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Prefacio

A PLURALIDADE E OS SABERES

Antonio Carlos de Souza Lima

Saberes e Ciéncia Plural apresenta-nos alguns dos fecundos
desenvolvimentos realizados a partir do Instituto Nacional de Ciéncia e
Tecnologia Brasil Plural - INCT Brasil Plural, sediado na Universidade
Federal de Santa Catarina - UFSC, sob a lideranca de Esther Jean
Langdon, e com a importante participa¢ao de pesquisadores da Univer-
sidade Federal do Amazonas - UFAM.

Resultante de um coldquio realizado em 2014 na UFAM, o
livro contém contribui¢des de antropdlogos nao indigenas, indigenas
pesquisadores e pesquisadores indigenas, seja em autorias individuais
ou em coautoria, referidas a contextos nacionais e estrangeiros. Como
denominador comum, a busca de uma rela¢éo de horizontalidade entre
os produtores, a quebra da postura mais classica do “antropélogo desbra-
vador dos saberes nativos”, o reconhecimento de que, em saberes outros,
ha cientificidade ainda que obedecendo a outras regras de produgio
da verdade. Aqui estdo conjugadas as perspectivas dos pesquisadores
posicionados desde a academia com as daqueles seus interlocutores e
interpeladores.

Além de resultado dos investimentos dessa proposta inovadora,
os textos redundam também em uma conjuntura importante em que se
abriam cursos destinados a formagdo de indigenas, as chamadas licen-
ciaturas interculturais, destinadas a formagao de indigenas professores
profissionais com a tarefa de, uma vez formados, desenvolverem a
formagao no nivel de ensino médio nas aldeias. Foi também nesse perio-
do que, gragas a programas como o Programa Internacional de Bolsas
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(International Fellowships Program), criado pela Funda¢ao Ford para
atuar fornecendo bolsas de estudo a segmentos sociais menos favore-
cidos em 23 paises mundo afora, bem como pela agdo de indigenas e
docentes, os cursos de pds-graduagdo passaram a contar com a presenga
de indigenas, até entdo presentes como “nativos’ nas etnografias.
Produtores sobre si, em breve esperamos que criticos do que sobre eles a
Antropologia tradicionalmente apresentou como verdade.

Olivro nos delineia 0 amplo e ainda impreciso campo da intercien-
tificidade, das novas praticas e posturas, indigenas e ndo indigenas,
mostrando o borramento de fronteiras historicamente constitutivas do
saber antropoldgico, mas ndo sé desse. Dos textos, vemos assomarem as
novas praticas, em que videos, fotos e outros registros audiovisuais sao
essenciais, mas também vemos formas renovadas das praticas etnogra-
ficas mais corriqueiras, agora sob a chave do dialogo e da interlocugao.
Alargam-se os horizontes das institui¢des, de indigenas e nao indigenas
investigadores, em reconhecer que as barreiras entre a universidade e os
universos sociais pesquisados sdo construgdes fruto de atos de forca e
deslocamento.

Como outros livros que vém surgindo, o presente volume é o
testemunho das dinamicas e das inquietudes que animam nosso campo
disciplinar, e da extensa presenca dos indigenas nele. Que venham
muitos outros dessas mesmas fontes!



Apresentacao

Marcia Regina Calderipe Farias Rufino
Deise Lucy Oliveira Montardo

Saberes e Ciéncia Plural foi o tema do coldquio realizado em 2014,
na Universidade Federal do Amazonas, em Manaus, que deu origem a
esta coletanea produzida com a colaboragdo de varios pesquisadores,
diferentes institui¢des e paises. Se “contribuir para a elaboragio e
constru¢do de uma ciéncia plural” é o objetivo geral do Instituto
Nacional de Ciéncia e Tecnologia Brasil Plural, os trabalhos produzidos
na area da Antropologia, da Linguistica e da Gestao Socioambiental
que compdem este livro foram resultado de um processo dialdgico
junto a populagdes e comunidades. Saberes sao trocados, como dadivas
(MAUSS, 1974), nas experiéncias de uma ciéncia feita a muitas maos,
redes e entrecruzamentos que indicam a pluralidade de contribui¢oes que
as pesquisas de campo podem trazer para os debates contemporaneos
na academia. Trata-se de ir mais além e descentralizar a produc¢ao dos
conhecimentos, ou melhor, reconhecer que os conhecimentos nio
sdo prerrogativa de uma ciéncia que os produz em laboratérios, salas
de aula, gabinetes, mas estdo nas ruas, nas aldeias, no cotidiano, nas
experiéncias de vida de individuos, grupos e comunidades com os quais
os pesquisadores buscam uma interlocugdo. Mas como se compde uma
ciéncia plural? Que contribui¢des metodoldgicas e epistemolodgicas pode
apresentar para o campo cientifico brasileiro? Como pode contribuir
para uma reflexdo critica sobre as articulagdes com politicas publicas e
com as populagdes-alvo dessas politicas e objeto das pesquisas realizadas
pelos diversos campos da ciéncia? O que a pesquisa etnogréfica e
qualitativa pode trazer para pensar essa ciéncia plural e seu carater
necessariamente dialdgico?

Os artigos apresentados na coletanea respondem a essas
interroga¢des e o fazem dentro de uma pluralidade de perspectivas,
considerando que, além de trazerem a contribui¢ao de pesquisadores
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que possuem larga experiéncia em pesquisas de campo e construiram
uma relacdo com os seus interlocutores baseada em trocas, também
apresentam o ponto de vista de pesquisadores indigenas ou indigenas
pesquisadores que sempre foram alvo de pesquisas em suas comunidades
e hoje estao nas institui¢des de ensino superior pensando sobre o que é
fazer ciéncia e trazendo contribui¢ées metodolodgicas e epistemoldgicas
inovadoras para alargar o campo das ciéncias no Brasil. Esses
pesquisadores nao s6 ampliam a produgao, como a pluralizam, mudam
seu eixo, construindo novas formas de intervencao e de dialogo. Trata-
se de pensar num didlogo simétrico que necessariamente deve incluir
individuos, grupos e comunidades que antes eram objeto de pesquisas
e passaram a ser produtores de pesquisas. Sem duvida, isso traz para
as institui¢oes e seus projetos ndo apenas um ponto de vista, aquele
do pesquisador, mas conhecimentos que tém sido produzidos por
coletividades especificas ao longo de suas trajetorias. Nesse sentido,
os artigos apresentados indicam que o compromisso vai além da
producdo de uma dissertagdo, uma tese, um relatério, um video ou
qualquer outra produgdo escrita e/ou audiovisual, pois uma ciéncia
plural requer certo tipo de iniciagdo por parte do interessado — que o
digam os sabedores das etnias com as quais alguns artigos dialogam
-, requer um conhecimento e uma aproximagdo de outro ponto de
vista, ja que a producdo dessas ciéncias ndo se da da mesma forma.
Se as ciéncias ocidentais compdem seu corpus por meio da produgdo
de vdrios individuos, uma ciéncia do concreto, como Lévi-Strauss
(1976) a definiu, é produzida pelos sujeitos preparados para tal, é de
pertencimento coletivo e principalmente compartilhada para que esse
coletivo possa dela se beneficiar de forma equanime. Para possibilitar
a produgdo das pesquisas a partir de outros pontos de vista, o Instituto
Brasil Plural — IBP incentivou e financiou a realizacdo de trabalhos de
campo, bem como apoiou as iniciativas de implantagdo de politicas
afirmativas na UFSC e na UFAM, as principais IESs em que esteve
sediada sua coordenagao e foi desenvolvida a maior parte das pesquisas.

A histéria dos Programas de Pds-Graduagdo em Antropologia
Social que deram origem e corpo ao IBP esta permeada por iniciativas
nesse sentido. O PPGAS da UFESC, criado em 1985, tem desenvolvido
significativas pesquisas junto a povos e comunidades tradicionais,
produzindo reflexdes inovadoras para o campo da etnologia, do mundo
rural e de populagoes das cidades brasileiras. Em 2011, numa proposta
interdisciplinar, foi criada na UFSC, como Darella expde em seu artigo
nesta coletdnea, a Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata
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Atlantica (LII), na qual académicos Guarani, Kaingang e Laklano-
Xokleng, provenientes da regidao Sul — Parand, Santa Catarina e Rio
Grande do Sul -, da regido Sudeste — Espirito Santo e Rio de Janeiro -
e da regiao Centro-Oeste — Mato Grosso do Sul -, discutem sobre
territdrios indigenas, questdo fundidria e ambiental. Quanto ao PPGAS
da UFAM, em 2010 realizou sua primeira selecdo com vagas reservadas
para indigenas e povos tradicionais. Antes disso, um indigena Tukano
e um indigena Cambeba ja haviam ingressado no curso. Os primeiros
alunos das politicas afirmativas iniciaram o curso em 2011 e, desde
entdo, indigenas de diferentes etnias — Wapichana, Tukano, Tikuna,
Piratapuya, Tariano, Kokama, Macuxi e Baré - ingressaram nos cursos
de mestrado e, em 2015, um indigena Tukano e uma afrodescendente, no
de doutorado. Em 2014, houve uma interrupgao das politicas afirmativas
na pos-graduagdo da UFAM porque a administragao resolveu elaborar
uma regulamentagdo dessa politica no ambito da pos-graduacéo, o que
foi realizado por meio de uma resolugdo que incluiu, além dos indigenas,
pretos e pardos. Em 2015, por reivindicagdo dos estudantes indigenas,
o PPGAS da UFAM aprovou a escritura das dissertagcdes e das teses
em lingua nativa, o que possibilita devolver as comunidades indigenas
os conhecimentos produzidos pelos indigenas no ambito académico e
contribuir para a politica de cooficializagdo das linguas indigenas, no
caso dos pds-graduandos da regido de Sao Gabriel da Cachoeira, tema
tratado no texto de Pacheco nesta coletanea.

Em 2013, o PPGAS da UFSC iniciou sua politica de agdo
afirmativa reservando vagas para candidatos autodeclarados negros e
indigenas. Na primeira turma, em 2014, uma aluna indigena, Joziléia
Daniza Jacodsen Schild, que participou do coléquio e possui um
texto nesta coletdnea, e uma aluna negra foram selecionadas para
cursar o mestrado. Na segunda turma, em 2015, um aluno negro e
uma aluna indigena Kaingang entraram no mestrado e um aluno
Tukano no doutorado. O doutorando Jodao Rivelino Barreto foi o
primeiro discente indigena do PPGAS da UFAM, participou do
coléquio e apresentou um texto nesta coletanea, além de ser docente
na Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica (LII).
Sua pesquisa foi financiada pelo IBP e suas contribui¢des tém sido
chave para reposicionar as produgdes de conhecimento e pensar nas
politicas publicas propostas pelo INCT Brasil Plural.

Esta coletdnea apresenta pesquisas realizadas junto a diferentes povos
e comunidades tradicionais no Brasil, no Chile, na Coldmbia e no México.
No Brasil, destacam-se as etnias Guarani, Kaingang e Laklano-Xokleng, na
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regido Sul; Pankararu, em Sao Paulo; Baniwa, Tukano, Yanomami, Tuyuka,
Tariano, Kubeo, Kotiria, Desana e Mudurucu, na regiao amazonica; grupos
indigenas Xavante, na regido Centro-Oeste; e Ramkokamekrd/Canela
na regido Nordeste. No Meéxico, destacam-se os indigenas Zapotecos,
Mixtecos, Mixes, Chinantecos, Mazatecos, Triquis, Nahuas, Chatinos,
Chochos, Chontales, Zoques, Huaves, Cuicatecos, Amuzgos, Ixcatecos,
Mayas, indigenas habitantes de Oaxaca; no Chile, os grupos Mapuche;
e, na Colombia, os indigenas Siona. Os trabalhos apresentados dao
énfase a pesquisa de campo etnografica e qualitativa de longa e média
duragoes, como aquelas realizadas nos cursos de mestrado e doutorado,
ambas caracterizando-se pela permanéncia e pela interlocugdo com as
comunidades pesquisadas. Apresentam um corpus etnografico inovador
que se constitui como aporte tedrico importante produzido no contexto
dos grupos formadores da rede do Instituto Brasil Plural, contribuindo
com duas questdes que foram basicas no desenvolvimentos do Instituto:
o conhecimento atualizado de dindmicas sociais contemporéaneas; e uma
reflexdo sobre a natureza de politicas publicas e de direitos diferenciados
fundamentadas nas pesquisas etnograficas.

As abrangéncias étnica e territorial das pesquisas e das interlo-
cugdes que dao corpo a esta coletinea mostram o interesse da rede e de
seus participantes em promoverem e pensarem a produgdo cientifica
na América Latina como forma de trazer para o debate antropolégico e
linguistico e para o conhecimento de um publico amplo questdes sobre
educagdo, saude, territorialidades e linguas nativas, na perspectiva
dos povos e das culturas tradicionais. Tais questdes sdo apresentadas
em importantes territorios étnicos, internamente diversificados, como
na regido do Alto Rio Negro, no estado do Amazonas (Brasil) e no
estado de Oaxaca (México), onde linguas, cosmologias e saberes sdo
invisibilizados pelos Estados Nacionais e sua geopolitica centralizadora.
A aproximagdo com esses grupos e regioes nos possibilita identificar o
que Langdon denomina como “pluralidade de saberes”.

Na divisao desta coletanea em quatro partes — 1) Coletividades
especificas, redes e instituicdes, 2) Saberes e didlogos simétricos, 3) Socio-
ambiente e saberes tradicionais e 4) Educac¢do intercultural e
cosmologias -, procuramos juntar as reflexdes que dialogam em
torno de temas e questdes amplas que nortearam as pesquisas
desenvolvidas no ambito da rede de pesquisadores do INCT Brasil
Plural. Ao organizarmos o Coléquio, foram convidados pesquisadores
que estavam discutindo a produgdo de saberes a partir de diferentes
légicas de pensamento. Foi crucial pensar nas contribuigdes no plano
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académico, mas também no plano sociopolitico. A transversalidade de
questdes como politicas afirmativas, educagao intercultural, pesquisa
compartilhada e conhecimentos tradicionais esta presente nos artigos
e, em conjunto, traduz os interesses e o esforco de trabalho e pesquisa
mobilizados no 4mbito do IBP para contribuir, de forma sistematica,
com a pauta académica e sociopolitica brasileira. Como pesquisadores
inseridos na vida cientifica do pais, somado ao nosso compromisso
com a contribui¢do na elabora¢ao de politicas publicas que atendam as
necessidades de suas cidadas e seus cidadaos, a questao da pluralidade,
de um Brasil Plural, ndo esta apenas no nome do IBP, mas é o eixo
norteador de suas produgdes, bem como da constru¢ao de uma politica
académica que valorize especialistas, colaboradores, sabios indigenas,
xamas e produtores de cultura popular e os traga para as suas institui¢des,
mas saiba estar com elas e com eles para uma viagem nas culturas que
transcenda o lugar comum no qual as ciéncias ocidentais tém operado.

Na primeira parte, denominada Coletividades especificas, redes e
institui¢oes, o texto que dd inicio a coletanea é de Esther Jean Langdon,
“Antropologias e saudes no plural: didlogos, engajamento e a pesquisa
interdisciplinar”, o qual responde a algumas das indagagdes feitas no
inicio desta introdu¢ao. Com uma narrativa autobiografica, Langdon
mostra como, ao radicar-se no Brasil, descobriu as praticas de diferentes
antropologias e diferentes saudes. Vinda dos Estados Unidos, onde a
Antropologia Médica constituia-se em uma area consolidada, percebeu
que no Brasil ndo havia nada similar. Como professora na UFSC, ela
participou da prépria formagao do subcampo Antropologia da Saude
no Brasil. Através das diversas parcerias que foi estabelecendo, a autora
narra sua agao na politica publica de constru¢ido de um sistema de saude
indigena, viabilizado nos processos de redemocratizagao e elaboragio
da Constituicdo de 1988. Langdon inclusive credita sua vontade de
permanecer no pais a essa vivéncia, a pratica de uma antropologia que
sai dos muros da universidade e influencia na vida, de forma pratica e
mais imediata. Em sua atuacao de 30 anos trabalhando com a questdo
da saude indigena, principalmente com temas relacionados a nogao de
atencdo diferenciada contida na Politica Nacional de Atencdo a Sadde
dos Povos Indigenas, a autora mantém uma discussdo critica sobre a
politica de interculturalidade, bem como sobre a sua operacionalidade
e adequagdo a diversidade indigena brasileira. Além das pesquisas,
a autora narra seu esfor¢o para manter um didlogo aberto com os
profissionais de saude que trabalham com povos indigenas, na aten¢do
primaria, através de cursos e outras atividades de formagéo.
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Langdon historiciza a formagdo da rede latino-americana de
discussoes sobre satde publica, a fundagéo e a solicitagdo da Associagdo
Brasileira de Medicina Social - Abrasco. Fica ressaltado no texto também
o quanto o INCT Brasil Plural consolidou e reforgou, através da Rede
de Pesquisa em Saude: Praticas Locais, Experiéncias e Politicas Publicas,
as colaboragdes com pesquisadores em institui¢oes nacionais, como a
Universidade de Brasilia — UnB, a Fundag¢do Oswaldo Cruz -Fiocruz, a
Universidade Federal do Amazonas — UFAM, a Universidade Federal do
Mato Grosso — UFMT e a Universidade Federal de Sao Carlos — UFSCar,
e também internacionais (Franga, México, Colombia, Argentina). Nesse
texto a autora apresenta os conceitos que tém sido elaborados “[...] a
partir de paradigmas que a rede de pesquisadores latino-americanos
vem propondo e discutindo para orientar investigagdes, as quais
procuram lidar com preocupagdes locais e nacionais em saude”, os quais
marcam uma distin¢do em relagdo as antropologias metropolitanas.
Os conceitos trabalhados sao “modelos de atencéo a satde e praticas de
autoatenc¢do” e “intermedicalidade” Ao exp6-los, Langdon ressalta, com
clareza, o quanto

[..] o paradigma biomédico ndo suplanta outras formas
de conhecimento. Pelo contrdrio, a0 mesmo tempo que a
biomedicina se expande, as praticas de saude populares e
alternativas também florescem nos paises da América Latina,
bem como em outras partes do mundo, ou seja, as dindmicas
relacionadas aos processos de satide/doenca sdo caracterizadas
por uma negociagdo entre diferentes praticas e formas de
conhecimento, formando, muitas vezes, nesse processo novas
sinteses e hibrida¢oes.

A autora ressalta, por fim, o quanto esse engajamento propicia
uma melhor qualidade nos servicos publicos de saide prestados a
populacéo.

A segunda contribui¢do é de Alicia Barabas, “Cosmologia y
territorialidad entre los pueblos indigenas de Oaxaca, México”. O texto de
Barabas apresenta uma bela introdugao ao conceito de cosmologia para,
em seguida, mostrar a relagdo forte que ha entre essa e a territorialidade
nos povos da diversificada regido de Oaxaca, no México. A autora
trabalha na regido hd cerca de 40 anos e fala com conhecimento de
causa sobre como os mitos e os rituais, os “[...] conceptos y practicas
estan estrechamente entretejidos con los medioambientes naturales-
culturales de los pueblos que los habitan” Barabas discorre sobre as
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relagoes que se estabelecem entre os humanos e os seres extra-humanos,
relagdes que sdo regidas por uma ética. Assim, os humanos sabem que,
se extrapolarem os limites, os donos dos bens naturais se revoltarao e
a terra ficara arida, entre outras consequéncias. Os territorios exibem
marcas da agdo dos herois criadores, marcas essas que os protegem,
mas que exigem contrapartidas, por exemplo, em forma de rituais, dos
quais a autora nos da alguns exemplos. As montanhas sagradas em
Santa Cruz de Mitla é um deles, a montanha principal, os habitantes da
regido peregrinam no dia 6 de janeiro para pedir abundéncia e satude, e
oferecem seus tacos preferidos. A autora segue narrando detalhadamente
alguns mitos de grupos da regido e estabelecendo nesses mitos relagdes
com o que ela denomina de etnoterritdrios. Barabas discute algumas
possibilidades interpretativas em curso para tratar das relagdes entre
humanos e nao humanos, ou extra-humanos, tais como animismo,
de Descola, ou perspectivismo, de Viveiros de Castro, ou ainda,
“epistemologia relacional” (BIRD-DAVID, 1999), e conclui enfatizando
as relagdes que sdo estabelecidas entre os seres. Em suas palavras, nesse

[..] contexto cada ritual lejos de ser s6lo una reiterada
performance se convierte en una interacciéon unica entre los
nimenes y los humanos en los lugares sagrados, regida por
un sistema de valor que prescribe el modelo de las relaciones
entre los humanos, y entre éstos y las entidades extrahumanas
concebidas como humanas.

Na continuidade, o texto de Ligia Soares e Odair Giraldin, “Vocé
quer mesmo escutar e cantar increr cahac-re?”, mergulhanas classificagoes
que os Ramkokamekrd/Canela fazem dos cantos rituais, a0 mesmo
tempo que explanam sobre a pesquisa colaborativa que tém desenvolvido
junto a esse povo, que faz parte do complexo Timbira, de lingua Je. O
texto nos d4 uma mostra da complexidade das fusdes ocorridas no
passado entre cerca de 60 grupos e de como esses processos historicos
estdo presentes nos rituais. Os autores apontam também para ciclos de
tempo para a formagdo de uma classe de idade, os quais compreendem
intervalos de 20 anos para se completar. Toda essa complexidade é
performatizada em rituais musicais. Nas palavras dos autores, tais “[...]
musicas e cerimoOnias necessitam ser realizadas dentro de um sistema
pensado e refletido pelos Ramkdkamekra/Canela como exigindo muito
cuidado e muito atengdo, por parte dos seus executores, referentes
aos acontecimentos dentro da sociedade”. Os erros e as desatengdes
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podem ocasionar mortes. Por fim, os autores salientam a confluéncia
de interesses dos pesquisadores com a preocupagdo dos indigenas no
que se refere ao registro dos cantos, a busca de gravagoes feitas por
outros pesquisadores no passado e a producao de materiais didaticos
para a disponibilizagdo entre os Timbira, caracterizando a colaboragio
intensa entre eles, ultrapassando os limites de um doutoramento ou
uma pesquisa pontual e envolvendo vdrias institui¢oes. Numa reflexdo
dialégica, Soares, realizando sua pesquisa de doutorado no PPGAS da
UFAM, Odair Giraldin, como seu coorientador, identificados como
pesquisadores cupé (ndo indigenas), Francisquinho Tephot e Abilio
Taami, como pesquisadores mehi (indigenas), realizaram uma reflexao
em conjunto. O trabalho incluiu a pesquisa de campo, a gravagao, a
catalogacao, a sistematizagdo e a transcri¢ao dos cantos.

O quarto capitulo deste bloco, “Educagdo, infancia e diversidade:
desafios a Antropologia e as Politicas Publicas”, reune e resume
resultados de pesquisas de nove projetos articulados e que desafiam
a relagdo entre a Antropologia e a realiza¢ao de politicas publicas.
Tassinari et al. refletem sobre

[...] teorias nativas de conhecimento, processos proprios de sua
transmissdo, nog¢des de infancia e desenvolvimento da pessoa,
considerando as estratégias nativas de inser¢io em redes
extralocais de circulacdo de saberes, como educacio escolar,
ensino superior, jogos, performances, museus e acervos em
hipermidia. A comunicag¢do resume as principais contribui¢des
desses trabalhos, refletindo sobre seu impacto em relagdo
as politicas puablicas de saude, educagdo e direitos humanos
voltadas as populagdes estudadas.

Os trabalhos sdo apresentados divididos em quatro temas:
nogoes de infincia e desenvolvimento infantil; modos de produgao e
circulagao de conhecimentos; escola indigena e inclusao da diversidade
cultural no ensino superior; e desafios em rela¢ao as politicas publicas.
O descompasso entre as politicas publicas e as concepgbes nativas,
os modos de cuidado com a infincia, é evidenciado nas pesquisas.
Tassinari et al. trazem exemplos de devolugdo de registros de
pesquisas em diversas formas, seja através de hipermidia, seja através
de producdo de materiais didaticos.

A opgéo de abordar os modos préprios de producao e circulagio
de conhecimentos entre popula¢des indigenas levou os autores a
se debrucarem sobre questdes e esferas de conhecimentos pouco
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valorizadas pelo saber hegemonico e cientifico, como as criangas, os
sonhos, as atividades agricolas, a corporalidade, a musica, assim como
a énfase na novidade e nos conhecimentos provindos do exterior,
em detrimento do apego a um pretenso patrimdnio do grupo. Esse
¢ um dos pontos que os autores consideram descompassados entre
as politicas publicas de educagdo e patrimonializa¢do, geralmente
pautadas em ideias de “tradi¢do” e “patrimdnio” como acervos fixos,
nao transitivos e ndo processuais.

Na segunda parte, Saberes e didlogos simétricos, apresentamos
o artigo “Las identidades imaginadas: algunos problemas del didlogo
intercultural en una sociedad plural’, escrito por Miguel Alberto
Bartolomé. A proposta do autor, para além de dialogar com os
antropologos, vai ao encontro de um publico mais amplo, aquele
interessado em realizar um didlogo intercultural numa sociedade
pluricultural. Dentre as problematicas apresentadas em relagdo as
populagdes indigenas do estado de Oaxaca, México, a primeira diz
respeito ao ndo reconhecimento dessa pluralidade por parte dos
ndo indigenas. O autor observa que as identidades tém uma dupla
construgdo - pelos proprios sujeitos, como também por aqueles
externos. No caso das populagdes indigenas, tanto histérica quanto
politicamente, prevalece uma visao estereotipada pautada em sujeitos
genéricos, “despojados de sua singularidade”, o que Bartolomé define
como “indianidade genérica”. Embora muitos estudos tenham sido
realizados sobre essas populagoes, sio geralmente utilizados para a
implantagdo de politicas publicas pelos governos e apresentados em
discursos progressistas que se pautam numa visdo ideologizada dos
indigenas. Seu texto apresenta uma riquissima etnografia dos grupos que
se situam numa regido do pais considerada como indigena, mostrando
de que forma “la etnicidad de la pobreza” os atinge. Outra problematica
discutida é a implementacdo de uma educagdo intercultural num
cendrio de praticas integracionistas e de uma “castellanizacion forzada”
que subjugou a diversidade linguistica dos varios grupos indigenas e
utilizou a lingua materna para efetivar esse processo. Nas escolas, o
autor ressalta a falta de formagao dos docentes, o discurso ideologizado
dos livros didaticos que apresentam certa indianidade “[...] abundan
en la retorica exegética del glorioso pasado prehispanico, con especial
atencionalas configuracionesaztecas, mayasy eventualmente zapotecas,
con pocas referencias a las culturas actuales”. Nesse caso, suas histdrias,
religiosidades, rituais e cosmologias ndo sio reconhecidos, salienta o
autor. Bartolomé ainda assinala que a utilizagdo de um pensamento
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unico para tratar das questoes indigenas impde barreiras a uma efetiva
e igualitaria comunicagdo e troca de saberes entre as culturas.

No texto “Papera kumu: caminho de formagdo de xama
de leituras”, Jodo Paulo Lima Barreto, doutorando do PPGAS da
UFAM, apresenta sua trajetdria como indigena e pesquisador em
Antropologia. Na relagdo de idas e vindas com a sua prépria histdria e
com a perspectiva de se tornar um antropdlogo, reflete sobre seu lugar
no mundo e sobre a possibilidade de por em didlogo os conhecimentos
da ciéncia ocidental e dos Tukano. Sua primeira tentativa de realizar
uma etnografia foi em um laboratério de pesquisa em Ictiologia do
Instituto Nacional de Pesquisas da Amazonia - Inpa, tomando os
peixes como o ponto de referéncia para comparar os conhecimentos
entre as duas formas de fazer ciéncia. Entretanto, ao perceber que
teria que dialogar com toda uma produgao cientifica que se distancia
dos conhecimentos indigenas e ndo poderia ser abordada a partir
dos narrativas miticas, o autor decidiu investir na sistematizacdo
dos conceitos e das classificagoes Tukano. Isso gerou uma segunda
dificuldade que foi aproximar-se dos conhecimentos indigenas, pois
sua trajetdria como estudante o fez distanciar-se dessa cultura.

