwa k¡ã. ¢sãpe duti n¡kãha tiriw¡ 
tirapeha. Te bueriwi nia h•ra te tiwa b¡ri.  Y¡ pako daseayo nimiawõra ko, tetigo te y¡ bueatã, bueya, 
m¡ayera nia, m¡a ñek¡s¡m¡ã, m¡ã pak¡s¡m¡ãp¡ra ate dokapuarayere wedese m¡atirira niwã, b¡ri 
m¡aye okobowã d¡ga m¡a, m¡akar† m¡aye mas• m¡a, wedesero niro tia, ¡sã daseayepedore 
wedesehã m¡ahã dasea pona numia nih•ra, h•wo. Ko y¡ pako te h•mipokari, daseayedo wedeseaw£ 
ko mena. Y¡ pak¡ mena, y¡ pako mena wedesegopeha dokapuarayena h•rukuaw£.  
Os nossos colegas de estudos são da etnia hupda, yeba-masa, barasana, tukana. Pelo fato de estudarem 
conosco eles só seguem falando a língua tuyuka. Eles escrevem e falam a nossa língua. Também falam a 
língua deles, não esquecem a língua. Alguns falam e escrevem na sua língua. A língua que falam mais é 
nossa língua tuyuka. Também os Tukano falam a nossa língua. Eles falam demais a língua tuyuka pelo fato 
de estudarem na Escola Tuyuka. Eles sentem que é uma escola onde se aprende a língua tuyuka. A minha 
mãe é Tukana, ela me incentivou muito dizendo que eu tinha aprender a língua dos meus avôs, dos meus 
pais, dizia que os meus avôs já falavam a língua tuyuka, vocês que estão querendo esquecer, é necessário que 
vocês saibam a língua de vocês para falar, vocês só querem falar a língua tukana, pelo fato da mãe ser da 
etnia tukana. Mesmo assim com a minha mãe falo em tukano. Quando falo com minha mãe e meu pai, eu 
falo em tuyuka.  
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PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
Y¡ pako dokapuarayo nih•go y¡re Siririap¡ bueri sukã, k¡ã anop¡ buerere t¡oh•go, tepere añuro 
buem¡a tira tiera h•ri y¡ pako m¡kã tope bueya mak£, tepe añure niku mar•yepe, mar•yepe buem¡a, 
mas• m¡aña m¡hã, y¡ pako h• y¡re anop¡ k¥wo y¡reha. Tetig¡ y¡ ano buem¡a, bue witi tiw¡, y¡ biro 
h• ko wede tiri. Ano bueg¡ha t¡sa nit¡ y¡ha, b¡ri hõ dokape bueatã yarige maniw¡ b¡ri. Anorã ni, 
mar•ye yarige nirõra ni ya, bue nihãro boku h•g£ y¡ t¡sa niw£. Tetig¡ ano bue tiwag¡ tia sukã 
mek£tigar†.  
A minha mãe sendo uma mulher Tuyuka, quando eu estava estudando em Pari-Cachoeira, ouviu dizer aqui 
estava começando a Escola Tuyuka e disseram que aqui estavam estudando coisas boas, ela disse para eu 
estudar para cá, pois aqui iria aprender o que é da nossa cultura, ela viu que eu deveria aprender e saber sobre 
isso, por isso, ela me colocou para estudar aqui. Por causa disso, eu comecei a estudar aqui e conclui aqui, 
atendendo o desejo da minha mãe. Eu gostei de estudar aqui e quando estudava em Pari-Cachoeira eu não 
tinha comida. Morando aqui, tive comida e estudei, por isso, eu gostei. Até hoje continuo estudando (está no 
ensino médio indígena).  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
Pakosã numia h•rahã tiapuwa ne bueriwire. Dasea numia bayiro k¡ã ponar† m¡ãye wedeseya m¡akã, 
¡sãye wedesera tia ¡sahã h•rukuwa.  
As mães ajudavam à escola. As mulheres da etnia tukana, insistiam muito com os seus filhos (Tuyuka) para 
que falassem sua língua e diziam que elas falam a língua delas.  
 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS 
Y¡reha k¡ã daseya, bara, a¡hirã, k¡ã buere y¡ iñata añuro waw¡. Apetore k¡ar†, k¡ãye mena hoaro 
h•, ¡sã tiri, k¡ãka k¡ã t¡geñaro poteõro, wak¥ro poteõro, k¡ãye mena hoa, k¡ãye mena wedese tiwa 
k¡ã. Te bih•ro y¡reha añu niw£.  ¢sãpeka dokapuaraye mena h•, tikori añu niw£. B¡ri terobiro watoare 
k¡ã dasea, bara, a¡hirakã, te ¢tãpinopona wedeserere wedesere ti, sikarõ mena ¢tãpinopona birodo 
t¡geña bue mas•m¡ar†, niw£. Y¡re pako daseayoha biro h•wo, bueya, te m¡aye ¢tãpinoponayeha 
atitore tutuam¡arõ tia sa, ano sirop¡re te niro makañe niwadaro tia, bueya tera nia m¡ãye, wedeserere 
bue mas•m¡arã timia m¡ã, h•wo y¡reha y¡ pako.  
A meu ver os estudos dos Tukano, Bará, Yeba-masa, caminhou bem. Em alguns momentos se permitia que 
eles escrevessem na língua deles, eles escreviam o que pensavam e o que lembravam, também falavam na 
língua deles. A meu ver estava bom. E, nós falávamos com eles com língua tuyuka. Por isso, nesse meio, os 
Tukano, Bará, Yeba-masa, aprendiam e falavam a língua dos Filhos da cobra de pedra (Tuyuka) e pensavam 
como Filhos da cobra de pedra, e, aprendíamos juntos. Minha mãe da etnia tukana dizia para eu estudar as 
coisas dos Filhos da cobra de pedra, pois elas estavam tornando-se fortes e que posteriormente seriam 
importantíssimas, dizia que estas coisas eram nossas, vocês já estão falando a língua tuyuka, dizia minha 
mãe.  
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
¢sã pakosanumiã padere bolsapori tire no ti dua, ¡sã sãyadare ne bosa, tiwa. Tebiri sukã mas•rano 
k¡ã pona numiar† biro ti suaro bow¡, biro ti sua wapata tiya m¡akã h• bueretiwa k¡ã. ¢sã ¡m¡apekã 
terora, ¡sã pak¡s¡m¡ã ate pinow¡ri, te y¡k¡sori nireno, w¡ batiri sua bue tirukuwa. Tebiri ano 
Escolap¡kãre terora, ¡sar† sua iño de bire niri padebue, tiwa. Tetig¡ y¡ perogã sua buewãha, pade 
buewãha tia y¡ha sa. Te tig¡ y¡ basiro ti pade, dua tia apetoreha, y¡ Escolap¡ bueg¡. Y¡ suarigenor† 
sukã te k¡ar† dua, ti Escolakar† tiapu tia, y¡ha.   
Nossas mães faziam e vendiam as bolsas de tucum para comprar as nossas roupas. Para as filhas ensinavam a 
fazer as bolsas para que elas fizessem e vendessem para conseguir o que elas queriam. Também para nós 
homens, o pai ensinava a fazer o tipiti, fazer canoa, fazer balaio. Também na Escola nos ensinam a trabalhar 
com artesanato. Assim que aprendi um pouco mais a fazer o artesanto e trabalho com isso. Eu trabalho e 
vendo durante o tempo eu estudo na Escola. O artesanato eu trabalho e vendo, assim eu ajudo a Escola.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
¢sã pakosanumiã ano dokapuaraye bue tirore tiapura, biro oficinar• wari, ¡sã ponar† tere buenemoña, 
te literatura tuyuka h•rer† ¡sã ponar† bayiro hoa bueya h• tiwa. Aperoreha, k¡ã pona numiar† 
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ñukãpori tirere sua bue tiwa, ¡sã ¡m¡apekar† terora tiwa. Biro mar• tiri padere mas•bokia mar• pona 
h•ra te tiwa.  
A forma como as nossas mães nos ajudam durante o tempo em que estudamos na Escola Tuyuka é sugerindo 
alguns temas que elas consideram importantes para a vida para nós,  durante as oficinas, principalmente, que 
seja ensinado a literatura tuyuka. Para as meninas elas ensinam a fazer bolsas de tucum e, também para nós 
meninos. Elas fazem assim para que com isso nós aprendamos a trabalhar. 
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE 
¢sar† b¡toa makar• makarã wedewa mamarã nirã padem¡atirigere, biro ti basoka na ¡seniri añuw¡, 
m¡a mamarã nia mena, kenoheara no nia h• wedewa. Tebiri k¡ã pade mas•renor† b¡toa, ¡m¡ã, 
numiã, no sitoriwa, s¡goa, pinokañe tirenor† birope tiri añuw¡to h• wedemasiõwa wiserip¡. Tebiri 
numiakã terora, wedewa numiakar† atera biro ti padero bow¡ h•, biro tiri añure waw¡ h• wedeko tiwa. 
Wiserip¡ terora tiapu, makar• makarã ¡sã buewarukuri terora tiwa, biro tiri añuro waw¡, ate biro ti 
n¡kãriro niw£ h• wedekora no niwã, b¡toa, ¡m¡ã, numiã.  
Os anciãos das aldeias nos explicavam a forma como eles trabalhavam quando jovens, formas para animar as 
pessoas, diziam que nós éramos jovens e poderíamos acertar muitas coisas. Homens e mulheres ensinavam o 
que eles sabem fazer, peneira, balaio, tipiti e explicavam tudo. As mulheres ensinavam para as meninas a 
forma certa para trabalhar, davam muitas orientações. Nós éramos ajudados pela nossa família e pelos 
moradores das aldeias, ensinavam como iniciar um trabalho e desenvolvê-lo, tanto os homens como as 
mulheres nos ensinavam.  
 
¢TÃDIATA, ALCIMAR SANDER AZEVEDO REZENDE 
K¡ã numiã tiapure nia ate, buere watoare otera biro ti otero bow¡to, ¡sã pona, biri tiri keoro waw¡, 
birope tiatã keoro wariw¡ h• wedewa k¡ã apetore. K¡ã tiapuhamar†, ¡sã bueri tabe biar¡ k¡ã ekare 
nia. Sikatop¡re y¡ pako pekasã k¡ã buerepere k£mirigo niwõ, tetigo keoro wariw¡to mak£ teha, ate 
m¡a dokapuara buere tepera nitu nia, tepere añurõ buemiarã m¡a, m¡aye katirere bueratia m¡ahã, 
tepera añua, bue nemoña, mak£ h•rukuwo y¡reha.   
O que as mulheres ajudavam era ensinar a plantar, mostrar a forma correta para plantar e mostrar como não 
deve ser feito, isso elas faziam. O que elas mais ajudaram no tempo de estudos foi oferecer a quinhapira para 
nós. No início dos meus estudos a minha mãe tinha insistido que aprendesse as coisas dos brancos e ela viu 
que não deu certo para mim e, por isso, dizia o que os Tuyuka estavam ensinando parecia muito bom, dizia 
que isso que nós estávamos aprendendo melhor, dizia ainda, que estávamos estudando o que é nosso, pedia 
que aprendêssemos mais.  
 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE 
K¡ã b¡toanumiã h•ranohã ¡sar† wedekorukuwa k¡ã, k¡ã padere tirenor† ¡sã mas•d¡gari. Biro ti 
padere tire niw£to h•, tiatop¡ nirige, atitop¡ nir† tirenor† wede tire tirukuwa k¡akã ¡sã bue tire 
b¡rekorinor†.  
As mulheres senhoras, nos ensinavam, explicando sobre os trabalhos que elas sabem fazer. Ensinavam como 
trabalhar, explicavam como se trabalhava antigamente e explicavam sobre os trabalhos atuais, isso elas 
faziam durante nosso tempo de estudos. 
 
DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA 
K¡ã numiahã ¡sar† tiapuwa, naikumurip¡re k¡ã buaregã ti eka tia tu, tirukuwa. Tetira k¡akã, ¡sã 
k¡ar† saiñari k¡ã masir†nor† ¡sar† wedeko tiri basoka, niwã.  
As mulheres nos ajudavam todas as noites elas traziam comida e bebida para nos oferecer. Também durante 
as nossas pesquisas elas nos explicavam de acordo com o que elas sabiam dos temas, assim elas também 
eram orientadoras. 
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE 
K¡ã ¡sã n¡mosan¡miakã bayiro tiapuya k¡ã. K¡ã dokapuara numia buerareha  tera  nirõ tiato sukã, 
k¡ã pakosãnumiã tirobirora k¡ã, añuro pade niretiaro h•rer† k¡akã k£ya. K¡ã k£ya k¡ã masir†, 
weseri padere, weseri oteretirere, dero ti yã n¡n¡serere tiena k¡ãka tiapuya bueriwire. Tebiri, ko numiõ 
wimakõ nigõ tiyo, ko man¡ ¡seniri kokã k¡na sikãri niyo ko. Peyuru siniri b¡reko, paderi b¡reko, 
b¡rekorikañe koya wi, wi dokap¡re, terodo. Teniato, ko bayiro tiapureha ko numiorehã. Dokapuara 
n¡mosanumiakã k¡ã man¡s¡m¡ar† h•apuya k¡akã. Tero pera marir† tiretiro boku, h•ya. 
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Nossas esposas nos ajudam muito. Para as meninas estudantes, o que as suas mães trabalham é muito 
importante e as mães ensinam a trabalhar bem para as filhas para que com isso elas possam viver bem. Elas 
ensinam os seus conhecimentos, como trabalhar na roça, como plantar a roça, como cuidar da roça, é com 
isso que elas ajudam aos estudantes. Ela, a mulher é pessoa importante da casa, ela se alegra junto com o 
marido, está com ele no dia do caxiri, no dia do trabalho, todos os dias está na sua casa, dentro da casa. Com 
estes modos de ser que ela ajuda na educação escolar. As esposas dos Tuyuka ajudam aos seus maridos. Elas 
dizem qual o melhor jeito para fazer as coisas.   
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Y¡ sikatore, atigo m¡ buimagore numiã tiri siro koha, sikatore te big¡ no nia y¡ha h•ri ne 
t¡oridohãrukuwo, koha. Y¡, kore wedese, kusarop¡, paderop¡, komena wedese naiõg£ wederukuw¡ 
birobia, iñagõdaku m¡, ¡sã biro tiadareha wahãdaku, sika b¡reko ¡sã ¡seniadaku, k¡akã buera ¡seni, 
makar• makarakã ¡seniadakia h•ri sa, ko t¡o hearukuwo sa. Y¡ pako ko bayiro h•apurige niku sukã, 
y¡ pona m¡ã biro birere padeadarare masõiri y¡, añu nia birobire m¡ã y¡re ti iñor• h•wo, ko. Y¡ 
sow£ka terora sukã, ti família wedese nañio tira, terora nia birobire tia h•rehã. Tetiro ¡sarehã teha 
añur†do nia. Noãpera sikato biririgere, biriya mek£tigãre, keno heawahã tiya k¡ã sa, tanto a 
comunidade, ¡sã numosaumiakã. K¡ãpera mek£tigar† k¡ã mena makarar† ¡sã wamemena 
wederetiya sa, añu niw£ teha, h•ya.  
Logo que eu casei com esta sua cunhada, ela não aceitava quando eu dizia que eu era professor Tuyuka. Eu 
conversava com ela, no banho, no trabalho, conversa no final do dia, e, explicava como isso funcionava, dizia 
para ela que o que nós programamos iria acontecer um dia, assim nós iríamos encontrar alegria, os alunos 
ficariam alegres, pessoas das comunidades ficariam alegres, ouvindo isso. Ela foi compreendendo. Minha 
mãe ajudava dizendo, quando eu criei vocês não sabia que vocês iriam trabalhar assim, está muito bom o que 
vocês estão mostrando para mim. Meu irmão maior dizia a mesma coisa, a família inteira conversando no 
final do dia, dizia, o que nós planejamos é assim mesmo. Por isso, para nós tudo é bom. Hoje todos já 
mudaram as comunidades e as nossas esposas, não são mais como foram. Elas que agora falam para as suas 
colegas, em nome nosso, dizendo que é isso é bom. 
 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
Sikatop¡re mek£ohãmarukuwa k¡ãna, dasea numiã. Dasea numiã bayiro numiãtire nimiaw£rato tore. 
Dokore bued¡ga m¡ahã, ñañare bued¡ga m¡ã h•rukuwa. Dokapuarayeha pai wari tiria, duturu wariya 
dokapuarayereha h•rukuwa k¡ã. Mek£tiar† t¡oñewãha, k¡arã niya ¡sar† h•apura sa. T¡oñewahã, 
mar• poteri mak£ nirepera añutu niyu, sikatop¡reha bueg¡kã, bueñarirado nimiãwarã k¡ã sukã, biro 
tiada mar• h•ri t¡oya mani, wedese masieg£ nihã tire niw£, keorora h•tu niyu m¡ã h•rap¡há, h•wa. 
Mek£p¡ra añurõ t¡oñebuatiro tiawã sa. Biro k†nopea masirõpeariaw£ na. Aperahã ti preconceito 
nihãw£na, dokapuaraye ñañare nia, h•ro biro bihãw£na apera numiarehã, b¡ri. Aperahã ¡sar† h•apu, 
aterena padeada mar• h•apuya k¡ã numiakã sa. Participação k¡oyasa, ¡sã no política wari, no buere 
makañe wedeseri, wedeseapu tiretiya.  
No início as mulheres tukanas estavam muito confusas. Na nossa aldeia, a maioria de nossas esposas, é 
mulher tukana. Diziam que nós queríamos estudar coisas desprezíveis e feias. Diziam que os estudos tuyukas 
não levariam alguém se tornar padre e nem tornar alguém doutor. Hoje elas já compreenderam o significado 
nosso e elas mesmas nos ajudam. Hoje elas admiram que os nossos estudos indígenas que são bons, todas 
elas já têm experiência de estudos, no passado nós não entendíamos quando alguém nos propunha um 
trabalho, nós não sabíamos falar, o que vocês falam de vossos estudos está certo. Agora que estamos 
compreendendo melhor. Não está bem esclarecido, ainda. Algumas mulheres, ainda mantêm o preconceito 
dizendo que os estudos tuyukas não são bons. Outras mulheres já nos ajudam nas falas, propõem que tipos de 
trabalhos podem fazer. Elas têm sua participação se nós vamos à política e tratamos os assuntos da escola 
elas nos ajudam falando. 
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
Y¡ pawarayo n¡notia y¡ha. Koha y¡re m¡ biro tia m¡, y¡ha paderia y¡ha, biro tiria h•riwo y¡ n¡mo 
y¡re. Mek£gar† koha tiapugo nih•gõsa, koha bueriwip¡ tiapuawõ b¡ri sukã. Koye nirimipokari ko 
dokapuarayena padeawõ sa. K¡ã dasea numiã, aperã numiã k¡ã ¡sar† tiapuyasa k¡ã padere mena. 
Birope tiboku m¡ahã h•ya ¡sar†. Hoare mena, wedesere mena tiapuya dasea numiã, bara numiã, 
dokapuara numiã, no nirã numiã. 
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 Minha esposa é da etnia tariana. Ela não me reclama sobre eu faço na escola, também não diz que não vai 
trabalhar, e não diz que não vai fazer daquela forma. Ela ajuda a escola como professora. Mesmo que a 
língua tuyuka não seja a língua dela ela trabalha com a língua tuyuka. As mulheres da etnia tukana e outras 
mulheres nos ajudam com os seus trabalhos. As mulheres da etnia tukana, barasana e outras, nos ajudam com 
a escrita e com as explicações.  
 
POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
Anor† ano nirã ou apeye makar• nirã iñatu niwã, aperã añurõ t¡geñare mena, biro warotito, biro 
wadarere k¡ã tero h• wedese n¡kãrukuiri k¡ã, yoari wedese n¡kãrukuwara k¡ã atere, k¡ã tero yoari 
wedese n¡kã tirigere sa, biro ti bauanek¥h•te k¡ahã sa, h• iñatu niwã aperã, aperã basoka tiere añurõ 
t¡oñe heara no. Sikatop¡re, b¡ri tero waro tiato h•yã manir† biro, te tihãra tiya k¡ahã h•re biro n¡kahã 
miw£ra na, atena. Ate b¡rekorip¡resa tieresa, aperãkãsa te tihãra tiya k¡ã, ti b¡arikia k¡ahã h•rirakã 
sa, ¡sã pona buearosa, ania baranumiã k¡ã ponar†, aperã a¡ h•ranokã k¡ã ponar† tora buearo, keoro 
nirõmakañere bueratimiyara k¡ã me, mar•yere bueratiya, basoka punar• makañere bueratiya k¡ãahã 
h• t¡geña ti buearo, h•wa. Tere na bueroboa, tera nia mar•ye, tere buerara añurõ nir†tia daku, mar• pe 
ditiotoarira niw£ me, ditiomipakari marir† niã na, mar• katiri niana sikañe,  mar•ye kiti nirige, basa, 
baserekã niã, tere na mar• ti bauanek¥ añurõ niwãhadaku, h• iña heatu niwã sa basoka ate b¡rekorire. 
Ano yawip¡re biro waw¡, y¡ ponamuniã buemiawarã. Sikatore ko y¡ n¡mo añuhamarõ t¡oñe hea tiya 
manirõ biro heamiw¡rã. Biro birena tero heaw¡ tiropeha, poteri makarãye buero niero h•ri sa, de bieri 
poteri makarãpitiri nihãdara nieri sukã, hõ wasoro yosari basoka nihãdara nieri sa, h•reno heamiw¡rã, 
biro t¡oñeri heaw¡ na. Tetiri siro sa, sirop¡ tiere añurõ wedemasiõ, niriku poteri makarã biro biriku 
marihã, pekasã tirobiro marikã bue, suti sañari basoka niadaku h•r•p¡ sa, terope bierite, h• t¡geña heari 
heaw¡ atekã. Tebirisa kokã sa ¡sã mena ni tih•gõ sa, ko pona mena ni tih•gõ, k¡ã ko ponanumiar† 
dokapuarayena h•, temena k¡ar† h•ko, wedeseko tiwo. Biro kan¡ sañurõp¡te biro waite, h• t¡geña 
n¡kahã, añurõ sa keoro t¡geña n¡kã heare, heaw¡. 
Sobre esta escola, algumas mulheres que moram aqui vêem de forma positiva, eles olham como está 
acontecendo, começam a ver que antes de acontecer isso, muito se falou sobre isso e por longo período, 
depois de muito tempo começou a concretizar, assim olham com um olhar positivo. No começo ninguém 
dava atenção para isso e diziam que isso não iria dar certo. Atualmente, também aquelas mulheres (bara, 
yeba-masa) que não acreditavam e diziam que não daria em nada, começam a dizer que os seus filhos devem 
estudar aqui (na Escola Tuyuka), porque estão ensinando coisas profundas, estudando nossas coisas, 
estudando sobre as etnias. Dizem que é bom estudar essas coisas porque essas coisas são nossas, estudando 
essas coisas que os nossos filhos viverão melhor, nós já perdemos muito, mas enquanto estamos vivos temos 
algo para ensinar, nossas histórias, nossas danças, nossos benzimentos, se nós trazemos de volta, nós os 
teremos. Na minha casa as minhas filhas estudam. No início minha mulher (tukana) não compreendeu bem o 
que isso significava (Escola Tuyuka). No início quando se falou de escola indígena (ensinar/aprender coisas 
indígenas), diziam para nós, para que nós iríamos estudar isso, diziam que nós estávamos querendo a ser 
índios como do passado, usando a tanga, esta forma de interpretação circulava no meio do povo. Depois, nós 
começamos a esclarecer e aprofundar mais e dizíamos que não seríamos como indígenas do passado, o que 
nós queremos é estudar como os brancos estudam, nós vamos usar roupas e só depois disso que chegaram a 
entender. Por isso, a minha mulher vivendo conosco, vivendo com as filhas, hoje, ela fala, conversa, dialoga 
em língua tuyuka com as filhas. Faz pouco tempo que as pessoas entenderam o sentido da Escola Tuyuka e 
interpretam-na de forma mais positiva.  
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
Ania ¡sã n¡mosãnumiã sikatop¡rena dokapuaraye dokorere bued¡ga m¡ahã h•rukuwa. Siro ano 
Escola sirop¡re sukã, m¡ãye bueratia m¡ahã, h•ya k¡ã sa.  K¡ãyere wederukuhãya k¡ahã b¡ri, 
¡sãyepere wede mas•riyana, k¡ã dasea numiãpeha. B¡ri te h•mipokara m¡aye wedera tia, m¡ãye 
nirõtia m¡arehã h•apuya k¡ã. Terora borotia m¡ar†, m¡ã ñek£s¡m¡ãye nirõ tia. ¢sã ponar† añurõ 
bosarã titu niya k¡ã, k¡ãyena wedese, k¡ã masir† padere añuro padereti niduhirã. Añurõ bosarã titu 
niya k¡ã, te tira k¡akã apetoreha buera waya, m¡ãye nirõtia, añurõ bueya b¡ri, h•ya k¡ã. Wak¥tutuaya 
y¡ pona h•ya k¡ã. Tênia, k¡ã tiapure. Apetore k¡ã dasea numiarã tiapuya sukã, apetore masirã numiã, 
k¡ar† saiñarã heari k¡ã masirer† wedeya k¡ã, biro biw¡ h• tiya. Tepadere makañere birotiro bow¡, 
h•ya k¡ã. Hõ t¡orirano sukã, biro h• wedesewi y¡ pak¡ha h•ya k¡ã. K¡ã bara numiãpeha niriya sukã, 
k¡ã dokapuara biro wedeharã timiyara k¡ãpeha, mar•yere t¡sanetõnetu niya. Ani a¡h•rã terora. 
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Nossas mulheres tukanas no início perguntavam, por que, nós queríamos estudar as coisas detestáveis dos 
Tuyuka. Depois que começou a Escola, elas falam que nós estamos estudando o que é nosso. Elas (tukanas) 
continuam falando a língua delas, mas não sabem falar a nossa língua tuyuka. Mas mesmo assim ajudam 
dizendo que nós estamos falando a nossa língua, que são coisas nossas. Elas dizem que é isso que vocês 
precisam fazer, são riquezas de vossos avôs. Elas dizem que querem o bem dos seus filhos, que falem na 
língua deles, que aprendam a trabalhar e vivam bem. Elas querem o bem dos filhos, dizem para os filhos 
estudarem, dizem que é de vocês, estudem bem. Dizem para os seus filhos não desanimar. Com isto elas 
ajudam bastante. Outras vezes, as mulheres tukanas ajudam. As mulheres sábias, quando vão pesquisar com 
elas, elas informam sobre o que sabem e dizem como é. Sobre os trabalhos, elas dizem como se deve 
trabalhar. As mulheres que ouviram conhecimentos do pai, dizem, o pai me falou assim. As mulheres 
barasanas são diferentes das tukanas, elas falam só a língua tuyuka, parece que elas gostam mais da nossa 
língua. Da mesma forma as mulheres yeba-masa.  
 
JUSTINO 
Ato to waterota apero ser•tiãg¡ti y¡. Sõ nikatero m¡ atiro Escola Tuyuka nimikã pehe kurari kaharã 
buema, to mehekã t¡oña, educação intercultural kahãsere t¡oñano taha m¡ ni wemiw£ba, dero ni iñati 
m¡ã tema ( em tukano). 
No meio desta realidade vou fazer uma pergunta. Um dia desses, você me disse que, mesmo que esta escola 
seja uma Escola Tuyuka, pessoas de diversas etnias estudam aqui nesta Escola, e, você disse também que está 
pensando noutra realidade que trata da educação intercultural. Como  você está vendo essa questão?    
 
HIGINO 
Atere, ano pa¡ mena padere, mek£tigar† perogãra ¡sã padere kenok¥riro nihã. Birogã k¡ar† m¡ã 
buera, k¡ãye okobori h•rã, sika espaço (tempo) m¡ã tiko, k¡ar† k¡ãye wedese duhi tiboku m¡ahã ou 
k¡ãya wedeg¡ nig£ sãti, k¡ar† kiti wede, k¡ãye kiti wede tiboku k¡ã a¡ h•rã ponar†ha, bara ponar† 
terora, h•re nihãto. Birora ti ¡sã padere nihã b¡ri. B¡ri ¡sã te h•mipokara ¡sã añuhamarõ biro ti buero 
bow¡ ate interculturalidade mena h•, te kenok¥rehã b¡aya man•ato mena, wisio niato ¡sar†. Anop¡ra 
biro newag¡p¡ra sukã wak¥ware niadaku sukã te ti buereniadari h• ou mera k¡ar† wioneko, sikawiri 
nimipokari k¡ãyere okobori h•rã, etnocídio waboku h•ra sa. Tora nia ¡sã coordenador nig£pere kuirosa 
ou vamos estar repetindo a mesma coisa da educação ocidental. Na Escola Tuyuka, só a língua tuyuka 
que vai ter primazia, supremacia, superioridade h•g¡rã tiay¡, desrespeitando apeye linguapere sa. Tero 
h•atã to nia risco que futuramente pode ocorrer, k¡ã sirop¡re te tiro to Tuyukaha h•r•kioro, bobo niaw£ 
anohã. Te biaw£ masir† nia mas•g£peha, añuhamarõ ¡sã método biro ti padeboku h• ¡sã b¡ahama 
tiria na.  
Aqui, a respeito de trabalhar com as pessoas de diversas etnias, atualmente temos pouca coisa preparada. 
Falamos para os professores que durante as aulas, para que os alunos de outras etnias não esqueçam suas 
línguas, devem dar um espaço (tempo), peçam para que eles falem nas suas línguas ou quando chega alguém 
de sua etnia pedir que entre na sala, que conte suas histórias e que conte em sua língua, para quem é yeba-
masa e barasana. Esta é a forma com a qual trabalhamos, por enquanto. Mesmo pensando assim, nós ainda 
não conseguimos uma forma melhor para trabalhar com a questão da interculturalidade, não conseguimos 
preparar, ainda, está difícil para nós. Quem sabe daqui para frente (com ensino médio) é que vamos pensar 
melhor, como ensinar nessa situação ou dividir em grupos por etnias, mesmo estudando na mesma escola, 
para que eles não esqueçam suas línguas e evitar o etnocídio. Essa realidade que preocupa para quem é 
coordenador, dá medo, pois nós pensamos em estar repetindo a mesma coisa que fez a educação ocidental? 
Na Escola Tuyuka, somente a língua tuyuka vai ter a primazia, supremacia, superioridade, desrespeitando 
outras línguas? Se pensarmos assim aqui está o risco que futuramente pode ocorrer, levando a outros dizerem 
que a Escola Tuyuka fez isso com outras etnias, isso pode causar vergonha para nós. Está assim no momento, 
nós nos preocupamos com isso, mas não temos um método que nos ajude a trabalhar melhor com esta 
questão.  
 
PÕRO, GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO 
Anor† bara numiã, a¡ h•rã numiã, dokapuara numiã, dasea numiã nimiawarã. Tetira k¡ã, k¡ã a¡ hirã 
numiahã dokapuraye wedera nihamiawarã sa, bara numiã terora. Daseyoha dokapuaraye keo 
wederiwo koha. B¡ri ko ponar† h•gõ daseayena h•, h• tihãwõ. Tetira wimarãpeka sukã aperã ponã 
sukã, ¡sã dokapuaraye wedera ponakã, k¡ã mena wa kameyo, wederipowahãtu niwã k¡ã sa. 
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Aqui há mulheres barasanas, yeba-masa, tuyukas, tukanas. As mulheres yeba-masa elas só falam a língua 
tuyuka, da mesma as mulheres barasanas. A mulher tukana ela não fala a língua tuyuka. Ela fala em língua 
tukana com os seus filhos. Por isso, as crianças, outras crianças de quem fala só tuyuka, indo e misturando 
com eles acabam falando a língua tukana e vice-versa.  
 
SUNIÃ, ADÃO AMARAL BARBOSA 
Tiap¡ra tiya h• iñahamar† ate poka, sinir†, w¡aberi, ñumukuno niw£to bayihamarõ k¡ã tiap¡re.  
A ajuda mais visível que as mulheres fazem para a escola é com farinha, com bebida, com beiju, mingau, 
com estes trabalhos elas ajudam demais.  
 
NONA PERGUNTA 
QUAIS OS ASPECTOS QUE DIFERENCIAM A ESCOLA TUYUKA DE OUTRAS ESCOLAS, 
PRINCIPALMENTE, DE MODELO OCIDENTAL? 

 
JUSTINO 
Pekasãye buese ato kãse buese mera iña poteõka dise nohõpe mehekã bahuse niri. 
Se compararem os estudos dos brancos e os estudos daqui onde está diferença? 
 
DIA, MARIA APARECIDA MARQUES TENÓRIO 
Y¡ Siririap¡ buew¡ sika k¡ma, 2000 nir•. Tetigo, top¡ buego, biro merã nir† niw£ b¡ri Parip¡reha, biro 
materia, biro matemática, geografia, história, ciências. Matéria kañe buero bomiw£to top¡reha sukã. 
Teti y¡ha top¡ buerigo sa, anop¡ buego heago merã t¡geñat¡ y¡há, sukã. Tero matéria kañe bueya 
manimiãto anop¡reha. Mar• dokapuaraye hoare makañe bueratia h•ra, te do bue biro merã cadernu 
p¥ri do tiya maniw£, sukã. Sika p¥ra hoa, tireti buero bow¡, anopereha Escola Tuyuka bueraha. Tero h• 
iñat¡ y¡ha anop¡ buego atigo sukã, mera t¡geñatu sa. Birope biri te, merã sañuro bueretire nite, ano 
Escola Tuyuka bueraha, hõ Siriria buegoha merã sañuro buew¡ra y¡ h• wak¥w¡, sukã. Biro k¡ã 
professores pekã, to Parip¡reha, m¡a dokapuara nia m¡a h• masiña maniw£to, biro daseayedo wede, 
biro pekasã k¡ã tire tiredo wedehãmiwã, k¡ã, Parip¡ marino bueatã. Anop¡re nirimiw£to, anop¡ 
bueatã sukã, mari ñek¡s¡m¡a k¡ã de tirige, mari de tiretire wede petihã miwa k¡ã, merã sañuro 
nimiw£to ano bueatã sukã. Tero h•, t¡geñat¡ y¡ha ano buegoha sa. Merã sañuro bia anopekã sukã, 
hõpereha nokõroka t¡geñarimipokora buet¡ y¡ h• wak¥w¡ y¡ha, ano buego. 
Eu estudei em Pari-Cachoeira durante um ano, ano 2000. Por isso, eu percebia que lá em Pari-Cachoeria as 
coisas eram diferentes, estudávamos por matérias: matemática, geografia, história, ciências. Nós íamos 
estudando os assuntos de cada matéria. Por isso, tendo estudado lá, quando cheguei aqui eu vi muito 
diferente. Aqui nós não costumamos estudar por matérias. Para dizer que estamos estudando a língua tuyuka 
nós não temos um caderno só para isso. Quando a gente estuda aqui nós usamos somente um caderno. É isso 
que eu percebi aqui, comecei a pensar de modo diferente. Comecei a dizer comigo mesmo: é assim que 
funciona aqui na Escola Tuyuka se estuda de modo diferente. Também eu pensava comigo: quando eu 
estudei em Pari-Cachoeira eu estudei de modo diferente. Em Pari-Cachoeira, também os  professores não nos 
consideravam como Tuyuka, todos falávamos a língua tukana e lá nos ensinavam somente as coisas dos 
brancos. Quando a gente estudava em Pari-Cachoeira era assim. Aqui não é como era lá, aqui se ensina como 
os nossos avôs viviam, aqui explicam tudo o que nós fazemos, a forma de ensinar e aprender aqui é diferente. 
Assim que eu pensava quando estudei aqui. Dizia: aqui é diferente e lá eu estudava sem entender muito bem 
o que eu estava estudando. Assim pensava quando estudei aqui.  
 
JUSTINO 
M¡ pak¡s¡m¡ape dero ni ñari mahã tere, Escola Tuyuka buesere? (em tukano) 
E os seus pais como viam quando você estava estudando na Escola Tuyuka? 
 
DIA 
¢sã pak¡s¡m¡ãha, biro h• iñawa: mari ponar† dokapuarayedo bueroboa, mar•ye añuro nir†tiri, mari 
dokapuara bue mas• m¡a, tutuam¡ada h•ra, mar•ka bueroboa, mera Escola ti tih•ra, h• iñawa k¡ã 
anorehã. Te h• wedewa b¡ri. Tutua m¡arõboa marir†, mari ponar† ne daseaye wedeserihãroboa, 
dokapuarayedo wedeseroboa, h•wa k¡ã anorehã, ano makarã pak¡s¡m¡ahã b¡ri. Terotiro ¡sar† sa, 
¡sã bue petiri saha mari pona añuro buem¡a d¡gara tiya, mar• atera bosãw¡ mar• ponar†, h• wedewa 
k¡ã sukã. 
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Os nossos pais viam e diziam: é bom ensinar só as coisas dos Tuyuka para os nossos filhos, nossas coisas 
boas, nós vamos aprender e crescer; vamos estudar para ficarmos fortes, por isso, precisamos fazer uma 
Escola nossa, era assim que eles diziam. Assim eles falavam. Diziam: precisamos ficar fortes, nossos filhos 
não precisam falar a língua tukana, precisam falar somente a língua tuyuka. Assim diziam os pais da nossa 
aldeia. Por isso, quando nós concluímos  os estudos disseram: nossos filhos querem seguir estudando, é isso 
que queríamos para os nossos filhos. Assim que explicaram.  
 
