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Este artigo trata de algumas iniciativas recentes empreendidas por liderangas e intelec-
tuais indigenas da regido do alto rio Negro no campo da ‘cultura’, tema que concentra
hoje em dia grande parte dos projetos da Federagiao das Organizagoes Indigenas do
Rio Negro (FoIrn). Tais iniciativas expressam, de fato, uma preocupagio corrente entre
liderangas e comunidades indigenas da regiao quanto ao destino das futuras geragdes,
cada vez mais sensiveis aos sinais da cidade e do mundo dos brancos, conforme avalia-se
correntemente. Mas a questio nao ¢ nova, e para abordd-la ¢ preciso, a meu ver, atentar
para das um conjunto de agenciamentos que vieram a configurar um tipo especifico
de movimento cultural no interior do movimento indigena regional mais amplo que
emergiu no alto rio Negro jd a meados dos anos de 1980.

O uso de aspas para o termo cultura no pardgrafo acima segue os argumentos de
Manuela Carneiro da Cunha, pois se refere a um “meta-discurso reflexivo sobre a cultura”
(Carneiro da Cunha 2009). Uma expressdo privilegiada do fenémeno ¢, segundo a
autora, seu emprego como termo de empréstimo linguistico, pois, no alto rio Negro e
em vérios outros casos, vem sendo usado em portugués por grupos indigenas falantes de
suas proprias linguas. Nesse sentido, como termo emprestado, ‘cultura’ carregaria uma
chave de interpretacdo, apontaria para um contexto especifico. Isto ¢, permanece sem
tradugdo na chave interétnica. A variagio de seus usos no alto rio Negro, aplicada que
¢ tanto no contexto das relagoes entre indios e brancos como naquele das relagées dos
diferentes grupos indigenas entre si, parece-me, porém, recomendar a busca por suas

1 Este artigo consiste em uma revisio ligeiramente ampliada de uma apresentagio oral feita na confe-
rencia internacional “Objetos como testigos del contacto cultural — perspectivas interculturales de
la historia y del presente de las poblaciones indigenas del Alto Rio Negro (Brasil/Colombia)”, reali-
zada entre 31.07. a 02.08.2014 no Ethnologisches Museum (Museu Etnoldgico) de Berlim. Agradeco
aos organizadores do evento, professores Ingrid Kummels (Freie Universitit Berlin), Michael Kraus
(Universitit Bonn, desde 2016 Universitit Gottingen) e Ernst Halbmayer (Universitit Marburg), pela
oportunidade de apresentar e discutir as idéias elaboradas no texto com um significativo grupo de espe-
cialistas nas sociedades indigenas do Noroeste Amazoénico reunidos na ocasido. Agradeco também as
generosas observagoes de Stephen Hugh-Jones, Frangois Correa e Ernesto Belo, igualmente presentes
no encontro, que representaram um estimulo para a publicagio.
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possiveis traducoes na lingua local, pois indica modos distintos de reflexividade que
parecem se alternar em diferentes circunstincias da vida social local.

Desse modo, o problema de fundo serd o de verificar, ainda nos termos propostos
por Carneiro da Cunha a partir de Sahlins, um modo especifico de ‘indigenizacio da
cultura’, que, no caso no alto rio Negro, parece tornd-la indiscernivel de uma outra
nogio cldssica da antropologia: a de parentesco. Quero advertir que o presente trabalho
consiste apenas em uma primeira aproximagao ao problema; ou seja, trata-se sobretudo
de repassar um conjunto recente de acontecimentos que se sucederam no contexto da
emergéncia do movimento indigena rionegrino buscando explorar algumas varidveis
que, muitas vezes, tomamos por triviais. Refiro-me a um conjunto de formulagdes que
emergem a partir da interlocucio de liderangas locais com atores externos referentes
ao tema da ‘revitalizacdo’ ou do ‘resgate’ cultural, sugerindo que sob esses termos em
principio auto-evidentes opera uma reflexao local sobre as formas de produgao do paren-
tesco. Assim, no que se segue busco apontar para alguns aspectos da constituicio desse
discurso cultural no interior do movimento indigena regional, bem como propor uma
sugestdo preliminar acerca de como interpretd-lo.

O alto rio Negro é uma regido habitada quase exclusivamente por grupos indigenas.
Para além de uma relativamente escassa popula¢io nao-indigena concentrada na cidade de
Sao Gabriel da Cachoeira, composta por comerciantes, funciondrios publicos, militares
e missiondrios, habitam ali 21 grupos diferentes, representantes das familias linguisticas
tukano oriental (cubeo, desana, tukano, miriti-tapuia, arapasso, tuyuka, makuna, bard,
siriano, carapani, wanano e pira-tapuia), arawak (tariano, baniwa, kuripako, warekena
e baré) e maku (hupda, yuhup, nadeb e dow) (Cabalzar & Ricardo 1998). Esses grupos
ocupam cerca de 700 povoados de tamanhos varidveis, estabelecidos ao longo dos rios
Negro, Uaupés, Tiquié, Papuri, Icana, Aiari, Xié e vdrios outros afluentes menores,
perfazendo uma populagio total de cerca de 30 mil pessoas, montante que incorpora

2 Os dados etnogréficos em fornecem a base para este capitulo foram obtidos ao longo de intimeras
estadias em campo na regiio do alto rio Negro, entre os anos de 1995 ¢ 2007. O periodo de trabalho
mais intenso se deu entre os anos de 2001 e 2003, quando residi por cerca de um ano no povoado de
Tauareté, no rio Uaupés, j4 na linha de fronteira entre Brasil e Colombia. Os dados coletados nesse
periodo foram trabalhados majoritariamente em minha tese de doutorado (véase Andrello 2006). No
periodo anterior (1995-1998) trabalhei como assessor da FOIRN como membro da equipe de pesqui-
sadores do Instituto Socioambiental (ISA), tendo realizado entio diversas viagens pelos rios da regido
acompanhando diretores dessa organizagio indigena. Nos anos de 2005 a 2007, assessorei as atividades
desenvolvidas no Ambito de um convénio assinado entre a FOIRN, ISA e IPHAN (Instituto do Patrimd-
nio Histérico e Artistico Nacional, 6rgio do Ministério da Cultura) visando o registro da Cachoeira
de Tauareté como Patriménio Cultural Brasileiro de cardter imaterial, bem como, em seguida, no seu
‘Planos de Salvaguarda’, que incluiu um extenso leque de agées também em outras partes da regido.
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os cerca de 7 a 8 mil indios que vivem na prépria sede do municipio.® As bacias desses
rios sdo incluidas em um conjunto de cinco Terras Indigenas contiguas, cuja extensao
ultrapassa os 10 milhoes de hectares. Essas significativas cifras demogrdficas e territo-
riais fornecem os contornos gerais daquilo que vem sendo reiteradamente apontado
na literatura etnografica como um extenso sistema social regional aberto, de fronteiras
relativamente indefinidas —englobando extensas porcoes dos territdrios colombiano e
venezuelano—, cujas unidades compoem um mosaico de identidades sociais. Todos esses
povos apresentam como caracteristicas morfoldgicas bdsicas a exogamia e a descendéncia
patrilinear, além de uma subdivisdo interna em clas hierarquizados entre si, cuja distri-
buigio espacial ¢ extremamente variada, sendo poucos os casos em que ainda se verifica
sua concentracio (ideal) em um mesmo trecho de rio ou em um dado territério.