Num “exercicio de reflexividade” produzido em didlogo com
o seu pai, um benzedor Tukano, foi construindo sua versido sobre
os conhecimentos indigenas, sendo iniciado e preparado nesses
conhecimentos como especialista na sua cultura. Para escrever sobre
esse repertorio de conhecimentos, lancou méao de formas ocidentais de
fazer ciéncia para dar visibilidade a conhecimentos tradicionais, como
a nogao de plataforma terrestre, apresentada esquematicamente, com o
objetivo de descrever a relagdo dos Tukano com o universo. Segundo o
autor, a plataforma terrestre, para os Tukano, estd dividida em quatro
espagos — dgua, terra, floresta e ar —, sendo cada um deles ordenado em
espagos menores denominados de casas de Wai-mahsa. Os Wai-mahsa
sao os donos dos lugares, criaturas que possuem as mesmas qualidades e
capacidades dos humanos, inclusive sua aparéncia fisica, mas sdo visiveis
apenas para os especialistas, Yai ou Kumu, ou em sonhos - situagdes
que permitem a interagao entre eles. Nessa trajetdria, sua resisténcia e
preocupagao somente com aquilo que lhe interessava o impediam de
perceber tanto a logica dos conhecimentos quanto dos caminhos de sua
aprendizagem e da tradugdo entre um conhecimento e outro. A medida
que aprofundou a relacio com o especialista Tukano, seu pai, pdde
aproximar-se dos mitos e dos conceitos Tukano.
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No artigo “Agoes afirmativas na pds-graduagdo: percepcio de
uma Kaingang no Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia
Social da UFSC”, Joziléia Daniza Jacodsen Schild discute sobre ag¢des
afirmativas em programas de pds-graduagdo no Brasil, reflexdo que
nos convida a pensar na importancia das politicas afirmativas nas
instituigoes de ensino superior no Brasil. Ao contrario das politicas
de cotas para a graduagido, que tém se traduzido na criagdo de vagas
em todas as areas de conhecimento, nos cursos de pos-graduacdo
isso tem sido esporadico e realizado prioritariamente pela area de
ciéncias humanas. Schild observa que as agdes afirmativas tém sido
uma alternativa de ingresso para alunos indigenas. Entretanto, varios
fatores dificultam a continuidade desses estudos, pois sua forma de
escrita, tradugdo de seu pensamento e adequagdo as normas cultas da
lingua portuguesa, sendo esta uma segunda lingua, nem sempre sido
acessadas da mesma forma pelos estudantes. Ha, segundo a autora, uma
dificuldade de expressarem-se na linguagem cientifica académica, o que
oS impede, muitas vezes, de continuarem seus estudos. Essa critica nos
leva a pensar no quanto as politicas afirmativas precisam ser repensadas
e aprimoradas em nossas instituicoes, pois ndo basta a oferta de vagas
nos cursos, como ja apresentamos na parte inicial desta introdugio,
mas politicas de permanéncia que considerem que os alunos indigenas
produzem seu conhecimento de forma diferenciada. Em vista disso, o
transito dos conhecimentos deve acontecer nos dois sentidos e sem uma
hierarquia no acesso e no uso desses saberes.

O capitulo de Rafael Devos, Gabriel Barbosa e Viviane Vedana,
que inaugura o terceiro bloco “Socioambiente e cosmologias, “Da
temporada da tainha a temporalidade da paisagem”, narra as propostas
e os resultados de um projeto que utiliza fotos panordmicas combinadas
com narrativas audiovisuais e sequéncias fotograficas, “[...] investe em
exposicdes itinerantes e hipermidia para provocar o leitor/expectador a
‘olhar ao redor’ e ‘ver peixe, ampliando habilidades perceptuais na costa
oceanica da cidade de Florianopolis™ A pesquisa realizada por esses trés
professores da UFSC tem seu foco na pesca de cerco na temporada da
tainha na praia da Barra da Lagoa e desvenda as multiplas ocupagdes
que se ddo no espago da orla. Com esse foco, os autores discutem
aspectos da legislagdo do patriménio natural e as diversas questdes que
abrangem pensar o urbano e suas hierarquizagdes, mas, mais que tudo,
nos brindam com uma etnografia belissima das habilidades da vigia, das
camaradagens e de toda uma série de conceitos nativos que envolvem
a pesca da tainha e a percepgdo da paisagem por parte dos pescadores.
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O texto “Participa¢ao publica no processo de tomada de decisdo
paraasagdesdas politicasde planejamento nolitoral sul de Santa Catarina,
Brasil”, de Neres Bitencourt, docente do Programa de Pds-Graduagao
em Planejamento Territorial e Desenvolvimento Socioambiental da
Universidade do Estado de Santa Catarina (PPGPLAN-UDESC),
também tematiza o litoral, s que, nesse caso, nove cidades do litoral
sul do estado de Santa Catarina, tendo como base os resultados de um
diagnostico feito sobre as politicas publicas para a gestdo ambiental.
A autora questiona a participa¢ao incipiente dos atores sociais no
processo de tomada de decisdo para a implementagdo dessas politicas,
motivada, segundo sua analise, pelo escasso conhecimento dos atores
sobre os instrumentos de planejamento e gestdo territorial, criados ou
em desenvolvimento na drea de estudo. Bitencourt ressalta a necessidade
“[...] do desenvolvimento de mecanismos que possam fazer com que seja
melhorada na sociedade a participa¢ao publica, de maneira que esta se
aproprie desses espagos nos quais podem realizar-se debates realmente
democraticos” As questdes apontadas pela autora sdo proximas dos
demais no tocante aos distintos usos do territérios que o modelo de
desenvolvimento atual propde e que diferem, em muitos casos, da
relacdo entre os humanos e o ambiente, uns dos outros. No caso do litoral
sul de Santa Catarina, o aumento expressivo do turismo, por exemplo,
gerou, segundo Bitencourt, um crescimento sem planejamento, com
conflitos e problemas socioambientais. Além do turismo, sao elencados
outros problemas, sendo exploradas as respostas dos residentes nesses
areas, ficando evidente a necessidade de uma maior apropriagao desses
residentes pela gestao das politicas publicas.

O terceiro capitulo deste bloco, “A agua s6 falta falar: memoria,
patrimonio ambiental e transformagdes na ocupagao de areas imidas
na cidade de Manaus, AM”, de Marcia Rufino, professora da UFAM,
nos leva para o Amazonas e mostra a intensa transformagao a que tem
sido submetida a paisagem das areas umidas da cidade de Manaus por
acoes do Estado e como a populagéo residente nessas areas tem reagido
a ela, contestando e/ou se apropriando dessas mudangas, numa relagdo
entre memoria e patriménio. Em didlogo com Devos, a autora lembra
como, a0 mesmo tempo que o patrimdénio ambiental é reconhecido,
quando se trata das cidades, a situagdo ndo é bem essa. H4 uma
dificuldade em equacionar os interesses econdmicos do capitalismo
com a sustentabilidade dos moradores das areas urbanas que contem
com recursos naturais. Rufino traga as alteraqf)es, tais como aterros,
promovidas, historicamente, pelo poder publico desde fins do século
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XIX e demonstra como essas tém uma continuidade com as policias
atuais, tendo em comum a desconsideracdo com a memoria social dos
habitantes das areas umidas e com os usos que a populagao em geral
faz dessas dreas. E é quando entra nos dois igarapés, do Sao Raimundo
e do Educandos, em sua pesquisa de campo, que a autora nos desvela
as reagdes e as emogoes dos moradores desses locais, ao perderem suas
paisagens e acessos ao rio.

Na quarta e ultima parte desta coletanea, Educacéo intercultural
e cosmologias, trazemos a reflexdo de Maria Dorothea Post Darella,
vinculada ao Museu de Arqueologia e Etnologia MArquE da
UFSC, que possui larga experiéncia em pesquisa entre os indigenas
Guarani e, atualmente, tem atuado como gestora e docente num
curso de graduagdo intercultural. Em seu artigo, “A Licenciatura
Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica da UFSC em algumas
incursdes quanto a percepgOes e atuagOes territoriais dos/com
Guarani, Kaingang e Laklano-Xokleng”, Darella apresenta a referida
licenciatura, que teve seu inicio em fevereiro de 2011, voltada para
académicos Guarani, Kaingang e Laklano-Xokleng, como ressaltado
no inicio desta introdugdo. Afirma que o eixo norteador do projeto
da licenciatura denomina-se “Territérios Indigenas: A questdo
fundidria e ambiental no Bioma Mata Atlantica” e tem como proposta
politico-pedagogica uma “pedagogia da alternincia” que propde uma
experiéncia de aprendizado entre o Tempo Universidade (TU) e o
Tempo Comunidade (TC). A autora salienta que o curso trabalha na
perspectiva dos modos de conhecer - a intercientificidade -, e ndo
apenas na troca de conhecimentos - a interculturalidade. A autora
apresenta as linhas gerais do curso, as principais conquistas, alguns
dos problemas no decorrer da implanta¢ao; e traga um panorama das
tematicas discutidas nos trabalhos de conclusdo de curso. Um dos
aspectos salientados é a grande contribui¢do e também os reflexos que
essas interlocucdes tém nas comunidades.

Joao Rivelino Barreto, indigena Tukano, mestre em Antropologia
(UFAM) e doutorando em Antropologia (UFSC), em seu texto
“Educagdo intercultural e o intercimbio de conhecimento indigena’,
também reflete sobre 0 mesmo curso; no entanto, do ponto de vista
de um indigena, ele vai focar na interculturalidade entre os contetdos,
tanto entre indigenas e ndo indigenas quanto entre os prdprios
indigenas de etnias diferentes ou até mesmo entre subgrupos dentro
de uma mesma etnia. Barreto atuou como docente na licenciatura e faz
neste texto uma descri¢do da sua experiéncia académica no transito
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entre aldeia e universidade, ressaltando a importancia de “[...] conhecer
as diferengas culturais para entender e viver melhor a prépria cultura,
o proprio pensamento, a propria educagdo diferenciada indigena, sem
deixar que um pensamento sobressaia sobre outro pensamento”. As
observacoes do autor sobre a interculturalidade na sala de aula entre
os Guarani, Kaingang e Lakrano sdo muito interessantes, pois nelas
fica ressaltado o exercicio constante de aceitagdo do outro e que ndo é
facil de ser equalizado. Barreto denuncia também a falta de equilibrio
na presen¢a dos conteidos indigenas na universidade, para além da
licenciatura especifica.

Da Licenciatura Intercultural Indigena da UFSC, vamos para
o Noroeste Amazonico com o capitulo intitulado “Praticas escritas
em contexto multilingue: politica linguistica e promocao das linguas
indigenas na Licenciatura Indigena da UFAM em Sao Gabriel da
Cachoeira, AM”. Frantomé Pacheco, docente da UFAM, contribui
para a discussao da politica linguistica nos cursos de Licenciatura
Indigena, expondo sua experiéncia de trabalho na licenciatura em Sao
Gabriel da Cachoeira, a qual procura implementar, através de praticas
de produgdo de material escrito, o que prevé a Lei n° 145, de 11 de
dezembro de 2002, que dispde sobre a cooficializacdo das linguas
Nheengatu, Tukano e Baniwa, juntamente com a Lingua Portuguesa,
no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, AM, bem como sua
regulamentagdo, estabelecida pela Lei n® 210, de 31 de outubro de
2006. Partindo dos conceitos de politica linguistica e planificagdo
linguistica, associados as discussoes da relagao entre oralidade e escrita
em contexto de multilinguismo envolvendo linguas indigenas, bem
como as praticas de produgdo discursiva, considerando que os povos
indigenas possuem uma tradi¢do oral marcada por essas praticas, o
autor apresenta varios exemplos de como isto tem sido trabalhado
para a valorizacdo da oralidade, ao mesmo tempo que se privilegiam
as escolhas do préoprio grupo nas grafias escritas.

O ultimo capitulo “Os indigenas Pankararu e a educagio intercultural
na cidade de Sdo Paulo”, de Marcos Alexandre dos Santos Albuquerque,
professor na UER], e Edson Yukio Nakashima, explora o problema da
educacio indigena na cidade de Sao Paulo, que tem a terceira populagao
indigena do pais. Grande parcela dessa populagdo é imigrante dos estados
do Nordeste. E os autores expéem dados estatisticos impressionantes,
demonstrando que, como em outros lugares do Brasil, os indigenas ficam
fora da algada das politicas publicas de educagao indigena, voltadas mais
para a atuacdo em Terras Indigenas reconhecidas. Focados em uma
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pesquisa etnografica sobre os Pankararu em Sao Paulo, realizada em 2008,
os autores expdoem as fragilidades a que ficam sujeitos os estudantes das
mais de 50 etnias presentes na regido metropolitana, pois, de maneira
geral, as criancas frequentam escolas publicas nas quais o tema étnico esta
ausente. Os autores comentam a situacdo da escola que recebe os alunos
Pankararu da comunidade do Parque Real e os consensos e os dissensos
que estdo presentes nas praticas pedagogicas ali instituidas. Por um lado,
o consenso quanto aos direitos de serem reconhecidos como indigenas;
por outro, um dissenso na definicdo do que é ser ou ndo ser indigena.
Nesse quadro os Pankararu residentes em Sao Paulo ficam inseridos nos
esteredtipos de aculturados e assimilados e esses emergem nos exemplos
etnograficos apresentados. E narrada a experiéncia da realizagio da Semana
de Diversidade e Cultura na Escola, “[...] organizada em um trabalho
conjunto da comunidade Pankararu, universidade (USP e UFSC) e escola,
com o intuito de propor um modelo de aten¢do educacional diferenciada
que valorizasse os Pankararu como uma comunidade étnica, apoiados pela
recente Lei n° 11.465/2008”. Ao final da narrativa, os autores comentam
como, ainda assim, alguns professores ndo se convenceram de que os alunos
sao indigenas, demonstrando a importancia de politicas nesse sentido.
Como observamos no inicio desta introducio, o livro é resultado
de um fazer coletivo que foi sendo construido ao longo dos mais de
cinco anos do INCT Brasil Plural. Esperamos que os artigos contribuam
efetivamente para a construg¢do de uma ciéncia plural e a ampliacdo
dos campos de pesquisa em que se inserem. Desejamos que os leitores
apreciem, transitem e dialoguem entre as experiéncias e as trajetorias
dos sujeitos, entre as reflexdes tedricas e metodoldgicas, para que,
apropriando-se delas, possam amplia-las por diferentes caminhos.
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ANTROPOLOGIAS E SAUDES NO
PLURAL: DIALOGOS, ENGAJAMENTO
E A PESQUISA INTERDISCIPLINAR®

Esther Jean Langdon

Pretendo hoje falar sobre o desenvolvimento da Antropologia
da Satde como um campo académico no Brasil através de dois
temas muito caros para a nossa pratica antropolégica: o didlogo e o
pluralismo de saberes. Seguindo a pensamento de Roberto Cardoso de
Oliveira (1998), a Antropologia brasileira se fundamenta no dialogo e
no ouvir, respeitando outros saberes e criando uma relagdo simétrica.
Como norte-americana, minha vinda ao Brasil, trinta anos atras,
resultou em uma mudanga altamente positiva para mim, pois aprendi
que o dialogo implica o reconhecimento do pluralismo de saberes. Na
preparagdo das primeiras disciplinas aqui, me dediquei a ler toda a
produgcao brasileira que pude, aprendendo novas maneiras de pensar
topicos familiares. Aprendi uma outra antropologia através dessa
leitura e do didlogo com os meus alunos, uma antropologia bastante
diferente da que me foi ensinada nos Estados Unidos. Essa experiéncia
revelou o pluralismo de Antropologias e como cada antropologia,
independentemente de sua participagdo na cena académica
internacional, reflete as preocupag¢des nacionais e as praticas locais.

! Revisdo do artigo “Os didlogos da Antropologia com a satde: contribui¢des para as politicas

publicas” da revista ACENO, v. 2, n. 4, p. 55-77, ago./dez. 2015.
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No primeiro momento de explorar o tema de saberes, podemos
pensar no pluralismo de saberes que existe entre as Antropologias, nao
s6 porque os subcampos tém suas especificidades, mas também porque
as Antropologias, nacionais ou regionais, sejam essas a brasileira,
a norte-americana ou a japonesa, sio emolduradas por contextos
histdricos e particulares. Nao ha uma antropologia universal, mas varias
Antropologias. Cada antropologia emerge de uma histéria particular,
local e regional. Nao é novo o reconhecimento de que os conceitos e as
problematicas desenvolvidos por qualquer antropologia emerge de um
contexto socio-histdrico especifico. Max Weber, o importante tedrico
da Sociologia e da Antropologia, ja apontou para a subjetividade das
ciéncias sociais no inicio do século XX, reconhecendo que elas propéem
didlogos e questdes contextualizados a partir de histérias e valores
especificos. Ndo sdo perguntas universais nem objetivas. Nao existe
uma antropologia tinica nem um conhecimento universal.

Para somar ao tema dos pluralismos, a Antropologia da Satude
vem argumentando que existem muitos “saberes médicos”. O saber
oficial, no Brasil, é o biomédico: o sistema de saberes e praticas
fundamentado em uma visao mecanica e bioldgica do corpo. Porém,
ha outras tradi¢oes médicas presentes na sociedade contemporénea.
No Brasil, a acupuntura, a homeopatia e a antroposofia representam
tradi¢des validadas e incorporadas ao Sistema Unico de Satude - SUS,
com presenga importante nos servicos de saude. E ha também as
“medicinas complementares”, tais como o termalismo, a fitoterapia, os
florais de Bach, a aromaterapia, varios tipos de massagens, entre outras.
Algumas delas ja tém legitimac¢ao no SUS pela legislagdo recente, com
a Politica Nacional de Praticas Integrativas e Complementares, de
2006. Certas praticas podem ser consideradas expressao da vertente
da New Age, na qual a espiritualidade e a saude tém uma conexdo
forte. Por outro lado, ha as tradigdes populares ou étnicas, tais como
o catolicismo popular, os rezadores, os benzedores, as parteiras e os
ervateiros, entre uma diversidade de curadores. Essa multiplicidade
médica brasileira conta também com os especialistas em cura
pertencentes a grupos étnicos, tais como pajés ou pais de santo. Todas
essas préticas e especialistas servem, em um momento ou outro, como
recursos importantes para a manutencdo da saude.

Faz quatro décadas que a Antropologia vem construindo seus
proprios paradigmas sobre a saude, examinando as praticas de aten¢do
a saude, bem como a produgéo de corpos pela mediagdo social, cultural
e politica. A intengao dos antropdlogos que enfocam o tema satide nao é
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desenvolver praticas de aten¢ao a saide, mas sim descobrir o que fazem
os grupos especificos da populagao para atender a sua satude, visando a
produgido de conhecimento para subsidiar as politicas e os servigos de
saude. Por incluir varias dimensdes que ndo fazem parte dos saberes
médicos oficiais, a Antropologia propde uma visdo alternativa a da
biomedicina sobre os processos de saide/doenga. Nao ha uma rejeigao
da ciéncia biomédica como um saber. Na década de 1970, Arthur
Kleinman, médico e antropdlogo, definiu a biomedicina como um
sistema cultural, igual a outros sistemas culturais como o parentesco, a
politica, a economia ou a religido. Segundo ele, a biomedicina também
deve ser pensada como um sistema cultural, e ndo como uma ciéncia
universal. A Antropologia procura apontar seus limites em entender a
complexidade dos processos de saide/doenga, bem como indicar outras
dimensoes que interferem no adoecer e no curar.

A Antropologia da Satde reconhece que os saberes locais tém
igual importancia nos processos de satde e doenga, apesar de serem
pouco reconhecidos pela ciéncia médica. Esses saberes envolvem
praticas e interpretacdes de coletividades para manter sua reproducio
biossocial, orientam as interpretacdes e as agdes que as pessoas colocam
em pratica quando enfrentam os infortinios e as aflicdes da vida,
porém abarcam dimensdes que ndo fazem parte do dominio da saude
no paradigma biomédico. Por serem saberes e tradi¢des orais, sdo
altamente dindmicos, com uma capacidade extraordinaria de expropriar
outros saberes através da experiéncia. Sdo recursos que precisam ser
respeitados como parte do pluralismo de saberes e por seu papel central
na procura de tratamentos de satide pelos atores sociais.

A Antropologia da Saude, com o seu enfoque social, cultural
e politico, ndo existia como linha de pesquisa reconhecida no Brasil
quando cheguei como professora visitante no come¢o da década de
1970. Ao chegar ao pais com formagdo norte-americana, com énfase na
Antropologia Médica, e tendo dez anos de experiéncia com alunos de
Enfermagem, fiz a proposta de ministrar Antropologia Médica como
minha primeira disciplina na UFSC. Lembro a perplexidade de meus
colegas, que alegavam que a Medicina ndo ¢ do dominio da Antropologia.
Repetindo Kleinman, argumentei que se tratava de estudar a constru¢ao
de praticas e saberes em saude como processos socioculturais,
considerando as dimensdes normalmente excluidas pela biomedicina.
Tive a sorte de poder acompanhar e contribuir para a consolida¢ido
da Antropologia da Satde no Brasil desde essa época. Como linha de
pesquisa, a Antropologia da Satde surgiu da Antropologia mais classica
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praticada no pais em relagdo a Saude Coletiva, a qual unia preocupagoes
politicas e sociais com uma visdo critica de satde. Nesse sentido, a
Antropologia da Saude brasileira se distingue da Antropologia Médica
com origem no hemisfério norte.

Minha primeira experiéncia de conhecer antropologos e
sanitaristas preocupados com os contextos politicos e econémicos
brasileiros aconteceu na I Conferéncia Nacional de Protecédo a Satide dos
Povos Indigenas, em 1986. Essa experiéncia estabeleceu os rumos das
pesquisasquevenhodesenvolvendonoBrasil,orientadasconceitualmente
por teorias antropoldgicas, mas que procuram ter relevancia para o
desenvolvimento das politicas publicas de satde direcionadas aos
povos indigenas. Aquela conferéncia também deu origem a uma rede
de pesquisadores importante, composta de antropdlogos, médicos,
enfermeiros, farmacélogos, nutricionistas e sanitaristas, que reuniu
profissionais preocupados com o desenvolvimento da politica de saude
indigena diante da implantagdo do SUS. A pesquisa em satde indigena
tem me permitido, durante todos esses anos, a possibilidade de praticar
uma antropologia que ndo se limita as paredes do mundo académico.
Certamente essa foi uma das razoes por que optei ficar no Brasil, e ndo
voltar para a minha universidade de origem. Encontrei no Brasil uma
antropologia rica e inovadora em discussoes tedricas, com um olhar
critico e praticas de pesquisa relevantes para o pais.

Assim, radicar-me no Brasil resultou muito mais transformador
do que minha experiéncia na Colémbia, onde fui pesquisadora no
Central Internacional de Medicina da Universidad del Valle-Tulane
University, entre 1970 e 1974. La gozei de um visto de diplomata e
recebia minha bolsa em doélares. Passei a maior parte daquele periodo
vivendo entre os indios Siona da regido amazdnica, distante das
preocupagdes cotidianas e nacionais dos colombianos. No Brasil ndo
foi assim. Fui inserida na classe média brasileira como professora e
funcionaria publica, no final da Ditadura Militar, em meio a greves
universitarias prolongadas e manifestacdes politicas pelas “Diretas
J&”. Nao s6 aprendi outra antropologia, mas também me adaptei a um
mundo de incertezas, com uma economia instavel de hiperinflagao e
uma democracia em construgao. Penso que ¢ importante reconhecer
que a Antropologia da Saide nasce nessa época, na década de
1980, em torno do projeto democratico e da reforma sanitaria. Os
pesquisadores estavam engajados em possibilidades e implicagdes
da nova ordem de direitos humanos que se estabeleceram na
Constituicdo Federal de 1988.
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Tenho trabalhando nos ultimos trinta anos com a questdao da
saide indigena, principalmente com temas relacionados a nogdo
de atencdo diferenciada contida na Politica Nacional de Atencio a
Satde dos Povos Indigenas. Mantenho uma discussdo critica sobre a
politica de interculturalidade, bem como sobre sua operacionalidade
e adequagdo a diversidade indigena brasileira. Além das pesquisas
sobre praticas de autoatencdo entre varios grupos, indigenas ou nao,
também venho pesquisando com a minha equipe as praticas dos
agentes indigenas de saude e dos conselhos de satde; a participagao e a
autonomia das organizagdes indigenas na gestao e no planejamento de
seus servicos; o tratamento diferenciado de patologias cronicas entre
povos indigenas, como, por exemplo, diabetes; e os fatores estruturais
associados a problemas de abuso de bebidas alcoodlicas e doengas
mentais. Todos esses sao temas relacionados a questao dos servicos de
saude e diversidade cultural.

Além de pesquisa, tenho me esfor¢ado para manter um didlogo
aberto com os profissionais de saude que trabalham com povos
indigenas, na aten¢do primaria, através de cursos e outras atividades
de formagao. Participei durante varios anos da Comissdo Intersetorial
de Satde Indigena - Cisi, ligada ao Conselho Nacional de Saude, e do
Conselho Distrital de Saude Indigena do Distrito Sanitdrio Especial
Indigena Interior Sul - Condisi Interior Sul, bem como de oficinas
com os indios organizadas pela Fundagio Nacional do Indio, pela
Fundagdo Nacional de Satide ou por Secretarias Municipais de Saude.
O dialogo com os profissionais de saude é fundamental. Apesar de sua
visao sobre as praticas de saude entre povos indigenas ser inspirada,
em grande parte, pela visdo bioldgica e médica, eles compartilham as
preocupagdes dos antropdlogos e outros pesquisadores sobre saude
indigena. Precisamos manter um didlogo com esses profissionais, da
mesma maneira que nos esforcamos para dialogar com indigenas ou
outros grupos que pesquisamos. As vezes, como antropélogos, ficamos
encerrados em uma opinido fechada, presumindo que nossa disciplina
tem todas as respostas. As realidades de saude e as politicas de saude, seja
dos indigenas ou da populagao em geral, apresentam situagdes altamente
complexas. No Brasil, a saide é uma realidade multidimensional que
ndo pode ser resolvida por um tnico campo de saberes ou de agdes, tal
como Medicina, Saude Coletiva ou Antropologia.
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Dialogo interdisciplinar

E aqui que gostaria de pensar em outra antropologia no plural,
uma antropologia que valoriza e procura dialogar com saberes de outras
disciplinas. No caso de formagdo da Antropologia da Satde brasileira,
o didlogo com a Saide Coletiva tem sido central na constitui¢ao dessa
linha de pesquisa.

A reforma sanitaria na América Latina e o desenvolvimento do
campo da Saude Coletiva, na década de 1980, sdo caracterizados pelo
reconhecimento da importincia das dimensbes sociais, culturais e
politicas nos processos de saude e, também, pela tentativa de buscar
nas ciéncias sociais uma visao mais além da epidemiologia estatistica.
A Saude Coletiva, conhecida como Medicina Social em outros paises,
¢ mais bem definida como um movimento sociopolitico, em vez de
apenas um movimento médico. E formada por sanitaristas e outros
atores preocupados com o direito universal a saide em contextos de
iniquidade e que trouxeram uma visao critica ao olhar biologicista do
paradigma biomédico.

A Saude Coletiva é um fenomeno latino-americano, sendo
a natureza desse campo, tanto quanto suas problematicas, pouco
entendida fora dessa regido. Penso que essa falta de compreensao é
devida ao assunto que levantei antes, que as perguntas feitas pelos
latino-americanos sobre suas politicas de saide emergem de contextos
politicos, econdmicos e sociais muito diferentes do hemisfério norte.
Minha experiéncia de didlogo com os meus colegas dos Estados Unidos
indica que ndo ha entendimento do que é esse movimento, talvez por
ser originado pelo argentino Juan César Garcia (NUNES, 1989), um
médico, socidlogo, intelectual e pesquisador da vertente marxista.
Intelectual preocupado com a relacio entre saide, medicina e sociedade,
ele teve um papel central nesse campo do conhecimento que se iniciava
na América Latina nos anos 1960. Trabalhou na Organiza¢ao Pan-
Americana da Sadde - Opas durante 18 anos e tinha uma influéncia
importante na pesquisa e em programas de aten¢ao a saide na América
Latina. Entre os véarios outros latino-americanos importantes no campo
de saude, politica e ciéncias sociais, contamos com o brasileiro Sérgio
Arouca, que participou no movimento da Saude Coletiva no pais.