D¢PÓ, MARCOS REZENDE BARBOSA 
Sikato y¡ bueg¡ paiap¡to buerukumiw£ra y¡, payanumiã mena, bati torora mena buerukuw¡ y¡. 
Payanumiã buerukuwa apetoreha, k¡ahã cada tema buera timiwarã k¡ahã sukã. Top¡re biro 
bueretiwa k¡ã  ap• bueg¡ quarenta cinco minutos, ap• sukã quarenta cinco minutos bueretimiwarã, 
k£a.  Biro potokõ buera biro biretihã miwarã k¡ã sukã.  Koya ti matéria buegoda h• ko besearigere 
buemiwõra ko marir†, depeo, depeo, depeokohã, ti página hõaña h•ri hõakohãri nimiw£to,  perguntare 
hoaneña h•korohãmiwõko. Añuro biro biku to, exemplo tikoña sukã, biro bih•ro ateha biro potayu 
h•rimipokara sa, k¡ã t¡geña wak¥ro poteõro h• k¡t¡a wahã miwarã k£a sa marir† buera. Tere sa k£a 
pekasã bueri sa nokorõka pekasãye t¡oñe tirit¡ b¡ri y¡ha. Tebueg¡ tiku y¡ h•ro manirõ b¡ri decorare 
bauro decorahãrukuto, ate biro tiro te wairito h•ro manirõ decorahãrukut¡, oito, nove ñekorohã 
tihãrukut¡.  Y¡ mena makarã kar† añurõ bapati tirirukut¡, kuari basok¡ nihãrukut¡. Top¡reha biro bire 
tiw¡ sukã, ap• mar• hoaritabe marinor† pahã tihawã, mar•ya papera p¥re wasiãpeha tihãwa, apetoreha 
k£a te ti kuama h•g¡ra kameri k†wa ti netõt¡ y¡ha b¡ri. Mar• no masir• wasiãpeha tihãmiwarã toreha 
sukã. Ti Escolare kamer• kioni iñanoña maniw£ b¡ri, aperã no boro tihãmiwarã. Ti Escolare sukã 
marir† educação buera tia h•mipokara sukã, biro bire tiw¡ m¡arehã, m¡arehã biro biku, m¡rehã dero 
biri h• tiriwa b¡ri k¡ãha sukã. Tebiri ate ñaña niato, tirihaña m¡a atenor†, biro tig¡ m¡ya makar† añuro 
s¡onig£ daku m¡ h•reno buenoña maniw£ b¡ri. Koã mak£ye, sikato k£ ati dita b¡arige, b¡reko biro 
sodeakuto h•re buenomiw£to toreha. B¡ri sukã, mari poteri mak¡peha b¡ri nihãmag£ potawi.  Ati wi 
bueg¡ heag¡ masiw£ poteri mak£ k£ nire tirere. Pekasã bueraha, ati ditare pekas£ b¡eig¡ h•miwarã. 
Ati Escolape heag¡ mera p¡ti t¡geñat¡ b¡ri sa. Poteri makarã matã nitoarira niwã me, pam¡ m¡atitoa, 
ati b¡rekore pam¡ m¡ati tira, ati ya heara pam¡ m¡a n¡kã tira, mari matã ni m¡atitira nia h• buenow£ 
anopereha sa. Topereha mari masier• pamiwã k¡ã sukã, paia nimi pokara sukã, m¡ar† añure tikora 
atiw¡ ¡sahã, educação tikora atiw¡ ¡sahã h•mi pokara marir† pamiwã k¡ã. Mar• no sirop¡ sã heari, 
ano deko n¡k¥g¡ waya, h• biro tiapemiwã k¡ã sukã, paia nimi pokara, Koã mak£ye wedera nia ¡sã 
h•mi pokara sukã. Biro tiri pecadu nikuto, birotire wãtiye niku h•ra nimi pokara, k¡ã marir† te tiapehã 
miwarã k¡ã, professora payanumiã. Y¡ tero netõw¡ b¡ri to bueg¡. Y¡ sika k¡ma poteõro buemiw¡rã 
tore, quinta série bueg¡, 2000 nir• bueaw£ y¡ top¡re.  2001 nir• sa y¡ pako anop¡ hoa turigo niwõsa. 
Y¡re saiñawa b¡ri, nop¡ bueg¡dari anorã bueg¡dari, hõp¡ bueg¡darite h•wa. ¤ba, y¡ borimit¡ na. Ti 
sukã, £ba, tora bueh£da añua daku buerera niku tokar†, h• hoa tuya h•w¡ sa. Tetiari siro y¡ anop¡ bue 
n¡kãw¡sa 2001 nir•. Matã me bue n¡kãw¡ bue n¡kãg¡peha, outubro nir•p¡ buen¡kãw¡. Ti sa wisiore 
warotiw¡ b¡ri y¡resa, daseayedo bayiro wedeserukuw¡, ano heag¡ dokapuaraye wedese mas•ri, 
boborepi ni, wak¥tutuaro mani, tire tig¡ nirukuw¡ sukã. Top¡ y¡ bueriro biro biku h• wak¥a mahãt¡, 
livru nokañe y¡ ñeg¡ daku sukã h• wak¥rukut¡. Topeha Paripereha nokañe livru ñeh•g¡ tani k¡t¡a 
wawahã nomiw£to. Anopere maniw£ sa. Caderno depeokohã, caneta nokorõra. Apeye atia daku mari 
h•ri tabe maniw£sa. Ati tema buea daku mari h•wa sa. Hõpe k¡ã bueriro y¡ yãripowã miw¡rã y¡sa, y¡ 
keno hea d¡gari wisio niw¡ b¡ri sa, b¡k¡ka nig£ timiw¡rã y¡sa, wimag£ka matã kenohea mas•ri 
miwirã k£ terora. Teti, ati Escola buen¡kãg¡ wisioro t¡geñaw¡sa, k¡ã pesquisa h•ri t¡geña mas•ri, 
saiñag¡ waya h•ri de ti señag¡ dari y¡ha, livrup¡ pergunta yãrig¡ sa, hoa ne tirore wak¥hat¡, pesquisa 
ti mas•ri, mek£ga te tiada h•ri ti mas•ri, bobo ni, basa d¡gari, ate no wekar† tid¡gari. Te no ñañare nia h• 
wedesãrig¡ nig£ timiw¡rã y¡. Sika k¡ma añuhamarõ keno heariw¡, hõ mena, kan¡gã sañurop¡, oitava 
série bueg¡p¡ keno hearukuaw£sa. Biro wedese mas• hea,  mas• heaw¡ sa. Teti k¡ã anor† pe 
buewasa. Pari bueg¡ha tieno bueya maniw£ b¡ri sukã. Mar• biro bia mar•, m¡ biro biku, k¡ã pekasã 
birobire tikia k¡ã h•re nor† buenoña maniw£ topereha.  Añuro bapatiya m¡, añuro tiapuya m¡ h•re 
buenoña maniw£ b¡ri topeha. Anope merã biw¡ sukã, anope niw¡ b¡ri marir† añuhamarõ wede 
masirõpero, boborihã m¡, añuro wa wedeseya h• wedewa b¡ri y¡reha anor†. Tebiri k¡ã professores 
livrup¡ yãrimiawã k¡ã anorehã, k¡ã masirõ poteõro wedewara nimiawã k¡ã. Anorehã sukã mari wisiari 
siro nimi pokari, m¡ wisiwãhayu h• soãri daka tu tiriwa b¡ri anorehã, sukã. Añua daku, biro sañuro ti 
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hoaya sa k¡ã h•ri, hoa keno, ti yñori, añu nia h•, tire tiawã anorehã. To Pari bueg¡ha livru kar† 
wionekori, mari buearigekã padeoya mani tihãmiw¡rã, k¡ã livru wione korigep¡ bueg¡ tinomiw¡rã 
topereha. Anopereha nirimiw£to, mari masir†, mar• b¡toare saiñarige, mar• t¡oarigere, mar• hoarigere 
hoa bauane wioneko tire nimiaw£rãto anopereha merã sukã. Tere na sukã, y¡ siro bue m¡atira nia 
dakia ¡sã diarigere añuro hoa bauane ti wionekorahasa te livru bire norehã sa, bueñari putiri 
wionekoraha sa. Y¡ sikatop¡re buen¡kãg¡ biro tig¡no wag¡da y¡kã, biro tirara masirã waya k¡akã 
h•re no manit¡, y¡re. De bire piti bueg¡ atiri y¡ha, topuha merã bimiw£to, anohã ñaña niato h•rukut¡. 
¢sã bue n¡kar• bayiro b¡s¡ro tirukumiw£to mena, top¡re wasoro yosara tiera h•re t¡og¡ wak¥ 
putirukut¡ sukã, de biriwipiti atiri y¡ha, tienotõ netõg¡ daku h•rit¡ y¡ha h•rukuw¡. Te h•harã tirira niwã. 
Wisiore wari, y¡ pakore, m¡rã y¡re ano k¥w¡ h• tutiamaharukuw¡. Añu nia sa. Y¡ bapari k¡mari 
buemiaw¡rã anor†. Anorehã por ciclo buenomiaw£ra, k¡mar• kañe passavaya tiya manimiaw£ra 
anorehã sukã. Te kar† wisioro t¡geñarukut¡, de waisa, quinta sériera niw£ y¡ y¡ha h•w¡. Nokorõ niero 
m¡a bue witiro h•wa, siro y¡re wedewa wimarã buera sukã, birobia to, sika ciclo nimi pokaro p¡a série 
sañato h•rukuwa sa. Anor† bueg¡ha ñami sañuro, ñamikape buenomiato. Sikato bue n¡karã pa¡ 
nirukuw¡, hõ mena, hõ mena aperã desistiwa, de biro bueg¡ atiri y¡ha h•re menarã tero wawa.  Wak¥ 
bayi bue witiwahaw£ y¡ha sa. Bue witi tiarig¡, padeg¡da y¡kã h•re niga y¡reha sa, wisioriga sa.  
No início de meus estudos eu estudava perto das irmãs (salesiana), com os Tukano. Algumas vezes as irmãs 
(salesianas) davam aulas e elas davam aulas pegando um tema por aula. A forma de ensinar era por tempo, 
um ensinava quarenta e cinco minutos e outro quarenta e cinco minutos. Elas pareciam estar ensinando às 
pressas. Ela para nos ensinar já escolhia um tema e chegando na sala de aula jogava livro para nós, pedia para 
abrir tal página, nós abríamos a página e, logo dizia para copiarmos a pergunta do livro. Não explicava bem o 
assunto, não dava exemplo, não explicava como e por que dava aquele resultado, mas explicava rapidamente 
do jeito que ela entendia. Assim que nos ensinavam. A estes ensinamentos dos brancos eu não entendia bem. 
Eu não sabia o que eu estava estudando, por isso, vivia decorando, não sabia entender porque aquele assunto 
era assim, apenas eu decorava e, assim eu conseguia nota oito, nove e estava bom. Outra coisa que eu não 
consegui fazer foi criar amizades, vivia sempre com raiva. Lá enquanto a gente estava  escrevendo, outro 
vinha e puxava o papel ou riscava. Muitas vezes eu briguei por causa disso. Quando a gente sabia um pouco 
mais, outros vinham e riscavam tudo. Na escola não havia respeito para com outros, havia outros que faziam 
qualquer coisa. Lá naquela escola, mesmo dizendo que vieram para nos educar, não explicava sobre a nossa 
cultura, não explicavam sobre o nosso jeito de ser, não nos consultava sobre nada. Não ensinavam a evitar o 
que é mal, se alguém fazia o mal não diziam que não era para fazer e não nos ensinavam as coisas que nos 
serviriam para cuidar bem das pessoas de nossa aldeia. Lá a gente estudava sobre Jesus Cristo, como ele veio 
na terra, nos ensinavam para qual lado o mundo girava. A nossa cultura indígena ficava sem ser valorizada. 
Quando eu comecei a estudar nesta Escola (Tuyuka) eu entendi a história indígena. Ensinaram que os 
indígenas já estavam aqui, eles surgiram aqui, surgiram com este mundo, também surgiram neste rio, 
ensinaram que nós já existimos há muito tempo. Lá na outra escola quando a gente não sabia de alguma coisa 
elas batiam, mesmo sendo irmãs (salesianas), mesmo considerando-se como pregadoras da Palavra de Deus. 
Mesmo dizendo que bater era pecado, é coisa do diabo, ela nos batiam. Lá eu passei assim. Eu estudei apenas 
um ano lá, no ano de 2000, fiz a quinta série. Em 2001, a minha mãe me matriculou nesta Escola. Antes ela 
me consultou se eu queria continuar estudando lá ou aqui. No início eu não queria estudar aqui. Depois decidi 
estudar aqui, pois eu achei que aqui também é lugar de aprendizagem. Assim pedi para a minha mãe me 
matricular aqui. Depois disso, em 2001 comecei a estudar aqui. Não comecei logo a estudar, comecei no mês 
de outubro. Senti muitas dificuldades aqui, eu só falava a língua tukana, não sabia falar a língua tuyuka, por 
isso, sentia vergonha, não tinha coragem. Eu pensava que aqui fosse como na outra escola, pensei que iria 
receber vários livros. Lá em Pari-Cachoeira recebíamos muitos livros, não agüentávamos carregar. Aqui já 
não tinha mais. Só colocaram um caderno e uma caneta. Eu ficava esperando outros materiais, mas não vinha 
mais. Ai, eles diziam nós iremos estudar este tema. Eu já estava acostumado com outro jeito de estar na aula 
e estava sendo difícil eu mudar para o novo modo de estar na aula, eu já estava bem crescido, também a 
criação não muda tão rápido. Assim quando comecei estudar nessa Escola eu senti muita dificuldade, eu não 
entendia o que significava a pesquisa, quando pediam para ir perguntar, não sabia como fazer e ficava 
perguntando, eu não sabia de qual livro tirar a pergunta, pois eu já estava acostumado com o jeito de outra 
escola, não sabia fazer pesquisa, quando eles propunham um tema de estudo não sabia desenvolver, tinha 
vergonha, não queria dançar, não queria pintar com jenipapo. Eu fui ensinado por outra escola que aquelas 
coisas eram coisas más. Assim eu demorei um ano para consertar o meu modo de ver as coisas, faz pouco 
tempo, quando eu já estava fazendo a oitava série que consegui me mudar. Ai já sabia falar a língua tuyuka, 
já sabia das coisas. Eles me ensinaram muitas coisas aqui. Lá em Pari-Cachoeira não estudávamos essas 
coisas. Lá não nos ensinavam como nós somos, como eu sou, como o branco é. Lá não nos ensinavam fazer 
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boas amizades, não nos ensinaram a ajudar a trabalhar. Aqui é diferente, aqui nos ensinam muita coisa 
mesmo, nos ensinam a vencer a vergonha, nos ensinam a falar. Muitas coisas me ensinaram aqui. Os 
professores daqui não usam livros, eles vão ensinando de acordo com aquilo que sabe. Aqui, mesmo que a 
gente erre na escrita, eles não passam um risco vermelho. Quando a gente erra, eles mostram como se deve 
fazer e a gente conserta, e, depois é aprovado o nosso texto escrito.  Lá em Pari-Cachoeira nós não 
produzimos livro, os nossos escritos não são valorizados, pois lá nós usamos os livros que o branco já 
produziu. Aqui não é assim, conseguimos pôr por escrito os nossos conhecimentos, aquilo que pesquisamos 
com os anciãos e aquilo que nós escutamos. Assim as turmas que vêm vindo depois, estudando os textos irão 
complentando o que faltou nos escritos da primeira turma, assim produzirão livros para o uso de outros 
estudantes. Quando eu comecei a estudar eu não tinha um objetivo para aquilo que eu queria ser através do 
estudo. Ficava pensando comigo: aonde eu vim estudar? Lá em Pari-Cachoeira era diferente. Aqui não presta. 
Quando nós começamos estudar aqui se falavam muito. Diziam que nós estaríamos voltando para usar as 
tangas. Esses comentários me preocupavam muito e eu dizia: aonde eu vim parar? Nunca pensei que ia passar 
por isso. Esses comentários eram falsos. Mesmo assim quando eu sentia dificuldades eu discutia com minha 
mãe, culpando-a por ela ter matriculado nesta Escola. Agora está bom. Eu já estou estudando quatro anos 
aqui. Aqui nós estudamos por Ciclos, não passamos a cada ano para uma série diferente. Até com isso eu 
sentia dificuldades em entender, dizia: o que está acontecendo? Dizia que eu já estava na quinta série. Eles 
me explicaram quando nós terminaríamos o estudo e os professores me explicaram que dentro de um ciclo 
estão incluídas duas séries. Aqui nós estudamos de manhã e tarde. Quando nós começamos estudar aqui eram 
muitos alunos, mas depois foram desistindo, pois eles não aceitavam estudar neste tipo de escola. Eu criei 
coragem para estudar e terminei os meus estudos. Já tenho terminado os meus estudos, eu penso em 
trabalhar, não sinto mais dificuldades.  
 
KAMO, ISAURA CONCEIÇÃO MARQUES MEIRA 
Hõpe Parip¡ y¡ buego heatã k¡ã professores sikañe matéria buemiwã k¡ã, matemática ap•, 
português ap• buemiwã k¡ã. K¡ahã apetoreha leituragãdo, lê duhi sukã, lê mas• tieg¡re sukã, lê 
mas•ria, lê nemoña h• miwã k¡ã. Tiwa k¡ahã b¡ri. Anopereha merã biw¡ sukã, k¡ã professores 
paderere tiko sukã, iñako sukã tiwa. Tiapu sukã tiwa anopereha. Anopere ¡sã livru iñaw¡ tirapehã, 
anopere ¡sã k¡ã keno k¥rige sikato ate buere wiseri n¡kãri kenorige livruri nimiw£to. Te p¥rir† iña 
sukã, tierena ¡sã bue, tere na pesquisa tiwaw¡ ¡sahã sukã. Hõpereha nirimiw£to, te livrure iña, ano 
biro bi mas• boku h•re no manimiw£to, te livrure iña sukã, bue k¡t¡a tig¡nodo mas•g¡do netõwa sukã, 
ape livru ñe buere nimiw£to. Hõpereha prova tiadari s¡gero buero bomiw£to mena, t¡oñero bow¡ b¡ri, 
bue, siro k¡ã tere k¡ã neatirip¡reha sa buearig¡nohã peaya maninomiw£to hoara. Anopereha 
manimiw¡rãto prova h•renor† tirimiawã k¡ahã. Prova h•re nor† na anopereha mar• nir†tire, mar• 
bueriwip¡ mar• dero nir†tirere iña bese miwã k¡ã, ani añu ni, anir† d¡sahã mena  k£ masirõ h•renor† 
iña besewa anop¡reha, prova tiriwa. Biro k¡ã tire marinor† tiapuw¡, mar• hoa bauane m¡ag£ ti no 
miarãto.  
Quando eu fui estudar em Pari-Cachoeira, os professores davam aulas por matérias, um lecionava 
matemática, outro português. Eles pediam muita leitura, quando alguém não sabia ler, mandavam ler de 
novo. Assim que eles faziam. Aqui é diferente, os professores mandam fazer trabalhos, mas eles 
acompanham e ajudam a fazer os trabalhos. Aqui também usamos o livro, livro que foi preparado quando a 
Escola começou. Nós estudamos a partir desse livro e este mesmo livro serve como livro de pesquisa. Lá em 
Pari-Cachoeira nós usávamos o livro, mas não havia possibilidade de modificar o conteúdo. Lá o melhor 
aluno é aquele consegue ficar com as idéias que estão nos livros. Quanto às provas, em Pari-Cachoeira, antes 
da prova eles mandavam estudar, a gente memorizava e quando chegava a hora da prova quem havia 
decorado mais fazia rápido a prova. Aqui nesta Escola não existe a prova. Em lugar da prova, eles nos 
acompanham o nosso jeito de ser, como nós nos relacionamos na escola, se somos bons, o que falta para nós. 
Esta forma de avaliar nos ajuda a escrevermos, criar textos originais.  
 