A partir de fins do século xvi1, a colonizagio passou a exercer um novo conjunto
de pressoes no interior desse sistema, promovendo descimentos, escravizagio, deslo-
camentos forcados para os seringais, refluxo para zonas mais isoladas, concentragoes
em centros missiondrios, e, mais recentemente, um acentuado processo de urbanizacio.
Desde o inicio do século xx, missiondrios salesianos comecaram a implantar centros
missiondrios na regiao, especialmente no rio Uaupés. Ao longo de décadas, valeram-
-se da educacio escolar, oferecida através de um sistema de internatos, como forma
de promover a catequese e ‘civilizagdo’ dos indios. Paralelamente, desencadearam uma
acirrada campanha pelo fim das moradias coletivas, do xamanismo e dos rituais. Em
periodo mais recente, a regiio assistiu ao declinio do poder das missées, ao fechamento
de seus internatos e a implanta¢io de vérios pelotoes de fronteira pelo Exército Brasi-
leiro, para os quais um significativo contingente indigena passou a ser recrutado. Apesar
dessas profundas transformagdes histéricas, pode-se dizer que os grupos indigenas no
alto rio Negro permaneceram articulados entre si, levando a etnografia regional, que se
consolidou a partir da década de 1960, a descrevé-los como partes de um grande sistema
de trocas matrimoniais, rituais e econdmicas, e, ainda mais importante, favorecendo a
emergéncia de um movimento indigena regional a partir da década de 1980.

De um modo geral, poder-se-ia dizer que se trata de um movimento, e de um
discurso correlato, que vieram a representar uma reagio a experiéncia histérica de cate-
quese e imposicao dos valores cristios sobre os povos indigenas, que teve como corre-
lato, de acordo com os termos empregados pelas pessoas da regido, uma usurpacio da
riqueza tradicional de seus avds levada a cabo pelos missiondrios salesianos. Como j4 foi

3 Os grupos tukano e arawak, sedentdrios e agricultores, possuem suas comunidades estabelecidas nas
margens desses rios, a0 passo que os grupos maku, cacadores/coletores semi-némades, ocupam as 4reas
interfluviais da bacia do rio Uaupés.

4 Ver com relagao aos povos tukano orientais, Goldman (1979), Reichel-Dolmatoff (1971), C. Hugh-
Jones (1979), S. Hugh-Jones (1979), Bidou (1976), Arthem (1981), Jackson (1983), Buchillet (1983),
Chernela (1993), para os povos arawak conferir também Wright (1981), Hill (1993) e Journet (1988).
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fartamente comentado, a protecio favorecida pelas missoes em pleno ciclo da borracha
—quando a violéncia contra comunidades indigenas corriam soltas pela drea, por parte
de patrées, caucheros e comerciantes brasileiros e colombianos— levou muitos grupos a
acatar as imposicoes da igreja. O acesso a sal, sabdo, roupas, ter¢ados, machados, anzdis,
espingardas e municio obtidos até entdo por meio do endividamento com os patroes da
seringa e do caucho passava a ser negociado nas missoes a partir das primeiras décadas
do século xx, onde os termos do escambo eram estritamente determinados pelos padres.
Entregar conjuntos de adornos cerimoniais, derrubar as grandes malocas, abandonar
os rituais ¢ o xamanismo foram as exigéncias impostas. Todo um conjunto de préticas
e objetos, bem como um estilo de vida correspondente, tornavam-se ‘coisas do diabo’.
Em seu lugar, os padres introduziam a catequese, os internatos e as mercadorias, mas a
nova religido e seus santos, a escrita e os niimeros, ou as roupas ¢ os machados, ainda
que de alto interesse entre os indios, nao aplacaram a perplexidade que se abateu entre
os donos das velhas malocas quando a politica salesiana endureceu —momento em que os
centros missiondrios de Taracud, lauareté e Pari-Cachoeira estavam plenamente implan-
tados entre as comunidades tukano, desana, pira-tapuia, arapasso, tuyuka, wanano,
cubeo, tariano, miriti-tapuia dos rios Uaupés, Tiquié e Papuri— todos grupos da familia
linguistica tukano que vivem em mais de duzentas comunidades &s margens desses rios,
compondo atualmente uma popula¢io de mais de cerca de 10 mil pessoas. Conta-se que
muitos vieram a deixar a regido, baixando pelo Uaupés e Negro, e que alguns especialistas
rituais chegaram a morrer de tristeza. Uma cena narrada ainda hoje com certa frequéncia
em lauareté d4 uma ideia do abalo moral que se abateu sobre alguns. Em certa ocasiao,
quando os homens de uma maloca tariano entregavam a caixa de ornamento ao padre,
uma velha em prantos lhes advertia: “vocés estao entregando a sua vida!”