Desde a década de 1960, iniciou-se uma rede em quase todos
os paises da América Latina formada por pesquisadores e ativistas do
movimento sanitario. Em 1972, a Opas realizou uma reuniao em Cuenca,
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Equador, com o fim de examinar o quadro sanitario latino-americano
usando o marco tedrico do marxismo historico-estrutural para entender
o papel da instituicao médica. Iniciou-se, assim, uma nova dire¢do nas
pesquisas das ciéncias sociais em saude, particularmente da Sociologia,
que diverge do enfoque no médico e nas relagoes médico—paciente.
A reunido chamou aten¢io para a necessidade de reformas nas politicas
de satde e de um modelo alternativo em Medicina que examinasse as
contradicdes internas dos sistemas de satide, bem como as relagdes
da saude com os modos de produgido e as formas socioecondmicas,
ainda que esse modelo alternativo defina epistemologicamente as
relagbes entre ciéncias bioldgicas e sociais e que explicite o papel da
intervencdo do Estado. Segundo Nunes (1999), as deliberagdes dessa
reunido passaram a ser a marca de identidade e de legitima¢ao da Saude
Coletiva, incluindo a participagao das ciéncias sociais.

A rede de sanitaristas e cientistas sociais teve continuidade desde
entdo, realizou varias conferéncias e foruns, bem como promoveu a
formacao de organizagdes, tais como a Associagdo Brasileira de Saude
Coletiva — Abrasco, em 1979; a Associa¢do Latino-Americana de
Medicina, em 1984; o Férum Latino-Americano de Ciéncias Sociais e
Medicina; a Associacdo Latino- Americana de Medicina Social - Alames,
entre varias outras. Os encontros realizados por essas organizagdes
cientificas foram apoiados, desde a década de 1990, frequentemente,
pelo Forum Internacional de Ciéncias Sociais e Saude — IFSSH, pela
Corporagido Carnegie de Nova York, pela Fundag¢ao Ford, pela Fundagao
Rockefeller e pelo Centro de Investigacdes pelo Desenvolvimento
Internacional - IDRC/CRDI do Canada (veja o Quadro 1).

Quadro 1 - Encontros de Medicina com participacio de cientistas sociais

Data Evento Pais
1991 I Congr.esso Latino-Americano de Ciéncias Sociais Chile
e Medicina
Férum Latino-Americano de Ciéncias Sociais e Me- .
1993 L. Argentina
dicina
1994 | Férum Internacional de Ciéncias Sociais e Saide Venezuela
III Congresso Latino-Americano de Ciéncias So- Curitiba
1995 |ciais e Medicina/I Congresso Brasileiro de Ciéncias o
.. , Brasil
Sociais em Saude/Abrasco
1997 IY' Congrgssg Latino-Americano de Ciéncias So- Meéxico
ciais e Medicina
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1999 \% Con.g.resso Latino-Americano de Ciéncias Sociais Venezuela
e Medicina
1999 IT Congresso Brasileiro de Ciéncias Sociais e Huma-| Sao Paulo,
nas em Saude/Abrasco Brasil
2001 V'I.Congre'ss'o Latino-Americano de Ciéncias So- Peru
ciais e Medicina
2003 VII Congre's§o Latino-Americano de Ciéncias So- Brasil
ciais e Medicina
III Congresso Brasileiro de Ciéncias Sociais e Hu- | Floriandpolis,
2005 f ]
manas em Saude/Abrasco Brasil
Semindrio “El Planteamento de una epidemiologia| Cuernavaca,
2006 . » Avi
sociocultural México
IV Congresso Brasileiro de Ciéncias Sociais e Hu-
manas em Saide — Abrasco/X Congresso da Asso- Salvador
2007 |cia¢do Latino-Americana de Medicina Social/XIV o
s . fo Brasil
Congresso da Associagdo Internacional de Politica
de Saude
V Congresso Brasileiro de Ciéncias Sociais e Huma-| Séo Paulo,
2011 , .
nas em Satude/Abrasco Brasil
XII Congresso Latino-Americano de Medicina So-
2012 cial/XIII Congresso Internacional de Politica em Urueuai
Satide/IV Congresso da Rede dos Atores Locais em &
Saude
VI Congresso Brasileiro em Ciéncias Sociais e Hu- | Rio de Janeiro,
2013 .
manas/Abrasco Brasil
2014 X.III Cor}gresso Le.ltlno—Amerlcano de Medicina So- El Salvador
cial e Satde Coletiva

A Abrasco ¢ a maior organizagdo em Saude Coletiva da América
Latina, hoje em dia com megarreunides no campo da epidemiologia.
Desde 1995, a Abrasco também realiza congressos com o tema
especifico de ciéncias sociais e satide, os quais contam com mais de
1.600 pessoas, entre as quais muitos antropdlogos brasileiros e de
outros paises latino-americanos.

O desenvolvimento da Antropologia da Saude no
Brasil

Os primeiros antropologos brasileiros a pesquisar praticas
de saude que voltaram do exterior com os seus doutorados em
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Antropologia se instalaram em programas em saude. Lembro que,
antes de estar consciente da relagio entre Antropologia e Saude
Coletiva, eu fiquei perplexa com o fato de Marcos Queiroz, com
doutorado na Inglaterra, e Maria Andrea Loyola, com doutorado na
Franga, voltarem ao Brasil no inicio da década de 1980 para serem
incorporados em faculdades médicas, e nao em departamentos de
Antropologia. A afiliagdo de Queiroz e Loyola na Medicina Social
da Universidade Estadual de Campinas — Unicamp e no Instituto
de Medicina Social da UER], respectivamente, reflete a tendéncia
interdisciplinar e a preocupagao com a politica presente na origem da
linha de estudos em saude da Antropologia.

Porém, a Antropologia da Satde ndo forma um subcampo
especializado, considerando que os antropo6logos que atuam nessa linha
continuam engajados, em primeira instancia, com questdes teérico-
analiticas da Antropologia que circulam no pais. Esses antropodlogos
ndo se caracterizam por discussoes especializadas que se encerram em
uma visao do corpo como dado primeiramente bioldgico, da maneira
que Luiz Fernando Duarte assinala ser o caso da Antropologia Médica
norte-americana.

Isso é evidente no projeto que inaugurou as pesquisas na
Antropologia da Satde no Brasil, na década de 1970. Ele foi proposto
por professores dos recém-formados programas de pos-graduagao em
Antropologia Social da Universidade de Brasilia - UnB e do Museu
Nacional, e financiado pela Financiadora de Estudos e Projetos —
Finep. Intitulado “Habitos e Ideologias Alimentares em Grupos
Sociais de Baixa Renda’, o Projeto visava identificar o impacto do
desenvolvimento e do momento politico e econdémico do pais nas
praticas cotidianas. Foram realizadas pesquisas sobre representagdes
culturais e habitos alimentares, sendo os resultados analisados a partir
dos paradigmas do estruturalismo francés e da antropologia simboélica.
Os estudos foram feitos entre camponeses, comunidades de pescadores
etrabalhadores daagricultura e da industria com o objetivo de entender
como as forgas politicas e econdmicas influenciavam as estratégias
de subsisténcia. Esse projeto estabeleceu a agenda de pesquisa em
satde, delineada a partir de conceitos e paradigmas contemporéneos,
com poucas referéncias aos debates que circulavam na Antropologia
Médica dos Estados Unidos e tampouco se identificava com a linha de
pesquisas da Antropologia da Saude.

Na década de 1980, o didlogo com a Saude Coletiva e sua critica
a respeito do enfoque biologicista, universalista e individualista da
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biomedicina ja estavam presentes. Em uma revisdo que procurou
avaliar a direcao da “Antropologia das Medicinas” em construgio
no Brasil, Queiroz e Canesqui (1986a, 1986b), ambos associados ao
Centro de Ciéncias Médicas da Unicamp, salientaram a necessidade
de se desenvolverem paradigmas capazes de analisar a subordina¢do
ao modelo capitalista de processos sociais locais relacionados a saude,
refletindo a receptividade das vertentes marxistas presente na Saude
Coletiva. Nas pesquisas etnograficas, os antropdlogos preocupados
com as relagdes entre a biomedicina e as praticas locais de saude
procuraram desenvolver paradigmas alternativos a abordagem bioldgica
e quantitativa, dominante no campo da satde publica e em pesquisas
epidemiologicas.

Com a chegada do inicio da década de 1990, a visibilidade de
antropologos e outros profissionais com pesquisas em ciéncias sociais
e saude comeca a aumentar e se forma uma rede bastante variada de
antropologos e profissionais de saiude. Em 1993, o 1° Congresso de
Antropologia Médica foi realizado na Bahia, com participantes da
Saiade Coletiva e da Antropologia. Apesar de nunca ter sido realizado
um segundo congresso e de o rétulo de “médica” ter sido suplantado
pelo “da satde”, aquela década foi importante para o crescimento e a
diversidade das pesquisas em questdes sociais e culturais de saude
no Brasil. Certamente, esse crescimento foi influenciado nio sé
pela implantagdo do SUS, com os seus principios de humanizagéo,
democratizagdo e participa¢do, mas também pela agenda internacional
em saude definida nos documentos da Organiza¢cdo Mundial da Saude
- OMS, da Opas e outros, como a Convengdo 169 da Organizagido
Internacional do Trabalho - OIT.

Outro fator a dar visibilidade para a Antropologia da Satde
foi o crescimento alarmante de casos de Aids no Brasil e na Africa,
um problema cujas causas sociais, culturais e econdmicas precisavam
ser entendidas para se alcangarem efetivo controle e prevencdo da
doenga. A agenda internacional foi importante ainda na defini¢do
de outras doengas prioritarias, de grupos de risco e dos direitos de
grupos minoritarios. Agéncias internacionais contribuiram com
recursos aos programas nacionais em saude direcionados para certos
temas e grupos-alvo, como DST/Aids, sexualidade, abuso de bebidas
alcodlicas, saide da mulher e da crianga, doencas endémicas e doengas
cronicas como diabetes, obesidade etc. Esses recursos também
estimularam as pesquisas nas areas de ciéncias sociais por meio de
editais publicados pelo Ministério de Saude, geralmente em conjunto
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com o CNPq. Comegamos a ver, na década de 1990, a publica¢do de
varios editais sobre problemas especificos em satde que incluiam
dimensodes para a pesquisa social. O desenvolvimento e o rumo das
pesquisas em Antropologia da Saude também foram influenciados por
€sses NOVOS Iecursos.

Como exemplo da influéncia da agenda global em saude,
posso citar o Programa Nacional de DST/Aids, que teve um impacto
importante no desenvolvimento do campo por incluir pesquisadores e
organiza¢Oes ndo governamentais preocupadas com os fatores sociais,
tais como praticas sexuais, relacdes de género etc., na transmissao da
doenca. Na segunda parte da década de 1990, época em que o Brasil
estava entre os paises com o maior niumero de casos de Aids, o Programa
recebeu recursos financeiros do Banco Mundial que superaram o
orcamento do Ministério de Sauide para todos os seus demais programas.
Esse programa foi importante nio sé pela quantidade de recursos
alocados do Banco Mundial (com contrapartida do governo brasileiro),
mas também pelo foco nos direitos ao acesso universal a satde e
nos aspectos discriminatérios da doenca e por incluir organizagdes
ndo governamentais e outros setores da sociedade civil no combate
e na prevengdo da doencga, tanto quanto na formulagdo da politica
(MONTEIRO; VILLELA, 2009).

Em 1996, foi criado o componente indigena do Programa
Nacional de DST/Aids sob a coordenagdo de um médico que realizava
seu mestrado em Antropologia na UFSC. Uma sequéncia de reunides
regionais foi financiada pelo Programa, juntando pesquisadores
universitarios, organizagdes nao governamentais e liderancas indigenas,
com o fim de elaborar propostas para a realizagdo de oficinas de
preven¢do em DST/Aids através da formagdo de multiplicadores nas
comunidades indigenas. O Nucleo de Estudos sobre Saude e Saberes
Indigenas — Nessi-UFSC submeteu o projeto “Prevencgdo das Doengas
Sexualmente Transmissiveis e Aids junto a Popula¢do Indigena de Santa
Catarina” e recebeu financiamento do Ministério da Saude. Oficinas
de treinamento de multiplicadores foram conduzidas em parceria com
uma organiza¢do ndo governamental local e com os profissionais do
Departamento de Satde Indigena da Fundagdo Nacional de Saude.
Depois o grupo participou de outras conferéncias e atividades, com
alcance em nivel regional, nacional e internacional, as quais contavam
com pesquisadores de outras universidades, ativistas e profissionais
de satide. A meu ver, esse programa teve papel central no estimulo de
conferéncias e pesquisas sobre saide indigena entre 1995 e 1999.
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Redes e 0 desenvolvimento de conceitos préprios

Roberto Cardoso de Oliveira (1999-2000), em um artigo
publicado em inglés sobre a Antropologia brasileira, usa os termos
“periférica” e “metropolitana” para falar das Antropologias mundiais
e suas tensdes. Assim como outros autores que trabalham com o
desenvolvimento de novos paradigmas (RESTREPO; ESCOBAR,
2005), ele reconheceu os esforcos das Antropologias periféricas para
alcangar autonomia e um desenvolvimento efetivo em escala global.
Entre os indicadores sugeridos por Cardoso de Oliveira para identificar
a consolida¢ao de uma antropologia outra esta o desenvolvimento de
um perfil metatedrico independente dos paradigmas eurocéntricos.
Em outras publicagdes (LANGDON; FOLLER, 2012; LANGDON;
FOLLER; MALUE, 2012), temos avaliado a capacidade da Antropologia
brasileira em buscar construir seu proprio paradigma sobre corpo, tanto
na Etnologia Indigena quanto na Antropologia da Saude.

Aqui gostaria de apresentar alguns paradigmas que a rede de
pesquisadores latino-americanos vem propondo e discutindo para
orientar investigagdes, as quais procuram lidar com preocupagdes
locais e nacionais em saude. Sdo paradigmas que expressam nossas
particularidades e nos distinguem das Antropologias metropolitanas.
O desenvolvimento de conceitos nas ciéncias sociais é um processo
altamente dinidmico, pois reflete contextos historico-sociais e
preocupacdes especificos (WEBER, 1986).

O conceito ndo tem a funcao de identificar categorias reais no
mundo social, mas de orientar o olhar para facilitar uma compreensio
possivel de certa realidade e com certas preocupagdes — ambos os
aspectos que mudam no devir da vida social. Estou argumentando
que nessa rede da Antropologia da Saude estamos empenhados no
desenvolvimento de conceitos que reflitam a perspectiva, as situagdes
e as preocupagdes latino-americanas. Tal empreendimento gera
conceitos particulares para direcionar o olhar. Um desafio que marca as
investigagdes na América Latina é entender a pluralidade nas praticas
de satde, bem como as articulagdes dinidmicas e criativas que as
coletividades colocam em ag¢do buscando resolver seus infortunios. Nao
se trata de categorizar essas praticas como crengas, como subculturas ou
como sistemas. Observando as praticas dinAmicas que as coletividades
articulam para a sua reprodugéo sociobiolédgica, a definigdo de “praticas
de saude” necessariamente se alarga, amplia e estende bem além da
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visao limitada da biomedicina. Esse é o desafio para a Antropologia da
América Latina, cuja realidade e preocupagoes diferem das dos Estados
Unidos, onde a hegemonia da biomedicina é muito mais forte e outras
praticas, ligadas a medicinas complementares, alternativas, religiosas ou
populares, sdo deslegitimadas.

Uma caracteristica que diferencia a rede da América Latina da
Antropologia Médica dos Estados Unidos é a construgao da perspectiva
critica. A perspectiva critica nos Estados Unidos iniciou na década
de 1980 e se instalou na década seguinte de forma hegemdnica e com
uma visao que parte da posigao global do pais. Porém, os intelectuais
da América Latina estavam com uma perspectiva critica décadas antes,
certamente devido a sua posicdo na ordem mundial, reconhecida
por Darcy Ribeiro quando reformulou as teorias neoevolucionistas
(1968) e introduziu a nogdo de dependéncia. Mesmo que muitos aqui
presentes possam desconsiderar sua contribui¢ao, alguns antropélogos
e cientistas sociais consideram a reformula¢ido de Ribeiro como uma
teoria portadora de um projeto alternativo ao paradigma eurocéntrico
no ambito internacional (ARRUTI, 1997; MEGGERS, 1968; RIBEIRO,
2011). Ainda na década de 1960, Gilberto Freyre, em didlogo com uma
vertente anglo-saxdnica, propde uma abordagem biocultural articulada
entre saude, doenga e cultura e suas especificidades no ambiente e na
cultura dos trépicos como instrumento para uma politica sanitaria
adaptada a regido (BERTOLLI FILHO, 2003; FREYRE, 1967).

Uma contestagdo a perspectiva norte-americana nas investi-
gacoes em saude foi apresentada pelo mexicano Guilherme Bonfil
Batalla e publicada, em 1966, numa revista norte-americana de ampla
divulgagdo. Nesse artigo ele ja levanta a perspectiva de que a estrutura
socioecondmica é a maior determinante da situagdo deploravel de
satde das populagoes subalternas na América Latina - e nao as crengas
culturais. Essa critica foi feita @ Antropologia aplicada dos Estados
Unidos, que deu origem a Antropologia Médica, e cuja perspectiva
culturalista da época procurava identificar praticas e crencas culturais
que se constituiam como obstaculos para a aceitagdo de projetos de
desenvolvimento e saude. A visdo critica esteve presente na perspectiva
latino-americana décadas antes de a Antropologia Médica incorporar
os fatores de poder e iniquidade em seus modelos analiticos. E dou
gracas a Deus que vim para o Brasil aprender em primeira méo a
perspectiva do Sul.

Essa perspectiva do Sul reconhece que as condigdes de saude e
as praticas das pessoas sdo resultantes dos processos hegemdnicos e das
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forcas de poder, nao de praticas culturais ou da falta de conhecimento.
Desde o comego, essa visao critica vem sendo inspirada pelos pensadores
marxistas, como os da Escola de Frankfurt, Foucault, Gramsci e outros,
mais atuais, como Seppilli (Italia), Bibeau (Canada), Fassin (Franga) e
Menéndez (México). Os pesquisadores dessa linha distanciam-se das
indagagoes feitas pelos antropologos que definiram seu papel como o de
tradutores da cultura em projetos de satide e sao taxativos em insistir que
seus trabalhos néo estdo a servico do médico ou da medicina oficial, como
na Antropologia aplicada. Eles vém desenvolvendo conceitos tedrico-
metodoldgicos adequados para entender a situacdao da América Latina.

Em nossas pesquisas, podem-se identificar trés eixos relacio-
nados ao processo de saude/doenca, os quais pretendem contribuir
com o didlogo entre saude e politica. O primeiro eixo privilegia as
relagdes entre a biomedicina e as praticas de saude locais, especialmente
entre as politicas de satide e/ou inclusdo empreendidas pelo Estado e
as formas através das quais as populagdes especificas dao respostas a
essas mesmas politicas. O segundo enfatiza as praticas terapéuticas e
os especialistas em satude locais, assim como a emergéncia de novas
formas de atengdo a saude. Ja o terceiro eixo compreende a tentativa
de desenvolver conceitos capazes de descrever as dindmicas envolvidas
nas praticas de saide empreendidas pelos sujeitos em contextos
etnograficos especificos, ressaltando as relagdes dessas praticas com
processos sociocosmologicos e vivenciais.

Esses eixos tedrico-metodoldgicos partem de paradigmas que
analisam o processo de saude/doenga (LANGDON, 1994) como um
fendmeno socialmente construido e contextual (YOUNG, 1976), bem
como da premissa de que os diferentes sistemas médicos (KLEINMAN,
1973) possuem especificidades e estdo em constante reconfiguracao
e interlocucdo (FOLLER, 2004; GREENE, 1998). Nossas pesquisas
também ressaltam o carater dindmico e processual das praticas ligadas
ao cuidado da saude, bem como as acoes de articulagdo entre diferentes
conhecimentos e saberes com o intuito de descrever e analisar as
particularidades, as interagoes, as negociagdes e os conflitos existentes
nos processos sociais.

Como parte do INCT Brasil Plural, a Rede de Pesquisa em Saude:
Praticas Locais, Experiéncias e Politicas Publicas vem desenvolvendo
colaboragdes com pesquisadores em institui¢oes nacionais, como a
Universidade de Brasilia, a Fundacdo Oswaldo Cruz, a Universidade
Federal do Amazonas, a Universidade Federal do Mato Grosso e a
Universidade Federal de Sdo Carlos, e também internacionais (Franga,
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México, Colombia, Argentina). Nesse momento, a Rede privilegia a
elaboragdo de conceitos para buscar compreender as dinamicas envol-
vidas nos saberes e nas praticas de saude, empreendidos pelos sujeitos
em contextos etnograficos especificos. Para os nossos objetivos, modelos
de atencio a saude e praticas de autoaten¢ido — conceitos elaborados
por Eduardo Menéndez (1982, 2003) - tém sido uteis para entender
as chamadas situagoes interculturais que envolvem atividades de tipo
biomédico, o que inclui todos os recursos terapéuticos empregados
na busca de prevengdo, tratamento, controle, alivio e/ou cura de
doencas. Com tais conceitos, 0 modelo médico hegemonico, com as
suas caracteristicas de biologicismo, a-historicidade, a-culturalidade,
eficacia pragmatica, orientagdo curativa e medicalizacao dos padeceres,
representa apenas um dos saberes acionados em processos de satde/
doenca. Os outros correspondem as praticas terapéuticas populares e
alternativas, as quais englobam conhecimentos populares sobre satde;
as medicinas de povos indigenas; as praticas terapéuticas new age; os
grupos centrados na autoajuda; as praticas oriundas de outras tradi¢oes
médicas académicas e assim por diante.

As praticas de autoatengdo sao definidas por Menéndez (2009,
p. 179) como

[...] [A]s representagdes e praticas que a populagdo utiliza no
nivel do sujeito e do grupo social para diagnosticar, explicar,
atender, controlar, aliviar, aguentar, curar, solucionar ou preve-
nir os processos que afetam sua saide em termos reais ou
imagindrios, sem a intervengdo direta, central e intencional de
curadores profissionais.

O autor sublinha, portanto, o cariter autdbnomo dessas praticas.
Segundo Menéndez, existem dois niveis nos quais as praticas de
autoatencdo podem ser pensadas: o primeiro, mais amplo, esta ligado a
todas as formas de autoatencao necessarias para assegurar a reprodugao
biossocial dos sujeitos e dos grupos no nivel dos microgrupos, em
especial do grupo doméstico. Assim, a autoatengao nesse nivel inclui,
nao somente, o cuidado e a prevenc¢do das enfermidades, mas também
usos de recursos corporais e ambientais, dietética, normas de higiene
pessoal e coletiva, organiza¢do social, rituais e assim por diante.
O segundo nivel, mais restrito, refere-se principalmente as estratégias,
cientificas e nao cientificas, de representa¢do da doenga e de préticas de
cura e cuidados.
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Critico das tendéncias rapidas de pesquisa em saude (RAP),
Menéndez (2012) defende a pesquisa etnografica classica, de longa
duracao, por centrar-se nos sujeitos e nos grupos sociais. Desse modo,
sao reveladas as formas pelas quais esses diferentes modelos de aten¢éo
se articulam nos itinerarios terapéuticos individuais, em que muitas
vezes aparecem combinadas praticas terapéuticas e nogdes sobre saude/
doenca definidas como antagdnicas ou excludentes em outras instancias.
Sao os atores sociais, inseridos em redes de trocas de conhecimentos,
que constroem influéncias mutuas entre diferentes modelos de aten¢do
a saude. Dessa maneira, as praticas e as concepgdes a respeito de saude/
doenga sdao construidas e reconstruidas em um processo continuo,
dando lugar a emergéncia de novos modelos de atengao.

Resumindo, o conceito de autoaten¢ao aponta para o
reconhecimento da autonomia e da criatividade da coletividade,
principalmente da familia, como o nucleo que articula os diferentes
modelos de atengdo ou cuidados de satide. Diferente do conceito médico
de “autocuidado”, o conceito de Menéndez desloca a agao do profissional
de satde para os atores como coletividade. Enquanto o primeiro trata
da adequagdo do paciente em incorporar os valores e as instrugdes
da biomedicina, o segundo trata de sua autonomia na articulacdo dos
recursos terapéuticos acessiveis, independentemente de sua origem, e
da cria¢do de novas articulacoes.

Em minha andlise sobre os itinerdrios terapéuticos entre
populagdes indigenas, argumento que o processo de articulagdo
constroi o processo experiencial da doenga para o grupo. Ver a doenga
como experiéncia implica entendé-la como um processo subjetivo
construido através de contextos socioculturais e vivenciado pelos
atores (LANGDON, 2005). O contexto sociocultural é relevante para
compreender tanto a definicao da doen¢a em si quanto a escolha das
praticas de cura empregadas. Dessa maneira, a cosmologia de um grupo
é, também, um fator na constitui¢do dos itinerarios de diagndstico e
tratamento. Meus argumentos mostram como nos itinerarios dos
indigenas constroem-se negociagdes entre elementos provenientes de
distintos sistemas terapéuticos e de diferentes cosmologias.

Os enfoques no local, no método etnografico e na interagdo
revelam a relagdo com fatores mais amplos de ordem politica, econdmica
e ideoldgica, sejam eles as hierarquias presentes nos processos de
comunicabilidade entre o profissional de satide e a comunidade que ele
atende (BRIGGS, 2005), sejam as condicionantes inerentes a posi¢cao
socioecondmica do grupo, as quais influem em sua satide e em suas
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escolhas. As interagdes e as praticas locais refletem os contextos mais
globais, revelando as relagdes de poder nas questdes que dizem respeito
a vida e a morte ou ameagam o tecido social. As analises etnograficas
ressaltam as interseccdes e as articulagdes entre os fatores de ordem
macroestrutural e as formas através das quais saude/doenca sdo
pensadas localmente. Assim, as analises consideram as especificidades
dos sistemas médicos particulares como processos regionais, nacionais
e globais que transcendem o carater local.

Outro conceito que tem sido frutifero para ressaltar os aspectos
politicos, econdmicos e ideoldgicos envolvidos nas praticas e nos
conhecimentos relacionados a satide e a doenga se expressa no termo
intermedicalidade. Esse conceito procura dar conta de contextos
caracterizados pela convivéncia de diversos sistemas médicos e
estratégias de poder, originando “sistemas médicos hibridos” (FOLLER,
2004; GREENE, 1998). A nocéo de intermedicalidade permite analisar
a realidade social considerando que ela é constituida por negociagoes
entre sujeitos politicamente ativos e destacando que nessas negociagdes
todos os sujeitos envolvidos sdo dotados de agéncia social.

Ambos os conceitos, intermedicalidade e praticas de autoaten-
¢a0, mostram que, apesar da continua expansdo da biomedicina na
América Latina, o paradigma biomédico ndo suplanta outras formas
de conhecimento. Pelo contrario, a0 mesmo tempo que a biomedicina
se expande, as praticas de saide populares e alternativas também
florescem nos paises da América Latina, bem como em outras partes
do mundo, ou seja, as dindmicas relacionadas aos processos de saude/
doenga sdo caracterizadas por uma negociacdo entre diferentes
praticas e formas de conhecimento, sendo formadas, muitas vezes,
nesse processo novas sinteses e hibridacoes.

Com base nessas premissas, os paradigmas que estamos
desenvolvendo procuram dar conta das diversas formas em que os mais
variados sistemas terapéuticos sdo acionados nos processos de saude/
doenga. Procuramos com isso ressaltar aspectos como a interagdo e a
relacionalidade inerentes as praticas sociais. As praticas, os conceitos
e as agoes dos individuos que compdem os grupos sociais articulam-
se na ordem sociocosmoldgica, mas também se encontram ligados a
reelaboracdo de diferentes aspectos do social. O enfoque no aspecto
relacional e nas multiplas vozes que integram o cendrio social vincula-
se a uma compreensdo do carater emergente e dindmico das relagdes
sociais imbricadas com os processos de satide/doenga. Ao mesmo tempo,
a énfase na perspectiva do ator social e em sua capacidade de agéncia
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(ORTNER, 2007) aponta para o fato de que ¢ a partir dos sujeitos e/ou
grupos sociais que sdo construidas as articulagdes entre os diferentes
conceitos e praticas relacionados ao processo de saude/doenca. Aponta
ainda que, muitas vezes, essas articulagdes se ddo através de agdes que
recombinam elementos das mais variadas esferas e produzem outros
aspectos do social. Esses paradigmas trazem para o campo da saude
coletiva e da elaboragio e execugdo das politicas publicas uma visdo da
coletividade de um lado e delimitam o lugar da satde no plano social
de outro, reconhecendo os saberes plurais, a autonomia dos atores e dos
fatores globais que estao presentes em situagdes locais.