TÕDIO, ODINEIA MEIRA BARBOSA 
Escolinha y¡ bueritore mera biw¡. Livruri iñahirã leiturare, mari leitura lealigep¡re amahirã y¡re niw£ 
h•go tia y¡, pekasãye bueraha. Ano Escola Tuyukape y¡ buego heari merã biw¡ sukã, pesquisa 
netõwahaw£ anopereha sukã, pesquisa ni sukã, prática tire ni, tire no netõwahaw£ anopereha ati 
Escola Tuyuka pereha sukã. Mera do bitu niw£, te pekasãye buerekã merã, dokapuaraye hoarepekã 
merã biw¡to, y¡ te iñaw¡. Dokapuaraye buerekã mera biri te, h• wak¥re heaw¡ y¡re. Escolinha p¡re 
y¡ mek£ra buerukuwi, top¡re bueg¡ha kuahamarukuwi, ano Escola Tuyuka bueg¡peha bayiro 
kuamipok¡ t¡geñarukut¡ niw• k£, biro wederedo wede, tebia m¡ahã h• tihãrukuwisa ano Escola 
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Tuyuka bueg¡peha sukã, To escolinha bueg¡peha biririkuwi, mena mar•no masier• pahã, kua ni 
tirukuwi. Y¡ k£ menarã bue witihãw¡ ati Escola Tuyuka pekar† sukã. Avaliação k¡ã h•rekã merã biw¡. 
Avaliação tira merã tiwa ano Escola Tuyuka pekar† sukã. Escolinha y¡ bueritoreha provare tiwa 
bayiro, bue duhiwa mena, bueya h•, mari masirer† hoa ti tikore niw£to, Anopereha mera bitu niw£ sukã, 
mari nir† tirep¡ yãtu niwã sa, wedego boboro manirõ wedeyo h•, ko wak¥ro añuro wedeyo h•, biro tiya 
h•ri añuro y¡awõ ko h•rep¡re iñawa anopereha sukã. Y¡ wak¥ropeha biro tirepera añuw£, y¡reha.  
Quando eu estudei na escolinha era diferente. Nós líamos nos livros, procurávamos respostas no livro e 
respondíamos. Assim era estudo dos brancos. Quando eu cheguei para estudar aqui eu vi que era diferente, 
aqui existem mais as pesquisas, havia momento de pesquisa e momento de prática. É isso que tinha mais na 
Escola Tuyuka. Todas as escolas são diferentes. O modo de estudar as coisas dos brancos é diferente. Por 
isso que eu pensei comigo, é diferente o modo de estudar na Escola Tuyuka. Na escolinha o professor era o 
meu tio. Quando ele ensinava na escolinha ele era muito bravo. Aqui na Escola Tuyuka mesmo muito bravo 
ele controla e só fala sobre como nós somos. Quando ensinava na escolinha quando a gente não sabia,  ele 
nos batia. Com ele mesmo concluímos, os meus estudos aqui na Escola Tuyuka. Também a maneira de 
avaliar o aluno é diferente. Aqui na Escola Tuyuka é diferente. Quando eu estudava na escolinha, para avaliar 
o aluno faziam as provas, mandavam estudar o assunto e no dia da prova escrevíamos o que tínhamos 
estudado. Aqui a forma de avaliar a aprendizagem do aluno é muito diferente, os professores olham como 
nós somos, se não temos vergonha quando estamos falando, se sabemos expressar os nossos conhecimentos, 
se somos obedientes. A meu ver esta última forma é melhor. 
 
DIA, DULCE MARIA BARRETO TENÓRIO 
Ano atiwi bueriwi, hõpe pekasãye na bueriwi y¡ iña poteãrige biro biw¡, y¡reha. To pekasã p¡topereha 
sukã keoro k¡ã k¥rigep¡ nipetihã miw£rato k¡ã pekasã p¡topereha. Buere sãwara keoro sãwa, biro 
nokõror† k£ bueg¡ daki, matemática, português, k¡ã tik¥riro nimiw£to topereha. Tetira topereha sukã 
apeyere perogã buebukurehã sukã, apeyere perogã bue sukã, mas•rimipokara apeye buekohã sukã, 
biro ti wisio n¡kõhawã topereha. Tebiri apeyereha, daseayedo marinor† wedese duti tiwa k¡ã. Mar•ye 
no mar• wedeseri tiapehã, apetoreha pekasãyedo marinor† h•, mar•no pekasãye wedese masi†rikar† 
sukã, m¡ mas•ri doha, poterimakõ nia m¡hã h•rukuwa k¡ã mar•nor†. Poterimakõ m¡ nirer† duhãña 
pekasãye, ¡sãyepere wedeseya h•wa payanumia h•ranohã. Tebiri mar• masierikar† mas•ri dohã 
m¡hã, mar•no pak¡s¡m¡ap¡re s¡oko, m¡ makõha mas•ri dohãyo, bueri dohãtu niyu, m¡ahã mar• no 
pak¡s¡m¡ap¡rena h•ha sukã, tirukuwa k¡ã top¡reha. Tebiri top¡re keoro sãharo ni, keoro yaro ni tire 
no nimiw£to top¡kar† sukã. Top¡reha dinheiro k¡og¡ mak£do añuro netõ, mog£ mak¡gahã tero 
papera mog£, hoare y¡k¡ mog£ nihã, biro pekano sebayig¡, numionopekã ako wabayigo papera p¥ga 
iñare niw£ top¡reha. Te biri sirop¡ heag¡nokã sukã mar•nor† boeri tihã sukã tirukuwa k¡ã. Yoari 
buerimipokara wiserip¡ nihã tirikar† mar•nor† kõa winokohã tiwa. Ap• masi†g£norehã sukã, m¡hã 
mas•ri dohã h• pahã timiwã k¡ã masi†g¡norehã. Y¡ha tienotõrehã netõñarit¡ tigo peha, k¡ã tero 
tirukuwa ¡sar† h•ri t¡ow¡. Biria anopeha sukã, anor† ¡sã bued¡gaga h•ri bueariro sika módulure 
buepetihã, to d¡sari sukã trabalho intermediário, wip¡ mar•no wari sukã tere m¡a padere tia daku m¡a 
h•rigere wiserip¡ wara pade, mar• top¡ petieri koerap¡ sukã escolap¡re peotiya, h•wa. Teti padere no 
niaw£to anopereha sukã. Sika tema mar• besearirorena pade piti tire niw£. Iña besere p¥p¡ ani pade 
t¡sa nik¡, pade t¡saeig¡nor† anihã pade t¡sa bayiri mena, k¡r† m¡a k£ pak¡s¡m¡a bayigi sãñuro 
wede nemoña, h• iña besewa k¡ã. Mais†g¡nokar† pariwa anorehã, bayigi sañuro buenomorõ borotiato, 
m¡ pak¡na, m¡ pakona buenemoña h• wedemasiõ. Yarigekar† añuredo ya tire niaw£. Wiserip¡ kani, 
buera wa tiro nih•ro, perimakãga nih•ro añu niaw£ anopeha. Yoaro makarã buera atirakã, bueriwi p¡to 
kani, ñami sañuro ya wakã, wedese wakã, bue tiwa. Tebiri sukã yerisãri b¡reko nir• digano ape, ¡sã 
buerara sukã comitê de esporte keno tiw¡, ¡sã buera mas•rorã sukã. Quinta-feira nir• buemi pasti, diga 
apera nia dakuto h• kenok¥ tirukuaw£. Biro tire ti nihãw¡ ¡sãha anopereha. Mar•no basi biro ti bueada 
h• kenok¥ bue, ape d¡gara ape, paded¡gara pade tiware niw£to anopereha. Tebiri ¡sã bueraha ote 
mas•ro makañere buera ni, wai ekare makañere, kar†keã ekare pade timiw£ buerap¡ha, basoka 
menarã sukã, makã makarã menarã pade, nokõro mar• paderira añua daku h• pade, peyuru ti, sini, 
pade nihaw£ ¡sã, anopereha. 
Aquilo que eu vi nesta Escola em comparação com a escola do modelo dos brancos é da seguinte maneira. 
Naquela escola do modelo dos brancos tudo já vem preparado. Tem horário certo para entrar na aula, já vem 
determinado quanto tempo se vai ensinar a matemática, português e, tudo já está programado. Tem matérias 
que ensinam um pouquinho, outras menos ainda, mesmo que a gente não sabe de um assunto, já introduzem 
outro e, assim confundem tudo. Lá permitiam que só falássemos a língua tukana. Se nós falássemos a nossa 
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língua eles gozavam de nós ou só falavam o português conosco. Quando nós não sabíamos falar o português, 
diziam que nós não sabíamos nada, diziam que éramos índias. Diziam que tínhamos que deixar de ser índia, 
seja branca, como nós diziam as irmãs (salesianas). Quando tínhamos dificuldades em aprender, diziam que 
nós não sabíamos nada e falavam para os nossos pais e, até eles recebiam chamada de atenção, por causa da 
filha não aprender e, diziam também, que os nossos pais não estavam nos ensinando. Lá havia horário de 
entrada na escola e horário certo para comer.  Lá só passava bem o filho de quem tinha dinheiro e filho de 
quem não tinha dinheiro não tinha nem caderno nem lápis. Carregando lenha e carregando água para alguém 
se ganhava algum caderno. Para quem chegasse atrasado não queriam que estudasse. Mesmo ensinando 
pouco, nos mandavam para casa. Para quem não conseguia aprender chegavam até bater. Eu não cheguei a 
apanhar assim, mas eu escutei outros narrando como eles maltratavam. Aqui (na Escola Tuyuka) não 
funciona assim. O que nós escolhemos para estudar, estudamos durante um módulo (quinze dias), se durante 
o módulo não estudamos tudo, os professores passam trabalhos para o período intermediário (quinze dias 
com a família), e, se até esse período não damos conta no retorno à escola os professores acompanham até a 
gente terminar de estudar aquele assunto. Na avaliação (parecer descritivo) os professores os colocam se 
gostamos de trabalhar, se ainda não conseguimos trabalhar bem e os nossos pais recebem a tarefa de 
ajudarnos. Também a comida aqui é boa. Aqui a gente mora aqui, perto da escola e no lugar pequeno.  Quem 
vem de longe, também ficam perto da escola, bem cedo tem comida, conversam com outros e estudam. Aos 
domingos nós jogamos a bola e quem organiza é o comitê esportivo, organizado pelos próprios estudantes. 
No meio da semana (quinta-feira) quando cansamos de estudar, organizamos o esporte. É assim que nós 
fazemos aqui. Nós que organizamos a vida, como nós vamos estudar, o que vamos brincar, o que vamos 
trabalhar. Nós aprendemos a cultivar as fruteiras, aprendemos a criar peixes e a criar as galinhas. Isso 
trabalhando enquanto estudamos, junto a pessoas das aldeias, determinamos o tempo de trabalho, preparamos 
o caxiri para beber, é assim que trabalhamos aqui.  
 
PIDÓ, GABRIEL PRADO BARBOSA 
Hõ doka Siririapereha wimarã buera, k¡ã pekasã hoakoarigep¡ iñahirã buemiwarã k¡ã. Tep¡ iña mar• 
nor† wedemiwã k¡ã, wede, atie padeg¡ daku m¡ h• marir† tiko timiwã k¡ã. Tebueg¡ mar• no bayiro 
decorare nimiw£to sukã. K¡ã wederi hoane tire nimiw£rato. Anopeha niriw¡ sukã, mera biw¡ sukã. 
Hoarige putiri manimiw£to anorehã. Tetig¡ mar• basi, k¡ã b¡toare saiña, hoatu, te kitire hoane, tih•g£ 
sukã, sika puti wioneko tire niw£ anopereha sukã. Ate mar•ye buerepere t¡sat¡ y¡ha tepe y¡re añuro 
t¡oñeheari tit¡ b¡ri.  Hõ pekasãye mena hoarigepereha, añuro t¡oñe hea tieg¡ biro bih•g¡, keoro biri 
sañuro biro bihãt¡ tepeha. Ate mar•yepe keoro heat¡ y¡re, te tig¡ mar• poterimakarãyepe bayiro 
t¡sat¡, y¡ha. Ate niw£ anor† merã bire, marir† buera mas• k£ ani h•ada h•ra mar• nair†tirep¡re iñaya, 
mar• no paderetirep¡re. Apetororeha marir† wip¡ padere tikomiwã k¡ã, mar• saiña masir†, tep¡re tieri 
k£ ani h• iña besewa k¡ã sa. Tebiri ap• tirimiwirã sukã, anihã paderi h• hoatumiwã k¡ã parecer 
descritivo k¡ã h•rep¡, tep¡ sa hoatu tih•ra ani bueg¡ biro bireti h• tire tiwa k¡ã anorehã. Hõ 
Siririap¡reha atenopereha iñarimiwã k¡ã. K¡ã te llivru makañe buearigep¡re, quadrup¡ hoatu ate y¡ya 
h•miwã k¡ã. Tetig¡ mar•nopeha sa masieg£ sa y¡mas•ri tihar† nimiw£to, wisiwahã perogã notagã ñe, 
ti kõwahar† nimiw£to apetoreha. Apetoreha bayiro decora masig£ netõwahar† niw£, sukã. 
Lá em Pari-Cachoeira, os professores dão aulas olhando nos livros que os brancos escreveram. Olhando 
nestes livros eles nos explicam e dizem o que temos que trabalhar. Quando a gente estuda isso, é necessário 
decorar muito. A gente copia o que eles explicam. Aqui não é assim, é diferente. Aqui não existem livros já 
escritos. Por isso, nós mesmos temos que perguntar aos anciãos, escrever o que eles nos contam, as histórias, 
e assim produzir livro. Eu gosto mais os temas estudados aqui e a eles eu compreendo mais. Os temas 
escritos pelos brancos, pelo fato de eu não entender bem o português, parecem não fazer sentido para mim. 
Aquilo que nós estudamos aqui me dá mais sentido, por isso, eu gosto. Uma prática diferente aqui é a 
avaliação dos alunos, aqui os professores olham para o nosso modo de ser, como nós desenvolvemos os 
trabalhos. Outras vezes eles nos dão trabalhos para serem pesquisados e eles observam se estamos 
trabalhando. Têm alguns que não fazem e isso aparece no parecer descritivo, se o aluno é trabalhador, se 
precisa melhorar. Lá em Pari-Cachoeira, os professores não olham para estas coisas. Eles olham mais para 
nota que conseguimos através de provas que passam a partir do assunto que explicaram do livro. Na hora da 
prova, se a gente não entendeu o assunto ficamos sem saber responder e acabamos errando, pegamos uma 
nota baixa e às vezes ficamos reprovados. Quando a gente consegue decorar muito dá para passar de ano.  
 
BADE HUDE YEORO, GUSTAVO AMARAL BARBOSA 
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Parip¡ bueg¡ha matéria kañe buere nimiw£rato. Tetig¡ final do mês dero bi k£ sa h•ra prova ti yãmiwã 
k¡ã. Ti iña nota tiko timiwã k¡ã top¡reha. Tetira sukã anopeha tenor† tiria b¡ri sukã Escola 
Tuyukapeha. B¡ripe parecere tiya k¡ã, mar• bire tirepe, comportamento, mar• paderep¡ iñahig£, mar• 
bire tirep¡ iña, tep¡ hoatuwa b¡ri. Nota pitiha mania sa.  
Em Pari-Cachoeira quando se estuda, estuda-se por matéria. Para saber como o aluno está indo, ao final de 
cada mês fazem as provas. Olhando as provas eles dão notas. Aqui a Escola Tuyuka não faz isso. Aqui usam 
o parecer descritivo, eles olham o nosso jeito de agir, nosso comportamento, nossos trabalhos, o que eles 
observam colocam no parecer. Não existe a nota.  
 
SANO, LENILZA MARQUES RAMOS 
Y¡reha ate pekasãye bueraha, ate k¡ã pekasã hoa tiko koarige putirip¡re, ne tihirã marinor† bueya, 
livruri depeo tihirã atere bueñaña, ti página hõa tihirã bueñaña, h• buerukumiwã, k¡ã. Tebiri k¡ã 
hoaturigep¡ra tarefakar† y¡re nimiw£to, te pekasãyereha. Y¡ iñatã ate ¢tãpinoponayeha merã sañuro 
nihamaw£to. ¢tãpinoponaye buera tia h•rahã livrurito sepeo tihirã bue tiya maniaw£ b¡ri. Ate 
pesquisapere bayiro ware nimiaw£rato. B¡toa mena wa, saiña, hoa, hoane, hoanetoa hoakeno, ti 
wiyare no nimiaw£rato. Apetore te livruri iña d¡garakã sukã, te dokapuaraye hoarigere na, sepeo, ate 
d¡sayo h•, hoasã nemo ti pade m¡ar† nimiaw£to. K¡ã pekasãye birobiri miaw£to ate 
dokapuarayepeha, y¡ iñatã. Pekasãyepereha masigõra tiyo h•ada h•ra tarefari duti, wisiari siro zero,  
5,5, tumiwã k¡ã. Meni netõneg¡r† dez, pero menig¡r† ótimo, tu k¡t¡amiwã k¡ã. Atepe y¡ iñatã visto 
tureno maniw£ b¡ri. Paderep¡re yãmiwã k¡ã, mar• hoarigep¡re, mar• t¡geñare p¡re, mar• wedesere 
tirep¡re t¡o tihirã, atigore añu nia sukã h• h•ra papera p¥rip¡ hoatuwa b¡ri. Atiereha añuro t¡sayo h•, 
atiereha t¡sa bayiriyo atigo h• hoane timiwã k¡ã tekar† sukã. Y¡ menamakarã hõ Parip¡ buerira mena 
y¡ iña poteõri n¡kar• biro biku y¡reha. K¡ãpeha pekasãyere mas•mikia k¡ã, y¡ha sukã atie sikato 
mar• ñek¡s¡m¡ã bim¡atirigere, apeye pekasãyero pero mas• timiku y¡. K¡ãpeha pekasãye kitire 
wedera y¡re diokohãkia k¡ahã. Y¡peha sukã ate mariyere, pam¡rige kiti, kiti dero bim¡atirige, ¡m¡aye 
kiti, numiaye kiti wederopereha k¡ãpe din¡kãwamikia k¡ã. K¡ãpekã pekasãyere mas•, y¡pekã ate 
mar•ye, mar• niretiromakañe mas• tire no nikuto. 
Para mim quando ensinavam a coisas dos brancos, pegavam os livros escritos vindos de fora, pediam que nós 
aprendêssemos;  colocava-se o livro, o assunto, a página para estudar. Às vezes tínhamos que responder as 
tarefas dadas. Ao meu ver os estudos dos Filhos da cobra de pedra são diferentes. Estudando as coisas dos 
Filhos da cobra de pedra não colocam livro para nós. Trabalha-se mais com as pesquisas. A gente vai aos 
anciãos, perguntamos, escrevemos, rescrevemos e entregamos. Quando se usa livro, usa-se o livro escrito 
pelos Tuyuka, só que nós completamos o que faltou escrever neste livro. A meu ver os estudos dos Tuyuka 
não são como os estudos dos brancos. Eles para avaliar a aprendizagem do aluno davam tarefas, depois 
davam notas, para quem errou davam zero, para outro 5,5. Para quem era melhor davam nota dez e para 
quem era menos, davam ótimo. Aqui não tem esta forma de dar visto. Aqui olham mais para os nossos 
trabalhos, para aquilo que nós escrevemos, aquilo que nós pensamos e falamos e, a partir disso, eles dizem se 
estamos aprendendo bem e, isto vai escrito no papel. Neste papel fica descrito o que gostamos e o que 
gostamos menos. Quando eu me comparo com os meus colegas que estudaram em Pari-Cachoeira, eu vejo 
assim. Eles  estudaram e sabem as coisas dos brancos, eu estudei sobre nossa cultura, sobre as histórias de 
nossos avôs e por isso, sei pouco dos brancos. Se eles forem falar dos brancos para mim eles estarão acima de 
mim. Eu, também se eu for falar das nossas coisas, como nós surgimos, sobre a nossa história, histórias dos 
homens e história das mulheres, eles vão estar abaixo de mim. Assim , eles sabem as coisas dos brancos e eu 
sei aquilo que é nosso, como nós vivemos, cada um sabe o que aprendeu.   
 
PÕRO, JOÃO TELES MEIRA 
Hõ Parip¡ buerepeha merã niw£. B¡ri pesquisa ti, b¡toare saiña tire no maniw£ toreha. B¡ri pekasã 
k¡ã hoarigetõ, iye livro h•re no, tep¡re iña, bue tih•g¡ sa, ate no b¡toayepeha sa te biku to, biro ti iñako 
mar• h•re no maniw¡, pekasãyetõdo bue masihar† niw£. Tetig¡ masieg£ biro potat¡ y¡ha 
Paripu¡reha.  Ano pereha merã sãnuro niw¡ mar• wedesere mena bueriwipeha. Anopera añu 
netõnew¡, mar• saiña mari pak¡ niri, mar• ñek¡s¡m¡ã niri, saiña mas• ware niw£ anopereha. Atepe 
nimiyuto bayiro h•, wak¥, bue tiw¡ y¡ha. Atepe nimas•ropeyu mar•ye, mar• ñek¡s¡m¡aye h•, bayiro y¡ 
wak¥rige niro tia, teha.  
Lá em Pari-Cachoeira é diferente. Lá não tem pesquisa com os anciãos. Lá se estuda o que os brancos 
escreveram, chamados livros, como se estuda somente o que está no livro, nós esquecemos de aprender os 
conhecimentos dos anciãos, só sabemos as coisas dos brancos. Por isso, que eu sentia que não estava 
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aprendendo nada em Pari-Cachoeira. Aqui na Escola que se ensina, com a nossa língua, é diferente. Aqui é 
muito melhor, pois a gente pode pesquisar com o pai, com os avôs. Cada vez eu fui descobrindo que isso que 
era importante para nós. Estas coisas são nossas, conhecimentos de nossos avôs, me fizeram pensar muito 
sobre os seus sentidos.  
 