Tal situagdo iria perdurar por vdrias décadas. Porém, da absoluta intolerincia as
formas expressivas indigenas, os salesianos das missdes em lado brasileiro vieram a
partir dos anos 1970 adotando paulatinamente uma outra prdtica pastoral, para o que
a dentncia de etnocidio de que foram alvo em 1980 no Tribunal Bertrand Russell,
Roterda, haveria de contribuir. Por outro lado, nas Missées Javerianas, vizinhas do
lado colombiano e atuantes entre os mesmos povos indigenas, jd sopravam a essa altura
os ventos da teologia da libertagao. Ali, a cultura indigena passava a ser recomendada
e revalorizada, jd que a evangelizacdo agora baseava-se na ideia de ‘inculturacio’ —as
sementes do verbo estariam presentes em todas as culturas, tocando aos missiondrios
encontrd-las— (Hugh-Jones 1997; Jackson 1991, 1995). Essa mudanca de postura nio
deixou de influenciar uma nova geracio de salesianos que passou a chegar as missoes do
lado brasileiro a partir desse periodo. Apareceram entio padres que pretenderam por fim
a certas comemoragoes civicas antes impostas aos indios, eliminar as missas que se faziam
por ocasiao das formaturas nos internatos, e, mais significativamente, promover ‘festivais
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culturais’, para os quais os ex-alunos indigenas eram agora instados a retomar cantos e
dancas a fim de apresentd-los no préprio ambiente da missao. O resultado imediato
foi uma nova perplexidade: “a gente nio chega a entender a civilizagao”, ponderam os
moradores de hoje nos centros missiondrios, pois quem poderia imaginar que tudo que
fora antes condenado passasse a ser vivamente recomendado? O espanto associou-se
também a indignagao, pois paralelamente limitava-se o fornecimento de mercadorias na
cantina da missdo a sal e anzdis, como se fossem os Unicos itens que indios verdadeiros
necessitassem. Além disso, e de modo mais importante, como querer que os indios
voltassem com seus rituais se seus pais foram calados e proibidos de ensinar-lhes cantos
e encantagdes imprescindiveis para tanto? Um padre espanhol adepto dessas medidas
terminou sendo retirado da Missao de lauareté nesse periodo a pedido dos indios, o que
indica a configuragio de um mal-entendido que, em principio, nada tinha de produtivo.

Com efeito, caso seja possivel falar em alguma produtividade nessa situacio, ela
comegou a aparecer aos poucos, por meio de algumas agdes e formulagdes indigenas
que hd algum tempo dedicam-se a superar suas contradicoes —¢ esse é o ponto que
interessa por em destaque aqui—. Trata-se de um discurso indigena que marca uma nova
conjuntura na regiao, e cujos fatores mais determinantes sio, a nosso ver, o fechamento
dos internatos salesianos, depois de cerca de cinco décadas de funcionamento, e a
emergéncia de um movimento indigena regional, com a constitui¢io de vdrias organi-
zagoes indigenas de base. Esse movimento foi também uma resposta a implantagao dos
pelotées de fronteira na drea nesse periodo. A militarizagio da regido correspondia um
modelo especifico de ordenamento territorial, com o Conselho de Seguran¢a Nacional
propondo, através do famigerado Projeto Calha Norte, a criagao de vérias e diminutas
Col6nias Agricolas Indigenas nas bacias do Uaupés e do I¢ana. Essa figura foi instituida
pelo Decreto Presidencial 94.946/87, de 1987, no qual distinguiam-se ‘4reas indigenas’
de colénias indigenas, as primeiras sendo destinadas a grupos indigenas considerados
nao aculturados e as segundas aqueles jd aculturados, categoria na qual evidentemente se
enquadravam aqueles civilizados e catdlicos indios ao alto rio Negro.

As ‘Colonias Indigenas’ foram apresentadas em uma reunido no Uaupés em junho
de 1988 como o verdadeiro caminho do progresso para os indios. Para obter servigos de
satde, educacio e projetos econdmicos a serem proporcionados pelo Governo Federal,
seria preciso que admitissem os termos vigentes do decreto: bastaria que se reconhe-
cessem como habitantes da primeira categoria —aculturados— e a eles seria destinada uma
coldnia e seus beneficios. Comenta-se na regido que, de acordo com os interlocutores
militares do periodo, na drea indigena os indios seriam ‘deixados por si s&’, a0 passo que
na coldnia teriam ajuda e desenvolvimento, contariam com o apoio de autoridades para
ajudar e dar incentivo. Os bens de consumo eram o que, sobretudo, fazia diferenca.
A coldnia representa abundéincia de mercadorias (e indios vestidos), a drea continua
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representa a caréncia de mercadorias (apenas sal, fésforo e anzol, e indios nus). Assim,
a0 entrar no assunto terra, os povos indigenas do Uaupés nio estavam aparentemente
preocupados com quantidade, mas com qualidade. Ou seja, o que entdo se apreendia
daquelas categorias juridicas era sua eficicia em manter ou transformar modos de vida,
que, por sua vez, apresentava nitidas contradi¢des com as mudangas que vinham ocor-
rendo no que concerne a posi¢ao dos missiondrios. Se os padres, a partir dos anos de
1980, salientavam a importincia da cultura, os militares carregavam nas tintas na acul-
turagio. Do ponto de vista indigena, ao que tudo indica, o dilema girava em torno
do problema de voltar a viver como os antigos. Como isso poderia ser possivel? Eis,
entre outras, uma questao que parece ter estado na base das disputas que envolveram a
fundagio da Federagio das Organizagoes Indigenas do Rio Negro em 1987.

Configurava-se, assim, uma situagio paradoxal: de um lado os padres passavam a
recomendar uma volta a cultura dos antigos, de outro militares advertiam que terra
e outros beneficios oficiais era coisa para indios jd aculturados. Se os brancos nio se
punham de acordo, restava as liderancas indigenas a produ¢io de um discurso mais
sofisticado e apropriado as novas circunstancias histéricas. Em certo sentido, arrisco-me
a dizer que esse também foi um fator que operou na fundagio e consolidagio da Fede-
ragdo das Organizagoes Indigenas do Rio Negro a partir de 1987. Ou seja, para alem
do cdlculo estritamente politico quanto as aliangas estratégicas mais relevantes naquele
momento (Igreja, militares, empresas de mineragio ou ONGs), parecia se configurar
um campo de possibilidades para o exercicio de uma nova imaginacio que, 20 mesmo
tempo, pudesse integrar devires em principio contraditérios (o que poderia significar,
em suma, ser indio e civilizado simultaneamente?) e abrisse espago para a constitui¢io de
novas subjetividades —ou de um novo territdrio existencial, por assim dizer—.