Comentarios finais

Os conceitos tratados antes ndo sdo os unicos desenvolvidos por
pesquisadores latino-americanos capazes de salientar as complexidades
da sade na América Latina. Recentemente, um semindrio realizado
em Cuernavaca, México, El Planteamento de una epidemiologia
sociocultural (HARO, 2011), contou com pesquisadores de varios
paises no didlogo em torno da adequagdo do conceito “epidemiologia
sociocultural”. O antropélogo colombiano Hugo Portela (2008) propoe
“epidemiologia intercultural’, conceito que privilegia os saberes e as
epistemologias indigenas. Por sua vez, Jaime Briehl (2010), médico
equatoriano, fala de “epidemiologia critica’, enquanto o brasileiro
Naomar de Almeida Filho (2001) junta seus interesses como médico aos
seus estudos em Antropologia e introduz o conceito “etnoepidemiologia”.
Poderia citar muitos outros, mas espero que esses sejam suficientes
para indicar que a Antropologia da Saiide na América Latina apresenta
paradigmas alternativos que tém em conta forgas de poderes, situagdes
de dominagéo e saberes plurais.

Os conceitos refletem uma perspectiva de engajamento critico,
ndo s6 no que diz respeito aos fatores estruturais que impactam a saide
das populagées latino-americanas, mas também as posi¢des ideologicas
implicitas no saber e na pratica biomédica. O modelo biolégico de satde
explica em parte o fendmeno, sem contemplar, contudo, os fatores sociais,
culturais, politicos e econdmicos envolvidos, nem processos e saberes
outros introduzidos pelos paradigmas alternativos que estdo sendo
propostos e comentados aqui. A Antropologia, por sua parte, conceitua
corpo como um dado simultaneamente biolégico, psicoldgico e social
que é produzido através da mediacao de varios niveis de intera¢do social.
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Valoriza e analisa os saberes expressos nas praticas de autoatencdo e as
estratégias que as coletividades desenvolvem para viver bem.

Observando o engajamento da satude coletiva, da Antropologia e
de outras ciéncias sociais no sentido de entender a situagao e as praticas
de satde locais, para lutar por um sistema de assisténcia a saude mais
democratico e justo, acho estranho que a Antropologia Médica critica
norte-americana nao esteja engajada de maneira semelhante com as
politicas de saide nos Estados Unidos, que sao baseadas em um sistema
privado de seguros. Ao que parece, estamos preocupados com questdes
diferentes e temos niveis de engajamento bem distintos nas pesquisas
e no desenvolvimento de nossos saberes académicos. Diferente da
Antropologia aplicada, os antropdlogos brasileiros nunca aceitaram a
aparente instrumentalizagdo da Antropologia pelos servicos de saude.
Porém, as pesquisas que nos fazemos tém relevancia para as politicas em
saude. O IBP, que coordeno ha seis anos, tem esse objetivo de subsidiar
politicas publicas através do fomento a pesquisas antropoldgicas de
longa duragao. Os resultados de nossas pesquisas sdo importantes para
a prestacdo de servicos em saude e a formacao de recursos humanos e,
também, para estimular a participacdo, a inclusao e a universalizagdo.
O desenvolvimento de conceitos especificos a esse objetivo representa
um engajamento epistemoldgico que leva em conta a existéncia de
saberes plurais.

Nesse sentido, acreditamos que a pesquisa qualitativa de longa
dura¢dao é em si uma forma de engajamento, tanto pratica quanto
epistemoldgica. Voltando a Roberto Cardoso de Oliveira, eu diria que
¢ uma metodologia que procura desenvolver um dialogo simétrico, e
ndo hierarquico, em oposicgdo as relacdes em satde, que privilegiam os
saberes e os poderes biomédicos.
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COSMOLOGIA Y TERRITORIALIDAD
ENTRE LOS PUEBLOS INDIGENAS
DE OAXACA, MEXICO

Alicia M. Barabas

Compartiendo algunos conceptos

Oaxaca es el estado mexicano con mayor pluralidad etnocultural
poblado desde la época prehispanica por diferentes grupos etnolin-
giiisticos, la mayor parte de los cuales son idiomas originados en la gran
familia lingiiistica Otomangue, aunque estan presentes las lenguas mixe-
zoque, el chontal de Oaxacay el huave que no tiene todavia una adscripcion
lingiiistica precisa. En los 95,364 km? que ocupa conviven en la actualidad
dieciséis grupos etnolingiiisticos' distribuidos en medios ambientes muy
diversos, cuya poblacion asciende a 1’203,150 personas lo que representa
el 33.75% de la poblacion total del Estado (INEGI, 2010).? Pero no es el
propdsito escribir sobre la pluralidad de Oaxaca y la singularidad cultural
de cada uno de sus grupos etnolingiiisticos aun cuando todos ellos

! Amuzgos, cuicatecos, chatinos, chinantecos, chochotecos, chontales de Oaxaca, huaves,

ixcatecos, mazatecos, mixes, mixtecos, nahuas o mexicanos, triquis, tzotziles (de lengua mayance y
reciente arribo desde Chiapas), zapotecos y zoques Chimalapas.

2 Este numero se basa exclusivamente en el criterio del idioma materno hablado que adopta el

Censo General de Poblacion. No obstante, parte de la poblacion que ha perdido el idioma materno
se adscribe como indigena en referencia a otros diacriticos, como el parentesco, la territorialidad,
la “costumbre” o cultura compartida. Una muestra censal de adscripcion étnica realizada por el
Censo 2010 del INEGI sefiala que el 58% de la poblacion oaxaquena se considera indigena.
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tienen en comun la matriz mesoamericana. En este texto, basado en mi
conocimiento etnografico de muchas de las culturas de nuestro ambito
adquirido a lo largo de mas de cuarenta afios, intento brindar unos pocos
ejemplos y una sintesis reflexiva de algunos de los conceptos que tienen en
comun las cosmologias indigenas contemporaneas en Oaxaca, asi como
su anclaje en los procesos de construccion cultural del territorio.

Vale recordar que la piedra angular de los sistemas religiosos
indigenas es la cosmologia, sin duda la categoria mas comprehensiva
y constructora de significados sociales, que se refiere a los principios
comunes a una sociedad que inspiran modelos o teorias en todos los
niveles; esto es, que crean paradigmas para todas las concepciones. Los
antropologos solemos entender la cosmologia, usualmente llamada
cosmovision, como una imagen general del universo y de la existencia
que construye cada cultura y que le permite explicarse la realidad y
establecer conceptos comunes que se plasman en la religion, la axiologia
y en todo campo de la vida social. Se conforma de representaciones
colectivas acerca del universo, las entidades extrahumanas, los seres
vivientes y no vivientes, la territorialidad, la organizaciéon social, que
son compartidas, si no por todos, por buena parte de los miembros de
ese grupo social. La cosmologia tiene honda permanencia temporal
pero al mismo tiempo es dindmica ya que se construye y se reconstruye
dentro de procesos historicos de larga duracion. Cada pueblo construye
una cosmologia propia y unica por lo que existe una pluralidad de
cosmologias que se expresan en las culturas y religiones étnicas.
Desde mi perspectiva estas configuraciones simbolicas no deben ser
seccionadas de acuerdo con las procedencias de los elementos culturales
que las integran, en la medida que los actores sociales los han apropiado
y reelaborado hasta constituirlos como nuevas totalidades simbdlicas.

Como bien sabemos la cosmologia suele investigarse a través
de la mitologia, que puede ser entendida como discursos colectivos de
caracter sagrado, de alto contenido normativo, etioldgico y emocional,
y a través de los rituales que manifiestan en el campo de la praxis social
un multifacético espectro de concepciones y creencias vinculadas con
la mitologia. Hacia la mitad del siglo XX varios autores, entre ellos y
principalmente Mircea Eliade (1961, 1967, 2000 [1963]), comenzaron a
pensar la mitologia como una realidad compleja y multiple ya que relata
una historia sagrada y vivida como verdadera, constituye una filosofia
que parte de la representacion del universo como sagrado y animado
y suele dar lugar a la creacién de modelos ejemplares, en un sentido
césmico mas que moral. También debe recordarse que la mitologia
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no es una elaboracién inmutable o inalterable sino una construccién
histdrica que, al igual que la cosmologia, se nutre de los acontecimientos
de la historia y del presente para continuar elaborando explicaciones
sobre el mundo dentro de la misma matriz simbdlica.

Los mitos suelen relatar las concepciones de un pueblo sobre la
creacién del mundo, de la humanidad, de los animales y las plantas,
sobre la organizacion de los dioses, sobre la creacion de su territorio,
sobre los héroes, ylas proezas que realizaron, sobre el origen de los bienes
culturales, de las costumbres y las reglas sociales y muchos otros aspectos
de la realidad que van cambiando en el transcurso del tiempo y que son
incorporados al discurso mitico. Pensemos si no en los nuevos mitos,
como el del origen de los blancos o, en el caso de Oaxaca, en los nuevos
episodios de los mitos heroicos que muestran las hazafas y peripecias
de los héroes en la sociedad del presente. Un ejemplo casi cotidiano
de incorporacion simbdlica de la realidad al mito lo ofrece el héroe de
los mixes, el rey Kontoy. A su antigua y extensa saga como fundador
del etnoterritorio y dador de bienes (BARABAS; BARTOLOME, 1984)
se le han ido sumando nuevas hazanas, como la visita al Palacio de
Gobierno de Oaxaca para reclamarles a las autoridades, las peleas con
la policia, la destruccion - bajo la forma de su nahual la culebra - de
partes del poblado de Santa Maria Tlahuitoltepec acaecidas en una
fuerte tormenta en el afio 2010, como un castigo para las autoridades
municipales entrantes por no haber llevado a cabo los rituales en su
honor en el cerro Zempoaltépetl, o la reciente serie de visiones de una
joven a quien se le aparecia el rey para tomarla por esposa.

En cuanto a los rituales en las sociedades indigenas, ésta ha sido
una tematica explorada por la antropologia desde su construccién
como ciencia social y ha tenido exponentes significativos dentro de
todas las corrientes teéricas. En la actualidad muchos de los estudiosos
aceptan que todo ritual, sea religioso o sea civil, es un sistema de
simbolos; una trama de significados o conceptos enunciados en forma
codificada y sintética y rodeados de fuerte afectividad. Sabemos que los
simbolos rituales son hechos sociales y por ello deben ser estudiados
en relacion espacial y temporal con otros acontecimientos, si bien los
rituales suelen tener mayor densidad y poder convocatorio que otros
hechos sociales. En los rituales religiosos, que son los que nos ocupan,
el involucramiento de la gente y su eficacia simbdlica devienen en
gran medida de la aceptacion del trasfondo cultural que les subyace
- mitos, valores, creencias, normas, conductas —, que los habilita como
conductas compartidas. Los rituales son también procesos dinamicos
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y los cambios sociales promueven la creaciéon de nuevas formas de
ejecucion, asi como de nuevos significados y parafernalias que pueden
adherirse a ellos. Al respecto, Segalen (2002) apunta que una de las
principales caracteristicas del rito es su plasticidad, su capacidad de ser
polisémico, de acomodarse al campo social.

Precisamente los mitos y los rituales nos muestran que las
cosmologias indigenas son territoriales, ya que sus conceptos y practicas
estan estrechamente entretejidos con los medioambientes naturales-
culturales de los pueblos que los habitan.” Esa interrelacion construida
entre los seres humanos y su territorio comienza ain antes de la
concepcion durante los ritos de pedimento de fecundidad que llevan a
cabo los padres y futuros compadres (padrinos del nifio) en santuarios
naturales y devocionales (BARABAS, 2006b), y se concreta después
del nacimiento en los rituales de determinacion de la tona (alter ego
animal) del recién nacido, el “entierro” de la placenta y la “siembra” del
cordon umbilical, que le confieren el estatus de persona social dentro
de su comunidad y en el territorio de pertenencia. En algunas de las
culturas de Oaxaca, como los mixtecos de la region Alta, los triquis, los
chatinos, la presentacion social de la nueva persona culmina después de
los veinte dias de bafio de temascal (bafio de vapor) de la madre, en los
que se ofrenda a una importante entidad extrahumana, la duefia-abuela
del temascal, que encontramos en el ciclo mitico de los gemelos Sol y
Luna entre los chatinos (BARTOLOME; BARABAS, 1996).

Cosmologia y territorialidad

En mi investigacion sobre la territorialidad simbolica realicé
una lectura etnogréfica de los procesos de construccién-apropiacion
territorial protagonizados por los grupos indigenas valiéndome de un
modelo de representacion del espacio que articula las dimensiones

*  Los datos etnograficos que apoyan esta sintesis reflexiva son producto de mis investigaciones de

campo y bibliograficas realizadas desde 1972 entre la mayor parte de los 16 grupos etnolingiiisticos
del Estado de Oaxaca, y se encuentran contenidos en numerosos libros y articulos publicados,
varios de ellos conjuntamente con Miguel Bartolomé. La vigencia de muchas de las concepciones
y practicas que nosotros y nuestros colaboradores en el Proyecto Nacional Etnografia de los
Pueblos Indigenas de México hemos observado en Oaxaca en los tltimos diez afios resulta ahora
constatada en otras regiones de México por las etnografias publicadas en los cuatro volimenes
titulados Didlogos con el territorio: simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indigenas de
Meéxico, coordinados por Alicia Barabas (2003-2004), que muestran las nociones actuales sobre el
espacio entre casi todos los grupos indigenas del pais permitiendo la comparacién y la reflexiéon
generalizadora.
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vertical y horizontal (ALTMAN; CHEMERS, 1980), que en las culturas
de tradicién mesoamericana como las de Oaxaca se estructuran como
supramundo, superficie e inframundo, y las cuatro esquinas y el centro,
respectivamente (BARABAS, 2003b). Este modelo me permiti6 organizar
las representaciones del espacio recabadas en los grupos trabajados a partir
de las categorias escogidas para la investigacion: cosmologia, tradicion
oral expresada en la narrativa y procesos rituales, seleccionadas en razén
de que la bisqueda iba encaminada a investigar la etnoterritorialidad
simbolica.* En otro trabajo (BARABAS, 2006a) realicé un estudio de
la variedad de procesos rituales que se realizan en los cerros y otros
lugares sagrados; entre ellos los terapéuticos, los de pedido de dano,
los adivinatorios, los de peticion de lluvias y cosechas, los de cambio de
autoridad, los de adquisicién de poderes chamanicos, los de nacimiento,
entre otros, asi como los varios ritos de umbral que preceden y suceden
a los anteriores, lo que me ha permitido observar la recurrencia de
concepciones relevantes en las diversas cosmologias, como por ejemplo
sobre las entidades animicas de la persona y de las entidades territoriales,
asi como de los siempre presentes sistemas de intercambio reciproco de
dones y ayuda. Una concepcion persistente en la cosmologia de los grupos
indigenas de Oaxaca y de muchas otras regiones indigenas del ambito
mesoamericano es la de las cuatro orientaciones cardinales y el centro
como estructuradores del universo cdsmico, de la naturaleza, del mundo
social y del cuerpo humano, como ya sefialara Lopez Austin (1984) para
el tiempo histdrico. Estas orientaciones las encontramos plasmadas en la
estructura de la vivienda, de la milpa, de la comunidad y en la ubicacién
de los cerros emblematicos del pueblo.

Los lugares sagrados principales que actian como centros
simbdlicos de la etnoterritorialidad son generalmente santuarios
naturales que forman parte del “complejo cerro’, que ocupa un lugar
clave en la cosmologia, la ritualidad y la representacion del espacio de las
culturas indigenas actuales. El complejo cerro tiene referentes naturales:
montania, fuentes de agua, cuevas y drboles, y referentes etnoculturales
ya que a lo largo de la historia ha sido - y es - simbolo emblematico del
pueblo que condensa a los ancestros tutelares, a los nahuales® y a los

*  Vale aclarar que para los fines del anilisis he seccionado la realidad vivida y considerado sélo

los aspectos simbolico-religiosos de las miltiples relaciones que los indigenas mantienen con sus
medios ambientes histdoricos, sin mencionar entonces otras dimensiones igualmente importantes,
entre ellas los etnoconocimientos sobre clima, cultivo de especies, flora, fauna y otros recursos.

*  El nahualismo se entiende como la capacidad de transformacién en el alter ego animal o meteoro

que tiene el chaman y que le permite viajar al mundo alterno y actuar sobre las tonas de las personas.
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santos patronos; todos ellos concebidos como protectores, donadores
y defensores de los limites territoriales. Los cerros, por lo comun, son
concebidos como parejas de diferente género aunque se ubiquen muy
separados uno de otro, y los habitantes de cada pueblo suelen construir
una relacion filial con el mas alto o peculiar de su entorno geografico.
Numerosos relatos muestran que en la mayor parte de los grupos el
cerro emblematico fue el espacio primigenio de fundacion territorial
(cuando la piedra era blanda y el mundo oscuro) llevada a cabo por el
héroe cultural (a veces llamado rey), dador de bienes para su pueblo,
quien solo o en pareja dejo senales de su paso fundador en el cerro y
otros lugares sagrados del etnoterritorio. En muchos casos ese cerro es
concebido como la entrada al inframundo de los muertos, y también
como cerro de “mantenimientos”; esto es, como reservorio de todo
tipo de riquezas naturales (que recuerda al Tlalocan nahuatl) y, en la
actualidad, también oro y dinero (BARABAS, 2003a).

Los espacios, en particular los del monte, se conciben poseidos
por entidades extrahumanas muy poderosas, con figura, voluntad y
gran capacidad de accion, ante las cuales las personas deben realizar
cuidadosos rituales como ofrenda y sacrificio para recibir a cambio salud,
bienestar, buenas cosechas. Esas entidades territoriales que poseen —
son - los diferentes espacios son llamadas Dueios, Sefiores, Caballeros,
Padres o Reyes de los lugares. Las relaciones que se desenvuelven entre
humanos y extrahumanos siguen los lineamientos de lo que llamé ética
del Don; que entiendo como el conjunto de concepciones, valores y
estipulaciones que regulan las relaciones de reciprocidad equilibrada
entre personas, familias, vecinos, autoridades y comunidades, en todos
los campos de la vida social: el trabajo, el ciclo de vida, la fiesta, la
politica y lo sagrado (BARABAS, 2003a). En este tltimo, la reciprocidad
sustenta la relacion entre los humanos y las entidades extrahumanas que
se manifiestan en diversos lugares del entorno natural; relacion basada
en la concepcion de que si se cumple con las exigencias del Don se
obtiene bienestar y el equilibrio de la vida, si no, se pierde la proteccién
de las entidades territoriales y también la “suerte” y los dones, ya que
el territorio se vuelve arido, carente de vegetacion, animales y agua. Lo
anterior permite proponer que no es posible entender la interrelacién
humano - extrahumano en las culturas indigenas sin considerar la ética
que rige sus relaciones, ya que mediante el Don se establece una alianza
que permite la negociacion entre ellos.
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Mitologia fundacional

Alo largo del desarrollo de la investigacion sobre territorialidad
simbolica entre los grupos indigenas de Oaxaca encontramos de
forma recurrente un tipo de mitologia que llamé fundacional,
estrechamente relacionada con el territorio originario de cada grupo.
Gran cantidad de los mitos recogidos son de creaciéon o fundacién
territorial y constituyen la expresiéon mas evidente de la apropiacion
socio-cultural que configura el espacio como territorio propio de cada
grupo. Los mitos de fundacién son paradigmaticos porque constituyen
el acto primigenio de creacion del territorio por parte de una entidad
extrahumana que elige un espacio, lo recorre, lo nombra, lo marca con
huellas alusivas a sus caracteristicas y se lo entrega como propio al
grupo que ha de habitarlo y cuidarlo. Por ello estos mitos son también
centrales en los procesos de construccidn de la identidad etnocultural.

Entre las entidades extrahumanas fundadoras he encontrado a
los gemelos Soly Luna, alos Reyes, alos Duefios de Lugar y sus nahuales,
y a los Santos y Virgenes aparecidos. Tanto unos como otros nombran
los lugares y dejan sus huellas en el paisaje, lo que constituye el acto de
creacion-fundacion y demarcacion etnoterritorial. Los primeros tipos
de relatos se refieren a la fundacién del territorio étnico en el tiempo
primigenio, en tanto que los de santos y virgenes se elaboraron a
partir de la evangelizacién colonial y son fundadores de comunidades
locales. Los mitos fundacionales muestran, como se advertira en el
relato del rey Camanderu, que la entidad extrahumana fundadora y
el pueblo que la reverencia tienen una identidad étnica en comun,
manifiesta en los gustos alimenticios tipicos de su pueblo que ambos
comparten. Por otra parte, estos mitos muestran la conflictividad de
las relaciones interétnicas, generalmente entre grupos vecinos, cuando
se trata de delimitar las territorialidades de unos y de otros, como se
advierte en los numerosos relatos de peleas de los nahuales rayos que
defienden las fronteras y los bienes de su pueblo contra el ataque de los
nahuales de otro pueblo.

Muchos de los mitos fundacionales finalizan con episodios
de pérdida de bienes y recursos que la entidad extrahumana se lleva
consigo al abandonar el territorio del grupo. En ellos se expresa un
conflicto entre las entidades territoriales y el pueblo que habita ese
territorio que conduce al despojo de los bienes del grupo por parte del
numen (OTTO, 1965); conflicto que no es ajeno al catolicismo y a las
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religiones protestantes, que atacan las creencias y practicas vinculadas
a la naturaleza. Abandono de los rituales, errores en el desempeiio,
falta de “pago” (ofrenda), desatencidn, ofensa o falta de respeto con
los nimenes y sus espacios implican quiebras graves de la ética del
Don, ya que se rompe la relacion de reciprocidad con lo sagrado. Las
entidades extrahumanas agraviadas deciden llevarse a otra parte los
bienes que tenian en el cerro y entregarselos a otra comunidad o a
otro grupo. Esas riquezas suelen ser naturales: agua, lluvia, semillas,
milpas, ganado, frutos, pero en muchos relatos también se mencionan
tesoros en joyas y dinero.

Pueden distinguirse varios tipos de mitos fundacionales que son
semejantes en el desarrollo y culminacién de los eventos, pero que son
protagonizados por distintas entidades extrahumanas.

Los mitos de los Reyes Fundadores se relacionan con la busqueda
colectiva de un lugar propio para radicar y con la fundaciéon del
etnoterritorio. Son paradigmaticos de la creacion del grupo y su
tradicion cultural asi como de la creacion del territorio y sus accidentes
geograficos en el tiempo primigenio, el primer ciclo del mundo, cuando
la piedra era blanda. Los antiguos reyes de estos relatos son figuras de
dificil definicién, ya que se trata de ancestros miticos o mitificados a los
que se recuerda también como jefes historicos o antepasados iniciadores
del linaje étnico. Son héroes culturales civilizadores que pueden también
comportarse como tricksters (burladores), pero son eminentemente
creadores de bienes culturales que entregan a su pueblo, y fundadores
de los lugares sagrados y las fronteras del etnoterritorio que defienden
frente a agresores externos. Muchas veces la creacién y la marca de
lugares especificos se llevan a cabo en el espacio del cerro emblematico,
que opera entonces como metonimia del territorio mas amplio. Por
ejemplo, el mito fundacional del rey Cuicateco se desenvuelve en el cerro
Mujer, el del rey Chatin en el cerro Gavilan y otros lugares sagrados de la
subregion Alta chatina, el del rey Kontoy en cerros, cuevas y lagunas del
etnoterritorio mixe y el del rey Faneh Kantisini en el cerro Jilote y otros
cerros emblematicos de un territorio chontal mucho mas amplio que el
que poseen en la actualidad (BARABAS, 2003a).

En Santa Cruz Mitlatongo, en la Mixteca Alta de Oaxaca, el
cerro principal es el Monterey y esta rodeado de otros siete cerros
considerados sagrados en la cosmologia local. El mito de fundacién
narra que en el Monterey vivia el rey Camanderi que competia contra
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los “corrales de piedra” de otros reyes, como el de Tilantongo. Era
muy habil y con su astucia siempre lograba vencer a los otros reyes;
asi en la competencia de tiro lanzé una codorniz con su saliva en lugar
de piedras y logrd llegar mas lejos, en la de romper un éarbol, él lo
ahueco y de un golpe lo partié. De esta forma consiguié marcar un
amplio territorio para su gente. Se iba a casar con la reina de Jaltepec
pero decidié no hacerlo porque ella le llevaba comida de fuera y a él
le gustaban los tacos de venado o chivo con salsa picante, ofrenda que
hoy le lleva la gente del pueblo para el convivio posterior a los rituales.
A este cerro se peregrina el 6 de enero para pedir abundancia y salud,
en tanto que las autoridades del pueblo le ofrendan sus tacos favoritos
para obtener éxito en sus funciones y por la paz del pueblo. La primera
semana de mayo los especialistas en hablar con la lluvia, yivi’ tatna, y
las autoridades realizan un importante ritual agrario de pedimento de
lluvias en el cual peregrinan durante una semana por los siete cerros
sagrados en torno de la comunidad, que son considerados como Casas
del Viento y Casas del Agua. En las pequenas cuevas de estos cerros los
yivi’ tatna le rezan y le entregan ofrendas a la Santa Agua y observan
el escurrimiento de las paredes para saber si llovera.

Otro significativo relato fundacional es el del rey Faneh Kantsini
o Tres Colibri que articula partes del mito de los gemelos Sol y Luna, el
episodio del dguila que come nifos, y las hazanas mediante las que traza
las fronteras de un extenso territorio chontal:

Sobre el cerro Grillo, al sur de la comunidad de San Lorenzo
Jilotepequillo (chontal Alta), se levanta una casita en donde vivia
una pareja de ancianos nahuales, es decir que podian trasladarse
a gran distancia en poco tiempo y comer seres humanos. Cierto
dia los ancianos pescaban langostinos en el rio y descubrieron
una hondura profunda, que forma una laguna que esta encantada.
A la orilla se podia distinguir un huevo grande, que se llevaron a
su casa. Después de tres dias habia nacido un nifio, que fue criado
por los ancianos con el nombre de Faneh Kantsini, es decir Tres
Colibri. Creci6 rapidamente y ensefi6 a su padre a fabricar el arco
y las flechas para cazar. A medida que iba creciendo también
iba extendiendo su territorio para la caza. Este hecho preocupd
a los ancianos porque sabian que en el cerro Jilote vivia un rey
muy malo y que otro rey malo vivia en la Costa, estos dos reyes

¢ Los mixtecos le dicen asi a las sencillas construcciones de piedra que los ancestros construyeron

en las cimas de los cerros emblematicos, que sirven como espacios rituales y son simbolos de la
territorialidad de cada pueblo.
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comian carne humana. Le dijeron que no se acercara al cerro
Jilote. Lejos de obedecer a sus padres el nifio desde temprano
fue a visitar al rey que vivia en el cerro Jilote, quien lo invitd a
pasar. Una vez dentro, el nifio dijo: — no me gusta la puerta de tu
casa — y el rey le contestd: — si no te gusta arréglala —. — Cierra tus
ojos y veras —, dijo nuevamente el nifo. El rey obedecio y al abrir
los ojos la puerta ya estaba en otro lugar. Esto no le gustd al rey,
quien ordeno encarcelarlo para ser cocinado al amanecer. Cuando
los sirvientes del rey preparaban el agua para cocinarlo, Faneh
Kantsini con su flecha cavé un tunel que salié por el cerro Pitallo
de la jurisdiccion de Santa Maria Lachixonace (Rio Hondo), y
por ahi escapd. Al dia siguiente por la noche fue nuevamente a la
casa del rey y esta vez lo mat6 con sus flechas y se llevé el higado
para comerlo en un desayuno con sus padres. Habia matado al
primer rey que no le permitia la extension de sus dominios. Sus
padres, mds preocupados todavia, le sugirieron que no fuera a
ver al rey que estaba en la costa de Huatulco pero Faneh Kantsini
no le dio importancia a estas advertencias y al dia siguiente ya
estaba frente al rey de la Costa, quien amablemente lo invit6 a
sentarse en un banco. Pero el niflo ya sabia que se trataba de una
trampa, de un banco en el que la gente se quedaba pegada, por lo
que solo simuld sentarse y, durante la conversacion, con sus ufias
iba quitando el material que hacia que se quedaran pegadas las
personas. Cuando la plética llegd a su fin el nifio tranquilamente
devolvi6 el banco. Esto no le pareci al rey y también lo mandé
encarcelar, pero Faneh Kantsini salié corriendo tan veloz que
nadie pudo alcanzarlo. Por la noche el nifio volvi6 a la casa del
rey para matarlo con sus flechas y llevar a su casa otro higado para
comerlo. Una vez eliminados lo reyes malos Faneh Kantsini se fue
a vivir al cerro Jilote como tnico rey. Desde ahi lucho por mejorar
las condiciones de vida de su gente; les ensefio a cultivar nopales
y criar la cochinilla y el gusano de seda. En ese tiempo habia
problemas fuertes con comunidades zapotecas, principalmente
con Tlacolulita, por lo que Faneh Kantsini decidié acabar con esa
comunidad. Para ello se convertia en dguila y se iba a robar nifios en
la comunidad enemiga. Este suceso preocup6 a los de Tlacolulita
hasta que cierto dia una persona de San Lorenzo, traicionando a
su rey por tres monedas, informé que en el cerro Jilote habia un
rey que se convertia en aguila y era quien se robaba los nifios. Sin
imaginar lo que le esperaba el traidor regresé a su pueblo pero fue
interceptado por el rey en el lugar llamado “Las Calaveras” Alli
lo mat6, acomodo su cuerpo en el camino, puso las tres monedas
en su corazon y luego con su dedo cavé un hoyo en donde dejo
caer la sangre del traidor. Hasta ahora se puede ver ese hoyo.
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Mientras esto sucedia, los de Tlacolulita ya se habian organizado y
se aprovisionaron de armas de fuego dispuestos a acabar con el rey
chontal, pero como éste tenia poderes sobrenaturales hacia que
aquellos no pudieran avanzar hacia donde estaba ¢él. Pero, aunque
estaba venciendo a los enemigos de su pueblo, Faneh Kantsini
prefirié marcharse prometiendo volver algin dia. Desde entonces,
los pueblos chontales y principalmente San Lorenzo Jilotepequillo
no se sienten solos porque saben que el rey volvera. Su figura esta
representada sobre una piedra dentro de una cueva en las afueras
de Jilotepequillo. A ella van las autoridades de los pueblos a pedir
consejos y favores cada tres de mayo.