ÑID¢P¢, JOÃO BATISTA MARQUES MEIRA 
Y¡ ano escolinha bue, pekasãye bue tirigemena ano poteri makarã bueriwi mena iña poteõri sukã, ate 
pekasãyeha k¡ã kenok¥rige buere niw£, matemática, português, geografia h•rer†. Ano Escola Tuyuka 
pereha saiñare mena paderi ate poteri makarãyepe añu netõnew£.  
Comparando com aquilo que eu estudei na escolinha, os assuntos que os brancos preparam e vendo o que se 
ensina na Escola Tuyuka, uma diferença que eu vi é que na escola do modelo do branco, se ensina o que já 
estava preparado como matemática, português, geografia. Aqui nós estudamos mais com as pesquisas e, esta 
forma é melhor.  
 
B¢KAYAI, RENATO BARRETO REZENDE 
Ate buere, pekasãye bueriwi makañe mera niw£. K¡ã buere keno k¡ãrigep¡, hoarigep¡ iñahig£ hoare 
niw£ k¡ãye menarã sukã. Tiekar† t¡geña heahar† niw£ tig¡peha. T¡geñamipok¡, añuro t¡geña hea 
tiya manir† niw£. Tebiri ano Escola ¢tãpinopona Tuyukaha merã biw¡ sukã. Ati wipereha niw£ sa, ¡sã 
basirora duti, k£ ¡sã buere makañe iña n¡n¡seg¡pekã biroti padero boa h•rer†, merã iñat¡ y¡kã. 
Pekasãyep¡reha añuhamarõ bueha tiriw¡ y¡ha tig¡peha. Ano ati makã Yai-ñiriya buearig¡, y¡ 2001 niri 
bue n¡kaw£ Poanip¡. Tetig¡ 2005 niri witiw¡ sa. K¡ã menarã ni mera sañuro padere menarã bue, 
mas•wa tire niw£. Niriw¡ pekasãye bueripeha, wigãra dui, livrura iña mek£ dui tire niw£. Ano ¡sã bue 
witirigeha niriw¡, k£ masig£p¡rena saiña, mas• nemod¡gag¡ saiña nemo tire niw£. Masirar† k¡ore 
nihãyu mar•ya ditap¡reha h• iñare niw£ sa. Merã sañuro wak¥re k¡ora niwã makar• makarã ¡sã 
buewarukura ¡sã iñari. 
As matérias que se estuda na escola dos brancos são diferentes. O livro já vem preparado por eles e nós 
tínhamos escrever olhando para esta escrita na língua deles. Também dá para entender. Mesmo entendendo 
não dá para compreender bem. Aqui a Escola dos Filhos da cobra de pedra (Tuyuka), também é diferente. 
Nesta Escola nós mesmos dirigimos e o diretor da escola ele consulta sobre o que vamos estudar, é isso que 
eu vejo como diferente.  Na escola dos brancos não estudei por muito tempo. Daqui desta aldeia Onça-
Igarapé, em 2001, eu fui para a Escola Poani. Eu terminei o estudo em 2005. Fiquei trabalhando, estudando e 
aprendi muitas coisas. Na escola dos brancos, o aluno fica em casa e fica doido olhando para o livro. O que 
eu acabei de estudar não é assim, aqui a gente pergunta diretamente do sábio, se quiser saber mais pode 
perguntar de novo. Eu fiquei vendo que nós temos sábios na nossa terra. Estudando pelas aldeias eu vi que os 
sábios são possuidores de saberes diferentes.   
 
D¢PÓ, ODILON BARRETO REZENDE 
Mar•ye mena hoa, bue tirenor† te niato mera bire bueg¡tia hir†nohã h• wedeboku y¡ha. Mar•yena hoa 
bue, mar• ñek¡s¡m¡ã mas•rigere, de birenor† hoa bauanek¥ tire niku anorehã merã bire. 
Escrever e estudar na nossa língua tuyuka eu vejo que é algo novo. Escrever e estudar na nossa língua, 
escrever os conhecimentos de nossos avôs e outros conhecimentos, isto eu posso dizer que é novo. 
 
DUHIGO, MARIA NEIDE LIMA PENA 
Y¡reha ate buere wiseri merã nir†do nimikuto. Tetigo y¡ pekasãye buegopeha mas•riw¡, ano Escola 
Tuyukape bayiro t¡geñare hea, te tigo atie Escola Tuyuka makañe dokapuaraye hoarere mera hoare 
tiri basoko ni tigo, tia. Pekasãyepere merã t¡geña tiri basoko nihãt¡. Keoro hearit¡ tieha pekasãye 
buereha b¡ri. T¡genã hearimipokara masirã biro nihãre niw¡. Atie dokapuara k¡ã wedesereha merã 
yeripona ti, bue, pade mas• m¡a tire niaw£.  
A meu ver todas as escolas são diferentes. Quando estudava na escola dos brancos eu não aprendia e aqui na 
Escola Tuyuka adquiro outros sentimentos, por isso, com a Escola Tuyuka eu aprendi a escrever a língua 
tuyuka. A aprendizagem das coisas dos brancos dá outros sentimentos. Para mim, as coisas dos brancos não 
deram bem na minha vida. A gente não entende nada, mas dizemos que sabemos. O que se ensina na Escola 
Tuyuka gera sentimentos diferentes no coração, a gente estuda, aprende a trabalhar, assim vamos crescendo.  
 
¢TÃDIATA, JOÃO BOSCO AZEVEDO REZENDE 
 



 359

Y¡reha y¡ t¡geñaror†ha niato grande novidade, ensino via pesquisa niato. Tetiro escola diferenciadaha 
diferente do que escola tradicional padere niato. Saiñare na buere niato. K£ bueg¡ masirõ k£, atere na 
y¡ha mas•d¡gaga h• besei k£, k£ mas•g¡da h• t¡geñarer†. Teniato Escola Tuyukareha biro kiti k¥re 
no. Tebiri ano nia apero, k£ y¡ dokapuaray¡ niay¡ h•ror† k¡ok•. Pekasãye buerepeha mera wak¥re 
k¥re niriro nimiw£rato. Paka makar•p¡, pekasã k¡ã paderep¡re buere nimiw£rato. Tetiro, ano 
dokapuaraye bueriwipereha, k£ye kitira mas•, wedeserere mas•, k£ ati b¡reko katiretirere mas• 
tiwamirã k£. Tebiri sukã dokapuara nirer† ti butu makarar† añuro mas• tiretig¡ waik£ ti escola 
bueg¡peha sukã. K£ya culturare añuro mas• hea ti waik£, hõpe mena, hõpe mena k£ buerena mas• 
m¡a• k£. Atere k¡r† t¡geñaro k¥ro boku h• k¥ m¡ato ti escolaha. Tebiri nia sukã, ani mas•g¡rati h• 
iñatire. K£ bueg¡re yãre niato to bueri tatiap¡. B¡ri p¡aro niato, ani mas•g¡rã ti h• yã besereha. Sikato 
buerera merã sañuro iña bese, ania sukã terceiro ciclo, quarto ciclo buerapere sukã k£ya trabalho, 
k£ya interesse, k£ya vontade, k£ya capacidadep¡re iñare niato. Tiatop¡ tiro biro, ani hoa meni ni, ani 
añure hoai h• k¡ã nota añuro tikorukumiwãra k¡ã. Niriato ano Escola Tuyuka pereha sukã. K£ya 
pesquisa, k£ye conteúdop¡re iñare niato. K£ hoa, k£ kiti hoarep¡re, biro h• k£ t¡geñaro mena k£ hoairi 
te h• k¡r† iña besere nia. Tebiri k£ basoka watoa k£ niwarere iña bese noa, basoka mena añurõ 
niretig¡ra nimik£ h• iña besere niato. Tebiri sala de aulap¡re saiñari basok¡ nik¡, professores mena 
wedeseri basok¡ nik£, aperã mena añurõ padere s¡o tig¡no nik£ h• iña besere nia. Tebiri k£ mena 
makarãre k£ t¡geñare k£g¡no nik£, wedese kameyog¡no nik£ h• iña besere nia. Te iña beserereha 
cada professor iña besei k£, k£ya aulap¡re, k£ye produture, k£ye discussão, k£ye criatividade, k£ye 
espírito crítico nirep¡re iñare niato. Ano Escola Tuyukare nia sukã ensino modular k¡ã h•re, quinze dias 
na sala de aula e quinze dias como trabalho intermediário nimiaw£ra teha. De tira ¡sã tere beseiri. ¢sã 
wak¥ri, bueriwip¡do, y¡s¡rop¡do bue dui tig¡ k£ ne ñepere sa, k£ pak¡, k£ pako padere no peresa 
tiapueig¡ biro pota boki h• wak¥re niw£to. Tero wariro nimiw£ra ano pekasãye buere wiseri mar• 
bueritore, bueriwip¡ra dui nayõwahã tiretire nimiw£to. Te tiarig¡ sa anonop¡ potahag¡ bueg¡ nia y¡ha 
h• paded¡gari, k£ pak¡kar† padeod¡gari tig¡ wahãrig¡ nimiw• k£ sa. Tere ¡sã boeresa quinze dias 
bueriwip¡ ni, quinze dias k£ pak¡s¡m¡a p¡to nig¡daki h•re niw£ sa. Tetiri sa k£ pak¡re tiapu, k£ 
pakore tiapu, k£ya makã makarar† tiapu tiri basok¡ potaro h• t¡geñanow£. Tebiri, top¡ nig¡rã te k£ 
buerere saiña keno, wisioro k£ t¡geñarer† siaña ti hoa, bueriwi koe potaha tig¡ sukã tere k¡r† buerare 
iño, iña tiari siro k£ basira tere bue iño tiri basoka, niya.  
Segundo o meu pensamento a grande novidade é o ensino através da pesquisa. Aqui na escola diferenciada 
trabalha-se de forma diferente do que a escola tradicional (ocidental). Nós aprendemos perguntando 
(pesquisando). O próprio aluno escolhe o tema que ele quer aprender. Esta forma de trabalhar é a novidade da 
Escola Tuyuka. O Tuyuka que estuda aqui vai criando a consciência de que ele é Tuyuka (identidade). Os 
estudos dos brancos tinham finalidade de colocar outros pensamentos. Lá nós estudávamos os trabalhos dos 
brancos nas cidades. Aqui na Escola Tuyuka, o aluno aprende as suas próprias histórias, aprende sua língua, 
aprende a viver nesta vida. O aluno Tuyuka aprende como é formada a etnia e sabe qual grupo que ele 
pertence. Vai aprendendo a sua cultura, pouco a pouco vai aprendendo mais. A Escola, também sabe o que 
precisa ensinar para o aluno Tuyuka. Outro elemento é o tipo de avaliação para ver a aprendizagem do aluno. 
Nós observamos o aluno na sala de aula. Aqui existem dois tipos de avaliação. Para quem está iniciando 
existe um tipo de avaliação e para quem está no terceiro e quarto ciclo é outro, para estes nós observamos nos 
seus trabalhos, seus interesses, sua vontade, sua capacidade. Não é como no passado (na escola do branco) 
que via quem escrevia bem e quem tinha letra boa e davam uma nota boa. Aqui na Escola Tuyuka é diferente. 
Nós olhamos como o aluno faz suas pesquisas, os conteúdos que vai construindo. Nós vemos as histórias que 
escreve e como escreve os seus pensamentos. Observamos como o aluno constrói o entrosamento com o seu 
grupo, com a comunidade, como ele convive com o grupo. Observamos se na sala de aula está sendo um 
questionador, se sabe discutir os temas com os professores, se sabe trabalhar com o grupo. Observamos se no 
grupo de trabalho contribui com as suas idéias, se está aprendendo a dialogar com os membros do grupo. Na 
sala de aula cada professor observa o aluno quanto aos produtos que ele faz, suas discussões, sua criatividade, 
seu espírito crítico. Outro elemento que adotamos aqui na Escola Tuyuka é o ensino modular, isto é, o aluno 
fica na sala de aula durante quinze dias e outros quinze dias com a família (trabalho intermediário). Por que 
adotamos esta forma? Ao nosso modo de ver, se o aluno ficar só na escola e na sombra, ele esqueceria dos 
trabalhos que seu pai e sua mãe fazem. É isso que aconteceu com a escola dos brancos, ficávamos dia inteiro 
na aula. Por isso, o aluno quando voltava para a família, sentindo como aluno, não queria trabalhar e não 
respeitava o pai. Não querendo que se repetisse isso, nós decidimos que daríamos aula na escola durante 
quinze dias e outros quinze dias ficaria perto dos pais. Assim ele continuaria sendo alguém que ajuda o pai, a 
mãe e aos trabalhos de sua comunidade, este foi o nosso pensamento. Nesta permanência com a família ele 
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aproveitaria para fazer a sua pesquisa, perguntar sobre o tema que ele escolheu, sobre o que sentiu 
dificuldade perguntar de novo e escrever, e, voltando para a sala de aula mostraria o seu trabalho para os 
professores e depois expor para os seus colegas o tema pesquisado. 
 
PÕRO, CARLOS MARQUES MEIRA 
Ano Escola Tuyuka merã bire, primeira coisa niku, ¡sã dokapuarado ¡sã pade tiro. Siro niku sukã 
currículo própri, ¡sã k¡ore, projeto político pedagógico ¡sã k¡ore,  gestão escolar ¡sã basi k¡ore, te 
niku ¡sarehã ¡sã basi ¡sã k¡ore, no ¡sã waro iñor†no. Apeye nia sukã, ani bueg¡ masig¡rã ti h•ada 
h•re k£ niretirep¡re iña ¡sahã sa, tere b¡ri hoa ¡sahã, mas•g£rati, atiegã k£re pero d¡sa, anogã k£re 
keno hearoboa sa.   
Uma das primeiras novidades que existe na Escola Tuyuka é o fato de trabalharmos somente os Tuyuka. 
Outra novidade é o fato de termos currículo escolar próprio, projeto político pedagógico próprio e gestão 
escolar próprio, essas coisas formam base do nosso trabalho e o que podemos mostrar para os outros. Outra 
novidade é o modo como nós avaliamos a aprendizagem do aluno, nós observamos o aluno e colocamos no 
papel (parecer descritivo), colocamos dizendo que ele está aprendendo. O que lhe falta, ainda, e o que precisa 
melhorar.  
 
ÑORO, GERALDINO PENA TENÓRIO 
Y¡re nia ate, disciplina h•re buerukumiwãra sikatop¡rena. Tere ¡sã tiria sa, tiritira ¡sã padea por 
temas. Tere ¡sã conteúdo padera, baserige h•re tira ¡sã, top¡ra ¡sãya wai nipetiro. Tetira ¡sã temena 
sika temar† padera, padepetihã, tere h•ra interdisciplinar h•miaw£ra ¡sãpeha. ¢sãya projeto político 
pedagógicop¡ ¡sã k¥rige, nipetire mena padeada marihã sika tema padera ¡sã h•rige niw£. Tetira 
wimarakar† pari, k¡ã livri k¡ã, no ¡sã waro ¡sã mena niya k¡ã. K¡ã livri k¥ra, k¡ar† acompanhar, 
wedeko tire ti nihã sa. Sikatop¡re niriw¡na, ti tatia san¡hearig¡ te witiwag¡p¡, hõ merenda tig¡do 
witiware niw£.  
A meu ver, no início (em Pari-Cachoeira) se estudava por disciplinas (matérias). Esse modo nós não fazemos 
aqui na Escola Tuyuka, mas trabalhamos por temas. Os conteúdos dos estudos são os benziemntos, tipos de 
peixes etc. Quando estamos trabalhando um tema nós introduzimos várias disciplinas (matérias), a esse modo 
de ensinar nós chamamos de interdisciplinar. Dentro de nosso projeto político pedagógico já ficou definido 
que trabalhando com um tema estaríamos trabalhando com outras disciplinas. Nós não batemos nas crianças, 
as deixamos livres, as crianças nos acompanham onde nós estivermos. Nós deixamos as crianças livres, 
porém existe um acompanhamento, explicações. No passado (em Pari-Cachoeira) não era assim lá 
entrávamos na sala e só saíamos na hora da merenda. 
 