Jd se discutiu suficientemente a conjuntura por que passou a FOIRN nos seus primeiros
anos de existéncia em outras ocasioes (Andrello 2006, 2008).5 Para além do alinhamento
de diferentes grupos da regiao as agendas dos militares e da Igreja, o que me parece
importante salientar, em suma, é que, paralelamente & constitui¢io de um movimento
indigena regional, em seu préprio interior comegou a ganhar for¢a um tipo muito
especifico de movimento cultural, que, ainda que baseado na reconstrugio das antigas
malocas, nio pretendia exatamente uma volta as origens (véase Sahlins 1997), preten-
dendo antes uma espécie de terceira via local, em um esfor¢o de imaginar uma mediagao
entre a ‘cultura dos antigos’ e a ‘civilizagio dos brancos’. Em 1995, sete malocas haviam
ressurgido entre os desana, tuyuka, tukano e wanano, além de um exemplar erguido na
cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, junto ao prédio da entio recém-construida sede

5  Para um panorama geral e detalhado dos acontecimentos mais ou menos recentes envolvendo os povos
indigenas do alto rio Negro como um todo, ver os balancos periédicos publicados em Ricardo &

Ricardo (1991, 1996, 2001).
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da FOIRN —l4 estavam agora exemplares das antigas moradias coletivas derrubadas por
imposi¢ao dos padres a abrigar as novos eventos politicos—. Na sua assembléia geral desse
ano, a diretoria da entidade informava aos delegados das suas associagoes de base um
conjunto diversificado de atividades. De modo importante, além de questoes referentes
a demarcagio, transporte, comunicagio e relagoes com o governo e militares, langava-se
o primeiro volume da cole¢io “Narradores Indigenas do Rio Negro”, o livro Antes o
mundo ndo existia, de autoria de Firmiano e Luis Lana (Parokumu & Kéhiri 1995).
Tratava-se de uma segunda edigao, jd que o livro tivera uma primeira publicada em
1980 com o apoio da antropdloga Berta Ribeiro. Com essa segunda edi¢io, no entanto,
esse tipo de experimento —registrar no papel as antigas narrativas orais— viria a proliferar
na regido. Em suma, antigos meios destinados a novos fins (as malocas abrigando falas
politicas dirigidas ao Estado) e antigos fins obtidos por novos meios (falas que reafirmam
conexdes ancestrais agora registradas em livros): como disse Sahlins (1997), cultura e
politica tornavam-se meios e fins uma para outra.

Com efeito, desde a década de 1990, um conjunto diversificado de projetos locais
veio sendo posto em prética. Jd em 1993, equipes de assessores-pesquisadores da orga-
niza¢do nio-governamental Instituto Socioambiental comegaram a trabalhar com
liderangas comunitdrias e de associagdes locais no sentido de promover um extenso
mapeamento das comunidades da regido, bem como assessorar a FOIRN na montagem
de uma rede de comunicagio eficaz entre as mais de 500 comunidades que representa,
pertencentes a mais de 20 povos indigenas, distribuidas pelas enormes extensoes dos rios
que conformam a bacia do alto rio Negro. Esta primeira fase de trabalho foi coroada
com a conquista da homologacio de cinco Terras Indigenas na regiio, somando mais de
10 milhées de hectares, em 1998. Para tanto, a consolidagao politica e institucional da
FOIRN, bem como a base de dados acumulada até entdo, desempenharam papel funda-
mental, garantindo a implementa¢io bem sucedida de um processo participativo de
demarcagio fisica dessas dreas. Importante salientar que desde entiao malocas e livros de
mitologia vém marcando presenga na regido: a cole¢io conta hoje com oito volumes,
havendo outros em preparagio (véase Andrello 2010; Hugh-Jones 2010), e hd um signi-
ficativo nimero de malocas que seria preciso inventariar. Esse movimento inicial vai se
intensificar até o final da década, estimulando vdrias iniciativas, inclusive todo um esforco
de reestruturagao do sistema escolar com base em curriculos diferenciados e programas
de formacio intercultural de professores indigenas empreendidos por algumas organi-
zagoes indigenas com o apoio de oNGs. Esse novo contexto, estimulou ainda mais uma
produgio bibliogréfica local, na forma de cartilhas de alfabetizagio nas linguas indigenas
e outros escritos voltados para alunos e professores indigenas, que resultam de variadas
experiéncias de registro de conhecimentos locais.
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Destaque deve ser reconhecido a implantagio de escolas diferenciadas nos rios
Tiquié, I¢cana e Uaupés, entre os tuyuka, baniwa, tukano e wanano. Esses ntcleos cons-
titufram experimentos sistemdticos para reverter uma tendéncia histérica que envolveu
a introdugao da educacio escolar no rio Negro: a concentragio de estudantes em idade
escolar nos grandes internatos salesianos de Sio Gabriel, Taracud, lauareté e Pari-
Cachoeira desde o inicio do século xx, e cujo desmonte veio a se concluir também nos
anos de 1980. Pode-se dizer que a experiéncia dos internatos forneceu uma referéncia
em negativo para a implantacio dessas novas escolas. Se 14, as linguas indigenas eram
proibidas, nessas experiéncias recentes tudo passava a acontecer ‘nas linguas nativas’,
da alfabetizac¢io a elaboracio de pesquisas e monografias; se no internato os padres
ensinavam a lingua, a matemdtica e os oficios dos brancos, tratava-se agora de montar
curriculos e materiais diddticos baseados em contetidos culturais locais. A metodologia
de base ¢ o desenvolvimento de pesquisas sobre a propria cultura indigena, para o que
técnicas e conhecimentos ocidentais podem e devem ser empregados. A aposta, em
suma, ¢ a de que assim procedendo ¢ possivel, a0 mesmo tempo, absorver novos conhe-
cimentos e valorizar os conhecimentos tradicionais. Nao obstante o extenso conjunto
de esfor¢os necessdrios para viabilizar tal programa (acompanhamento pedagégico cons-
tante, formagio de professores indigenas, oficinas com diferentes tipos de especialistas
indigenas e nio-indigenas, produgao e publica¢io de material diddtico em diferentes
linguas), o modelo da escola diferenciada veio a ser incorporado pela Prefeitura de Sao
Gabriel da Cachoeira em 2007, ao menos no discurso.