Los mitos Migratorios, entre miticos e historicos, narran la
migracion - en cierta forma peregrinacion - de un pueblo en busca de
un sitio sefialado como “lugar prometido” al que se llega bajo la guia
de jefes (ancianos sacerdotes) a quienes las deidades o los antepasados
envian suefos, revelaciones u ordculos que sefialan el camino y
constituyen augurios. Con frecuencia la prolongada migracién
incluye residencias temporarias en lugares que parecen ser adecuados,
aunque mas tarde demuestran no serlo, por lo que el grupo reinicia el
camino hasta que el hecho excepcional esperado les indica que han
llegado al lugar de fundacién. Cuando se trata de relatos migratorios
fundacionales del etnoterritorio los lugares abandonados por el grupo
principal pueden constituir pueblos fundados donde se asientan otros
sectores de la etnia u otros grupos. Es el caso del relato de los hermanos
cuicatecos Teutil y Papaloctipac, que migran largamente con su gente
fundando numerosos pueblos cuicatecos (hoy existentes) pero también
otros, como Mazatlan Villa de Flores y Ayautla, después ocupados por
mazatecos. Las narraciones migratorias suelen brindar datos puntuales
sobre hitos geograficos del etnoterritorio reflejados en la toponimia,
como muestran decenas de narraciones escuchadas en los valles y sierra
norte zapoteca y en la regién mixe.

El siguiente es un relato bien conocido en San Miguel Chimalapas
(zoques), que narra la migraciéon mitica dirigida por los Ancianos
zoques desde Copainala en Chiapas hasta el Lugar elegido por el Santo
para la fundacién de San Miguel:

Hace muchos afios, San Miguel Chimalapas no era un pueblo,
era una montafia, un paraje de paso. Dicen que encontraron un
santo, San Miguel Arcangel, el Patrén de nosotros, que ahora
tenemos. Encontraron ese santo en Copainald, entonces ya que
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lo encontraron se lo llevaron a Copainald, pero no vivia en ese
pueblo sino que se regresaba a su cueva siempre. Poco a poco
unos sefiores del pueblo comenzaron a soflar que el santo no
queria estar alla en Copainald, Chiapas, sino que queria estar en
un pueblo que es San Miguel. Nadie sabia donde era San Miguel
pero, poco a poco, en suefio, los Ancianos fueron guiados. De
tanto sonar se decidieron doce hombres de alla a cargar el santo,
que no pesaba. Venian por toda la sierra y donde dormian alli
sofnaban, asi venian por todos los cerros, hasta que llegaron al
cerro Venado, el cerro que estd por Zanatepec. Alli el santo hacia
sofar a un seilor que el viaje tenia que hacerse rumbo al noroeste
o mas al norte, porque ya iban acercandose. Ya que caminaron
muchos dias y noches sofié6 un sefior que llegaba a un lugar
denominado Sitio, por eso le dicen Sitio Viejo (actualmente
Cuauhtémoc Guadalupe). No vivia gente en aquel entonces
en ese lugar, pero ya habia sefias. Dicen que sofi6 nuevamente
un sefior y que el santo le dijo que bajaran por todo el rio para
llegar al pueblo. Le dijo que al dia siguiente llegarian. Ahi
llegaron y fue cuando los encontraron los cazadores chimalapas.
Se sorprendieron de encontrar unos cazadores que vivian en
ese paraje, porque alli era montafia. Pero entonces los sefiores
ya platicaron que traian un santo, un Patrén que queria vivir
aqui, pero que queria un pueblo de nombre San Miguel. Los
habitantes de este lugar se pusieron contentos y fundaron alli el
pueblo que hoy en dia se llama San Miguel. Entonces empezaron
a rezar, a pedir perdon, a sahumar el santo que lleg6. En aquel
afio celebraban al santo con un ritual bastante original, que se
hacia de acuerdo con la costumbre de los pobladores del paraje,
que mas tarde se llamarian zoques.

Los mitos del Aguila que roba y come nifios estin muy ligados a los
anteriores y sus episodios son compartidos por cuicatecos, chinantecos,
mazatecos, zapotecos de la sierra norte, mixes, triquis, mixtecos tacuates
y chontales, como vimos en el relato del rey Faneh Kantsini. El mito es
bastante similar en las numerosas versiones y aparece en el contexto
de una migracién de lugar en lugar en busca del sitio definitivo para la
fundacion del pueblo. La gente peregrina estd en un sitio que parece ser
adecuado cuando aparece el aguila, roba y come a los nifios dejando sus
huesosenlas cuevas, yporello tienen que continuar el camino aun cuando
logren vencerla con su astucia, colocandose canastos (chiquihuites)
sobre la cabeza para que el aguila se los lleve en lugar de los nifios o
para que no los vea. Como motivo aparece en el ciclo de los gemelos
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chinanteco que vencen al aguila y le roban los ojos para convertirse en
Sol y Luna, y se relata también como parte de las hazanas del chikdn
Tokosho (duefio del cerro Tokosho) mazateco quién, al burlar al aguila
roba-come-nifos, hizo posible a su gente residir en el territorio de alta
montaia que Dios les habia dado a cambio de oro (INCHAUSTEGUI,
2001, p. 135). Lo que justifica considerarlos mitos fundacionales es un
motivo siempre presente: después de mucho caminar perseguidos por el
aguila los gemelos miticos, u otras personas, salvan a los nifos. A veces
la vencen, o la matan, con lo que la gente consigue afincarse en un lugar
y dejar de proporcionarle sacrificio y alimento.

Los mitos de los Duerios de Lugar narran la gesta de las entidades
extrahumanas que moran en el territorio, frecuentemente acompanadas
o sustituidas por su nahual, la culebra, que a su paso por la comunidad o
por la region van creando-fundando lugares sagrados e histéricamente
emblematicos para una especifica comunidad o para el grupo. Las
marcas dejadas por los duefios en la piedra blanda constituyen
hitos geografico-simbdlicos muy importantes para la memoria y las
identidades comunitarias y étnicas. Los ejemplos de esta modalidad
de fundacion territorial comunal o étnica son numerosos, entre ellos
el del cerro Verde (entre Nativitas y Coixtlahuaca), emblematico de
los chocholtecos, cuyo nahual culebra dejé huellas de su paso por el
territorio étnico en camino a la Costa. Acerca del cerro Verde se relata
que de sus amores con el Pico de Orizaba (mujer) nacié un hijo, el cerro
Palomo. El Verde es el duefo del cerro y del agua y tiene por nahual
a la culebra. Existen diferentes versiones de los motivos que llevaron
al desencuentro amoroso de la pareja: a) cerro Verde deja a Orizaba
despechado porque ella que es muy blanca se burlaba de él que es prieto;
b) Orizaba deja a Verde porque él la engafia con los cerros vecinos
femeninos, como Correoso y Llorén; y c) los chochos inventan rumores
que los distancian. Finalmente Orizaba se aleja y en su camino deja
caer las joyas, el dinero, las semillas y los frutos que habia traido de sus
tierras (Veracruz). Los bienes resultan “encantados” (invisibles) en las
Penias Ahumadas y otros lugares (cerros, pefias, cafiadas) del territorio,
que son nombrados y creados. El mito fundador culmina con un motivo
de privacion de bienes, ya que los chochos pierden las riquezas traidas
por Orizaba. En otra version el cerro Verde, resentido por los rumores
de los chochos, también abandona la region y su nahual culebra deja
huellas por el camino que -segtn los chochos - se pueden observar
cerca de Teposcolula, Yolomécatl y Tlaxiaco. Verde, antes de irse, le deja
toda clase de semillas a una sefiora y ésta, enojada por su partida, las
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arroja a la lumbre en el paraje Cailada de Lumbre y quema las riquezas
naturales del hoy arido territorio chocholteca, que hasta ese momento
era exuberante.

Un mito fundador significativo en la cosmologia de los zapotecos
del Valle (Quiatoni) es el de la inmensa culebra de Lachiriega y
Quiatoni. Esta culebra fue atraida por un exceso de lluvias y surgié de
la cueva Sagrada en el cerro Culebra. Su cuerpo se ator¢ en el cerro de
Lachiriega y su cuerno hizo un hoyo por donde surgié el agua de la
cueva formando una gran laguna que llegd hasta la iglesia. Huyendo
del agua algunas gentes de Lachiriega se fueron hacia la loma fundando
el pueblo de Quiatoni. Un anciano ofrecié un nifio en sacrificio a la
serpiente para que se fuera, ella lo tomd y se fue dejando su huella en
las lomas y las rocas (estas huellas son hitos del camino de los muertos)
y la laguna se secd. En otra version, los habitantes, intentando que la
culebra siguiera su camino hacia la Costa, le ofrecieron nifios y jévenes
en sacrificio, logrando finalmente que ella se moviera dejando su huella
sinuosa en las rocas vecinas. En todos los casos el mito culmina con el
episodio de privacion del agua en favor de comunidades de la Costa.

En el fragmento de mito que se lee a continuacion el papel de
fundador de lugares le toca a jchon nda vee, la duefa del agua en la
subregion mazateca Alta quien, junto con el chikén Tokosho, el duefio
del cerro, son las entidades extrahumanas principales de los mazatecos.

Eran tres: el chikén Tokosho, la mama del sefior del Cerro de
la Adoracién, y la mujer del chikén que se llama jchon nda vee.
La nuera fue a la milpa a cortar dos elotes pero la suegra se
enojé porque traia un montdn, y le decia “ya lo acabaste todo”,
y la pobre nuera agarr6 miedo, o se enojo, dice “no, no corté
bastante, sino dos nada mads”, de ahi agarré6 el camino y se fue.
Vivian ahi en el Cerro de la Adoracién y empez6 a bajar, primero
pasé por el lugar que se llama Plan de la Salida, porque apenas
estaba saliendo el Sol cuando pasé ella. Y sigui6 bajando, ahi hay
un pocito de agua en el camino donde pasé ella y se sentd un
rato, ahf se llama Agua Siéntate, y bajé la loma y siguié bajando
hasta el rio Escondido, ahi hay una piedra como mesa que esta
a la orilla del camino y ella traia un machete en la mano, y ahi
afilé su machete, y por eso ahi se llama Piedra de Afilar, y de
ahi sigui6é bajando, luego encontré frijoles, que son frijoles del
monte pero que se pueden comer, agarrd unos y siguié bajando,
llegé al rio, y varias personas se escondieron, por eso ahi se llama
Rio Escondido. Pas¢ ella y ahi empez6 a subir para el camino de
Mazatlan, y ahi hay una lomita cerca del rio y ahi pas6 un animal,
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el corre camino, pasé corriendo, se llama Xingui Loton, siguié
subiendo hasta llegar a la punta de la loma y ahi hay un patio
largo, ahi se llama Do Xoba, ahi paso, ella va dejando el nombre
de cada lugar donde va pasando, y mas alld se llama cabeza de
leén, Nda ko xa porque ahi estaba una cabeza de ledn, por eso
se llama agua Cabeza de Ledn. Ya en Mazatlan llegd a Loma
Grande, para quedarse en el lugar donde se llama Rio Frio, nda
tsia. De esta mujer se dicen muchas cosas. De ahi nace un rio
grande, es un cerrote con un pefiasco pero grande y por ahi cerca
pasa el Rio Salado, como a 50 m.

El mito, que es mucho mas extenso, comienza con el rapto de
la duena del agua, jchon nda vee (jchiim majé, en la subregion Baja),
quien era hija del rey de Tenango, por parte del chikén Tokosho, quien
la embaraza y la lleva a vivir a su cerro de la Adoracién o Tokosho.
Durante todo el relato, pleno de incidentes, la duefia del agua y el
duefio del cerro van nombrando los lugares importantes por donde
pasan, ya sea por lo que alli les sucede o por las caracteristicas
singulares del lugar. En el acto de nombrar van fundando numerosos
sitios referenciales o sagrados del territorio étnico, vinculados con los
eventos que los tienen como protagonistas.

Los mitos de los gemelos Sol y Luna narran las hazafas de
estos héroes responsables de numerosos actos de creacion (de bienes
culturales, de lugares, de animales, de técnicas) mediante los cuales los
humanos quedan separados de los animales y tiene comienzo el mundo
originado con la luz (BARTOLOME, 1984). Es frecuente que estos
antepasados miticos gemelos sean creadores de fenémenos naturales a
su paso por el mundo terrenal en camino hacia el cielo, y que vayan
fundando el territorio étnico y pobldandolo de accidentes geograficos,
de recursos, de bienes y de comunidades (Sol suele crear los cerros y
los manantiales). Algunos episodios son similares en todos los grupos,
por ejemplo el nacimiento de los hermanos a partir de un huevo que
una anciana cuida, la relacién marital entre la anciana y un venado, la
burla a la anciana y la muerte del venado a manos de los hermanos vy,
finalmente, la saga de sus aventuras creadoras antes de subir al cielo.

Veamos unos episodios creadores del paisaje y otros recursos del
territorio chinanteco:

[...] Los gemelos habian sido encontrados como huevos en
el interior del tronco de un érbol de pochota (arbol panzén).
Tiempo después la anciana que era su madre comenzé a
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perseguir a los dos hermanos y cuando ya estaba por alcanzarlos
Sol le pidi6é a Luna su pasador del cabello; Luna se lo dio y Sol
puso el pasador en el camino y de alli mismo nacié un cerro.
Los hermanos continuaron corriendo y la anciana tardé mucho
en pasar el cerro. Cada vez que los estaba por alcanzar Sol hacia
un cerro para que ella se demorara y asi fue que el suelo quedé
cubierto de montafas, por eso hasta hoy estan las montafias
en la Chinantla. Llegaron entonces hasta un rio muy crecido y
los hermanos comenzaron a nadar para pasar al otro lado. La
anciana también se tird al rio pero cuando estaba por la mitad
los hermanos le arrojaron una bola de acuyo (hierba con sabor
de anis) y la anciana cay6 muerta y se hizo tepezcuintle (roedor
del monte). De su sangre nacieron miles de animales [...]. En
esa época no habia manantiales, se escuchaba el rumor del agua
que corria bajo de la tierra, pero no se veia el agua por ninguna
parte. Entonces Sol arrancé un poco de zacate (pasto) y de alli
comenzd a brotar un hermoso manantial, por eso hasta hoy hay
manantiales; Sol fue quien cred los manantiales.

Los mitos de Virgenes y Santos, que pueden ser aparecidos
o llegados al sitio milagrosamente o por migracién, tienen como
caracteristicas centrales que los ejemplares sagrados aparecen en
lugares significativos de los etnoterritorios, como cerros, cuevas
y manantiales, y escogen ese lugar para que en él se construya su
capilla y se funde el pueblo que debe acogerlo, del que mas tarde
resultan ser Santos Patrones y objeto de importantes celebraciones y
mayordomias. El recurso del Santo o la Virgen para elegir su lugar y a
la gente que ha de cuidarlo es hacerse pesado o regresar por si mismo
al sitio escogido. Deciamos que con frecuencia los mitos de fundacién
se articulan con los de pérdida de recursos. Entre los muchos ejemplos
recabados puede mencionarse el de Maria Magdalena, la aparecida de
Chilchotla, en la mazateca Media, que priva de agua y cosechas a su
pueblo cuando se va (o es robada) para otro pueblo.

Retomando el ejemplo de Quiatoni, encontramos que,
paralelamente a la fundacién por la culebra, existe un mito de
fundacion por San Pedro. En esta version, el santo apareci6 en la
laguna y cuando la gente lo trasladaba a la capilla del pueblo regresaba
a la laguna. Finalmente el pueblo de Quiatoni se re-fund¢ a orillas
de la laguna pero la gente quiso secarla para construir la capilla. En
este punto se mezclan las dos versiones ya que los Ancianos deciden
sacrificar nifios, y después jovenes casaderos, al duefio de agua para
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secar la laguna. Aun cuando lo consiguen y fundan alli el pueblo
y la capilla de San Pedro, los Ancianos nahuales han visto al santo
parado sobre los cuernos de una gran culebra que pugna por salir de
la laguna “encantada” e inundar el llano. En sus diferentes versiones
el mito fundacional se articula al final con el sentimiento colectivo
de privacion ya que la culebra se va llevandose el agua, o San Pedro,
que habia sido escondido en una cueva en el cerro para protegerlo de
los soldados carrancistas (en los tiempos de la Revolucion Mexicana)
desaparece y debe ser reemplazado por una imagen sustituta, menos
poderosa ya que las lluvias y las cosechas merman afo tras afo.

En el grupo chocholteca, las huellas dejadas por la Virgen
aparecida en el paraje conocido como Llano de la Virgen, entre Nativitas
y Buena Vista, y el reiterado regreso de la imagen al lugar, donde sdlo
los de Nativitas pudieron levantarla, contribuyeron a que este pueblo
tuviera su Santa Patrona y su iglesia, a despecho de los intentos de la
vecina cabecera de Coixtlahuaca por quedarse con la imagen. La gente
del pueblo dice escuchar el sonido de la campana en las ruinas del
pueblo viejo que abandonaron para fundar el nuevo en el sitio escogido
por la virgen (BARABAS, 1995).

El caracter fundacional de las apariciones milagrosas se observa
claramente tanto en los relatos antiguos (v.g, Juquila, Nativitas,
Quiatoni) como en los actuales (v.g., Chilchotla, Tejalapam y muchos
otros). En ambos casos las apariciones milagrosas han permitido la
resacralizacion de antiguos lugares sagrados “peligrosos” y mas tarde
demonizados por el catolicismo (v.g, manantiales y cuevas). Tal
parece ser el caso de la Virgen de la Concepcién “Juquila hija” que
aparecio6 en 1995 en el pueblo de San Felipe Tejalapam (valle de Etla),
resacralizando con el signo cristiano un pozo de agua muy fértil que
desde antafno habia producido visiones de la culebra, que es la figura
con que aparece el rey niza o Duefo del agua, entre la gente del pueblo.
La Virgen fue rapidamente conocida por sus milagros y cada afo atrae
gran cantidad de peregrinos regionales, estatales y extraestatales que
la celebran el 8 de diciembre en tres lugares del pueblo: la iglesia del
centro, el pozo de agua donde apareci6 y volvid, y el nuevo templo,
cercano al lugar de la aparicidn, que los devotos le han construido ya
que “ella eligio alli su lugar” (BARABAS, 1997).

Diversos estudios etnograficos (BARABAS, 2004) han registrado
mitos aparicionistas entre todos los grupos del Estado y en diversas
comunidades de ellos. En muchos casos estos mitos y los subsecuentes
milagros atribuidos a la apariciéon fomentan las peregrinaciones y la
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conformacién de santuarios, ya sea de convocatoria comunal, regional
o estatal. Un caso antiguo poco conocido es el del Santo Cristo negro
de San Juan Tamazola, en la Mixteca Alta, que aparecié en la cueva
del Pedimento, en unas pefias con un manantial cerca del pueblo. Alli
descansd, se refrescd y dejo sus huellas y las del caballo. Mas tarde pidié
posada en el pueblo y como lo atendieron bien se qued6 en un llano
verde donde fue hallado al siguiente dia, ya crucificado. El pueblo de
Santa Catarina Yucunui quiso llevarselo pero él volvié y Tamazola le
hizo su iglesia. Se trata de tres Cristos hermanos que vinieron de Jalisco
en sus caballos: el joven se quedd en Tamazola y los otros en San Pedro
Teozacoalco y Yanhuitlan. Se visitan entre ellos, pero el de Tamazola no
sale de la iglesia, sino otra imagen mas pequefia y menos poderosa en su
reemplazo (BARABAS, 2006b).

Para finalizar esta seccion quiero insistir en que la cosmologia nos
habla del singular ordenamiento del mundo que hace cada sociedad, y
éste es una construccion social que se transforma e incorpora hechos
en relacion con los contextos histdricos y que al mismo tiempo los
reelabora siguiendo las pautas del sistema simbdlico de la cultura. En
este sentido la investigacion sobre estos temas nunca podra darse por
concluida en tanto las sociedades indigenas conserven su capacidad
de simbolizar nuevos espacios, nuevos personajes significativos,
nuevas situaciones sociales dentro de los paradigmas de conocimiento
heredados de sus antepasados.

Cosmologias antropomorfas y sociomorfas

Parece preciso abundar sobre las relaciones existentes entre las
entidades extrahumanas que se manifiestan corporalmente en el entorno
natural que controlan, y las sociedades indigenas que las imaginan a
su semejanza, tanto en lo humano como en lo social. Respecto de
esas relaciones en los ultimos anos ha habido varios aportes que han
transformado el antiguo concepto de animismo permitiendo diversas
relecturas; como el “perspectivismo” (VIVEIROS DE CASTRO, 1998,
2002), el “animismo” y el “analogismo” (DESCOLA, 2001, 2005),
y la “epistemologia relacional” (BIRD-DAVID, 1999). Vale aclarar
que no intento hacer una exposicion de los conceptos desarrollados
por estos autores; mi intencién es s6lo sefialar algunos aspectos que,
segun nos muestran las etnografias realizadas en culturas de tradicién
mesoamericana, no encuentran correspondencia con sus aseveraciones.
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Un aspecto positivo es que estas teorias etnoldgicas
contemporaneas han contribuido de manera clave al cuestionamiento
de las concepciones dualistas occidentales atribuidas a las cosmologias
indigenas, como naturaleza-cultura o natural-sobrenatural, sefalando
que la distincion clasica entre naturaleza y cultura no puede ser utilizada
para describir dimensiones internas de las cosmologias no occidentales
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002). Por el contrario, las nociones de
naturaleza deben entenderse como construcciones culturales de
diferentes grupos, tal como sefalaba Descola (2001), y muestran
nuestras investigaciones publicadas en 2003.

El esquema de identificacion que Descola (2005) denominé
animista, también llamado ontologia animista, se caracteriza por
concebir que todas las especies tienen ‘interioridades’ (entidades
animicas) similares y ‘corporalidades’ heterogéneas. Sin embargo esta
caracterizacion construida para las culturas amazonicas no se adecua
a las nociones que observamos en las culturas indigenas de Oaxaca,
ya que la corporalidad concebida para las entidades extrahumanas
es casi en todos los casos antropomorfa, ya sea masculina, femenina,
adulta o infantil (duefio del cerro, duefio del rayo, duenio/a de la lluvia,
duefia/o de la tierra, duefia/o del agua, chaneques con forma de nifos y
espiritus predadores que deambulan por el monte con forma de mujer u
hombre), aunque en ocasiones se presentan ante la gente en la figura de
su nahual, como culebra, aguila o felino salvaje. El tinico duefio que se
corporiza también mediante la figura de los animales que controla es el
duefio de los animales, que representa a cada especie de animal salvaje.
En cuanto a la interioridad, humanos y extrahumanos comparten las
entidades animicas ya que ambos tienen alter ego compaiieros, y los
extrahumanos, al igual que los chamanes, poseen nahuales poderosos.
Lo antes sefialado nos induce a pensar que en las culturas de Oaxaca
las entidades extrahumanas ostentan interioridad y corporalidad
homogéneas y similares a las de los humanos.

Para los nahuas del centro de México al inicio de la Conquista,
Descola construyé otro modo de identificaciéon: la ontologia
analogista, en la que cada ‘existente’ retine una pluralidad de instancias
y el conjunto de los existentes esta fraccionado en una multiplicidad
de esencias, de formas y de substancias separadas. Este modelo,
elaborado a partir del libro Cuerpo humano e ideologia, de Alfredo
Lépez Austin (1984), esto es, basado en el conocimiento etnohistdrico
de los nahuas, no puede generalizarse para la Mesoamérica historica
y mucho menos otorgarsele validez contemporanea hasta disponer de



Cosmologia y territorialidad entre los pueblos indigenas de Oaxaca, México 67

evidencias etnograficas que permitan su verificacion. Claro esta que
las cuatro ontologias presentadas por Descola constituyen tipos ideales
que no tienen correspondencia con los colectivos sociales que son
las configuraciones culturales concretas, atravesadas por la historia,
amalgamadas con diferentes tradiciones religiosas e involucradas en
los mas diversos procesos sociales, econdmicos y politicos. Pueden
servirnos de referencia pero no explican la totalidad de una ontologia
como animista, totemista, naturalista o analogista ni tampoco las
singularidades que cada ontologia concreta imprime al tipo ideal.

Respecto del animismo Viveiros de Castro (2002, p. 347)
recupera la relectura de Descola (2005), para quien en este esquema de
identificacion las categorias elementales de la vida social organizan las
relaciones entre los humanos y las especies naturales, definiendo asi una
continuidad de tipo sociomorfico entre naturaleza y cultura, fundada en
la atribucién de “[...] disposiciones humanas y caracteristicas sociales
a los seres naturales”. Viveiros de Castro (2002) coincide con Descola
(2001) en que el animismo puede ser definido como una ontologia
sociocéntrica que postula el caracter social de las relaciones entre
humanos y no-humanos, y antropomorfica, en la medida que atribuye
conciencia e intencionalidad de tipo humano a los seres no-humanos.”
Asi, decir que los animales o espiritus son gente, personas, es atribuir
a los no-humanos las capacidades de intencionalidad consciente y de
agencia que facultan la posicion de sujeto. Es sujeto quien tiene alma y
tiene alma quien es capaz de un punto de vista que le da agencia.

Vale aclarar que estas propuestas que son parte de los aportes
del posestructuralismo antropoldgico no son nuevas, hace ya muchos
afos la fenomenologia habia llamado “potencia” de las hierofanias
o las teofanias, con voluntad y figura (ELIADE, 1967 [1957]), a la
intencionalidad y la agencia de los ahora catalogados como “no-
humanos”. E igualmente, Egon Schaden (1954, 1959) escribia en la
década de 1950 sobre las concepciones animistas de la naturaleza entre
las tribus del Brasil. No sélo son concepciones ya conocidas por las
etnografias pioneras, sino que nos resultan faciles de aceptar porque
existen evidencias etnograficas actuales de tipo animista entre los
grupos indigenas de Oaxaca y de México. Sin embargo, argumentar
que las cosmologias indigenas son antropocéntricas y sociocéntricas

7" Vale aclarar que el concepto “no humanos” es ambiguo para calificar a los animales y las plantas

y también puede ser erréneo cuando se les llama de ese modo a los antepasados difuntos y a otras
entidades extrahumanas, término éste que utilizo en mis trabajos.
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no es lo mismo que atribuirles una forma de pensamiento diferente del
racional tipico de los occidentales. Lo anterior tiene que ver con otras
propuestas, mas dificiles aceptar, como la de Viveiros de Castro, quien
propone la existencia de un “pensamiento amerindio’, esto es, de un
tipo de pensamiento propio de los pueblos indios del continente, que
se caracterizaria por el “perspectivismo” o “multinaturalismo”, segtn el
cual el mundo es habitado por diferentes especies de sujetos o personas,
humanas y no-humanas, que aprehenden el mundo segiin “puntos de
vista” distintos, lo que manifiesta la “cualidad perspectiva” o “relatividad
perspectiva”. Esta generalizacion no sélo parece poco fundada, ante la
carencia de evidencias etnograficas perspectivistas entre muchos de los
pueblos indigenas del continente, sino que desdibuja la existencia de la
muy real diversidad de las culturas. Podria pensarse que el pensamiento
amerindio o la ontologia animista, atribuidos a los atn llamados por
la etnologia “pueblos primitivos”, son rétulos que no por ser mas
adecuados van mas alla de las muy criticadas nociones decimondnicas
de mentalidad preldgica o pensamiento salvaje.