WAM¢RÕ, JOSÉ BARBOSA LIMA 
Y¡ha material escolar na paderia. Y¡ha ano makañe mena padea. Dero wadarito marir†, de tiadari 
mar• h•toa, saiñar† mena padenoã ati Escolap¡re. Atepere añumih•yu h•ro biro y¡re ñapea sa. 
Aperoreha por módulos ¡sã padere niku ¡sar†. Ate currículup¡ nirekar† flexível k¥haw£, ape b¡reko 
mera waboku h•ra sa. Ate nota k¡ã h•rekã mania. Tiatop¡ ¡sã bayiro keõrukuw¡, bayiro ¡sar† tutiri 
t¡ow¡, palmatória mena buerira niw£ ¡sahã, y¡ha marca de chave k¡oane, k¡ã yure doteriro. Ano 
¡sã bueriwip¡reha, ani mas•g£ti h•ada h•ra b¡ri iña besea sa, noa hoa mas• k£, noa wedese mas•, noa 
keoro sañuro tig¡ no nik£. Ati Escola Tuyuka padeg¡ y¡ wimarar† bueg¡ por matéria bue mas•riku, te 
tira ¡sahã interdisciplinariedade k¡ã h•re na padea ¡sahã. Sika tema padeg¡, nipetire matéria na 
padeg¡ tiro biro paderetiku y¡. Tera nia k¡ã temas transversais k¡ã h•re.  
Eu não trabalho com o material escolar (didático). Eu trabalho com os assuntos daqui. Aqui nesta Escola, nós 
combinamos com os alunos sobre o que nós iremos estudar, como vamos fazer e depois de combinado 
saímos para a pesquisa. E, vou percebendo que esta forma de estudar é melhor. Aqui nós estudamos por 
módulos. Também, o que está escrito no currículo fica flexível, pois achamos que a qualquer momento pode 
mudar. Aquilo que nas escolas tradicionais (ocidentais) chamam de notas, nós não temos. Antigamente nós já 
apanhamos muito, ouvimos muitos xingamentos, estudamos com palmatórias, eu, ainda tenho as marcas da 
chave do cascudo que eu levei na cabeça. Nesta nossa escola, para dizer se o aluno está aprendendo nós 
fazemos as observações, quem/como está aprendendo, como está falando, como está vivendo. Aqui, também, 
eu não posso ensinar ao aluno por matérias (disciplinas), nós trabalhamos de forma interdisciplinar. Quando 
estou  trabalhando um tema, dentro deste tema tenho que trabalhar com várias matérias que estão presentes 
num tema (disciplinas). Estes temas nós denominamos de temas transversais.  
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POANI, JOSÉ BARRETO RAMOS 
Tetiro ano mera bia n¡kahã sa h•ronohã, ¡sã tere padem¡ã, tibuawahã ¡sahã sa. ¢sã padebuawahã 
¡sã tiri aperãp¡kã, k¡ã niya añurõ padera, k¡ãyere añusañurõ padem¡ã tirap¡ niya k¡ahã h•, 
b¡k¡awãha h•rõp¡re t¡okog¡ y¡, biro atere na boreniw£ h•w£ y¡ mena makarar†. Tetira sa, ano 
sirore sa añurõ, marir† pa¡ pekasã,  aperã basoka, hõdokari niwara, marir† añurõ padeya k¡ã 
h•miyara, tetira marikã sukã, k¡ar† buera, wimarã buera nia mar• h•ror†, añuserõ marir† padem¡ã tiro 
boato, tetira mar• sukã paiserõ kiti tiwara tiadaku mar•ya bueri makar†, k¡ã pade mas•hamaite, k¡ã 
t¡geñar† ti bauanek¥ masihãmaite k¡ahã, h• wedeputi norira niadaku mar• h• t¡geñat¡ anor†. Tetig¡ 
ate pekasãye bueg¡ te tiato h•yã manir† bimiw£ra atie pekasãye buereha. Ate dokapuaraye 
buerepeha, kiti, hõ atib¡rekore kiti sesawahã, biro tiya k¡ahã h•ri sa, terora biku, ano sukã bayi sañurõ 
wak¥ tutuam¡ã, añu sañurõ te buerere bue, wimarar† bue, pai sañurõ kiti añur† wari ti m¡arõ boku 
sukã ano sirore sa, añurõ k¡ã padere iña titoa mikiarame, h• y¡ t¡geñat¡ atere. Tetig¡, ate paya 
pekasãye mena buerepeha tetira niya k¡ã h•yã manir† nihaw£. Te mar•ye dokapuaraye buerepera sa 
aperã iñakori basokap¡ sa, tetira tiya h•, aperã pade n¡karãnokã sukã saiña, iñad¡gara nia ¡sã h•ra ni, 
de ti pade n¡kãimiri k¡ã h•ra ni tire no niri, biro waite atie mar•ye mena paderepeha, atie pekasãye no 
paderepeha, de ti k¡ã h•yã manir† niw£. Atiepera añurõ padem¡ã tiri añurõ aperã iñakori basoka biro 
tiri bomia ¡sakã h• ou to makarã buero bomia ¡sakã h•re, heito atie menarã h• y¡ t¡geña. 
Aquilo que eu posso dizer que é novidade é o fato de estarmos trabalhando na nossa escola e acertando. Com 
os acertos conseguidos os outros nos dizem que nós trabalhamos bem, que estamos valorizando a nossa 
cultura, que estamos caminhando bem e isso nos leva a dizer que era isso que nós queríamos. Por isso daqui 
para frente, nós professores precisamos trabalhar melhor como professores e com os alunos, pois os brancos  
e os nossos parentes indígenas nos falam bem, só assim estaremos fazemos mais história sobre a nossa 
Escola, nossos estudos e outros dirão que nós sabemos trabalhar e  pôr em prática o que nós pensamos. No 
tempo em que nós estudamos as coisas dos brancos ninguém sabia de nós. Com a Escola Tuyuka, as nossas 
notícias se espalham pelo mundo e isto nos leva a querer melhorar os nossos estudos, ensinar melhor aos 
alunos, fazer mais história boas, já que os outros conhecem o nosso bom trabalho. Quando nós estudamos na 
escola dos missionários brancos não nos conheciam. Com a nossa Escola Tuyuka funcionando, os nossos 
assessores divulgaram o que nós fazemos, outros que estão começando os trabalhos nos perguntam, tem 
pessoas que querem conhecer como nós trabalhamos na Escola Tuyuka, nós ficamos admirados como o 
funcionamento da nossa Escola provoca curiosidades, coisas que não existia quando estudávamos nos 
colégios dos brancos. Esse tipo de trabalho que desperta para que os outros povos peçam para os nossos 
assessores os ajudarem ou pedirem que os professores da Escola Tuyuka os ensinem nas suas escolas, estas 
coisas chegaram para nós com a concretização da Escola Tuyuka.  
 
POANI, HIGINO PIMENTEL TENÓRIO 
¢sar† ¡sã novidade h•re, ¡sã basi política educacional decidiro nia ¡sarehã.  ¢sã basi, professores, 
comunidade k¡ã decidiriro, atere buero boku h•riro. Ape novidade nia sukã ¡sã dokapuara sesaro 
niror†, dokapuara sesaro professores ni, ap•re siokora sukã ¡sãye wedese masig¡r† professor ¡sã 
k¥ro nia ¡sar†. Apero novidade nia sukã nota ¡sã tikoria. Freqüênciakar† ¡sã tikoria. ¢sã buera ne 
sikab¡reko weoriya, freqüência manimipokari, ano nia añuhamarõpeha. Escola ocidental pereha faltare 
kuig¡ ware nimiw¡rã. Niria ¡sarehã, kuiriya ¡sarehã, falta mania ¡sarehã. Escola t¡sarere k¡ã ¡sahã, 
añurer†. T¡saro mena, m¡ã buera atiya, m¡ã mas•adare nia h•a ¡sã, te tira k¡ã atiya. Notakar† ¡sã 
tikoria b¡ri, nipetira mas•g¡do nir† nimiarã. Ap• ba mas•g£, ap• wai we masig£, k¡ã masirã nimipokari 
te notaha masir†pere iñariw¡ b¡ri, biro k£ tiarigegãdo iña tihãmiw¡rã. K£ apeyeno pademas•g£ b¡ri 
nig£ potahamiw•ra te notapereha.  
Para nós, o que podemos dizer que é novidade é o fato de termos decidido e construído uma política 
educacional. Nós mesmos fizemos isso, professores e comunidade, eles dicidiram o que deveria ser ensinado. 
Outra novidade é fato de estarmos trabalhando somente com professores Tuyuka, se queremos admitir o 
outro, ele tem que ser alguém que fale a nossa língua. Outra novidade trata sobre a nota. Nós não temos a 
freqüência (chamada dos alunos). Nossos alunos não faltaram nenhum dia de aula, mesmo que não tenha a 
frequência, este é o melhor modo que temos. Na escola ocidental nós íamos para aula com medo de levar 
falta. Aqui é diferente, os alunos não têm medo, não existe a falta. Nós ensinamos a gostar da Escola, 
ensinamos coisas boas. Nós falamos para eles, venham estudar com gosto, pois nós vamos ensinar para eles o 
que será para vida deles, por isso, eles vêm. Nota nós não damos, pois sabemos que toda pessoa é 
conhecedora das coisas. Um sabe nadar, outro sabe pescar, ao nosso modo de ver a nota não olha para a 
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questão do saber do aluno, mas somente aquilo que ele fez naquele momento (prova, trabalho). A nota exclui 
outros conhecimentos que a pessoa possui.  
 
JUSTINO 
To newarop¡, atiro werã mari porar† tere na bokakã webosa mar•a m¡sã nike watito m¡ iñakã, ate 
primeira turma na wihaka berore (em tukano).  
No início, vocês pensaram uma forma para ensinar aos seus filhos, para que eles conseguissem aprender 
certas coisas. No seu modo ver, depois dessa primeira que terminou, pode se dizer que vocês atingiram o 
objetivo?  
 
HIGINO 
¢sã atere bayiro, mar•ye wedesere marir† tutuaro boku h•rigeha, ¡sã diarotia h•rigeha tib¡a 
masirõpehar† nia tereha. ¢sã mek£tigã teno tiera nirã, mar•ye petiwahã boh•yuto ati k¡mar†. Tenia 
bayihamarõ ¡sar† bayihamarõ dokapuara nia ¡sahã, mar•ye wedeseri basoka nia marihã, h•rohã ano 
nia sa. To do niã ¡sã katiwahã, h•rohã sa.  
Para nós, o que nós queríamos muito era fortalecer a nossa língua, aquilo que nos deixava como mortos, já 
conseguimos concretizar, acertamos mesmo em fazer esse trabalho de recuperação da nossa língua. Se nós 
não tivessemos feito isso, nesse ano já não existiria mais a nossa língua. Essa conquista é que nos dá prazer 
de dizer que somos Tuyuka, falantes de nossa língua tuyuka e podemos dizer que falamos a nossa língua. 
Com isso podemos dizer que estamos vivendo de novo.  
 
JUSTINO 
Aperã masã kurari, sõp¡ ape região kãharãp¡, pekasã na tere mas• b¡r¡a weroma dero ni t¡oñasari 
m¡ã (em tukano). 
Quando as pessoas de outras etnias, pessoas de outras regiões, quando os brancos vão conhecendo os vossos 
trabalhos como você pensa sobre isso?  
 
HIGINO 
Biro ti padeya m¡akã h• iñori basoka nihaw£ ¡sã b¡ri. Iñate m¡, ¡sã wak¥rige, ¡sã ano padereme 
wawaharõ tiame hõ Pirap¡. ¢sã ano paderigere newaya k¡ahã top¡re. M¡ã tirobiro ¡sã tiadara tia 
h•ya. Biro h• wak¥ga y¡ha, ¡sã padere ti iñori sika b¡reko poteri makarã h•rira eñoadari k¡ã pekasãre 
sa, ¡sã mas•rige biro biriro niw£ ¡sakar†, iñori basoka, tutuari basoka, k¡ã pekasã padeori basoka 
niadari h•rõ biro biga y¡re. Ania pekasarã ti iñor†kã sukã padeora tiya k¡ãha h•rõ nia, mas•miyara k¡ã, 
b¡ri mar•pe t¡omas•ridoharã nihãya k¡ahã, ñaña niya k¡ãha masir† morã niya k¡ahã h•re nimiw£to 
iñate m¡ biro ti heahãmiyara k¡akã, h•apureno niku, ate añurõ tira tiya k¡ã wedebatere, h•rukuaw£ 
y¡ha.  
Nós estamos servindo como referências de trabalho nesse campo para os outros. Veja você que o que nós 
pensamos e o que trabalhamos já está indo para Pirá (Pirá-Paraná/Colômbia). Eles levam para lá o que 
trabalhamos aqui. Dizem que vão trabalhar como nós trabalhamos aqui. Diante disso eu penso assim, se 
mostrarmos os nossos trabalhos, um dia será que os indígenas vão mostrar para os brancos os seus trabalhos, 
seus conhecimentos, mostrarão que são fortes, que são respeitados pelos brancos? A partir do que nós 
mostramos para os brancos, eles nos respeitam, eles dizem que nós sabemos, antes eles diziam que nós não 
sabíamos nada, diziam que éramos pessoas sem sentimentos, que éramos ruins, que nós não tínhamos 
conhecimentos, mas agora eles vendo o que nós fazemos e espalhando as notícias de nossos trabalhos estão 
nos ajudando, eu penso assim.  
 
PÕRO, GUILHERME PIMENTEL TENÓRIO 
Sikatop¡re mar• Parip¡ buerig¡ iñar•pere biro bia h•r†nohã, y¡ iñatã anor† h•g¡ tiku y¡, h• 
t¡omas•rodore iñat¡ y¡ha. Mar• português mena leitura h•g¡, biro h•g¡ tiku y¡, h• t¡geña 
mas•rimipok¡, leitura k¡ã h•yã h•ri h• tihar† nimiw¡rã. Anope, biro k¡ã wimarã buera sa, bue tere 
leitura h•rã sa biro h•g¡ tiku y¡ h• t¡geñawã sa. Toha añu nit¡. Tebiri hoaro niw£ mera bire y¡ iñare. 
Leitura tira t¡o mas•, pesquisa tira t¡o mas• k¡ã tire añuw¡. 
Para quem desde início estudou em Pari-Cachoeira o que aparece como algo novo aqui é a questão da 
compreensão daquilo que se está dizendo, isto eu vi como algo novo.  Quando nós fazíamos a leitura em 
português, líamos sem compreender o que se lia, quando eles mandavam ler, nós líamos. Aqui, os alunos que 
estudam aqui fazendo a leitura na sua língua, compreendem o que estão dizendo. Este é o ponto muito bom. 
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Outro elemento novo é o fato de escreverem em língua tuyuka. O que é bom agora é que quando fazem a 
leitura entendem, quando fazem as pesquisas entendem. 
 
SUNIÃ, ADÃO AMARAL BARBOSA 
To Pari mena iña poteõri saha niw£to y¡ iñar•. Parip¡re bueg¡ha livruri k¡ã tiarigep¡re iña buem¡ar† 
nimiw¡rãto. K£ masiriatã bueyana h•miwirã k£. Anopere teno maniw£sa, b¡ri pesquisa ti, k£ 
wedearigere biro h•ati h• hoa tire no makañepe nim¡aro tiw¡to anopereha sa. Tetiro anopera sa 
añuhamarõ biw¡ b¡ri. Toha pekasãye nih•ro, teha wisio sañu nihamiw£rato tiropeha. To bueg¡no te 
livrup¡ tiarigere iñak¥ tiarig¡ k£ masimiwirã. Tebiri k¡ã professores pekã terora, to livro pekasãye 
tiarigep¡re iñak¥hirã mas•hamaya k¡ã professores h•ro biro ni heariro niw£to topeha. Anopereha k¡ã 
professores kã livru mo, professores bueada h•rã diyere bueadari h•, diyere bued¡gai m¡ã h• saiña, 
atere bued¡gaga, atere mas•d¡gaga ¡sahã sa k¡ã h•arigep¡re, ha¡ h• k¡ã menarã buem¡arã tiya 
b¡ri k¡ã professores. Colégiopeha nirimiw£rato, k¡ã professor h•rig¡ha tiarip¥p¡re iñak¥ tih•g¡ biro 
tiya m¡ã h•rukurige nimiwirã k£. Anor† mania sa, anorehã añurõ wederi t¡o, k£ basirosa hoa, k£ 
masirer† masõm¡ã n¡kõ m¡ag£ timiaw•ra k£ basi sa. 
Comparando a Escola de Pari-Cachoeira e aqui eu vejo assim. Estudando em Pari-Cachoeira a gente estuda o 
que já veio feito no livro. Quando alguém não aprendia o professor dizia para estudar mais. Aqui não existe 
isso, o que tem é a pesquisa, o aluno ouve e escreve. Aqui é muito melhor. Lá como é coisa do branco é mais 
difícil. Lá quem estudou o que está livro é que sabe. Também os professores olham o que está no livro e nós 
dizíamos que eram muito sabidos. Aqui os professores, também não têm livros, eles conversam com os 
alunos o que é que vai estudar, o que os alunos querem estudar, os alunos dizem o que querem estudar, o que 
querem saber. Depois disso, os professores e os alunos aprendem juntos. No Colégio de Pari-Cachoeira não 
era assim, o professor olhava no livro e dizia para o aluno fazer o trabalho. Aqui não é mais assim, aqui o 
aluno escuta, ele mesmo escreve o que ouviu, e vai construindo o seu próprio saber.  
 
RAIMUNDO CAMPOS TENÓRIO 
Tetiro te ano merã sañuro bueretirenohã sukã, mar•ye na hoa, mar•ye na sukã kiti wede tirepera añu 
mas•ropehãtu niriro niw£. Tetira k¡ã ano buera, k¡ã añuhamarõ t¡geñaror† sa, ano añuhamarõ birotia 
h• iñare nia. Tetiro hõpe Siriria no bueri wisio niw£. Tetira k¡ã buera pekasãye wede mas•ri, no 
bapakeorekã mas•g¡nor† keoro wa timiaw£rato. Tetira k¡ã professores pekã pekasãyena h•, 
mar•nopekã pekasãye wede mas•rih•g¡ kuisañu biro biretire niw£. Anopeha sukã biria, k¡ãye na 
wedese, k¡ãye na h• bauane, k¡ã wak¥erer† k¡ar† saiña, kuiro manirõ k¡ãye na wedese tihirã sa ate 
mar•ye dokapuaraye, mera sañurõ newasom¡ã bueretire nim¡arõtia, h• iñaga y¡. 
A meu ver, esta forma diferente de estudar, escrevendo na nossa língua, contando histórias em nossa língua, é 
muito melhor. Vendo que os alunos estão bem satisfeitos com os estudos feitos aqui, eu digo que estamos 
trabalhando bem. Os estudos em Pari-Cachoeira eram difíceis. Lá os alunos tinham dificuldades para falar 
em português, também na matemática quem sabe mais, progride melhor. Também os professores falavam em 
português e os alunos por não saberem falar em português tornavam-se medrosos. Aqui não é assim, falam 
em sua língua e, por isso, com a língua tuyuka surge uma nova forma de estudar. 
 
POANI, PEDRO LIMA: tem sessenta e cinco anos de idade; é baya(mestre de dança), basag¡ 
(dança, danças tradicionais); é baseg¡ (benzedor); é kamoanumia baseg¡ (benzedor do rito de 
iniciação feminina); é wai base ekag¡ (benzedor de peixes para a criança que vai comer o peixe pela 
primeira vez); é yarige base ekag¡ (benze os alimentos); é diarige baseg¡ (benzedor das doenças/cura 
as doenças); é wedere h•g¡ (faz discursos cerimoniais); faz outras práticas tradicionais Tuyuka. 
 
JUSTINO 
M¡ ato daratumsere karõ y¡re wereya. Atiro ni t¡oñasa y¡a nisereta ni y¡ (Pergunta em Tukano). 
Fale um pouco sobre como você ajuda nesse trabalho. Eu falando sobre o que você. 
 