Essas escolas valeram-se, e de certo modo orientaram, o inicio de outros projetos
paralelos, em particular aquele voltado para o manejo de recursos pesqueiros e agro-
florestais. Junto as escolas foram projetadas a implantagio de estagoes de piscicultura,
nas quais foram desenvolvidos métodos adaptados as condicoes logisticas e ecoldgicas
locais. A criagao de espécies nativas de peixes foi introduzida na regido com assessoria
técnica, e os viveiros domésticos, cujo planejamento inclufa um sistema agroflorestal
em seu entorno para garantir alimentagio dos peixes, comegaram a surgir em algumas
comunidades mais préximas as escolas. O que se fazia nas estagoes retro-alimentava as
atividades escolares, de modo que boa parte das pesquisas ali desenvolvidas passou a
concentrar-se nos conhecimentos relativos a plantas e animais e seus ciclos reprodutivos,
os chamados calendérios ecolégicos-culturais. Paralelamente, foram iniciados programas
de monitoramento da pesca, tanto em termos da produgdo pesqueira quanto do uso de
diferentes apetrechos, entre tradicionais e introduzidos, o que envolvia uma avaliagao
dos impactos da introdu¢io do uso de redes de pesca. Mas nas escolas também se
investiu no levantamento das antigas narrativas de origem, no registros das encantagoes
a elas associadas e na tentativa de retomada de préticas rituais em desuso. Além disso,
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nessas novas experiéncias escolares boa parte dos recursos disponiveis foram destinados
a reconstrugao de grandes malocas.

Em 2004, somando-se a este movimento, o Instituto Nacional do Patriménio
Histérico e Artistico Nacional (1PHAN) estabeleceu uma parceria com a Federagio das
Organizagoes Indigenas do Rio Negro (FOIRN), no intuito de iniciar um programa
piloto de registro do patriménio cultural de cardter imaterial junto a grupos indigenas
da regido. Em 20006, o 1PHAN reconheceu a Cachoeira de lauareté, rio Uaupés, como
patrimoénio cultural dos povos do Uaupés (Andrello 2012), ensejando uma série de agoes
de salvaguarda, entre as quais, além de um experimento participativo de cartografia de
lugares sagrados com o uso de modernos recursos de Gis, incluiu-se uma visita de uma
comissio indigena do Uaupés ao Museu do Indio de Manaus. Essa visita resultou, entre
2008 e 2009, na repatriacdo de um conjunto de adornos rituais levados no passado por
missiondrios, num total de 108 pecas, que passaram a ser utilizadas nas novas malocas
(Martini 2012). E importante assinalar que o reconhecimento da Cachoeira de lauareté
como patrimoénio cultural levou a idealizagio de um novo programa de fortalecimento
cultural na regido apoiado pelo Ministério da Cultura, o chamado ‘Projeto Mapeo’.
Esse programa ¢ voltado para o registro audiovisual da geografia mitica do rio Negro,
em ambos os lados da fronteira Brasil-Colombia. As atividades previstas encontram-se
em curso, com uma primeira viagem de reconhecimento tendo sido realizada entre
Manaus e Sao Gabriel da Cachoeira em fevereiro de 2013, com a participagao de velhos
conhecedores de vérios grupos, além de antropdlogos e cinegrafistas, refazendo a viagem
mitica da Anaconda ancestral que conduziu os ancestrais dos povos indigenas do Uaupés
(Andrello 2013; Scolfaro 2014).

Para além de uma avaliagio dos sucessos e fracassos desse conjunto de atividades, o
fato importante a ressaltar é que esses nticleos de educacio e experiéncias de documen-
tagao vieram a ocupar o centro da comunidade ou do conjunto de comunidades em
que se inserem. Assim, forneceram a base sobre a qual novas associacoes se ergueram,
criaram novos espagos de discussdo e debates, estabeleceram novas conexées para fora,
com agéncias de cooperagdo, programas de fomento a projetos comunitdrios governa-
mentais e no-governamentais, institui¢des de pesquisa e até artistas. Mas paralelamente
propiciaram novas conexdes com os parentes da Coldmbia, como atestam as visitas de
intercAmbio dos tuyuka aos barasana, yeba-masa, tatuyo e outros do Rio Pira-Parani,
onde boa parte da vida ritual j4 abandonada em lado brasileiro ainda vigora. Através
dessas relagoes, puderam entrever novas possibilidades de viver nas comunidades,
agregando-lhes novas rotinas e estimulando rapazes e mogas, sempre muito sensiveis aos
sinais que vem da cidade e do mundo dos brancos, a continuar ali. Obviamente, esses
processos envolvem a apropriagao de novas tecnologias e equipamentos pelos quais se
acessa e disponibiliza informacoes —nem ¢é preciso falar do poder da internet nesses
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contextos—. Em suma, as escolas diferenciadas e outras atividades associadas criaram
um espaco a partir do qual emana um novo animo coletivo, o que envolve uma reflexao
permanente acerca das opgoes e impasses que agora se delineiam, inclusive face as novas
possibilidades entreabertas pelos dispositivos, oficiais ou nao, de patrimonializagio e
das pesquisas que impulsionam. Uma delas, muito sintomdtica desse novo estado de
coisas, ¢ expressa por Higino Tuyuka: seremos s6 pesquisadores ou realmente viveremos
essa cultura que estamos redescobrindo? Ou como diz André Baniwa, idealizador da
Escola Pamaali do I¢ana: precisamos pensar bem no tipo de formagio que precisa o novo
homem baniwa.

Ponto particularmente complexo nesses processos diz respeito ao balan¢o que ¢
preciso operar entre o conhecimento e técnicas dos brancos e o conhecimento indigena.
Nas experiéncias até agora desenvolvidas, pode-se dizer que o conhecimento indigena
converteu-se em objeto de pesquisas, isto é, um tipo de conhecimento se tornou objeto
de outro tipo de conhecimento ai praticado. Dificil dizer, mas é possivel aventar que,
nesses processos, certos esquemas conceituais indigenas tenham sido objetivados, como
se fosse possivel separar seus contetidos da forma que assumem, ou da forma pela qual
sao produzidos. A questao na verdade nio é nova, pois boa parte das discussdes em torno
da prote¢io dos conhecimentos tradicionais é undnime em apontar que sua preservagio
¢, antes de mais nada, a preservagio das condigoes pelas quais sao continuamente produ-
zidos (véase, entre outros, Carneiro da Cunha 2009; Viveiros de Castro 2008).