De las oportunas criticas realizadas por Pazos (2006, 2007)
a algunas obras de estos autores quiero recuperar aquella en la que
sefala que la diferencia entre las ontologias animista o perspectivista
y naturalista, atribuidas una al pensamiento primitivo y la otra al
pensamiento racional, se derrumba cuando multiples evidencias
muestran que las formas de experiencia animista son numerosas en la
sociedad occidental del presente entre las diferentes clases sociales. Por
otra parte, caracterizar a la sociedad occidental moderna por el objeti-
vismo implica endosarle a ésta y a su historia lo que es mas bien una
caracteristica propia del pensamiento cientifico y tedrico (PAZOS, 2006).

Por su parte Nurit Bird-David (1999) revisita el animismo en
términos de una “epistemologia relacional” en la cual las personas
(humana o extrahumana) se construyen con base en relaciones sociales
y en el seno de interacciones realizadas como intercambio reciproco
entre ellas y el medio ambiente. A través de la exposicion del clasico
trabajo de Tylor de 1871, y de otros autores posteriores (Durkheim, Lévi-
Strauss, Douglas) sobre animismo, realiza una critica a las dicotomias
positivistas (espiritual/material, cultura/naturaleza), que atribuyen a la
“mente primitiva” caracteristicas infantiles y erréneas por otorgar alma
y vida a objetos y seres inanimados. Esta autora parte de la teoria de la
personay de la teoria ambientalista descartando las oposiciones binarias
de corte evolucionista y acudiendo al concepto de persona “dividual” de
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Strathern (1988); esto es, proponiendo que las personas se construyen
con base en relaciones sociales, en el seno de interacciones sociales y en
el contexto de relaciones de intercambio o reciprocidad entre ellas y el
medio ambiente objetivado.

La epistemologia relacional trata del conocimiento del mundo
focalizandose en los aspectos relacionales entre los actores y el
medioambiente, pero éstos mantienen esas relaciones sociales con otros
seres no porque, como apuntaba Tylor, los consideren a priori personas
sino porque crean con el medio relaciones humanizadas de reciprocidad
que construyen a esos entes como personas, tal como lo hacen con la
gente. Vemos asi que el mantenimiento de relaciones de reciprocidad
con otra gente y con las entidades extrahumanas que se manifiestan en el
medio ambiente permite la construccion de la persona, y este proceso es
critico para la reproduccion de la identidad social. En la epistemologia
relacional el conocimiento surge del mantenimiento de articulaciones
con el entorno e implica una construccién participativa, ya que se
trata de la socializaciéon del medio y no de su dicotomizacion. Estas
experiencias a las que acude la epistemologia relacional son sociales y
estan enclavadas en las practicas econdmico-sociales porque la gente
construye a esas entidades socialmente.

La reciprocidad, en toda la gama que va desde la donacién
altruista hasta el intercambio equilibrado diferido, es un modelo de
relaciones vigente en todos los campos de la vida social indigena y esta
sustentado en la donacidn reciproca y generalmente equilibrada de
ayudas y bienes. En la medida en que se manifiesta como el motor de
la vida social y de la relacién humano-extrahumano, puede ser elevada
a la categoria de un sistema de valor que prescribe el modelo de las
relaciones entre los humanos y entre éstos y los entes extrahumanos
concebidos como humanos (BARABAS, 2003a). En esa sociabilidad de
dones, la ofrenda y el sacrificio y la recompensa en bienes materiales
y no materiales son las formas culminantes. La gente ve a los entes
territoriales como amigos y parientes, comen y beben con ellos,
conversan con ellos en términos familiares, o mediante las palabras
especializadas del chaman (BARABAS et al., 2010), y los eventos
rituales que los convocan son los asuntos familiares y comunales
principales que mantienen el sentido de identidad colectiva.

Desde mi perspectiva entiendo que la interaccién social con las
entidades territoriales en cada encuentro cotidiano o ritual, si bien es
singular en cada ocasion, va creando un fondo de sedimentacién de
representaciones que permite a la colectividad elaborar un imaginario
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social mas o menos compartido acerca de las caracteristicas y fisonomia
de esas entidades extrahumanas. Es asi como se llega a imaginarlas
como antropomorfas y a su mundo como sociomorfo, adjudicacién
que no es aprioristica sino que se va construyendo y validando en las
interacciones sociales persona a persona. Ejemplo de lo anterior, y de
la dindmica del imaginario sobre las entidades territoriales sagradas,
es la representacion que tienen hoy los zapotecos de Mitla, zona
arqueoldgica y pueblo indigena muy frecuentados por turistas, del
duefio del Cerro, visualizado como un norteamericano contemporaneo
(BARABAS et al., 2005). Asimismo, el cardcter sociomorfo del mundo
alterno se pone de manifiesto en las concepciones sobre el mundo de
los duenos, ubicado en el primer nivel del inframundo, como ciudades
modernas plenas de riquezas y bienes naturales e industrializados en
las que viven el duefio del cerro y su familia, en tanto que los cerros
cercanos representan las autoridades del sistema de cargos semejante
al de la comunidad y el mundo de los muertos es imaginado como un
simil del mundo de los vivos.

Coincido con Bird-David (1999) en que la reciprocidad es el
eje de una epistemologia que conjuga las relaciones entre la persona,
la sociedad y el medio ambiente. En este sentido la epistemologia
relacional es la que, desde mi punto de vista, mejor llega a explicar la
visiéon y préctica indigena del mundo porque permite entender con
mayor claridad la relacion construida entre las personas y sus ‘deidades;,
a las que, en nuestros términos, se antropomorfiza y sociomorfiza en
cada interaccion debido a, y mediante, la practica de la ética del Don.

El pensamiento simbolico, a través de la constante reiteracion de
relaciones de sociabilidad con las entidades extrahumanas que pueblan
el entorno geografico, permite concebir a esos seres como otros sujetos
humanos, con figura, voluntad, intenciones y gustos, pero también
extrahumanos por la potencia y capacidad de accion que tienen, con los
que construye un campo de relaciones de reciprocidad y de relaciones
de poder. En ese contexto cada ritual lejos de ser sélo una reiterada
performance se convierte en una interaccion tnica entre los nimenes y
los humanos en los lugares sagrados, regida por un sistema de valor que
prescribe el modelo de las relaciones entre los humanos, y entre éstos y
las entidades extrahumanas concebidas como humanas.
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“VOCE QUER MESMO ESCUTAR
E CANTAR INCRER CAHAC-RE?"
AS CLASSIFICACOES DOS CANTOS
DE CA (PATIO) PARA OS
RAMKOKAMEKRA/CANELA!

Ligia Raquel Rodrigues Soares
Odair Giraldin

Introducgao

Neste artigo apresentamos uma proposta de sistematizacdo do
universo musico-ritual> dos Ramkokameékra/Canela. Essa proposta é
parte de um mergulho inicial no mundo musical dos Ramkékamékra/
Canela. Temos clareza de que essa nossa proposta representa apenas

! Agradecemos o apoio financeiro recebido da Timbira Foundation, durante nossa estada

em Washington no ano de 2013, para estudos no National Museum of Natural History, na
Smithsonian Institution. Agradecemos a atengio prestada a nés por Barbara Watanabe (assistente
do Dr. William Crocker) enquanto estivemos como fellowship no Departamento de Antropologia
daquela institui¢do. Agradecemos a William Crocker, que nos acolheu em sua casa para frutiferas
tardes de discussdo sobre os Canela. Ao amigo William Fisher, pelas trocas tedricas e etnograficas
e por sua amizade acolhedora durante toda a nossa estadia e também pelo carinho e atengdo
destinados a Irepti em nossa visita a Williamsburg. A Anthony Seeger agradecemos pelo didlogo
e pela orientagdo durante o estagio de doutorado sandwich da coautora deste texto; e ao CNPq e
a Capes, pelo apoio financeiro tanto para a realizagdo da viagem aos Estados Unidos quanto para
as pesquisas de campo. Agradecemos também ao INCT Brasil Plural, que financiou o trabalho de
campo realizado no ano de 2012.

2 O que estamos chamando de universo musico-ritual entre os Timbira ¢ um todo amplo que

possui situagdes ou cerimonias de rito sem musica, mas ndo de musica sem estar diretamente
associada a uma situacdo ritual.



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 74

uma pequena parte de um universo intenso, amplo e recheado de
musicalidades, teorias, saberes, construcao de pessoas e corpos, con-
cepgoes de estética, beleza e vida, que estdo interligadas, a semelhanca
do que observou Montardo (2009) entre os Guarani. Sua abordagem
complexa extrapolaria, entretanto, o ambito deste texto.’

O universo musico-ritual dos Ramkdkameékra/Canela é denso,
complexo e fascinante. Nao imaginamos que, no intervalo de tempo
de uma carreira académica individual, alguém conseguisse ter uma
dimensao clara de todo esse universo, pois a cada dia descobrimos um
pouco mais e percebemos que ainda sabemos muito pouco.

Entrar nesse mundo foi, para nés, um prazer imenso. Aprendemos,
conhecemos, construimos dialogos e relagdes e, por isso, agradecemos
aos Ramkokameékra/Canela a hospitalidade, as trocas de conhecimentos,
o respeito e os dialogos estabelecidos entre pesquisadores mehi* e cupé.®

Este texto foi instigado e construido a partir da frase “Vocé quer
mesmo escutar e cantar increr cahac-re?”, ouvida de uma eximia cantora
(uma mulher Hokrepoj). A frase citada nos despertou para a forma de
os Ramkokamékra/Canela classificarem o sistema dos cantos de patio.
Ao investigar essas formas de classificagdo, percebemos que os cantos de
patio fazem parte de uma triade que inclui o Kricapé (caminho circular
em frente as casas), o Ca (espago no centro do circulo da aldeia) e Wyhty
(casa relacionada a uma jovem selecionada para ser representante de
cada uma das metades. Escolhida ainda crianga para essa func¢ao, sua
casa se torna ponto de reunido de membros da metade que representa
enquanto durar o seu “mandato’, que se encerra quando ela atinge a
idade de se casar). Juntos, esses espagos compdem um sistema cancional,
conforme abordou Menezes Bastos (1999, 2010, 2013), estando, no caso
aqui tratado, todos eles interconectados.

Ao longo das nossas pesquisas, percebemos que esse é apenas um
dos muitos sistemas dentro do universo musico-ritual dos Ramkoka-
mékra/Canela, o qual é muito mais extenso, complexo e repleto de
teorias ainda pouco discutidas e conhecidas.

Aqui trataremos especialmente dessa classificagdo nativa, que
separa increr cati, increr cahdc e increr cahac-re e que faz parte do sistema
cancional Ca - Kricapé - Wyhty.

*  Uma abordagem nesse sentido foi empreendida na tese da coautora, apresentada a0 PPGAS/

UFAM em agosto de 2015 (SOARES, 2015).

*  Autodenominagdo de alguns povos Timbira, exceto os Apinaje, que se autodenominam panhi.

*  Termo utilizado para se referir aos ndo indios.
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Pretendemos abordar, dentro do sistema cancional mencionado,
as categorias dos cantos de patio que perfazem esse sistema e as
caracteristicas de cada uma delas. Também pretendemos tratar da
aplicabilidade desta pesquisa ao longo do trabalho de campo, iniciado
em 2012, que consistiu, desde o inicio, numa pesquisa com gravagdo de
audio e video do universo musico-ritual desses povos, pois a proposta
de alguns membros da comunidade era a de que o trabalho (iniciado
com a pesquisa de doutorado) pudesse contribuir com o aprendizado
dos mais jovens sobre os cantos.

Um pouco sobre os Ramkokamékra/Canela

Os Ramkokamékra/Canela tornaram-se conhecidos na
literatura antropoldgica a partir da monografia de Curt Nimuendaju
em sua obra The Eastern Timbira (1946). Nimuendaju esteve com esse
povo cerca de 15 meses entre os anos de 1929 e 1936. A semelhanca da
organizagdo social e ritual desse povo com os demais povos Timbira
permitiu a Nimuendaju a generaliza¢ao de suas observa¢des para um
conjunto de povos.®

Além das semelhangas destacadas por Nimuendaju (como sistema
de metades, sistema de classes de idade, complexos rituais de formacao
de pessoas), existem também semelhangas linguisticas e uma intensa e
sofisticada rede de relagdes estabelecidas entre esses “diferentes” povos
que sdo os Timbira, a qual ja foi observada por outros antropélogos que
realizaram suas pesquisas com diferentes povos Timbira (GIRALDIN,
2000, 2001, 2004; LADEIRA, 1982).

Essa rede de relagdes pode ser observada através do sistema
de conhecimento médico tradicional (o que leva pessoas a buscarem
auxilio consultando xamas em outros povos) e de outros conhecimentos
(como a agricultura), dos amji kin (festas), das relacdes de casamentos
e de parentesco.

Os Ramkokameékra/Canela vivem atualmente na Terra Indigena
Kanela, onde estd a aldeia Escalvado, localizada na divisao politico-
administrativa do municipio de Fernando Falcdo (antigo povoado

¢ Esse conjunto é conhecido como Timbira, que inclui, além dos Ramkékamékra/Canela,

também os Apanjekra/Canela, os Krepymkateje, os Kréye, os Pyhcop catiji/Gavido e os Krikati,
todos no estado do Maranhao. Existem ainda os Gavido Parakateje, no Pard, além dos Krahd, no
Tocantins. A estes, Nimuendaju chamou de Timbira Oriental. Os Apinaje, Nimuendaju classificou
como Timbira Ocidental.
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Jenipapo dos Resplandes), municipio desmembrado de Barra do
Corda em 1996. A TI Kanela dista 40 km de Fernando Falcao e 120
km de Barra do Corda, ao sul do estado do Maranhdo, em regido de
cerrado, e possui drea de 125.212 hectares, demarcada entre os anos
de 1971 e 1983.

O territdrio habitado por esses povos é cercado por povoados
formados, em sua maioria, de pequenos produtores agropecuarios.
Entre esses povoados estao Buriti, Leandro, Bacabal dos Maciel e Sitio
dos Arrudas, entre outros,” que estiveram envolvidos nos ataques aos
Canela em 1963, durante o primeiro movimento messianico® (SILVA
JUNIOR, 2006, p. 11). Mas essa regiao tem sofrido com o avango desen-
freado da monocultura, especialmente em torno das terras indigenas,
0 que tem ocasionado uma série de problemas e entraves para os
indigenas da regiao.

Os Ramkokameékra/Canela atuais sao originarios de uma reunido
de varios povos Timbira® (CROCKER, 2009; OLIVEIRA, 2002; SILVA
JUNIOR, 2006). Segundo Crocker (1978, 2009), por volta de 1700 os
povos Canela viviam em aldeias entre os rios Parnaiba e Tocantins
e, embora ndo se tenham dados exatos sobre a quantidade de povos
Timbira que existiam, estima-se entre 30 a 50 povos, chamados pelos
colonizadores portugueses como Timbira, mas que se autodenominavam
méhii. Esse termo ¢ ainda utilizado como etndnimo por todos os outros
povos, com exce¢do dos Apinaje.

Antes da fase considerada de pacificagdo, os diferentes povos
Timbira eram inimigos e lutavam entre si durante os meses de seca.
Havia aqueles que formavam aliangas e negociavam, muito embora as
aliangas, segundo Crocker, ndo pudessem ser plenamente confiaveis de-

7O sertdo centro-oeste maranhense, na regiio dos Canela, ¢ dividido por Oliveira (2002) em

Alto e Baixo Sertdo. Atualmente, os regionais e os Canela chamam essa regido de Sertéo I e Sertao
II. Os povoados aqui citados foram, em sua maioria, fundados durante o comego da segunda
metade do século XIX, em torno de 1845, conforme Crocker (1990) e Oliveira (2002).

8 Movimentos inspirados na crenga do retorno de um heréi mitico, libertador, messias, com

poderes e atribui¢des que poderiam ser aplicadas ao cumprimento da causa de um povo ou grupo
oprimido. Sobre movimentos messianicos Canela, ver Crocker (1990), Carneiro da Cunha (1973,
2009), Silva Junior (2006); e sobre messianismo Kraho, ver Melatti (1967, 1972).

®  Ramkékamékra ou Mémortiimre, Mateiros, que também foram chamados de Irémcatéjé (mato-

povos), Xokamekra (filhos da raposa), Caréckamékra (filhos do barro vermelho), Apanjékrakameékra
(filhos dos Apanjékra), Crorekamékra (filhos do porco caititu), Cohtycrekamékra (filhos da agua
preta), Kyhtikamékra (filhos da mata com muito cedro), Kéncatéjékamékra (filhos do povo da
serra), Krohtikamékra (filhos de mucura), Krahokameékra (filhos dos Kraho), Krénjékamékra (filhos
dos Krenjé) e Apinajekamékra (filhos dos Apinaje).
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vido especialmente aos ataques de surpresa e repentinos que ocorriam,
geralmente por vinganga ou para manter em baixa o ndmero de
inimigos, causando dessa forma uma proliferagdo de rixas entre as
diferentes “nagdes” Timbira (CROCKER, 2009, p. 15).

Segundo Crocker (2009, p. 16), os Ramkokamékra/Canela
atualmente afirmam ser descendentes de pelo menos cinco diferentes
povos Timbira, cujas identidades sdo explicitadas durante o ritual do
Pepcahac. O povo mais fortalecido naquele momento de reunido dos
diferentes povos era o Mémortumre. E esse processo de reunido desses
cinco diferentes povos, formando os Ramkokamékra/Canela, deu-se
pordiferentesfatores. Comomostra Crocker (2009, p.27),0s Xokamékra
(povo Raposa da aldeia Mucura) juntaram-se aos Mémortumre em
1900, em decorréncia da diminui¢ao de sua populagdo e por conta da
usurpagdo das suas terras, promovida pelos conquistadores brasileiros;
os Caréckamékra (povo do barro vermelho), os Crérekamékra (povo
filhos do caititu) e os Iromcatejé (povo da mata) juntaram-se por razdes
similares: perda de espago territorial no processo de ocupagdo pelos
ndo indigenas. Para essas reunides dos povos, ocorreram cerimonias
especificas no momento dessa unifica¢aio (CROCKER, 2009, p. 27-29),
como as performances relacionadas ao que Crocker chamou de veado
cansado, que era, na verdade, o ato de estabelecimento dos embai-
xadores, uma institui¢ao presente entre os Timbira. O povo que deseja
a paz envia um guerreiro desarmado agindo como se fosse uma caga
ferida. Este, se aceito pelo povo visitado, torna-se o embaixador do
povo visitado entre os visitantes, devendo atuar para defender os
interesses do outro povo dentro do seu proprio povo. O povo visitado
também designa um de seus guerreiros para ser o embaixador do povo
visitante e defender os interesses dos visitantes dentro do seu povo de
origem. Além disso, nessas situagdes estabelecem-se trocas de favores
sexuais entre os membros dos dois povos e promovem-se casamentos
entre os diferentes povos.

No entanto, apds a reunido desses diversos povos em uma unica
aldeia, as tensdes constantes levaram a acusacOes de feiticaria entre
eles, ocasionando a execu¢do de um feiticeiro do povo Xoo-kdam-mé-
kra (Raposa), morto na auséncia dos ancidos Raposa no Conselho dos
Ancidos Canela, episodio que gerou a separagdo desses povos durante
dez anos (CROCKER, 1978).

A organizagao social dos varios povos reunidos esta colocada da
seguinte forma: familia elementar (pai, mae e filhos), grupo doméstico
(constituido por varias familias elementares) e segmento residencial,
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que se circunscreve a varias residéncias em determinada sequéncia
de parentela, formam os grupos basicos da vida cotidiana da aldeia.
Uma familia elementar pode partilhar de uma mesma habitagdo junto
com outras familias elementares do mesmo segmento. No entanto, os
pertences de cada familia elementar concentram-se em determinado
canto da casa. Ao servirem as alimentag¢des, cada uma das familias
elementares que habitam a casa forma seus “grupinhos” separados para
comer (CROCKER, 1990; MELATTI, 1978).

Entre os Ramkokameékra/Canela, assim como ocorre entre outros
povos Jé, em muitos casos o grupo doméstico ndo reside na mesma
habitacdo, mas sim em habita¢des contiguas em que cada uma delas
possui uma familia elementar com os seus objetos de cozinha e outros
equipamentos que podem ser emprestados com muita facilidade entre os
parentes (TV, video, fogao, geladeira, objetos para caga e para as rogas).

Através de unidades de parentesco que vivem em lados diferentes
da aldeia, que tem a forma circular, é que eles orientam o casamento.
Estruturam-se em sistemas de metades e em sociedades cerimoniais
e etarias (as classes de idade). Os Ramkokamékra/Canela também se
caracterizam por inimeras associagdes transversais e relacionamentos
formais e informais, ou seja, as denominadas amizades formais e
informais (CROCKER, 1990; GIRALDIN, 2000). As aldeias dos
Ramkokamékra/Canela sdo circulares, com caminhos radiais que
partem dos segmentos residenciais levando até o patio da aldeia. No
caso da aldeia Escalvado, que possui uma popula¢dao de mais de dois
mil habitantes, podem-se observar varios circulos concéntricos e outras
ocupagdes mais afastadas do patio.

A estrutura politica do patio dos Ramkokamékra/Canela é
composta de diferentes categorias, como major, conselho Préhkiam ma
(conselho composto de ancidos) e pahhi (cacique, chefe, grande lider)."

Nessa estrutura do patio existem duas metades as quais todos os
homens se afiliam através das classes de idade: Kyjcatejé e Hardahcatejé, as
quais tém ligacoes diretas com as diferentes fungdes e cargos masculinos
no patio, nas questdes politicas e cerimoniais. A primeira metade é tida
como a parte de cima da aldeia (associada ao sol nascente, ao leste); e a
segunda, a parte de baixo da aldeia (lado do poente e oeste).

100 fato de esse patio ter essa estrutura pode ter relagio com uma explicagio da reunido de

varios povos e dos contatos iniciais estabelecidos com a sociedade nao indigena. Dentre os outros
Timbira, como, por exemplo, os Kraho, o patio ¢ estruturado da seguinte maneira: um pahi e dois
prefeitos (que sdo os responsaveis pela condugao dos rituais) (AZANHA, 1984).
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Segundo Crocker (2009), os Ramkokamékra/Canela possuem
cinco sistemas de metades e, restritos a esfera masculina, seis grupos
do patio central, cinco associagdes rituais, duas ordens hierarquizadas e
cinco agrupamentos de homens. As mulheres ndo possuem associagdes,
mas quase todos os grupos masculinos tém duas meninas indicadas
como integrantes dessas agremiacdes masculinas. Vale a pena destacar
os seis grupos de patio, pois neles esta contido o grupo dos Préhkam ma,
que é o conselho dos ancidos e soberano nas decisoes politicas da aldeia.
Cada uma das metades Kyjcatejé e Hardhcatejé possui trés grupos que
sdo classes de idade. Seus nomes variam, mas a inclusiao de nova classe
depende de um grupo de iniciandos passar pelas duas fases dos rituais
Ihkreré e duas vezes pelo Pepjé. Para formar uma nova turma, demora-se
em torno de 10 anos. Enquanto uma metade realiza a formag¢ao de uma
nova turma, a outra metade aguarda. Dessa maneira, para a composigao
de uma nova classe de idade, demora-se em torno de 20 anos. As classes
ocupam lugares preestabelecidos no patio e vio mudando de local a
cada vez que ingressa uma nova. A dltima classe dos Hardhcatejé é a
dos Préhkdam ma. Essa classe é exclusiva aos membros dessa metade,
exercendo o papel de autoridade suprema na aldeia.

A estrutura circular concentra dois importantes lugares: o “patio”
e os “segmentos residenciais”. Entre os Ramkokamékra/Canela o patio
¢ um ambiente tipicamente masculino, local publico em que acontecem
as decisoes politicas da aldeia e do qual as mulheres, na grande maioria
das vezes, ndo fazem muita questao de fazer parte.

O patio na concepgiao dos Ramkokamékra/Canela é um local
eminentemente masculino. Ali é o lugar de discutir assuntos que estdao
no ambito masculino, de tomar decisdes que competem somente
aos homens e de fazer atividades masculinas (fumar, conversar,
discutir e decidir sobre as festas) e discutir também sobre os servicos
relacionados a aldeia (retirada de palha para cobrir as casas, limpeza
do patio e de alguns caminhos radiais). Pode até ser que as mulheres
tenham influéncias em algumas decisoes discutidas no patio (através da
influéncia nas conversas com os seus maridos no ambiente doméstico),
mas elas ndo podem comparecer e ficar por 1a. Quando isso acontece,
as mulheres sdo alvo de conversas e sdo consideradas como pessoas sem
respeito, porque aquele ndo ¢ o seu lugar.

Ja os segmentos residenciais sdo ambientes predominantemente
femininos, local do privado que comporta os grupos domésticos, espago
em que esses grupos relacionam-se entre si. Entretanto, os segmentos
residenciais entre os povos Timbira tém um grande peso nas “questdes
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politicas’, apesar de ser um fato que acontece de forma sutil e quase
invisivel.

Apesar de os segmentos residenciais serem um ambiente de
dominio feminino, os sistemas sdo cognatos, isto é, reconhece-
se o parentesco de igual valor para os lados paternos e maternos.
No entanto, a residéncia pds-matrimonial é, para a maioria dos Jé,
matrilocal ou uxorilocal (GIRALDIN, 2000; MELATTI, 1978). Isso
gera nesses povos uma ideologia uterina, devido ao fato de as mulheres
sempre permanecerem nas casas e serem os homens os que circulam
pelas outras casas com o casamento. Entre os Ramkokamékra/Canela
esse ainda é um sistema muito operante.

Assim como nos demais Jé Setentrionais, no caso dos Ramko-
kameékra/Canela ndo podemos falar em organizagdo matrilinear por
nao haver nenhuma linearidade relacionada a um grupo de filiagdo
de pessoas de sexo feminino. Entretanto, os dados levantados num
primeiro trabalho de campo apontam para um tipo de filiagdo paralela
aos gruposbaseados nos povos que compdem os atuais Ramkdkameékra/
Canela, que alocam os filhos ao povo do pai, enquanto as filhas sdo
consideradas pertencentes ao povo de origem da mae.

Ao que tudo indica, ha uma forma de demarcar claramente
uma identificagdo dos descendentes dos povos que compuseram o0s
atuais Ramkokamékra/Canela e tal identificagdo ndo ¢ suprimida
com a passagem do tempo, sendo, ao contrario, mantida exatamente
por esse sistema de filiagdo. E o principal momento de explicitagdo
dessa caracteristica e de descoberta por parte daqueles que ainda nao
investigaram sobre as suas filiagoes se d4 durante o ritual do Pep-cahac.

Ja entre os Jé Centrais (principalmente Xavante e Xerente)
existem sistemas de filiagdo patrilinear que ligam as pessoas aos clas
de seus pais. Entre os Bororo, também existem clas, mas com filiacdo
matrilinear. A despeito disso, ali também se verifica a regra de residéncia
pos-matrimonial uxorilocal.

Nas sociedades Timbira o termo referente a “pai” (inxii) é atribuido
a todos os individuos que podem manter relagdes sexuais com a genitora
de uma pessoa. Nesse caso todos os irmdos do “pai” sdo considerados
“pai’; porque sdo sexualmente viaveis, assim como todos os homens que
possuem o mesmo nome do marido da genitora sdo chamados de “pai”.
No entanto, para os Ramkokamékra, o principio da filiagdo paralela
minimiza essa caracteristica e maximiza a paternidade tida como “real”.

Assim como a “mae” (inxé), todas as mulheres possiveis de
manutengao de relagdes sexuais com o genitor, ou seja, as irmas da “mae”
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ou aquelas que, por terem 0 mesmo nome que a mae, sdo consideradas
parceiras sexuais possiveis para o genitor, sio chamadas de mae.