PEDRO 
Y¡ tetig¡, añuro t¡geña monekog¡ ate k¡ã buere makañer†, añur† dokasañuro makañere, añurõ 
wedesere dokapuarayere nokorõ añuadaku y¡ h• monekorigere añuhãdaku y¡ h•ro biro k¡ã mena y¡ 
padeg¡ tiadarore, nokorõ ¡m¡ar†, numiar† k¡ã ya wederare añuadaku tiatop¡ te ditiwahãriro niw£, 
buere maniriro niw£ mar• dokapuarare h•mah•g¡ y¡ atere añurõ wedeg¡da y¡ ponar†, ¡m¡ar†, 
numiar† terora h•w£. T¡oya y¡re k¡ã y¡ pak¡s¡m¡ã wederige, mar• ñek£ k£ sikato timuatirigere. 
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Añurer† k¡ã nem¡atira tirira niwã, ate pito makañe wiserire, wametirere, te b¡rekori wametirere, ñami 
wametirere, nokorõ baso bauane m¡atirigere, pam¡r• basoka k¡ã tim¡atirigere, ate baserige, ate 
wederige, ate basa, kitimo, k¡ã tim¡atirige t¡oya m¡ã. K£ y¡ sõw£ mak£ bueg¡ Higino, Poani 
wametig¡ h•ror† y¡kã tiapug¡daku, añurõ y¡ k¡ã mena h• nemok¥ri añuhãdaku y¡ professor, y¡ 
b¡k¡ nirõ, tiere tiapuya h•ra tiya k¡ã h•mah•g¡ atere wedeserige niw£, y¡bai mak£. Añur† k£g¡, tire 
nimiarãto, y¡bai ponato. Tetig¡ h•h£da y¡kã, k¡ã mena y¡ añurõ paderi añuhãdaku, bueri wiseri, 
mar•ye baserige hoare, wederige hoare, basa hoare, ati makurukuri makañe, kõa mak£ k£ bauanerige, 
nokorõ k¡ã hoari añuhãdaku, tiya manir† tiwag¡ nokorõra niku ate k¡ã h•rige nimiw£, t¡o masihãrõ 
boa, ate buere pekasãye nokorõra petibuatiro tiku, terora h•rira niwã me sikatop¡re, petiwahãdaku 
teha, dokapuarayena hoare, daseayena hoare, ani barakã, barayena hoare, ania winakã, winayena 
hoare, h•rira niwã, ania a¡ h•rakã teroka tedo nem¡atira tikia k¡ã h•mah•g¡ y¡ atere h•w£, y¡bai 
mak¡. Y¡ b¡k¡ niror†, y¡ pak¡re t¡orig¡ nih•g£, biro biw¡ ate wadak¡, m¡ ñek£nig£p¡ t¡otoarige 
nimiw• k£ me, tetig¡ añurer† y¡ wadaku h• wedesew¡, escola wari añuhãdaku anor†, tiya h•w£ k£ 
sõmak¡r†, y¡ m¡re tiapug¡da h•w£, añuadaku, tutuadaku h•w£, ania paya k¡ã mar•ya wedera k¡ã 
sãri, k£ka terora sukã, wedere niadaku h•w£, wedere niadaku h•w£, de tig¡ y¡ tere ma•riku h•w£. Te 
petiwahãriro niw£, mas•ña manirõ petiwahãriro niw£, dokasiro makañe, dupure dutiro, mar• dupuri 
mas•ro niato h•mah•g¡, añur† niadaku y¡ h• wedesew¡ tere.  
Quando eu comecei a pensar sobre Escola Tuyuka eu pensei em ajudar em diversas questões tais como, os 
temas de estudos, temas fundamentais dos Tuyuka, os discursos (rituais) importantes dos Tuyuka, pensei em 
trabalhar junto com os outros para ensinar para os homens e para as mulheres, pensei comigo que muitos 
elementos nossos já haviam desaparecido, por falta de uma escola nossa, e, por isso, eu decidi ensinar para os 
meus filhos, homens e mulheres, o que eu sei. Escutem-me sobre o que os meus pais me ensinaram, o que os 
nossos avôs vinham fazendo desde as origens. Eles vinham trazendo coisas boas, sobre as casas de origem do 
rio abaixo, sobre os lugares sagrados, sobre o conhecimento dos dias, sobre os nomes das noites, sobre 
quando surgiram as danças, sobre o que faziam as primeiras gerações, sobre os benzimentos, sobre os 
discursos rituais, sobre as danças, sobre as histórias, escutem o que eles vinham fazendo. Ao ouvir o projeto 
do filho do meu irmão maior, professor Higino, Poani, eu decidi ajudar, somar com eles como um professor, 
sendo um ancião, pois percebi que estavam precisando da minha ajuda, assim eu pensei, filho do meu irmão 
menor (Justino). Nós estamos deixando coisas boas, filho do meu irmão menor (Justino). Eu, também vou 
falar, vai ser bom se eu trabalhar juntos com eles, nas escolas, fazer escrever sobre os benzimentos, sobre os 
discursos rituais (cerimoniais), sobre as danças tradicionais, sobre o que existe nas florestas, sobre o que as 
divindades criaram, se escreverem isso já vai ser bom, para quem faz pela primeira vez é suficiente já diziam 
os antigos, porém, é bom saber também que os estudos dos brancos estão começando a diminuir, já diziam no 
passado, diziam que isso acabaria e, viria a época de escrever em língua tuyuka, escrever em língua tukana, 
em língua barasana, em língua desana, em língua yeba-masa, todos estão começando a fazer isso, pensando 
assim eu decidi contar o que eu sei, filho do meu irmão menor (Justino). Eu sendo um ancião, tendo ouvido 
do meu pai, disse que seria assim, seu avô já tinha ouvido falar, por isso, eu falei que acontecerão coisas 
boas, vai ser bom se fizermos a escola, eu disse para o filho do meu irmão maior (Higino) construa a escola, 
eu disse que irai ajudá-lo, disse que isso será bom e seremos fortes, e, eu disse, também que se os nossos 
irmãos se tornarem padres, da mesma forma ensinaremos para eles, falaremos para eles, por isso, eu não 
sovinarei os meus conhecimentos. Os nossos conhecimentos  estavam acabando, acabaram porque não 
sabíamos mais, mesmo assim ainda existem coisas da profundidade, conhecimentos da cabeça, nossas 
cabeças sabem, e eu disse que isso será bom para nós.  
 
JUSTINO 
Mar• ñek£s¡m¡ap¡ba ¡m¡r†, wimag¡r† toho nikã wimagõ, numiõ makor† dero weronohõ mera were 
masõpari na nig£ we? (em tukano) 
Nossos avôs com o qual objetivo educavam um menino e uma menina? 
 
PEDRO 
Ate k¡ã numiar† h•ra padere, k¡sa wãkãdare, bia w•adare h•ya k¡ã numiar†hã. K¡ã man¡tira wara 
t¡omas•adare, basoka k¡ã heari iña, biar¡ k¡ã d¡poadare, atiar• m¡a ya wedera h•adare. Mar• 
¡m¡apere niyu sukã, basere t¡oya h•yi, bia w•ña h•yi, oko ¡sotiya h•yi, ate mar•ye nia h•yi, basoka 
heara saiña h•yi, basere niw£ y¡ pona h•yi. Tetig¡ añur† k£ sioniadare nirõ tiyu, wãkar• iña basokare 
wãkok¥, kusag¡ heari m¡ h•, kusa wãkar• m¡a h•, sioniadare wedeya k¡ar†. Añuro k¡ã sioti niadarere 
wedera tih•ya k¡ã, t¡o masiña h•ra.  
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Mar• ¡m¡pere pe nia, baya wag¡nor† k¡ã basamo wedeada h•ra wedeya. Wese tanaña h•miya k¡ã, 
wese kitiya h•miya k¡ã, wai weg¡ waya h•miya k¡ã. Tera nirõ tia mar• padere. Mar• t¡o mas• moneko, 
t¡o mas•wahã, nokorõ k¡ã wãsor• tanã, k¡ã kamoati tirira niwã mar• ñek£s¡m¡ap¡. Atemenarã t¡o 
masig£nohã, t¡o masihõ m¡ag£ timiwirã k£, k£ pak¡ wederi t¡orig¡. Hõ peyuru sinimiyara sukã,  ne 
akaribiro mania k£re, ko numiokãre akaribiro mania. M¡r† dutiriaw•, y¡re dutiriaw• añuada marikã, 
h•rihaña ñañare nia, b¡k¡kã k£ kamer• tutiri sukã, h•rihaña m¡kã pak¡ h•ya. K¡ã niya basoka añurã, 
t¡omasirano.  
A educação da menina visava ensinar a trabalhar, a tomar banho de madrugada, inalar o líquido de pimenta. 
Ensinava-se a se comportar bem quando fosse casar, ensinava-se a acolher as pessoas, saber oferecer a 
quinhapira, saber cumprimentar as pessoas. Na educação do menino insistiam para que aprendesse os 
benzimentos, inalar o líquido da pimenta, fazer abluções com água (vomitar água), mostravam o que é da 
etnia, ensinava para que cumprimentasse as pessoas que chegam, conscientizava sobre a existência dos 
benzimentos. Estas coisas eram importantes que lhe ajudaria a liderar as pessoas, quando as pessoas 
acordassem fosse capaz de cumprimentá-las, cumprimentasse quem fosse tomar banho, perguntasse se já 
tinha tomado banho, estavam ensinando elementos que lhe ajudariam a viver. Estavam ensinando coisas que 
lhe ajudaria a viver, ensinando a ser uma pessoa sensata. Para o homem tem muitas coisas, para quem vai ser 
baya (mestre de danças) quando queriam ensinavam as músicas. Insistiam para que o homem roçasse a roça, 
derrubase a roça e insistiam para que aprendesse a pescar. Esses são os nossos trabalhos. Pouco a pouco nós 
vamos entendendo, crescendo em saberes, e neste momento realizam o rito de iniciação masculina surrando 
com os caniços, e, introduzindo ao jurupari, assim que faziam os nossos avôs. Com estes elementos um 
jovem sensato, já vai se amadurecendo, aquele que ouvia as instruções do pai. No dia do caxiri, ele não anda 
gritando querendo brigar e nem a menina anda gritando querendo brigar. Eles dizem, ele não mandou fazer 
isso, nem para mim mandou fazer isso, vamos ser bons, não queira brigar que é coisa ruim, se o pai está 
brigando, os filhos dizem para o pai não falar assim. Quem pratica estas atitudes boas são pessoas sensatas.  
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ANEXO II – ENTREVISTA COM O PROFESSOR JOSÉ RIBAMAR BESSA FREIRE 

Entrevistador: JUSTINO SARMENTO REZENDE: aluno do Mestrado em Educação, da UCDB, Campo 
Grande - MS 
Local: Universidade Católica Dom Bosco (UCDB), no dia 21 de setembro de 2006. 
ASSUNTO: ESCOLA TUYUKA 

 
JUSTINO: Professor Bessa, me fale sobre a sua visão sobre a Escola Tuyuka. Professor, eu estou 
trabalhando com a Escola Tuyuka. O processo de ensino-aprendizagem da Escola Tuyuka como construção e 
fortalecimento da identidade tuyuka. Você que esteve lá com eles, ajudando e contando a história, como eles 
me disseram lá, a história sobre como aconteceu com outros povos. Como é que você viu lá esse processo 
que a Escola está fazendo? Que perspectiva traz essa experiência e prática educativa tuyuka, para você que 
tem uma visão mais ampla sobre a educação?  

 
BESSA: Bom. Eu acho que a Escola Tuyuka é um dos exemplos do que eu falei lá embaixo [no auditório 
quando se tratava de escolas indígenas]. É uma coisa nova que está acontecendo na história da educação 
brasileira. Eu estive entre os Tuyuka duas vezes. Uma vez para avaliar a escola. Eu fui como avaliador dos 
projetos FOIRN/ISA [Federação das Organizações Indígenas do Rio Negro/Instituto Socioambiental] no Rio 
Negro. E, um dos objetos da avaliação era a Escola Tuyuka. Depois eu fui convidado para dar uma Oficina 
de História, ensino de História. E, na primeira vez eu estive nas escolas, estive com João Bosco [João Bosco 
Azevedo Rezende – professor], que você falou na sua palestra, a casa dele tinha sido incendiada. Depois eu 
estive com a Gorete [Maria Gorete Campos Tenório] que estava como professora lá e depois com José [José 
Barreto Ramos – professor], observando como é que dá uma relação professor-aluno dentro da sala de aula, o 
que é que rolava lá dentro, como é que se dava ensino e eu fiquei fascinando por várias razões. Em primeiro 
lugar pela proposta da Escola Tuyuka. Os Tuyuka não estão fazendo, tecnicamente, aquilo que está sendo 
chamado de Educação Bilíngüe.  
Primeiro: a organização [da Escola] eu achei fantástica! Você passa quinze dias numa aldeia. Os alunos de 
outras três [duas?] vêm, assistem as aulas. E, voltam para casa. Passam quinze dias em casa, pesquisando etc. 
Depois vão se reunir numa outra aldeia. É rotativo. Isso é muito legal. Permite o convívio entre eles, maior 
exercício da solidariedade. Eu assisti, por exemplo, uma aula dada por uma professora, numa sala multi-
seriada, onde tinha alunos de cinco e seis anos que estavam aprendendo a ler; alunos de sete, oito, nove e dez 
anos que já tinham uma prática de leitura e escrita. O que é que nosso Sistema Nacional de Educação e como 
é que ele encara isso? É impossível trabalhar, você tem que separar. Por quê? Porque a diversidade é vista 
como obstáculo para o processo de ensino-aprendizagem. Então, você não pode colocar pessoas que não são 
alfabetizadas com pessoas recém-alfabetizadas e com outros que já estão lendo e escrevendo que são maiores 
porque são muito diferentes. Tem de agrupar de acordo com as características comuns de cada grupo. De 
repente, eu vejo essa diversidade que a gente vê como obstáculos, os Tuyuka usando como recurso 
pedagógico. O que é que eles fizeram? A professora pediu para as crianças que não sabem ler e escrever, que 
estavam aprendendo, para entrevistarem os velhos para trazerem histórias, narrativas dos velhos. As crianças 
vieram no dia seguinte e contaram as narrativas que elas tinham ouvido. Enquanto elas estavam contando, 
quem sabia ler e escrever escrevia as histórias que as crianças estavam contando. A professora pegava e 
corrigia a escrita, e usava este texto para alfabetizar os alunos. Então, digamos que há uma relativa harmonia 
naquela forma de trabalhar a diversidade dentro da sala de aula. Isso é achei fantástico! Depois nós ficamos 
muito emocionados! Eu estava com Eva que era uma norueguesa que, também, veio como avaliadora, com o 
próprio Projeto Político Pedagógico. Por quê? Porque, como já disse a Escola Tuyuka não se enquadra dentro 
do que chamamos de Escola Bilíngüe. Ela é uma Escola Monolíngüe. Que lindo! Meninos de cinco e seis 
anos, lendo e escrevendo em tuyuka fluentemente. Na oficina que eu dei depois, foram alunos de nove e dez 
anos que fizeram registro. Você precisava ver a capacidade de escrever tudo em tuyuka! E, depois eles 
pegavam aquilo ali e falavam em tuyuka e alguém traduzia para mim, pois eu não domino a língua [tuyuka]. 
Mas eles estão insistindo na questão da língua. Eu perguntei do Higino [Higino Pimentel Tenório – diretor da 
Escola Tuyuka]: mas quando essas crianças terminarem aqui o Ensino Fundamental e quiserem sair para 
fazer Segundo Grau, por exemplo, como é que elas vão fazer, se vocês não estão trabalhando muito a língua 
portuguesa? Aí ele [Higino] me disse uma coisa que eu achei fantástica, uma coisa que deveria estar presente 
na maioria das escolas indígenas: o objetivo da Escola Tuyuka não é formar pessoas para fazer o Segundo 
Grau. O objetivo da Escola Tuyuka é ensinar a trabalhar com a vida tuyuka, ensinar as crianças a viverem 
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bem aqui entre os Tuyuka. Como eu sou chato e gosto de provocar, eu estava vibrando com aquilo, mas eu 
fingi que não, que eu estava horrorizado e digo: mas, Higino, e se a criança quiser fazer o Segundo Grau? Ele 
disse: nós já pensamos nisso! Nós vamos fazer uma espécie de vestibulinho aqui. Pega seis meses e trabalha 
os conteúdos com quem quiser ir mais adiante. Porque eles disseram, também que acham importante um 
Tuyuka dentista, Tuyuka médico, Tuyuka historiador. Eles sabem da importância. Porque nós brancos, 
podemos estar solidários, mas o exercício desta nossa solidariedade é limitado porque nós não conhecemos a 
língua e não conhecendo a língua 99% da cultura dançou! Então, eles estão trabalhando corretamente. A 
questão da língua, inclusive. Eu fiz outra provocação e digo: Higino, o Município de São Gabriel reconheceu 
o Tukano, Baniwa e o Nheengatú como línguas co-oficiadas ao Município, qual a política a Escola Tuyuka 
vai ter, por exemplo, em relação ao Tukano que uma língua co-oficial? Ele me deu uma resposta que eu achei 
genial! Disse: nós estamos esperando para ver o que é que os Tukano vão fazer com tuyuka nas escolas 
deles. E, nós vamos fazer exatamente com o tukano! Enquanto eles não fazem nada nós, também, não 
fazemos nada! Eu achei, também, interessante por causa daquela tukanização daquela área. É uma tentativa 
de preservar o elemento língua e da identidade. Então, eu acho que no Projeto Político Pedagógico, Higino é 
um sábio na área de educação porque ele acumulou tudo aquilo, que é da tradição tuyuka e, também, 
aprendeu nesse contato com o mundo lá de fora. Pois, eu acho que não é de desprezar esse contato. É uma 
troca e acredito, também, hoje para o Guarani-Kaiowá que falou lá [no II Seminário Internacional]. Eu acho 
que é uma troca. Eu acho que os índios têm muito que ensinar pra gente. Eu aprendo demais! Mas nós temos 
alguma coisa para ensinar, também. Eu acho que é uma relação de assessoria. Ela não pode ser nem 
prepotente nem arrogante: Ah! Eu vou ensinar e vocês aprendem! Mas não pode ser demagógica, também: 
Ah! Eu tenho só que aprender com vocês!  Não! É uma troca de conhecimentos. Houve um encaminhamento 
por parte do projeto da FOIRN, do ISA e da equipe que foi constituída para dar assessoria. O Aloísio 
[Cabalzar] que é um ‘Tuyuka’. Ele se tuyukaizou, né! A Flora, a Carmem que agora está lá, Melissa. Eu acho 
que tem uma equipe que está com uma visão boa e do lado de lá tem o Higino, tem Zezinho [José Barreto 
Ramos] e o pessoal que está trabalhando.  
Segundo: do ponto de vista de Formação de Professores, eu tive a sorte de ir para os Tuyuka depois de ter 
começado de trabalhar com os Guarani. E, os Guarani me ensinaram uma coisa que no primeiro módulo, eu 
já dei 360 horas para esse curso dos Guarani. No primeiro módulo de 60 horas eu comecei mostrar a 
importância de valorizar a oralidade. As pedagogias indígenas estão centradas na oralidade. A oralidade, 
como alguém disse ontem, é mais do que um simples repertório dístico. A oralidade é o modo de pensar, 
modo de ser, é o modo de guardar a memória e veicular esta memória. Eu, por exemplo, entre os Guarani, 
pedi que fizessem um levantamento de livros vivos. Foram levantados mais de cem velhos, com uma 
biografia de cada um, onde tinham vivido etc. Eu pedi e fizemos um roteiro para entrevistar os velhos. No 
segundo módulo, já veio o velho de 96 anos, Sr. Alcindo e dona Rosa, vieram para compartilhar o curso 
comigo. Nós dois entramos na sala juntos. Eu vou falando um pouco do que eu conheço dos arquivos, da 
documentação. Eu procuro ensinar para os Guarani as mutretas, as trapaças, as sacanagens que o branco fez 
com eles. As armadilhas que foram sendo colocadas durante a história que a gente aprendeu e assim por 
diante. E, o Sr. Alcindo entra com coisas a nível oral. E, tem dado tão certo que ele me disse: tenho 96 anos e 
a gente se dá tão bem, que eu acho que a gente nasceu no mesmo dia! A gente tem trabalhado 
compatibilizando aquelas informações que estão nas documentações, do papel, escrita no arquivo feita pelos 
portugueses e o que ficou na memória do velho sábio. Então, com isso eu já fui para os Tuyuka pensando 
comigo: eu tenho que chamar os velhos! Chamaram o Laureano [Laureano Ramos – faleceu em 2005] e o 
Emílio [Emílio Tenório]. E, um deles morreu agora, Laureano. Eram três ou quatro velhos que ficaram 
sentados. No primeiro momento, como era uma coisa de um branco e de índio fora, eles ficaram no 
banquinho meio afastado. Pouco a pouco eles foram e ocuparam o lugar central. Foi muito legal! Por quê? 
Porque o meu papel ali era, na verdade, mais estimular, instigar. Muitos índios estão perdendo a sabedoria de 
consultar os velhos. No curso Guarani tem um professor do Rio [de Janeiro] que foi entrevistar o pai dele, 
seu Agostinho, porque ele faz o curso comigo. Chegou lá disse: eu queria conversar com você sobre a 
História. Ele olhou para ele e disse: seu vagabundo, você vive há 28 anos comigo e nunca me fez uma 
pergunta. Agora só porque o branco está dizendo que tem que entrevistar você quer me entrevistar? Eu não 
vou entrevista nenhuma! Mas acabou dando entrevista. Ficou muito feliz desse reconhecimento. Então,  a 
gente vê que nós, às vezes, é um coisa meio doida, acabamos sendo um agente de transformação para aquele 
jovens índios que estão perdendo esta noção da importância desse saber que os velhos têm. Eles são livros e 
eu disse isso no curso: eu acho que, hoje, tenho de 8 a 9 mil livros na minha casa. Eu não abri nem a metade! 
Não adianta eu ter um livro lá se eu não leio, eu não tenho conhecimento. Aquilo, eu tenho que abrir o livro e 
ler. Então não adianta ter um velho na aldeia se você não pergunta! Tem que ir lá, perguntar e se apropriar 
deste conhecimento. Bom. Isso foi uma coisa.  Nós discutimos lá com os Tuyuka uma outra coisa que é a 
terceira questão que queria falar com você, também. 
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Terceiro: nós começamos discutir uma coisa que, também, entre os Guarani começou a surgir uma 
contradição. Eu observei isto bem de perto com os Guarani, mas entre os Tuyuka, não: ele, o professor e o 
velho sábio. A situação é que quando chega um agente do Estado, da Secretaria, da Funai, da Funasa, etc., na 
aldeia procura logo o professor. Professor que fala bem o português, professor que acaba sendo um 
interlocutor e acaba detendo um poder que leva a desprestigiar o velho, sobretudo se o velho não é chamado 
para participar destas tarefas educativas. E, aí nós estávamos discutindo o papel do professor indígena. Aí nós 
encontramos uma imagem junto com os Guarani que achei muito legal: a cultura é como uma árvore. Para 
viver a árvore da cultura ela precisa tirar alimento de dois lugares. Um de suas raízes. Ela tem que se 
alimentar de suas raízes. E, outro lá de cima: do ar, do sol, da chuva... Então, nós fizemos uma relação 
dialética entre a raiz e a antena. Agora, às vezes o ar está poluído e faz mal para a árvore. Às vezes, o solo 
está pobre e faz mal, a árvore morre. Então o solo tem que estar rico de elementos nutritivos e o ar tem que 
estar limpo. Bom. E, aí o que é que acontece? Nós discutimos: a cultura tuyuka, menos que a cultura Guarani, 
porque está muito mais afastada, graças a Deus, da cidade. Mas ela está antenada, também. Tem energia 
solar, vê televisão! Então o que é que a gente disse? Qual é o papel da escola? Nós pegamos a árvore, 
fizemos isso dentro daquela maloca com os Tuyuka, aquela árvore da cultura tuyuka. O que é que tem na 
raiz? Os velhos foram colocando, as tradições, os Kumu, benzimentos, a língua, a oralidade e fomos 
colocando aquela riqueza toda! E, lá em cima a Escola que é um elemento que vem de fora, a televisão, o 
vídeo, o gravador, língua portuguesa, etc. E, aí colocamos a Escola como filtro que deveria filtrar as 
impurezas porque tem muitas merdas que vêm lá de fora! Filtra essas impurezas para não deixar passar! E, a 
gente estava discutindo essa dialética da raiz da antena que deu para compreender o papel do professor 
indígena. Ele é esse articulador que vai, junto com a comunidade, filtrar essas questões. Foi muito bom! Eu 
passei um filme de 1930, porque ela tinha uma placa solar. Laureano estava lá e foi emocionante! O filme 
feito pelo cineasta Thomaz (...), equipe de cineasta do Rondon. Eles subiram de Manaus foram até lá, maloca 
dos Tuyuka, São Pedro. E, filmando, filmando... Então, eu passei este filme de 1930, que eu peguei do 
Museu do Rio. Fui vendo as malocas tradicionais, as danças, caixas de adornos e, aquela coisa toda 
aparecendo! Chegou um momento que o velho Laureano disse: pára, pára! Paramos! Volta, volta! Voltamos! 
Congela, congela! Congelamos! Aí ele se levantou, foi lá e disse: esse aqui sou eu! Era ele em 1930. Ele 
dizia: esse aqui é fulano de tal! Ele foi identificando. Aí a gente discutiu com os Tuyuka sobre as fontes 
históricas. Como é que a gente pode fazer uma história Tuyuka? Em primeiro lugar os velhos saber 
incorporar as narrativas míticas que é outro tempo diferente do tempo história, mas tem que ser incorporada. 
Os velhos, a narrativa oral, os escritos para estes últimos séculos de contatos. Onde é que estão estes 
documentos? Em qual arquivo estão? Qual a importância de um documento? Como é que o branco trabalha 
este documento? Como é que ele foi produzido? Como é que o índio pode trabalhar este documento? Como é 
que pode cruzar este documento com a oralidade? Os Tuyuka perceberam a importância de ter um Tuyuka 
historiador, por exemplo. A fotografia, a imagem, o vídeo, o cinema como documentos que podem, também, 
trazer elementos para entender a história dos Tuyuka. Foi, então assim, uma discussão muito rica! A maloca, 
aquilo ali! Olha só, o Severiano Porto, um dos maiores arquiteto brasileiro, prêmio nacional e internacional 
de arquitetura, o cara que fez o Campus da Universidade do Amazonas, ele disse o seguinte: eu aprendi a 
arquitetura na Universidade Federal do Rio de Janeiro, mas aqui no Amazonas eu aprendi a construir vendo 
os índios construir! Uma maloca tuyuka é uma contribuição enorme de civilização! Aquilo lá é uma coisa 
emocionante! Você entra, eu não estou exagerando porque eu fiz isso, você bota o braço meio-dia para fora, 
você está em baixo da linha do Equador. Você bota braço para fora, queima, queima o braço. É agradável 
isso! O pé direito [da maloca] altíssimo. O material que trabalha palha e madeira. O chão de barro batido. É 
uma sabedoria! Não é qualquer indivíduo, não é qualquer cultura que chega a conceber essa forma de 
construção! Nós não tivemos no Amazonas aquelas construções, aqueles monumentos que teve no Machu 
Picchu [Peru], de pedra e aquelas pirâmides do México, mas nós tivemos uma coisa que o tempo pode acabar 
com a palha e madeira, mas não acaba com a forma de construir. Isso é uma sabedoria que, infelizmente os 
amazonenses não estão aprendendo como Severiano que veio do Rio de Janeiro e aprendeu. Como é que a 
gente constrói Manaus? Você conhece aquelas porcarias, daquelas casas, aqueles caixotes que viram um 
forno de microondas. Como é possível os Tuyuka, eles estão aí há séculos e séculos, olhando e observando o 
que é melhor. A maloca tuyuka é uma catedral. Você entra e vê aquela coisa magnífica! Eu juro que eu estive 
no Vaticano. Você entrar numa maloca tuyuka dá, também, aquela sensação de que você está na frente de 
uma civilização! Eu acho que essas coisas são importantes. É importante o Tuyuka ter consciência disso para 
começar a educar e informar a sociedade regional, nacional de que esses conhecimentos são conhecimentos 
que não se podem perder, pois são contribuições da civilização. Outra coisa: os etnoconhecimentos, também, 
estão entrando na escola. Eu vi a filha do Higino de 15 anos [Dulce Maria Barreto Tenório, hoje com 17 
anos], tinha lá uma oficina de formação de agentes agro-florestais. Estava lá o Renato do Acre dando oficina. 
Eu estava com Pieter [Pieter van der Veld – agrônomo], o holandês. A gente estava lá fora. Veio a filha do 
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Higino e chegou ao quadro e ela foi listando 68 variedades de mandioca que ela conhece. O nome termina 
com – kirikë. E, o Pieter que estava comigo, olhou para mim e disse: pelo menos duas ou três variedades nem 
a tua Universidade nem a minha, nenhuma Universidade do mundo conhece. E essa menina de 15 anos tem 
um saber que não é pessoal, mas um saber coletivo. É desesperante você ver o descaso, às vezes do Estado 
Nacional, dos governantes e Universidades com relação a esse saber que está ai que tinha ser reverenciado, 
respeitado, promovido. Eu fiz uma pergunta para o Higino: Higino, daqui há duzentos anos terá alguém 
falando a língua tuyuka? Ele não teve dúvida e disse: Claro que vai ter. Porque nós não vamos deixar. O 
Aryon Rodrigues [Aryon Dall’ Igna Rodrigues] disse uma coisa que é acho muito importante: nós tínhamos 
1.200 línguas no Brasil e mais de 1000 desapareceram. Os Tuyuka estão aí. São 1000 pessoas que falam a 
língua, 500 na Colômbia e 500 aqui. O que é que  o Aryon diz: enquanto a língua está sendo falada existe 
como língua. Ele diz que as línguas faladas são como peças de quebra-cabeça. Quando desaparece uma 
língua é como se desaparecesse uma peça desse quebra-cabeça, e depois você tem dificuldades para 
recompor os termos do conhecimento humano. Então, a língua Tuyuka, ela não é importante para os Tuyuka 
só, ela não é importante para os índios do Brasil só, ela é importante para a humanidade! Por isso que hoje, 
UNESCO e organismos internacionais estão preocupados com aquilo que eles chamam de línguas em 
perigos. Eles sabem que se desaparecer a língua tuyuka, desaparece um pedacinho da humanidade. E, você 
não deve deixar desaparecer isso! Eu acho que a Escola Tuyuka está apontando para isso. O que eu vi na 
Escola Tuyuka me emocionou muito, porque me deu a dimensão do que os índios podem fazer com a escola, 
que é outro dado. Você tem essa instituição escola que os índios não tinham. Os índios tomam emprestada 
esta instituição, fazem outro tipo de escola e quando eles devolvem para gente e olha para nossa e diz: ih! 
Tem montão de furo aqui. Eu acho que a prática que os índios estão tendo com a escola indígena está fazendo 
com que a gente raciocine e reflita um pouco sobre o Sistema Nacional de Educação. Eu acho que os índios 
têm coisas para dizer para o Sistema Nacional de Educação, por exemplo, eu não sabia disso, mas eu vi agora 
com o pessoal de Cochabamba [Bolívia]. Luis Henrique tem um trabalho mostrando que não existia no 
Sistema Nacional de Educação do Peru e da Bolívia, a educação ambiental. No Brasil, também não existia. 
Surgiu a partir de um momento. No Peru e na Bolívia, não sei no Brasil, precisaria ser investigado, mas no 
Peru e na Bolívia quando é que surgiu a educação ambiental como uma disciplina e matéria dentro da escola 
do Sistema Nacional? Surgiu quando decidiram fazer uma escola indígena e disseram para os indígenas: 
vamos fazer uma escola indígena. Os índios disseram: Ah, vamos fazer uma escola indígena? E, a educação 
ambiental foi primeira coisa que escolheram. No Peru e na Bolívia eles reconhecem que, se o Sistema 
Nacional de Educação hoje, tem a educação ambiental, que é fundamental para que essa vida viva na 
harmonia. Educar as pessoas a viverem nesse planeta, isso se deve aos índios! Eu acho que a gente não fez 
ainda, um inventário da contribuição que os índios deixaram para este país. Eu acho que a Escola Tuyuka 
pode contribuir para gerar políticas públicas e já está contribuindo, porque eu desci, por exemplo, lá em baixo 
no Uaupés. Eu paro lá e me parece que era Cunuri [em Uriri, a Gorete lecionava]. Lá estava professora 
alfabetizando em tukano, a professora era Gorete que tinha sido professora na Escola Tuyuka e tinha levado 
isso para lá. Os tukano estão aprendendo com os Tuyuka. Aos Tukano lá de São José [Escola Tukano – 
Yupuri, Rio Tiquié], eu dei uma oficina um ano depois. Eles olharam a Escola Tuyuka e disseram: nós 
queremos isso, também. Então aquela experiência piloto começa a se alastrar um pouco e servir de modelo 
para outros trabalhos. Assim como o trabalho piloto dos Baniwa. 