Mas talvez aqui resida uma especificidade importante do rio Negro. Especulemos: as
condi¢des de producio e transmissio de conhecimento certamente variaram significati-
vamente ao longo da histdria recente. Mais que isso, os esforcos sistemdticos dos missio-
ndrios salesianos em destruir as malocas e expropriar as riquezas tradicionais dos grupos
da regiao (flautas e ornamentos cerimoniais imprescindiveis aos rituais que ocorriam nas
antigas malocas) constituiu, de acordo com uma avaliagdo corrente na regiao, um golpe
quase insuperdvel ao que seria a integridade de um corpus candnico de conhecimentos
oriundos do passado mitico, na medida em que cantos e encantacoes que forneciam
a base dos ciclos rituais foram sendo abandonados. Conta-se que muitos dos antigos
especialistas nesse tipo de conhecimento esotérico (os baiaroa e os kumua, mestres de
cantos e encantagdes respectivamente) morreram de tristeza, e os velhos que a geracio de
hoje conheceu jd sao os filhos desses: ainda que tenham nascido nas malocas, cresceram
em um ambiente no qual o abandono ou a perda da sabedoria dos antigos era como que
um fato consumado. Os rituais de inicia¢do cederam lugar ao periodo em que se passou
a frequentar os bancos escolares dos internatos, e os antigos kumua tiveram seu pres-
tigio ainda mais abalado com o surgimento de novos lideres rituais, como os ex-alunos
que retornavam as comunidades para ocupar o cargo de catequistas e oficiar os servi¢os
dominicais nas pequenas capelas erguidas sob orientacio dos padres.
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O ambiente no qual os velhos de hoje cresceram ¢, de certa forma, conhecido de
seus filhos e netos. Suas evocagoes a tristeza dos antigos, os cantos melancolicamente
entoados que ainda chegaram a ouvir, e, sobretudo, certas encantagoes que, por essen-
ciais, jamais puderam abandonar (proteger os filhos de doengas potenciais, atribuir-lhes
nomes ancestrais, neutralizar o cardter maléfico de certos alimentos, proteger as mulheres
e as criangas dos perigos que envolvem a menstruagio e o parto, organizar um dabucuri
para os cunhados com quem se troca irmas, entre outras possiveis), sao indicios muito
palpéveis de que conhecimentos intrinsecos a certas praticas vigentes conectam-se,
certamente de modo complexo, a um sistema intelectual mais amplo, cuja expressao
completa encontrava-se na vida ritual observada nas antigas malocas e no modo de vida
mais austero que se levava ali. Qual ¢ a consequéncia disso? Muitos dizem que os antigos
eram mais fortes e sauddveis, menos preguicosos e mais inteligentes, que os jovens de
hoje. E o que se perdeu exatamente nesse processo? Eis uma questio que nio parece
passivel de resposta precisa. Por outro lado, ¢ comum ouvirmos que, se de um lado,
muito se perdeu, por outro, muito se adquiriu, e que em certa medida os indios de hoje
jd se parecem com os brancos em muitos aspectos. Os brancos, porém, nio possuem
‘etnias’, ndo possuem ‘cultura’, e, em certo sentido, nao correm os mesmos riscos que
indios correm, porque seu corpo e sua comida sio diferentes.

Uma comparagio corrente no rio Uaupés permite esclarecer um pouco mais esse
ponto. A estratégia ¢ a de comparar o que um pai indigena transmite a seu filho com
aquilo que um pai branco nio pode transmitir ao seu. Se um alemio tiver seu filho
no Brasil, a crianca jd nio serd alemi, ao passo que os indios do Uaupés podem ter
filhos em qualquer parte do mundo sem que essas suas criangas deixem necessariamente
de ser indios, ou mais especificamente tariano, tukano, desana, arapasso, pira-tapuia,
wanano, tuyuka e assim por diante. Assim, o que falta ao branco é, como se afirma as
vezes, a ‘etnia. Outras vezes, as pessoas costumam ser mais explicitas, apontando que
o branco carece, de fato, de ‘cultura’. Isto é, os brancos, ao contririo dos indios, sio o
fruto de uma transformagio abrupta: no processo de aparecimento de uma verdadeira
humanidade, relatado por meio dos mitos de origem, sio aqueles que adquiriram suas
capacidades distintivas em um episédio nio premeditado —a ma escolha das armas—,
ao contrdrio do que ocorreu com os ancestrais indigenas, cujos grupos resultam de um
lento e paulatino processo de crescimento e transformagio. Nesse sentido, se cada grupo
especifico —tukano, tariano, etc.— pode falar em algo como a ‘nossa cultura, os cantos,

6 Essa afirmagio evoca um caso relatado por Peter Gow entre os piro da Amazdnia peruana. Trata-se
da discussdo entre um professor de aldeia (branco) e uma mulher piro acerca dos efeitos da ingestdo
de dgua fervida: para o professor seria a condi¢ao para evitar a diarreia infantil; j& para a mulher era
justamente o que a causava. O interessante da histéria é que a mulher nao duvidava do professor, mas
advertia que a dgua fervida poderia ser recomenddvel aos corpos dos brancos, mas nio aos corpos
indigenas (relatada por Viveiros de Castro 2009).
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entoagdes e ornamentos acumulados ao longo da saga mitica da anaconda ancestral que
trouxe seus ancestrais ao rio Uaupés, 0 mesmo nao se passaria com os brancos. Senhores
da arma de fogo e das mercadorias em geral, itens que vieram a determinar o modo
como levam sua vida, falta-lhes, no entanto, um principio de subjetivacio equivalente
aquele que torna, por exemplo, os tukano yepd-masa, ‘gente-terra’. Carentes de tal prin-
cipio, os brancos sa0, dessa maneira, possivelmente desalmados. Sua forma particular de
subjetivacio, peka-masa, a ‘gente-espingarda’, ¢ incidental; sua humanidade é duvidosa,
ainda que tenham logrado monopolizar poderes invejdveis.

Desse modo, podemos dizer que o discurso sobre o qual o movimento cultural
rionegrino vem emergindo no Uaupés implica duas formas de diferencia¢io. H4,
evidentemente, uma forma contrastiva, que produz termos no limite irredutiveis, e que
se refere as relagoes entre indios e brancos. Nessa primeira acepgao, ‘cultura’ ¢ traduzida
na lingua tukano com a expressiao masa nisehetisehé (modo de ser ou viver de gente),
o que denota uma condi¢do amplamente compartilhada de sujeito, ou um habitus de
sujeito. Da qual, porém, o branco ¢é excluido: para este nio hd ‘cultura’; hd, como os
indios puderam apreender historicamente, ‘civilizagao’. Este tltimo termo é, em tukano,
sensivelmente distinto do primeiro, traduzido que é como pekasd nisehetisehé (modo de
ser ou viver da gente-espingarda). Mas hd também uma outra forma de diferenciagao
que poderiamos chamar de transformacional, e, assim, reversivel, que opera no Ambito
das relagoes dos indios entre si.