Assim, outro ponto importante a ser comentado dentro da
estrutura social é a transmissio de nomes, tema relevante dentro do
sistema de parentesco entre os povos Timbira.

Para a maioria dos Timbira, os nomes pessoais fazem parte de
um conjunto fechado e sdo transmitidos, para uma pessoa do sexo
masculino, de alguém que esteja na posi¢ao de pai do pai, irméao do pai
e todas as outras posigoes ascendentes pelo lado paterno. Ou por um pai
da mae, um irmao da mée ou todas as outras posi¢des ascendentes pelo
lado materno. Além dessas posi¢cOes genealdgicas, interferem outros
fatores como a posse ou a propriedade dos nomes e sua circulagao entre
“segmentos residenciais” Timbira ou “Casas” Kayap6 (LEA, 2012).

Porém, entre os Ramkokamékra/Canela existe, assim como para
os demais Timbira, a transformacao dos apelidos em nomes. Uma pessoa
Ramkokamékra/Canela também pode, deliberadamente, inventar nomes
que explicitem suas caracteristicas individuais. Esses nomes sdo dados
para outras pessoas dentro do sistema de nominagdo e servem para
aumentar o acervo de nomes do segmento residencial de nascimento
da pessoa. Com o tempo, esses nomes que expressam caracteristicas
individuais sdo transformados em nomes que pertencem a determinado
segmento residencial e que precisam voltar ao seu lugar de origem.

Ao conversar com os Ramkokamékra/Canela sobre os nomes
inventados, percebemos o quanto eles ficam orgulhosos de serem
inventores de nomes considerados bonitos que os receptores se
orgulham de portar.

O transmissor do nome tem responsabilidades sociais com
os seus nominados. Serda o nominador quem devera confeccionar
0 maraca para o seu nominado caso ele seja escolhido como cantor
novo de destaque (Méhompahi crer). Da mesma forma, quando o
conselho Prohkam concede o Kruwaxa (bastao) e/ou o Hac jara (cocar
grande, literalmente, Asa de Gavido), com os quais se canta no Kricapé
(caminho radial), cabe também ao nominador confeccioné-los. Cabe
a nominadora confeccionar o hahhi (bandoleira feita com linhas de
algoddo trangadas ou com missangas), que ¢ usado pelas cantoras
quando as jovens sao reconhecidas como tendo talento para a musica
a ser desenvolvido sob a orientacio da nominadora. Ao nominador de
um rapaz cabe a tarefa de ornamentd-lo quando ocorre o casamento, da
mesma maneira que cabe ao nominador a principal parte do preco do
noivo que é pago pela familia da noiva.
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Assim, podemos verificar que a construgao da rede de parentesco
fornece parte da estrutura social, assim como cria expectativas de
comportamento que sdo importantes diretrizes para a agdo. O que
difere entre as diferentes culturas é como os diferentes seres humanos
constroem e categorizam seus parentes e afins, e como se dirigem a eles
ou se referem as pessoas nessas categorias (CROCKER, 2009, p. 66).

Para esses povos, os rituais se constituem em importantes eventos
que propiciam o bom andamento na vida cotidiana da aldeia, pois através
deles sdo evidenciados os ciclos de vida, por meio das festas de furacdo
de orelha, dos ritos associados a morte e ao luto, dos rituais de formacio
da pessoa, como Kétuwajé, Pepjé e Pep-cahac." Todos eles definem as
relagdes dos individuos com o povo, sendo esses rituais permitidos a
todos da comunidade. Ja os ritos que envolvem o nascimento de um
bebé sdo realizados no ambito da familia (CROCKER, 2009, p. 102).

Além das divisbes em metades apresentadas anteriormente,
também sdo importantes as metades concéntricas Camakra (os do
patio) e Atykmakra (os de fora do patio). Os novos membros sdo
incorporados pelos nomes pessoais; e essa afiliagdo é explicitada no
ritual de Ihkreré, quando os jovens sao associados aos seus nominadores
e, entdo, separados em dois grupos. Essa metade concéntrica também
abrange demais seres do universo, segundo Nimuendaju (1946, p. 84),
de acordo com a associagao ao Sol (Camakra) ou a Lua (Atykmakra).

O universo musico-ritual dos Ramkoékameékra/
Canela

Os rituais dos povos Ramkokamékra/Canela foram pesquisados
e etnografados por dois pesquisadores que inspiraram este trabalho.
Curt Nimuendaju (que realizou pesquisa entre os anos de 1929 a 1936)
e William H. Crocker (que fez trabalhos de campo entre os anos de 1957
a 2011).”? Consideramos esses pesquisadores inspiradores pelo fato de

"' Na lingua dos Ramkdkamékra/Canela, uma forma vocativa para chuva é Meé Pahkrit-xwyjeé.

Esse termo refere-se a uma situagdo em que um grupo de jovens estava na habitagao tradicional
dos Pep-cahic, localizada fora do circulo de casas da aldeia. Conta-se que ninguém estava cuidando
adequadamente do grupo de jovens, quando repentinamente se formou uma chuva muito forte
que se abateu sobre a aldeia. Passada a tempestade, foram até a casa dos Pep-cahdc, mas nio
encontraram nenhum dos jovens la. A chuva os havia carregado, por isso referem-se e relacionam-
se intersubjetivamente com a chuva como uma turma de jovens iniciandos.

12 Atualmente, este pesquisador vive em Washington (USA) e se dedica a escrever um livro sobre
as festas dos Ramkokameékra/Canela.
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terem etnografias consistentes e detalhadas e que ajudam pesquisadores
(como é o nosso caso) a trilhar por outros temas e aprofundar outros
mais. Nimuendaji e Crocker mostram em seus trabalhos o vigor e
a intensidade da vida ritual dos Ramkdkameékra/Canela, fazendo-nos
refletir sobre esse universo ritual em si e como os rituais sdo importantes
para a sobrevivéncia desses povos.

Com relagdao ao conceito de ritual, recorremos ao autor que
nos possibilitou olhar para as nossas etnografias e perceber afinidades
entre a pratica dos sujeitos pesquisados e o conceito desenvolvido
pelo autor aqui apresentado: Stanley Tambiah (1985). Para Tambiah,
ritual é um sistema cultural de comunicagdo simbdlica, constituido de
sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos frequentemente
expressos por multiplos meios com agdo ritual performativa. Com
esse conceito, podemos vislumbrar como esses rituais sao visualizados
pelos Ramkokamékra/Canela, especialmente quando conversamos
com os cantadores. Percebemos que nao basta apenas cantar o canto
como é considerado correto (SOARES, 2010). Associado as palavras
executadas nos cantos, é de suma importéancia realizar a performance
adequada aquele momento ritual, como aquele “[...] conjunto de agoes,
elementos e sujeitos interligados e indissociaveis na execugao do ritual
musical” (SOARES, 2014, p. 156).

Para os Ramkokamékra/Canela, os rituais precisam ser realizados
de forma cuidadosa e precisa para que ndo haja males, mortes prematuras
e acidentes graves com os sujeitos envolvidos, principalmente com
parentes da Wyhty. Todas as relagdes que os Ramkokamékra/Canela
estabelecem sdo concebidas como ocorrendo entre sujeitos, seja com as
doencas, os animais, as plantas (sejam elas cultivadas ou do cerrado) e
também os instrumentos musicais.

Foi pensando inicialmente na produgdo e na reproducao dos
seres (e de seus corpos) e do mundo (através dos rituais e dos cantos),
verificando a grande quantidade de rituais e de momentos ritualizados
nos eventos daquele povo, bem como no quanto esses momentos estao
repletos de musicalidade que investimos no conceito de universo
musico-ritual (ver Figura 1). Nao se trata, é bom dizer, de um universo
césmico, como no caso do Kalapalo, trabalhado por Ellen Basso (veja
adiante), mas de um universo no sentido amplo, universo enquanto
uma totalidade, algo que possa retratar um conjunto total de todos

3 Nimuendaju (The Eastern Timbira), 1946; Crocker (The Canela [Eastern Timbira]) I: An
Ethnografic Introduction, 1990.
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os cantos existentes. Nesse universo musical, enquanto totalidade,
existem sistemas cancionais que, por sua vez, sio compostos de
conjuntos de cantos. Estes possuem planos ou esferas especificas
(como mostra o esquema adiante).

Figura 1 - Esquema do Universo musico-ritual Timbira

Universo
Musical-Ritual

Sistemas
cancionais

Conjuntos
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Nossas reflexdes referentes ao universo musical, neste artigo,
estdo associadas, sobretudo, as leituras de Rafael José de Menezes Bastos
(1999, 2010 e 2013) e de Ellen B. Basso (1985).

Basso trata, em seu livro A Musical View of the Universe, de
uma visao musical do universo existente entre os Kalapalo. Esses,
como a autora destaca, possuem muitos rituais associados com a ideia
mitolégica da origem de algum fendmeno musical, uma musica ou um
instrumento musical. E esse processo geralmente é parte integrante de
determinando ritual. Além de uma constante associa¢gdo com a musica,
hé4 uma forte conexdo entre a musica e a cura xamanistica.

Esse processo de cura xamanica com musica ndo acontece entre
os Ramkdkameékra/Canela. Apesar disso, na execugdo dos cantos e na
realizacao dos rituais, os espiritos dos mortos se fazem sempre presentes.
Nesse sentido é que um possivel erro ou um choro do cantador,
durante a execugdo de um canto, pode levar a morte de um individuo,
especialmente na familia da Wyhty.

Ao utilizar a categoria “universo” para tratar dos varios rituais
e cantos dos Ramkokamékra/Canela, nao assumimos que a mesma
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concepgdo dos Kalapalo é a dos Ramkdokamékra/Canela. Antes, quere-
mos enfatizar como o conceito levantado por Basso nos fez refletir sobre
como os rituais sdo pensados e estdo dispostos dentro de um contexto,
como um conjunto constituido por partes, as quais em determinados
momentos compdem um todo e em outros momentos sao o todo.

Portanto, conjugada a esse universo ritual existe uma grande
quantidade de musicas e de cerimonias musicalizadas com determinada
funcao para a vida social. Tais musicas e cerimonias necessitam ser reali-
zadas dentro de um sistema pensado e refletido pelos Ramkokamékra/
Canela como exigindo muito cuidado e muito atencdo, por parte dos
seus executores, referente aos acontecimentos dentro da sociedade.

Portanto, a categoria “universo” busca destacar um quantitativo
de rituais que existe entre os Ramkokamékra/Canela, denotando que
existe um todo (conjunto de rituais) formado por partes (rituais de
formacao, de “alegriar” (SOARES, 2010), de ensinar condutas e valores
que os sujeitos devem ter em sociedade). E a boa conexdo entre essas
partes que formam o todo sdo primordiais para o equilibrio da vida
de todos os seres do cosmos, inclusive a dos proprios Ramkokamékra/
Canela.

Um universo musico-ritual aprendido e apreendido
com outros sujeitos

Os Ramkokameékra/Canela, ao falarem dos seus cantos, afirmam
que eles tinham somente trés cantos originalmente seus (cantos do
lagarto, do coco e da mutuca). Todos os demais pertenciam aos outros
seres e foram ensinados por algum caj (xama) que os recebeu e aprendeu
de outros seres (animais e plantas), os quais foram memorizados e
ensinados para os povos Ramkokamékra/Canela (SOARES, 2010).

Entre os Ramkokameékra/Canela, assim como entre os Timbira,
nao ha processos composicionais (SOARES, 2014). Os cantos dos rituais,
assim como os cantos executados fora dos rituais (cantados no patio,
no Kricapé, nas residéncias e na casa de Wyhty) sdo cantos que foram
aprendidos em outros mundos e executados desde entdo, ndo cabendo
aos Ramkokameékra/Canela compor musicas novas, o que os difere de
alguns povos indigenas em que o processo composicional pode vir dos
sonhos, como ¢é o caso dos Xavante (GRAHAM, 1995), ou mesmo em
situagdo de conflitos e suas resolu¢des (como entre os Iny [Karaja, Javaé
e Xambioa]) (LOURENCO, 2009).
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Também ndo existem cantos infantis ou cantos que sao apenas
cantados pelas mulheres, o que difere dos homens, que possuem cantos
que somente podem ser cantados por eles, como, por exemplo, ahtu poc
crere (canto realizado para a queimada do capim na aldeia). Apds ser
realizado esse canto, os homens podem sair para a cagada. Esse tipo de
canto ¢é realizado durante o Pep-cahac, no tempo de Wyhty, executado
apenas por homens. Nesse momento todos portam armas como
facao, espingarda e arco e flecha, os quais sdo simbolos da cacada e da
masculinidade. Outro exemplo sdo os cantos catamti crere e wacméti
crere (toras referentes a dois momentos distintos ligados as metades
Atykmakra e Camakra, no tempo de Méjpimrac)."*

Aolongo das nossas pesquisas com os povos Timbira relacionadas
a parentesco, amizade formal, rituais e musicalidades, verificamos que
entre os Ramkdkamékra/Canela existem algumas questdes importantes
de serem colocadas e rediscutidas, mesmo ap6s os trabalhos etnograficos
intensos e consistentes realizados por Nimuendaju e Crocker.

Conforme afirmamos no inicio deste texto, o que nos chamou
atengdo foi a pergunta ouvida de uma eximia cantora (uma Hokrepoj),
que nos despertou para a forma de os Ramkokamékra/Canela
classificarem o universo dos cantos de patio (Ca).

Com isso, ao investigarmos as formas de os Ramkokamékra/
Canela classificarem seus cantos, percebemos que os cantos de patio
fazem parte de uma triade (Ca - Kricapé — Wyhty) que compde um
sistema cancional interconectando os espacos de Ca (patio), Kricapé (rua
circular em frente das casas que confronta com o patio da aldeia) e Wyhty
(casas relacionadas a jovens escolhidas, com idade entre trés a cinco
anos, para serem rainhas representantes de cada uma das metades)."”
A casa delas se torna ponto de reunido de membros da metade enquanto
durar o seu “mandato”. Esse somente se encerra quando elas atingem a
idade de se casarem (ver Figura 2).

Ao longo da pesquisa, percebemos que esse sistema (Ca — Kricapé
- Wyhty) é apenas uma pequena ponta desse universo musical que possui
uma consistente teoria referente aos cantos e, também, que a quantidade

e

de cantos existentes nesse universo é impossivel de quantificar, neste

4 Os Ramkokamékra/Canela concebem ao menos duas temporalidades: Wyhty e Méjpimrac. A
primeira corresponde, grosso modo, ao periodo do ano no intervalo entre margo a setembro; a
segunda, no intervalo entre setembro e janeiro.

!5 A metade Hardcatejé, localizada na parte oeste da aldeia, escolhe uma menina Wyhty numa casa

na parte leste. O lado leste é a parte ocupada pelos Kyjcatejé, os quais, por sua vez, escolhem sua
Wyhty numa casa que esteja no lado oeste da aldeia.
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momento da pesquisa, por haver nesse universo um amplo repertério.
Apesar de amplo, esse é um universo que sofre uma grande pressdo por
diferentes fatores e que corre um grande risco de desaparecer com o tempo,
devido a situagao de intenso contato com o mundo dos nao indigenas.

Figura 2 - Sistema cancional Ramkokameékra/Canela

Sistema cancional Ca - Kricapé - Wyhty
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Hoje, especialmente os cantores mais velhos Ramkokamékra/
Canela reconhecem que existem alguns rituais dos quais eles nao
lembram mais o conjunto cancional, como pohy-pré, ahpynre, méhhuwati
e ahcahwry, por isso estao muito empenhados em fazer o registro do que
ainda resta dos cantos para que ndo desaparegam.

E foi nessa relagio com pesquisadores Ramkokameékra/Canela
que surgiu a demanda deles de elaborar materiais musicais e incentivar os
jovens a terem interesse também pelos saberes dos mehi, e ndo somente
pelos saberes dos cupé, como vem acontecendo de forma intensa com
a entrada das escolas nas aldeias indigenas. E foi nesse processo que
sentimos a necessidade de pesquisar profundamente tal tema e iniciamos
as investigagdes no universo musical dos Ramkokamékra/Canela.

A partir do discurso nativo, foi possivel perceber que o sistema
cancional (Ca - Kricapé - Wyhty) possui cantos de Ca (patio)
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classificados da seguinte forma: increr cati, increr cahac e increr cahdc-re.
Além das formas de classificagdes para os cantos de patio, procuramos
observar e investigar critérios e caracteristicas especificas relacionadas a
essas trés formas de classificar os cantos do Ca.

Verificamos que todos esses cantos sdo vocais, executados
por um homem que utiliza 0 maracd (instrumento idioféonico) para
acompanhar o canto e promover a alegria necessaria que os cantos
desse sistema exigem. Acompanhando esse cantador (increr caté) em
segunda voz ha um coro de vozes femininas que se encontram no patio
da aldeia em fileira e que constitui o conjunto de vozes das Hokrepoj:
“[...] com intervalos variados no qual desenham comportamentos vocais
ascendentes e descendentes, além de manterem-se num paralelismo que
emite extraordinario vigor” (SETTI, 2004, p. 64).

Os recursos vocais dos povos Timbira permitem construir
texturas sonoras e montagens polifénicas, com usos de microtons nos
cantos solistas e nos cantos das mulheres. As melodias, nos cantos
Timbira, sdo construidas em escalas de trés, quatro, cinco e seis sons
frequentes e geralmente polarizados por centros tonais aproximados
(SETTI, 2004).

E nesse cenario musical fascinante, com sujeitos em constante
movimento e com eclosio e recuo de vozes (cantador, cantora,
animador e outros sujeitos que fazem parte do plano musical),
inicialmente num ritmo mais lento e em seguida em ritmo mais
acelerado, que se constitui o sistema cancional composto dos cantos
do Ca (patio) (AZANHA, 2004).

A primeira classificagdo, increr cati (cantos principais),
contempla um acervo de cantos especiais, esses relacionados a dois dos
principais povos que hoje compdem os povos Ramkokamékra/Canela,
que sdo os Mémortumre e os Iromcatejé. Esses cantos sao executados
em momentos especiais (como a finalizagdo de resguardos, a entrega
de cwyr [comida] ao conselho de velhos, apds corrida de tora par) e
por cantadores experientes - Méhompahi (cantadores mestres) — de
uma das metades da sua classe de idade.

A segunda, increr cahac (cantos comuns), faz parte de um
conjunto de cantos relacionados aos outros povos que compdem 0s
Ramkoékameékra/Canela, incluindo também os Mémortumre e os
Iromcatejé, mas incluindo sobretudo os Crérekamékra, Carécatejé,
Kyhtikameékra, Apanjékra, Krahdkameékrd, Apinajé e Xokamékra. Em
sua maioria, sao cantos alegres, bonitos, mas nao especiais, como os
increr cati. Sao cantos executados por cantadores experientes durante
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a noite e durante o dia em momentos especiais (como na corrida da
tora par — corrida de tora grande) e por cantadores em meio de carreira
(que ainda estdo em processo de aprendizado), mas que ja receberam
as honrarias de Méhompabhi.

A terceira classificagdo, increr cahdc-re (cantos comuns e
pequenos, nao verdadeiros e nao auténticos cantos Mémortumre ou
Iromcatejé), é composta de cantos oriundos de outros povos Timbira, os
quais foram e vém sendo classificados como cantos comuns, de menos
prestigios. Aqui sdo inclusos aqueles dos Apanjékrd, Pykobjé, Krikati,
Krényé, Kraho e Apinaje, aprendidos e incorporados especialmente por
jovens que manuseiam o maraca.

Esses sao cantos executados, em sua maioria, por cantores que
nao sao Méhompahi. Sao executados a noite (das sete as dez horas)
por um cantor que utiliza o Cuhtoj (maraca) e por jovens mulheres
que cantam na fileira linear de mulheres Hékrepoj. Sdo destinados,
sobretudo, aos jovens (menos aos reclusos e as mulheres casadas, a nao
ser que essas queiram namorar com rapazes jovens). Sao cantos que
tém como finalidade proporcionar alegria e animagao, fazer as pessoas
se conhecerem melhor, brincarem e namorarem nos caminhos radiais
do patio e durante as dangas no patio (rodas ou fileiras intercalando
homens e mulheres). Também siao esses cantos que sdo executados
no cerrado durante o Créjopi.'® Mas, assim como alguns cantos increr
cahac, podem também ser ali executados; diferente do increr cati, de
cujo conjunto apenas um deles pode ser cantado nesse local.

Esse também é um momento em que a estética de beleza dos
Ramkokamékra/Canela ¢ destacada, pois as jovens que vdo ao patio
nessa ocasido estao bem pintadas, com lindos colares (Honkrexé) e
braceletes, com os cabelos soltos, bem cheirosos e penteados. Nesse
momento escutam-se risos e muita alegria, que acaba tomando conta
de toda a aldeia.

Ja os increr cati e os increr cahdc sao geralmente cantados por
mulheres Hokrepoj, que ja possuem status de boa cantadora. Sio
mulheres maduras, reconhecidas pelos Ramkokamékra/Canela como
eximias cantadoras e portadoras do hahhi (bandoleira utilizada no
peito), objeto esse que comprova o status dessa cantora enquanto mestre

16 Evento realizado durante a finalizagdo das trés festas de formagdo dos jovens Ramkokamékra/
Canela (Ketuwajé, Ihkreré/Pepjé e Pep-cahac). Tradicionalmente, caititus eram cagados e serviam
para retribuir os servicos sexuais das mulheres que quisessem participar do evento tendo relagdo
sexual com diversos homens nesse dia. Ver sobre esse tema em Crocker (2009) e Panet (2010).
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dos cantos. Esses dois tipos de cantos, mas especialmente o increr cati,
exigem respeito, nenhuma conversa e seriedade por parte daqueles que
executam os cantos, por serem eles cantos especiais e respeitosos.

Saberes, dialogos e produtos: pesquisadores mehi
e cupé em colaboracao

Iniciar e desenvolver uma pesquisa nunca ¢ uma tarefa facil
ou pouco trabalhosa, assim como textualizar uma cultura ou nossas
observagdes sobre ela, empreendimento bastante complexo, como
coloca Cardoso de Oliveira (2000).

Tal atividade demanda despojo, audi¢do atenta, tranquilidade,
tempo e um investimento em ir e vir, construir e reconstruir perguntas,
observagoes e textos, ainda mais quando esse texto tera como finalidade
um produto que sera visto, ouvido e analisado por diferentes sujeitos,
especialmente sujeitos nativos de futuras geragdes. E foi pensando
nas futuras geragdes, no pouco interesse dos jovens pelos cantos e nas
preocupagdes dos velhos cantores, pois estes estavam indo embora e
muito pouco dos cantos estava ficando com as geragdes seguintes, que
dois velhos cantores, Francisquinho Tephot Canela e Abilio Taami
Canela, trouxeram para si a responsabilidade de comegar a registrar os
cantos, tendo como meta que esses cantos chegassem as novas geragoes
e que essas pudessem aprender através das gravagdes, num tempo que
certamente, segundo eles, ndo estarao mais presentes entre os vivos.'

Foi durante esse momento que o nosso caminho confluiu com
o desses pesquisadores mehi. Nos, envolvidos com uma pesquisa que
abordava cantos, mitos e meio ambiente,'® e eles, com a vontade, o
desejo e os saberes necessarios para elaborar planos e projetos voltados
para a coleta e o registro desses conhecimentos.

Esse encontro de interesses comuns entre pesquisadores mehi
e pesquisadores cupé foi um marco divisor para os nossos planos.
Assim, investimos (uma como pesquisadora desenvolvendo o
doutorado, outro como pesquisador e coorientador [Odair Giraldin],
Francisquinho Tephot e Abilio Taami - pesquisadores — e Méhompahi

7" Foi o que aconteceu com Abilinho Taami, que “viajou” para a aldeia dos mortos em julho de

2014.

8 A pesquisa com esse interesse comegou no mestrado em Ciéncias do Ambiente na Universidade

Federal do Tocantins (UFT), na qual se estudou a relagdo entre cantos, rituais e meio ambiente,
conforme Soares (2010).
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em diferentes sistemas cancionais e principais interlocutores) num
trabalho de campo com pesquisa, gravagido, catalogacdo sistematica e
transcricao dos cantos.

Também nos foi solicitado, por parte da comunidade, ajuda-losa
conseguir, com pesquisadores que haviam estado anteriormente nessa
aldeia e também com outros povos Timbira, copias gravadas de cantos
que haviam sido deixados de ser executados e alguns esquecidos ao
longo do tempo.

Dessa confluéncia de interesses, foram iniciados os trabalhos
de pesquisa e elaboracido de planos e projetos para uma pesquisa
aprofundada sobre os cantos, isso em 2010.

Inicialmente, auxiliamos os pesquisadores com uma primeira
elaboragdo referente ao ensino e a catalogagdo dos cantos, projeto esse
que foi enviado ao Prémio Culturas Indigenas do Ministério da Cultura
e aprovado com a premiagao de 15 mil reais, dinheiro com o qual foram
comprados equipamentos.

Em seguida, conseguimos a aprovagdo de um projeto, intitulado
“Cantar e Encantar o Mundo: o que é o cantar para os Ramkokamékra/
Canela’, junto ao Conselho Federal de Direitos Difusos (CFDD) do
Ministério da Justica, com cujo recurso financeiro estamos adquirindo,
para o Nucleo de Estudos e Assuntos Indigenas (Neai-UFT), equipa-
mentos de audio e video que nos permitam realizar o registro audiovisual
do universo musico-ritual dos povos Timbira. Além disso, com esses
recursos também poderemos produzir materiais didaticos, além de
CDs e DVDs sobre algumas festas e seus conjuntos cancionais, visando
salvaguardar e também difundir esse conhecimento musical desses povos,
pesquisa essa que pretendemos estender a todos os Timbira futuramente.
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Introducao

Esteartigo pretendearticular osresultados das pesquisasrealizadas
pela equipe vinculada ao projeto “Compreensdes Antropoldgicas
sobre Conhecimentos Nativos: um didlogo em rede” com o objetivo
de refletir sobre teorias nativas de conhecimento, processos proprios
de sua transmissao, nogoes de infancia e desenvolvimento da pessoa,
considerando as estratégias nativas de inser¢do em redes extralocais
de circulagdo de saberes, como educagdo escolar, ensino superior,
jogos, performances, museus e acervos em hipermidia. As pesquisas
foram desenvolvidas em contextos etnograficos diversos, sendo suas
contribui¢des apresentadas em torno de quatro tematicas: 1) nogdes de
infancia e desenvolvimento infantil; 2) modos de produgéo e circulagido
de conhecimentos; 3) escola indigena e inclusdo da diversidade cultural
no ensino superior; e 4) desafios em relacao as politicas publicas.
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Os trabalhos que foram realizados ou estao em vias de conclusao
tém apontado para contribui¢des importantes para a Antropologia, como
a centralidade da infancia para as populagdes indigenas e camponesas e o
rendimento das analises com foco em criangas para novas compreensoes
sobre organizagaosocial e parentesco (PEREIRA 2013; TASSINARI, 2014b;
VASCONCELOS, 2011); as consequéncias da énfase na corporalidade
nos processos educativos nativos (FERMINO, 2012; SEARA, 2012;
TASSINARI, 2014c), considerando também uma populagdo camponesa
(SOUSA, 2014); a relagdo intrinseca que essas populagdes atribuem ao
desenvolvimento da pessoa em sua relagio com o ambiente e o territdrio
habitado (CARIAGA, 2013; JESUS, 2014; OLIVEIRA, 2014; PEREIRA,
2013; SOUSA, 2014; VASCONCELOS, 2011); as dindmicas e as estratégias
politicas nativas de circulag¢do de conhecimentos que abarcam contextos
indigenas e ndo indigenas, humanos e nao humanos (ALBUQUERQUE,
2012; CARIAGA, 2015a; FERMINO, 2012; FURBRINGER, 2013; JESUS,
2014; MELO, 2014; OLIVEIRA, 2014; REFATTI, 2015; SOUSA, 2014;
VASCONCELOS, 2011).