 
JUSTINO: na Escola Tuyuka existe aquela outra realidade: existem os Barasana, Yeba-masa, Maku (Hupda) 
e Tukano. Então, Higino estava preocupado. Ele estava fazendo aquela comparação com o internato de Pari-
Cachoeira que o tukano sobressaiu e acabou dominando outras línguas. E, numa das entrevistas ele 
expressava isso: nós estamos com receio que os Tuyuka acabem dominando outros aqui e os outros nos 
digam que contribuímos para enfraquecer a língua dos outros. E, nessa realidade de várias etnias, membros 
de várias etnias estudarem na Escola Tuyuka, eles estavam discutindo sobre a questão da interculturalidade, 
penso que os assessores contribuíram para isso. Você viu que é possível discutir sobre a interculturalidade na 
Escola Tuyuka? Porque aqui [no mestrado/UCDB], um tempo diziam que na escola indígena não existe a 
questão intercultural. A questão intercultural existe só quando houver uma relação entre índio e não-índio. Eu 
dizia para eles que a meu ver, existe, pois os Tuyuka não casam entre si, casam com as pessoas de outras 
etnias. Eu entendia que a interculturalidade começava por ali. Como é que você compreende essa questão? 
 
BESSA: do ponto de vista mais técnico, a antropologia fala de interetnicidade. Claro que e eu acho que a 
Escola Tuyuka é um espaço intercultural na medida em que existe um território onde se dá certa troca de 
conhecimento e saberes. Mas essa preocupação é legítima, também. Por exemplo, os Maku estavam lá. A 
gente sabe como o Maku é visto na área. Mas, eu acho que a Escola Tuyuka, ela está ajudando a repensar esta 
relação, a tratar com um pouco mais de respeito. De repente, aquilo que o Higino diz: será que nós estamos 
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tratando alguém com a mesma forma como nos tratavam e a gente criticava? Eu acho que o balanço da 
Escola Salesiana, eu falei com o Pe. Cânio Grimaldi [da Faculdade Salesiana Dom Bosco/Manaus]. Ele disse: 
a gente estava querendo fazer aqui um curso sobre a educação indígena. Eu disse: os salesianos estão com 
dívida histórica com os índios. Eu acho seria legal fazer isso, seria uma forma de reparar o dano. Uma vez eu 
ouvi um angolano e achei muito interessante, ele disse: eles estragaram e agora tem que ajeitar o estrago! Eu 
acho que os salesianos agiram, eles agiram não foi por maldade, pois nenhum salesiano enriqueceu 
pessoalmente e nem viveu melhor por causa disso. Era porque puseram na cabeça dele aquela visão 
antiquada, atrasada de que o índio está nu e está atrasado, tem maloca, queime a maloca, esse é conhecimento 
tradicional, etc. Eu discuti um pouco sobre isso. Por exemplo, quando eu fui para São José [Escola 
Yupuri/Tiquié], com os Tukano, o bispo [Dom José Song – da Diocese de São Gabriel da Cachoeira] vinha 
crismar logo depois de uma oficina que nós fizemos e que terminou num grande caxiri [bebida fermentada]. 
E, aí o pessoal estava pouco preocupado. Eu vi que o pessoal tinha catequista lá. Vendo a preocupação dele 
eu disse: rapaz, você não é bilíngüe? Ele disse: sou. Eu disse: você não fala Tuyuka, Tukano aqui quando 
estão entre vocês? E, quando vocês estão com a gente não falam português? Ele disse: é! Pois, então, quando 
você vai para lá você é católico, você já foi batizado, catequizado. Você é católico viva plenamente a tua 
religião católica. E, quando voltar aqui [maloca/tradição tukano] viva isso aqui porque uma coisa não é 
incompatível com a outra. Porque senão, imagina a imagem de Deus que diz assim: vocês aqui estão 
excluídos! Eu acho que não pode! Da mesma forma que existe um bilingüismo, duas línguas podendo 
conviver uma com a outra, existe a possibilidade de bi-religiosidade. Eu acho que os Tuyuka estão menos ou 
foram menos salesianizados do que os Tukano. Essa realidade faz parte da história e não há como negar isso, 
também. Seria bobagem querer negar o passado recente, faz parte da história tuyuka. Temos que ter uma 
visão crítica dela. Não é para condenar e colocar os salesianos na fogueira, mas para saber que nós não 
queremos mais que sejam cometidos esses erros. Nós, eu sempre digo, eu que trabalho com a educação 
indígena todo dia que eu vou para uma ação educativa com os índios, eu paro e medito: será que isso é o 
correto? Eu acho que a gente tem que duvidar todo dia. Tem que duvidar todo dia porque se a gente olhar 
historicamente, os jesuítas se sacrificaram e teve mártir; teve salesiano mártir, teve Pe. Rodolfo 
[Lunkenbein], o sangue dele se misturou com o do Simão Bororo. Está ali defendendo a terra. Então, esse 
sangue ajuda a redimir o erro cometido, mas a gente não pode esquecer esse erro, não é para botar na 
fogueira ninguém nem condenar. A gente tem que ver a dimensão. A gente tem que ter essa visão crítica de 
não repetir esse erro. Eu acho que foi um erro, por exemplo, tocar fogo nas malocas que estão sendo 
reconstruídas com outros objetivos. Foi um erro colocar fogo nos adornos e naquelas caixas de adornos. 
Aquela cerimônia tão linda! Não tem maior espiritualidade, comunhão com Deus do que você entrar na 
maloca e viver aquela coisa. Eu fui seminarista, em certo sentido nunca deixei de ser padre. Eu sai dos 10 às 
14 anos. Eu fiquei com raiva de Deus, fiquei com ódio dessa coisa de Deus porque coisa da Igreja bancando 
tanta injustiça e quem me aproximou de Deus foram os índios. Eu estou chegando a Deus outra vez através 
dos índios porque eu vejo, por exemplo, os Guarani: rapaz, eles têm uma profunda religiosidade. Como 
também os Tuyuka e qualquer grupo indígena são de profunda religiosidade. Ai eu vou com eles. Eu sinto a 
possibilidade de me comunicar, e eu acho a religiosidade é outra coisa. Nós estamos falando da pedagogia, de 
resgatar os conhecimentos que os índios têm de ensinar e aprender. Eu acho que outro campo de saber é o 
campo teológico, que é o teu campo, teologia indígena. Os Guarani, acho que são os teólogos da floresta 
porque eles têm um metadiscurso, eles têm uma reflexão sobre a prática religiosa. A religião Guarani está tão 
bem amarrada com tudo e que Deus está presente em todas as coisas, em cada respiração do corpo, etc. Essa 
coisa e essa plenitude que eu acho que a gente tem que retomar. Eu acho que aí está uma reflexão de teologia. 
Eu sinto a necessidade, também de começar a trazer ao diálogo. Da mesma forma que não existe uma 
teologia universal ocidental, existe várias teologias indígenas. Vamos trazer para conversar, dialogar e 
construir um instrumento mais universal. Deus, você só pode chegar a Ele como figura universal, se você 
propiciar esse diálogo. A própria Igreja católica com o Ecumenismo, a grande figura de João XXIII [Papa] 
começou a compreender isso, com as grandes religiões. Mas nós precisamos pegar as religiões afro-
americanas. Aquelas coisas que foram desprezadas como macumba e como coisa do diabo. As religiões 
indígenas, aquelas espiritualidades, aquilo tem que voltar para dentro e dialogar com a gente. E, aí sim você 
constrói um Deus universal. Esse Deus é uma síntese de todas essas religiões e todas as culturas. Esse diálogo 
precisa ser aprofundado pra gente chegar a Deus. Eu acho que o reconhecimento dos etnosaberes passa por 
um reconhecimento do saber teológico dos índios. Eu acho que da mesma forma como nós temos que dizer 
que existe a pedagogia tuyuka temos que dizer que existe a teologia tuyuka, teologia dos índios do alto Rio 
Negro. Tem uma teologia? Tem, porque tem uma concepção de Deus, da relação com o divino, sobrenatural. 
Tem o processo do xamanismo. Sacanagem o que fizeram com o xamanismo, de considerar como coisa do 
feiticeiro. Enquanto ela é uma manifestação maravilhosa de espiritualidade. Eu acho que o diálogo impede os 
fundamentalismos. Aquela coisa de dizer o meu caminho, aquela coisa do catolicismo guerreiro, o meu 
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caminho é único verdadeiro e vocês têm que ser convertidos para cá. Eu gostei muito da sua colocação 
ontem, quando você [Justino] falou sou salesiano, sou Tuyuka. É isso mesmo! Quando precisa assumir a 
identidade salesiana eu assumo. Quando tenho que assumir a identidade do meu povo eu assumo, quando é 
possível e quando é necessário, também, não é? Eu gostei porque você revelou uma sabedoria que eu acho 
que essas sabedorias que permitiram a sobrevivência dos grupos que sobreviveram. Essa capacidade de fazer 
avaliação de correlação de forças, de saber quando recuar para poder avançar, sem fundamentalismo. Eu 
achei muito legal.  