A expressio que traduz essa outra forma é mari yeé nisehetisehé. Aqui sao duas pala-
vras antepostas ao termo nisehetisehé: mari, pronome da primeira pessoa do plural, ‘nés’,
e, y¢é, que corresponde ao plural inanimado de y24, uma marca de possessao que liga
um sujeito possessor a um objeto possuido. Ou seja, o possessor é o ‘nds’, e o possuido
a ‘cultura’. Assim, na sua forma possessiva a cultura (‘nossa cultura’) parece apontar para
um sujeito particular, o sujeito que possui —que adquiriu— um modo préprio de sé-lo.
Dissemos acima que os grupos do rio Uaupés diferenciam-se conjuntamente dos brancos,
e se consideram um mesmo tipo de gente, com sua prépria comida. O mesmo tipo de
gente, é certo, mas com etnias, e assim ‘culturas’, distintas. Se na primeira acep¢io havia
uma cultura em comum, nesta segunda hd culturas distintas, cultura no plural. Sua
diferenciacio diz respeito a propriedade de certos itens que, ainda que muito parecidos
do ponto de vista de um observador externo, sio considerados suficientemente distintos
entre si. Refiro-me aos nomes, aos cantos e histdrias rememorados no interior de cada
etnia, mais especificamente pelos clas que ocupam posi¢oes hierdrquicas proeminentes,
os quais figuravam nos didlogos cerimoniais que se entremeavam as performances com
flautas e adornos no passado. Quando se fala em ‘nossa cultura’, s3o essas posses inalie-
ndveis que se tem em mente, mesmo quando se trata de registrd-las em novos suportes
para exprimi-las no presente.
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De modo importante, a expressdo mari yeé nisehetisehé pode se condensar na forma
mari yeé, caso em que, apesar de carregar o mesmo sentido, a tradugao literal passa a
ser ‘nossas coisas’. Passando da primeira a terceira pessoa, hd ainda, para um determi-
nado grupo, a seguinte forma: yepd-masa (tukano) yeé. Ao dizer isso, alguém estard se
referindo s ‘coisas tukano’, isto ¢, Aquilo que ¢ dos tukano’. O que estd implicito ao
se fazer mengao aquilo que seria uma propriedade tukano sao, precisamente, suas falas,
uukunsehé, a prépria lingua, mas também os nomes, encantagdes, mitos, entoagoes e
cantos. Essa tltima expressio ¢ um nome derivado do verbo ‘falar’, uu, que pode ainda
ser nominalizado como uurd. De acordo com o linguista Henri Ramirez (1997), a inter-
pretagio dessa dltima construgio é complexa, pois exprime conceitos mais abstratos.
Se uukunsehé se refere as ‘falas’ de modo geral, uurd ¢, por assim dizer, o seu ‘assunto’,
isto é, aquilo de que trata e aquilo que pode fazer. A capacidade de proteger ou agredir
metafisicamente, de nomear ou de maleficiar, depende do uurd de alguém e do uso que
¢ capaz de fazer dele pelo sopro das palavras, isto ¢, as encanta¢oes xamanicas usadas para
curar, proteger e nomear parentes, bem como para maleficiar desafetos. Como viemos
discutindo, essa segunda acepgio da cultura relaciona-se a modos particulares de subje-
tivagio, e, portanto, de agéncia. Assim, poderfamos aventar que hd variagao de poténcia
quanto ao uurd das pessoas, a depender daquilo que hoje em dia se define como ‘etnia’.
Portanto, quando se fala na regido sobre a necessidade de revitalizar a cultura tukano ou
tariano e assim por diante, nio se trata, ou nao se trata apenas, de promover um idioma
simbolico de identidades contrastivas.

Ou seja, quando se fala em ‘cultura’ nesse contexto relacional especifico, o termo
parece nao designar propriamente aquilo que ¢ socialmente construido, pois refere-se,
ainda que de maneira nio imediatamente evidente, a variagoes entendidas com dadas de
antemao (véase Wagner 1981). E se hd uma nogao de propriedade implicita nisso tudo,
ha um duplo sentido envolvido: refere-se tanto aquilo que se tem como aquilo que se é e
que se pode fazer, aos efeitos, em suma, que se pode produzir sobre outrem por meio da
fala. Afinal, o verbo 7ii, componente essencial da expressao nisehetisehé (o modo de ser ou
o hdbito de sujeito), é, a0 mesmo tempo, ‘ser’ e ‘dizer’.

Ao longo dos rios Uaupés e Negro, bem como de suas cidades, as designagoes coletivas
genéricas e particulares constituem, de fato, um assunto delicado. Como disse certa vez
um indio baniwa residente em Manaus, “tem gente aqui na cidade que vai se irritar se
vocé disser que ele é ‘Iindio’, mas, a0 mesmo tempo, nao vai negar, ¢ provavelmente até se
orgulhar, em dizer que ¢ desana, tukano ou tariano”.” O fato a anotar ¢ que se hd, por um

7 O termo ‘indio’ ou ‘indigena’ encontra, com efeito, tradugdes nas linguas indigenas da regido, todas
elas denotando uma gente que vive nas cabeceiras dos rios da regido, que nio possuem sua propria
comida —e por isso se alimentam com ‘tapurus’, as larvas que proliferam no tronco de certas palmeiras—.
Na lingua tukano, por exemplo, o termo para ‘indio’ é poterikihari , literalmente ‘aqueles que sio das
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lado, um uso genérico para nogao de cultura, e que diz respeito aquela condigao ampla-
mente compartilhada de sujeito, hid um outro uso através do qual essa condicdo geral vem
a ser desdobrada por assim dizer, e que diz respeito a um campo relacional que gera posi-
coes distintas —ocupadas pelos quase incontédveis coletivos do Uaupés—, cujas relagoes a ji
cldssica etnografia regional definiu sobretudo pela hierarquia entre primogénitos e cagulas
e pela exogamia de clas. E possivel sugerir, a meu ver, que tais posigdes podem também
ser descritas como uma série de variagoes no interior do grande conjunto auto-designado
como pamiri-masa, ‘gente de transformacio’, categoria que engloba os povos que se esta-
beleceram ao final da era mitica no médio Uaupés, e seus afluentes Papuri e Tiquié.

Em suma, ainda que nio explicitamente, é possivel discernir as velhas relagdes de paren-
tesco e afinidade operando como uma espécie de fundo sobre o qual se configura o discurso
cultural rionegrino de hoje, e certamente atualizando todos os efeitos politicos que lhes sao
préprios. Seguindo formulagoes recentes de Marshall Sahlins (2013), tomo o parentesco
aqui nio como aquilo que deriva das relacdes bioldgicas de procriagdo, mas como uma
multiplicidade de participagées intersubjectivas, ‘uma rede de mutualidades do ser’. A meu
juizo, esta defini¢io qualifica de um modo muito preciso o grande sistema social regional do
rio Negro, no qual cada cl se define por meio de um jogo complexo de relagoes com irmaos
(maiores e menores) e aliados (dos quais obtém esposas para fazer crescer o préprio grupo).
Sahlins, ao sugerir que é papel da cultura particularizar as relagdes de parentesco —diferen-
ciando as disposi¢des humanas voltadas para o ser transpessoal— termina por propor que
parentesco ¢ cultura. De sua parte, ao se apropriar da nogio, os povos do rio Negro parecem
inverter a formulagio: ali cultura é parentesco, ponto que evidentemente caberia desenvolver
mais cuidadosamente, mas que aqui nao posso mais do que deixar apenas indicado, rogando
a0 leitor uma ocasido futura em que espero tratd-lo de modo mais adequado.

Nio obstante, Janet Carsten, em conferéncia recentemente proferida na Univer-
sidade de Sao Carlos, sugeriu, a partir das formulacoes de Sahlins, que o parentesco
enquanto mutualidade do ser seria aquilo que permite imaginar a socialidade para além
do presente, projetando-a tanto no passado como no futuro. Nesse sentido, sugere ainda
a autora, seria preciso prestar mais atengio nos modos de operagio do parentesco, nos
problemas que elabora, bem como naquilo que o torna potente —e menos em defini-
¢oes sobre o que ¢ ou deixa de ser—. Pois o parentesco proveria, sobretudo, um campo
imaginativo privilegiado para uma especulacio referente a quem somos nés e ao que
podemos ser no futuro. Uma reflexao, em suma, acerca de nossas conexdes no presente e

cabeceiras’, tendo sido usada desde o tempo dos primeiros missiondrios que se fixaram no Uaupés
com uma conotagio de ‘nao-civilizado’. A conotacio depreciativa do termo ¢, com efeito, confirmada
por outras expressoes a ele associados, como ba'ti T'ia-masa, ‘a gente do tapurd’, ou # omasitird, ‘os sem
juizo’, ‘sem planos’, ‘que vivem como bébados’. Nas linguas arawak e geral, o termo correspondente ¢
maaku ou maki, que apresenta os mesmos contetidos do termo tukano.
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no passado, bem como com aqueles que ainda vao nascer. Desse ponto de vista, relagoes
de parentesco sdo passiveis de adensamento ou dilui¢do, o que as inscreve incontor-
navelmente na temporalidade. Esta qualidade especifica do parentesco seria, para a
autora, mais facilmente apreensivel na medida em que se materializa em substincias,
como fluidos corporais ou sangue. Mas nao se trata de uma relagdo necessdria, pois a
transmissao do parentesco pode ocorrer tanto pela via de substincias corporais como
por meio de comida, espago domestico, roupas, reliquias, e mesmo cartas ou fotografias.
Em ambos os casos, trata-se de matéria prima adequada para a transmissao de esséncias
pessoais e relagoes através do tempo (Carsten 2014).

Em resumo, a no¢io de mari yeé, ‘nossas coisas’, tal como mencionada acima,
parece-me cumprir precisamente essa funcio. E preciso lembrar que se, no presente,
essas ‘coisas’ sio sobretudo imateriais —nomes, cantos, narrativas e encantagdes—, no
passado inclufam adornos e flautas sagradas levadas pelos missiondrios, sua contraparte
material. Os novos registros escritos e audiovisuais, através dos quais as narrativas e os
cantos ensejam uma nova materialidade, vém assim compensar a visibilidade perdida
junto com esses objetos. Novas substincias passam a ser utilizadas para, uma vez mais,
retomar a transmissio das qualidades ainda legadas pelos antepassados tukano, desana,
tariano etc as novas geragoes: eis o experimento a que parecem ser submetidas as poli-
ticas culturais de hoje. Quais as chances de sucesso desse empreendimento?

Por enquanto, parece-me impossivel responder a pergunta acima. Porém, como
afirmamos no comeco, os povos do rio Negro, apesar das vicissitudes da colonizacao,
lograram manter-se articulados entre si. Ao final, podemos a meu ver agregar que isso
significa que vieram continua e conjuntamente produzindo relagdes de parentesco, de
maneira que tudo que se absorveu da figura do colonizador —mercadorias de ontem,
recursos técnicos de hoje— adentraria estes circuitos de intercimbios internos. Quer
dizer, tudo que veio da civiliza¢do nio foi exatamente absorvido por uma cultura local,
para evocar aqui as duas contrastivas e genéricas posi¢des de indios e brancos, e sim no
plano da ‘nossa cultura’ —a operagao aqui nio ¢ efetuada por uma cultura no singular—,
ainda que seja com relagio a esta que a civilizacio seja concebida enquanto tal, mas pelas
muitas culturas locais, aqui necessariamente no plural. Pois tudo que ¢ gerado no inte-
rior do movimento cultural rionegrino tende a levar uma marca particular —do cla X dos
tukano, ou do cla Y dos desana, e assim por diante—. A multiplicidade local fragmenta,
assim, incontornavelmente a unicidade dos poderes dos brancos, que se apresentam em
bloco face a diversidade das posigoes locais. Faz dela, em suma, mais um instrumento de
sua incessante produgao, motivo pelo qual, apesar da aquisi¢ao progressiva e crescente de
elementos do mundo dos brancos, os povos indigenas do rio Negro lograram continuar,
de maneira interdependente, se transformando em tukano, desana, pira-tapuia, e assim
por diante.



194 | Geraldo Andrello

Dessa maneira, talvez se possa concluir que, no rio Negro, o uso que se passou a
fazer da nocio de cultura apresenta peculiaridades cuja compreensio nio se esgota no
uso das aspas. Ao circular em diferentes sentidos, conectando relagoes internas e relagoes
externas, veio a ganhar um contetdo especifico, tornando-se indistinta dos processos de
produgao do parentesco. Restaria saber se todos os envolvidos nos processos politicos
locais estao em condi¢oes, ou possuem a disposigao, de apreender sua singularidade.
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