Acreditamos que as contribui¢oes dessas pesquisas revelam
varios desafios em relagdo as politicas publicas voltadas as populagoes
pesquisadas, a0 mesmo tempo que apontam algumas possibilidades para
a sua superagdo. Destacamos alguns aspectos: o descompasso entre as
politicas publicas que separam iniciativas voltadas a “saide”, “educagao”
e “territério” e as concepgdes nativas que articulam essas dimensoes
como fundamentais para o bom desenvolvimento e o bem-estar da
pessoa; o descompasso entre as politicas publicas voltadas a protecdo
da infancia e as visoes nativas de infancia das populagdes pesquisadas,
especialmente no que tange as politicas de transferéncia de renda e
direitos das criangas e dos adolescentes, com referéncia as praticas de
circulagao de criangas e adogdo entre indigenas (CARIAGA, 2015a;
VASCONCELOS, 2011); as dificuldades de inclusio da diversidade
na educagiao escolar e no ensino superior, a partir das experiéncias
das agoes afirmativas e das licenciaturas indigenas (ALBUQUERQUE,
2012; ALMEIDA, 2013; FURBRINGER, 2013; MELO, 2014).

Algumas pesquisas mais recentes debrucam-se especificamente
sobre a andlise de politicas publicas de educa¢io em diferentes
contextos nacionais, trazendo a analise a possibilidade futura de um
aporte comparativo em relagao as politicas de educagio e a constituicdo
de Estados Nacionais — Rebolledo (2013) sobre o México; Cordovés
Santiesteban (2014) sobre Cuba; Améncio (2014) sobre Mogambique.



Educacdo, infancia e diversidade 97

1) Nocoes de infancia e desenvolvimento infantil

Destacam-se, nas pesquisas sobre infincia, o reconhecimento
da autonomia infantil e a importincia das decisdes infantis para o
estabelecimento de redes sociais (como ja havia apontado por Tassinari
(2009)). Observa-se, de um lado, a autonomia infantil na tomada de
decisdo sobre suas atividades cotidianas e busca por aprendizagem
(PEREIRA, 2013; TASSINARI, 2013, 2014b), os lagos familiares que
pretende manter ou refor¢ar, como no caso da circulagio de criangas,
estudada por Vasconcelos (2011), ou da escolha dos padrinhos, analisada
por Sousa (2014). Por outro lado, observa-se a submissao das criangas
as técnicas de produ¢do do corpo que seus familiares lhes impdoem,
como as dietas, os benzimentos, os banhos e as terapias, analisados por
Pereira (2013), Tassinari (2013), Melo (2014), Oliveira (2014), Sousa
(2014), Jesus (2014) e Refatti (2015).

As andlises com foco em criangas (CARIAGA, 2014; PEREIRA,
2013; SOUSA, 2014; VASCONCELOS, 2011) tém permitido analisar
as redes de parentesco sob novas perspectivas, trazendo contribuicoes
importantes para pensar as dindmicas de produgido das unidades
domésticas e da composigao das aliangas.

Como exemplos no que se refere as pesquisas realizadas
entre os Guarani do litoral de Santa Catarina, percebeu-se que
suas no¢oes de infancia prezam a autonomia como um valor social
(VASCONCELOS, 2011), de acordo com o que ja havia sido apontado
por Oliveira (2014). Desde muito cedo, as criangas sdo incentivadas
a interagir com as atividades cotidianas dos mais velhos, facilitando
assim a entrada ao mundo adulto. Isso implica diferentes modos de
sociabiliza¢ao, dentre os quais, nesse caso, se ressalta a circulagdo
de criangas entre os varios fogos familiares. Além de importante
conformadora da vida social, a circulagdo de criangas apresenta-se
como uma das possiveis formas de constitui¢do do Ser, dadas através
da circulagdo das palavras de Nhanderu nessa terra imperfeita de
yvy va’i e postas em pratica nos momentos de nhemongarai — os
aconselhamentos - dados ao redor do fogo. Esses representam um
dos meios essenciais para a propagacio das Palavras divinas. E ainda
através da circulacdo de criancas e, desse modo, de sociabilizacido
que se torna possivel a prépria perpetuagdo cultural Guarani,
dada através dos ensinamentos compartilhados entre geragdes e
que possibilitam a criagdo de redes de reciprocidade, ao mesmo
tempo sociais e de parentesco, que articulam diferentes ou mesmas



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 98

parentelas. Nem sempre motivadoras de lagos entre parentelas, as
criangas podem também gerar rompimentos entre essas.

Ao registrar as narragdes de algumas historias de vida, percebeu-
se que, muito frequentemente, as liderancgas politicas passaram algum
tempo de suas vidas (geralmente por longo periodo) residindo longe
de seus genitores, em parentelas diferentes da sua ou mesmo dentro
da mesma parentela (VASCONCELOS, 2011). Tal fato proporcionava
um maior contato com os diferentes fogos domésticos (PEREIRA,
2010) e modos de viver tipicos de cada parentela, teko laja (BENITES,
2009), diversificando o acesso as diferentes formas de conhecimento
culturais proprias. Dessa maneira, muitas liderancas colocam em
pratica esses saberes adquiridos nos contatos com as mais diversas
parentelas, que propiciam nao apenas o dialogo entre os Guarani, mas
desses com os ndo indigenas. Essa pratica de residéncia em diferentes
fogos domésticos, pautada na maijor parte das vezes nas decisoes das
proprias criangas e muito comum entre os Guarani, tem sido objeto de
questionamento de conselhos tutelares.

A pesquisa de Vasconcelos (2011) com foco em criangas
permitiu entender a composi¢do do grupo doméstico Guarani sob nova
perspectiva, reforcando pesquisas anteriores que analisaram os modos
de viver de cada parentela (teko laja) e compreendendo a importancia
de experimentar diferentes teko laja para a constituicdo da pessoa. Em
didlogo com Vasconcelos (2011), a pesquisa de Cariaga (2012, 2014)
sobre os Kaiowa, coletivo falante de lingua Guarani, que vivem em
varias areas no Mato Grosso do Sul, tem como objetivo demonstrar
que a produgio da pessoa, assim como os modos de produzir o corpo
sao relagdes que se dao através do cuidado e da educagao das criangas.
As criangas mobilizam uma extensa rede de relagdes que associam o
parentesco a cosmopolitica, simetrizando as posi¢des entre humanos
e nao humanos. Nesse sentido, atuam como mediadoras entre seus
parentes na terra e Nanderuvusu — ser celeste criador do cosmo e dono
do ayvu (alma) -, assim como entre as diferentes geragdes. A partir de
seu engajamento com o mundo, o modo do ser crianga — mitd reko -
auxilia a compreender como as parentelas elaboram reflexdes sobre o
modo de ser atual - teko koanga -, assim como produzem enunciados
sobre principios e valores pensados no ambito da cultura e da tradi¢cdo
— teko ymaguare.

O autor aponta que, mesmo convivendo em ambientes de vida
adversos a maneira como os Kaiowa concebem suas relagées com o
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modo de ocupar e circular pelo seu territério tradicional - tekoha' -,
devido aos problemas relacionados a identificagdo e a delimitagdo das
terras indigenas no sul do Mato Grosso do Sul, as parentelas estao
engajadas na produgédo da socialidade ajustada ao modo de vida atual.
Ao se entender que a producio de modos de ser Kaiowa é multipla e
produz diferentes modos de ser (teko laja retd), é preciso refletir a partir
das concepgdes nativas como percebem as transformagdes e, ao centrar
nas descri¢des do modo de ser crianga, é possivel apreendermos como
os Kaiowa formulam conceituagoes e reflexdes sobre a inovagdo, em
que os efeitos da intensifica¢do das relagbes como os modos de ser dos
brancos - karai reko - sejam pensados a partir do ponto de vista dos
Kaiowa (CARIAGA, 2014, 2015a, 2015b).

A pesquisa de Pereira (2013) abordou diretamente as criangas
Waikhana, populagdo rio negrina de origem da autora, e também
possibilitou um novo olhar sobre as relacdes de parentesco. Embora os
estudos classicos sobre o Rio Negro ressaltem a dispersdo das mulheres
como consequéncia de um sistema de parentesco baseado na exogamia
linguistica e na virilocalidade, a pesquisa de Pereira, baseada na prépria
experiéncia e com foco nas criangas, relativiza essa dispersio a partir
de uma tendéncia em repetir as aliangas entre as mesmas familias.
Dessa forma, através do casamento, as mogas vao ao encontro das suas
parentas com quem conviveram na infancia.

Sousa (2014) analisa uma populagdo camponesa endogamica
com foco em criangas e nos permite tracar paralelos importantes
em relacdo a infancia indigena, especialmente no que tange ao
investimento na producéo dos corpos das criancas e na relagdo que
essas estabelecem com atividades produtivas. A autora sugere que a
corporalidade, que vem sendo trabalhada como central paraa producio
da pessoa indigena (SEEGER; DAMATTA; VIVEIROS DE CASTRO,
1979), é também um idioma importante para a produgdo da pessoa
camponesa. A pesquisa de Sousa (2014) aponta para a importincia
da relagdo da crian¢a com o ambiente do Sitio Santana-Queimadas,
vivenciada principalmente através de atividades produtivas, para o
desenvolvimento adequado da pessoa Capuxu.

! A categoria tekoha refere-se & maneira como os Kaiowa relacionam seus modos de ser e

conhecer a realizagdo desses em lugar. Etimologicamente a palavra é composta de teko, que ¢é
traduzido comumente como cultura, tradigdes, conhecimentos; e pelo sufixo ha, que aponta para
agdo e realizagiao. Podemos compreender que conceitualmente a categoria passou por muitas
transformagdes, mas que o sentido mais comum ¢é entender que fekoha refere-se aos lugares
(territérios) onde as familias Kaiowa podem viver de acordo com os seus ensinamentos familiares
e sociocosmoldgicos (CARIAGA, 2015b).
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Nesse sentido, a tese de Sousa (2014) revela uma interessante
associagdo entre os investimentos feitos no corpo das criangas para a
produgdo da pessoa Capuxu e a fabricagdo de uma identidade coletiva
desse grupo camponés endogamico. Esses investimentos estdo pautados
essencialmente na preocupagao do grupo em criar um corpo forte, apto
a sobreviver no sertdo. Para isso, o grupo submete o corpo das criangas
a constantes atividades produtivas cuja aprendizagem s6 decorre da
experiéncia. Essas atividades terminam, junto a outros fatores, dando
forma a pessoa e ao povo Capuxu.

O video produzido por Tassinari (2013) também analisa a
importancia da relagdo das criancas com as atividades nas rogas
familiares e na casa de farinha para o desenvolvimento de um corpo
forte e saudavel, para “pegar o ritmo da aldeia’, aliada as técnicas de
moldar o corpo efetuadas pelas parteiras e pelas maes através de
massagens. Pereira (2013) analisa igualmente a aprendizagem das
criancas Waihkana nas varias atividades cotidianas de suas familias,
incluindo atividades produtivas.

Essas pesquisas apontam para diferentes versdes sobre o
desenvolvimento infantil, incluindo a importancia da participagdo das
criancas em todas as atividades familiares para garantir a perpetuagao de
um modo de vida camponés ou indigena. Demonstram, com exemplos
claros, que as criangas sao protagonistas nessa forma de aprendizagem,
na medida em que a sua observagdo concentrada e suas tentativas de
participagdo atenta nessas atividades lhes garantem uma aprendizagem
global sobre os contextos de suas aldeias ou sitio. Trata-se de contextos
nos quais a habilitacdo (INGOLD, 2010) para o trabalho ¢ realizada
desde cedo e ndo é considerada como oposta a educa¢ao, mas uma
importante forma de educagao.

Segundo Ingold (2010, p. 7),

E através de um processo de habilitagio (enskilment), nio de
enculturagdo, que cada geragio alcanca e ultrapassa a sabedoria
de suas predecessoras. Isto me leva a concluir que, no crescimento
do conhecimento humano, a contribui¢do que cada geragdo dd
a seguinte ndo é um suprimento acumulado de representacdes,
mas uma educagdo da atengio.

Os contextos analisados demonstram que essa “educacdo da
atengdo” ocorre através da participacao infantil nas atividades produtivas
familiares, de acordo com a sua idade e possibilidades. Esse é outro
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aspecto da infancia indigena e camponesa que vem sendo questionado
pelos conselhos tutelares.

2) Modos de producgao e circulagao de
conhecimentos

Nossos esforcos para a compreensdo das dindmicas de produgéo,
transformagéo e circulagdo de conhecimentos envolvem uma reflexdo
acerca das categorias nativas que definem tais processos e abarcam
tanto a compreensdo do saber cotidiano, percebido muitas vezes como
nao especializado, quanto o saber xamanico e outros conhecimentos
especializados.

Jesus (2014), em sua pesquisa junto aos Mbya-Guarani da
tekoa Koenju, localizada no noroeste do estado do Rio Grande do Sul,
demonstra que, para esses, conhecer é um fendmeno sensorial, corpdreo,
antes de ser um fendmeno mental de assimila¢io e acomodagdo de
informagdes. O conhecimento é o que produz, move e transforma as
pessoas e, por isso, ndo é estatico e ndo possui uma unica fonte.

Entre os Mbya-Guarani o termo que expressa a sabedoria humana
¢ arandu — uma palavra composta na qual a particula ara significa dia.
Arandu seria saber entender o dia, resultado de estar em um estado
que se traduz como de meditagdo, que em Guarani expressa-se através
da palavra japychaka. O corpo apresenta-se como instrumento de
conhecimento; e os sentidos sdo vias que possibilitam a compreensio
de belas palavras, ndo apenas no ato de saber escutar, mas de sentir.
Entender o dia também envolve a sensa¢do de tudo o que se passa ao
redor, o calor do sol, o vento etc. Trata-se de um saber localizado em
um patamar avangado, alcangado por poucos. E diferente de tomar
conhecimento de habilidades necessarias ao cotidiano, processo esse
definido através do termo kuaa. Difere também da relagdo de ensino
expressa pelo termo mboe.

Assim, os processos de producdo de corpos e, portanto, de
pessoas (SEEGER; DAMATTA; VIVEIROS DE CASTRO, 1979) estao
estreitamente vinculados aos processos de circulacio de conheci-
mentos. Cabe destacar que a pessoa Mbya é composta de corpo e dos
duplos ou almas dngue e nhee. A primeira ligada ao sangue, & dimen-
sao material do corpo; e a segunda ligada a uma dimensao divina,
de onde vém todos os Guarani. H4a muitas criticas, por parte dos
proprios Guarani, acerca do modo como esses duplos sdo descritos,
pois o dngue, para muitos, ¢ a mesma coisa que mbogua, ou seja, uma
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sombra ou “fantasma” que permanece nesta terra, considerada uma
terra imperfeita, apds a morte da pessoa. Alguns interlocutores dizem
que o mais adequado seria pensar apenas no nhee como a parte mais
importante da pessoa, pois, mesmo antes de vir a terra para juntar-se
a0 corpo, ja existe em um lugar divino, na terra dos verdadeiros pais
daqueles que aqui vivem. Em outras palavras, percebem o nhee como
um ser autonomo que lhes confere a vida.

Desse modo, o nhee pode ser descrito como uma parte divina
que compode cada ser humano e que se manifesta através da linguagem
verbal. Por conta disso, uma das tradugdes mais utilizadas para esse
termo, na etnologia Guarani, é alma-palavra (CADOGAN, 1997
[1959]; CLASTRES, 1978; MELIA, 2011). Na relacio entre pessoa-
corpo-conhecimento, os Mbya destacam que a falta de habilidade em
manipular elementos do mundo jurud (ndo indigena) pode implicar
o abandono do corpo pelo nhee. Se assim for, a pessoa vira a morrer
rapidamente. Explicam que, quando o nhee deixa uma pessoa,
dependendo das razdes, ela até pode continuar viva por um tempo,
mas ira sofrer muito, vindo a falecer por motivos banais. Sublinham
que é mais comum casos de crian¢as em que o nhee lhes deixou, pois é
a fase da vida em que a alma ainda néo esta totalmente neste mundo,
mantendo uma ligagao forte com a sua origem divina, por isso, se ndo
forem mantidos os devidos cuidados, como evitar que a crianga chore
muito, evitar que se assuste e seguir devidamente as dietas alimentares,
o nhee pode voltar a morada de onde veio (JESUS, 2014).

A pesquisa de Cariaga (2013) junto aos Kaiowa do Mato Grosso
do Sul busca cotejar, por meio das categorias nativas, relagoes entre os
modos de criagao e produgio de regimes de conhecimentos especificos,
tomando como indices a produ¢ao da pessoa, o cultivo de plantas
agricolas, em especial do milho-branco - avati moroti ou jakaira -, e
as relacbes como os modos de conhecer dos brancos - karai arandu.
Entre os Kaiowa, assim como em outros cenarios etnogréﬁcos nas terras
baixas da América do Sul, a produgdo da pessoa relaciona agéncias de
seres humanos e ndo humanos. O nascimento de uma crian¢a Kaiowa
¢ entendido como o envio do ayvu ou 7iee - parte celeste que compde
a pessoa enviada da morada de Nanderuvusu - ser criador dos Kaiowa
- que ocupa o patamar mais elevado da cosmografia Kaiowa - para
conviver entre os humanos.

Ao chegar ao convivio com os humanos, o ayvu toma assento
no corpo, sua condi¢ao é fragil e delicada, pois, quando convivia com
Nanderuvusu, o ayvu era um passaro que vivia livre; para permanecer
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entre os humanos, ele precisa ser cativado. Essa operacao se realiza por
meio da produgido do parentesco: os pais precisam empenhar uma série
de restricdes alimentares, sociais e rituais que facam com que o “ayvu
tome gosto em viver com os parentes’, conforme dito por um xama
durante um ritual de nominac¢do das criancas. Esse ritual chamado
mitdnemongarai possui muitas analogias com o ritual de batismo do
milho-branco - avati moroti - sobre os aspectos que enunciam relagdes
com os conhecimentos provindos dos seres demiurgicos, assim como o
repertdrio mitico acessado durante esses rituais, conduzido pelos xamas.
Compete aos xamas percorrer cada patamar celeste e dialogar com o seu
respectivo dono - jara — sobre o modo como as pessoas na terra tém
vivido e, assim, assegurar a existéncia do patamar de vida dos humanos
- yvy. Ao regressar desse deslocamento, o xamid despende muito
tempo narrando aos participantes dos rituais todos os acontecimentos
a medida que avangava rumo a morada celeste — yvaga. Suas palavras
sdo vistas como provenientes da experiéncia junto aos seres celestes,
trazem consigo uma poténcia que é transformada em linguagens de
comunica¢ao que os ndo xamaa podem relacionar ao 7iemboe.

O riemboe sdo expressoes verbais que, dependendo do contexto
de enunciagao, assumem formas distintas de apresenta¢ao: quando
dito em situagdes que versam sobre cuidados com males que afetam a
pessoa, é visto como uma reza; em outras situagdes, quando enunciado
em ambiente como a escola, diz respeito aos aspectos do modo de ser
Kaiowa - ore reko. Nesse aspecto da pesquisa em andamento (CARIAGA,
2013), interessa compreender a produgdo de objetificagdes e os efeitos
do modo de ser Kaiowa em relagdo aos regimes de conhecimentos dos
brancos - karai reko -, partindo desse contexto para pensar a escola
como “abertura a exterioridade” (TASSINARI; COHN, 2009), como
demonstrou Lévi-Strauss (1993) em Histéria de Lince ao se referir a
importancia da alteridade na produ¢ao da socialidade amerindia, em
que buscar os saberes dos outros é uma das formas de produgao do
proprio modo de ser.

A respeito dos Tukano, Oliveira (2014) analisa a experiéncia de dois
clas, os Hausiré e os Nahuri pord, moradores do Médio Rio Tiquié, Alto Rio
Negro. Sua pesquisa investiga processos de continuidade, descontinuidade
e inovagao na produgdo e na transmissdo de conhecimentos (mahsise,
nird kahse) considerados necessarios para a composicio da pessoa
(mahsa) e a atualizagdo de grupos (clas, mahsa kura). Sua analise focaliza
o modo como esses processos de alteragdo operam nos ritos relativos a
fases importantes do ciclo de vida (nascimento, primeira menstruagao,
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iniciagao, morte) e em experiéncias de ‘registro cultural’ que envolvem
o didlogo com formas de conhecimento dos brancos - pesquisas
colaborativas entre missiondrios e indigenas, antropdlogos e indigenas e,
principalmente, aquelas realizadas na escola indigena.

A autora aponta que ouvir (Ti6) e olhar (I’ya) sio conceitos
centrais no horizonte relativo ao conhecimento e @ memdria dos
Tukano, e constituem outros conceitos como T#6 yaa: v. TR. perceber,
pensar, refletir, sentir. [yda: experimentar, tentar um fazer]; Tio
yée: v. TR. entender, captar, um conceito. [yé€e: v. TR. pegar, receber
adquirir]; Tfo kiiu, tio mii: captar (um conceito); Tio mii: memorizar
ouvindo [mif: tirar, kiiu: deixar]; I’ya kiiu: gravar na cabeca, copiar em
alguém; I'ya sda: memorizar, copiar (em alguém), captar (fisionomia,
qualidades, defeitos de alguém); I’ya yée: captar pela vista. Var. yd,
I’y6: vtr. Mostrar (ver Ramirez (1997)).

Sugerindo que entre os Tukano a no¢ao de casa (HUGH-JONES,
1993, 1995) est4 intimamente relacionada a de conhecimento, a autora
argumenta que enquanto os conceitos de conhecimento (mahsise),
habilidade (merise) e conhecimentos importantes (niro kahse) estdo
atrelados a vida nas malocas (Wii), o conceito de estudo (buese),
derivado do termo Mboe (em Nheengatu - aprender-ensinar), aponta
para a introdu¢iao de um novo horizonte conceitual a partir da chegada
dos missionarios salesianos (a partir das primeiras décadas do século
XX), relativo a constituicio de uma nova casa, a escola (Bueriwii, casa
em que se estuda). Processos atuais de produgdo e transmissdo de
conhecimentos combinam, de modo muitas vezes limitante e perigoso,
formas e conteddos referentes aos dois Ambitos. Por fim, identifica
analogias entre as diferentes esferas de investigacdao que revelam que
entre os Tukano os processos de produgdo de conhecimentos envolvem
a criagdo de companhias ou parcerias (bapatise) com diferentes outros,
a experimentacao ou teste (ifiakeose) de conhecimentos, abrandamentos
(CABALZAR, 2010) e extensdes/expansoes de conceitos.

A pesquisa de Refatti (2015) focaliza os sonhos como fonte de
aprendizagem e transmissdo de conhecimentos. Em se tratando de
populagdes amerindias, é importante destacar que as viagens oniricas
permitem mais que um didlogo entre o mundo sensivel e o universo
onirico, porque fazem parte das construgdes nativas que compdem
desde as suas técnicas mais corriqueiras até suas mais complexas praticas
religiosas. Levando isso em consideracédo, Refatti analisa os processos de
aprendizagem relativos a pratica de rememoracao e interpretacdo dos
sonhos entre os Ava-Guarani do Ocoy, no Parana.
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O trabalho procura analisar a dindmica que envolve sonhos,
canto, dancas e transmissdo de conhecimentos, considerando tanto os
sonhos comuns quanto os xamanicos, demonstrando que os sonhos
sao, inegavelmente, fontes de transmissio de conhecimento pelos
quais é possivel aprender letras e melodias dos corais, reconhecer
datas e momentos propicios para viagens, tomar decisdes pessoais e
coletivas, reconhecer as origens divinas das almas das criangas para
dar-lhes seus nomes. Nesse sentido, a pesquisa também contribui com
os estudos da Antropologia da Infancia, ao demonstrar que as criangas
nao so se relacionam com o universo onirico, como ocupam um lugar
de destaque nas dinadmicas relacionadas aos sonhos, porque entendem
que “[...] a crianga sonha mais forte ainda”, uma vez que ainda nao
estdo contaminadas com as “sujeiras do mundo” e, portanto, ao sonhar
conseguem estabelecer uma conexao ainda mais intensa com o sagrado.

Um aspecto comum nessas analises vem sendo apontado por
Tassinari (2014a) a respeito da énfase na alianga e na inclusio da
alteridade nos processos indigenas de transmissao de conhecimentos, seja
na forma da busca por saberes exdgenos (especialmente aqueles advindos
da escola), seja na introdugdo de formas alternativas de transmissao de
conhecimentos (como a escola, a hipermidia, museus, competigdes
esportivas) e na atragao de diferentes detentores de conhecimentos. Em
sua pesquisa especifica sobre as linhas de transmissao de conhecimentos
das parteiras Galibi-Marworno, a autora demonstra que, embora a
aprendizagem seja majoritariamente feita entre mulheres consanguineas,
sao os vinculos de aprendizagem com afins ou com estrangeiras que sao
valorizados nos depoimentos das parteiras.

De modo semelhante, Melo (2014) percebe entre grupos Guarani
do litoral sul catarinense a valorizagao desse saber exdgeno e a busca pelo
ensino superior — analisada em sua tese sobre a presenca indigena no
curso de Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica,
sediado na Universidade Federal de Santa Catarina. O conhecimento
advindo da escola, e mais especificamente na universidade, tem atraido
muitos académicos indigenas que se deparam, todavia, com distintos
modos de conhecer. Nesse ambiente distinto de suas comunidades,
buscam estratégias para lidar com as exigéncias corporais e os ritmos
da universidade, utilizando-se, para tal fim, da constante presenca de
criancas — consideradas seres sagrados e mediadoras de grupos sociais e
entidades cosmicas —; do petyngua — o cachimbo Guarani, que permite a
comunica¢ao com Nhanderu —; e do kaa - o mate, que aquece e protege
o corpo dos possiveis males.



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 106

Outro trabalho que explora uma nova forma de transmissdo
de conhecimento é a pesquisa sobre o “Projeto Poddali: valorizagdo
da muasica Baniwa” (MONTARDO, 2011; SILVA; MONTARDO;
SILVA, 2012). Ao atuar como consultora nesse projeto, Montardo tem
acompanhado o processo de pesquisa e reativagdo das praticas ligadas
ao complexo do xamanismo Baniwa que a familia Laureano, residente
hd mais de 30 anos em Sao Gabriel da Cachoeira, tem empreendido.
Nesse caso, motivada e/ou estimulada pelas possibilidades dos editais
de apoio a valorizagao do patrimonio imaterial, essa familia construiu
uma maloca que serve como ponto de referéncia na cidade, produziu
um video sobre os trompetes kuwai, instrumentos sagrados, que
ficaram submersos no igarapé Camarao, no Rio Ayari, sua comunidade
de origem (BANIWA; BANIWA, 2011), entre outras atividades.

Destacamos que, ao focalizar os modos préprios de produgéo e
circulagao de conhecimentos entre populagdes indigenas, os trabalhos
tiveram que se debrucar sobre questdes e esferas de conhecimentos
pouco valorizadas pelo saber hegemonico e cientifico, como as criangas,
os sonhos, as atividades agricolas, a corporalidade, a musica, assim
como a énfase na novidade e nos conhecimentos provindos do exterior,
em detrimento do apego a um pretenso patrimonio do grupo. Esse é
um dos pontos de descompasso entre politicas publicas de educagdo
e patrimonializacdo, geralmente pautadas em ideias de “tradi¢ao” e
“patrimdnio” como acervos fixos, ndo transitivos e nao processuais.

3) Desafios das escolas indigenas e da inclusao
da diversidade no ensino superior

As pesquisas desenvolvidas, embora nao tenham se voltado
especificamente para a analise das escolas indigenas, puderam observar
varios aspectos relativos a escolarizagdo como dindmicas que estdo
atreladas aos processos nativos de ensino e aprendizagem e produgdo
da pessoa. A relagdo entre conhecimentos nativos e académicos no
ambito do ensino superior foi analisada por Fiirbringer (2013) e Melo
(2014) em relagdo a experiéncia dos académicos indigenas do Curso de
Licenciatura da UFSC.

Oliveira (2014) apresenta um caso de domesticagdo indigena da
escola no qual dois clas parceiros de hierarquia relativamente baixa, os
Hausird e os Nahuri, lideraram um processo em que a combinagdo da
constitui¢do de uma escola e a construgdo de uma maloca no dmbito
de uma organizac¢ao indigena, movimento sintetizado no uso do termo
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maloca-escola, se tornaram centrais na produgdo de espagos-tempos
dedicados ao refor¢o de lacos de descendéncia e de alianca, seja com
outros clas, com os cunhados ou com os brancos. Nesse sentido, as
atividades proporcionadas no ambito da maloca-escola - sejam elas
atividades de ensino ou encontros de pais e professores, oficinas
pedagogicas, dabucuris (rituais de oferecimento) para professores e
a grande cerimoOnia da formatura - possibilitaram a criagdo dessas
relagdes e também o refor¢o de certo prestigio, prerrogativas e
aumento de propriedade desses clas.

Outros trabalhos identificaram como um desafio importante para
a educagdo escolar indigena a articulagdo entre os distintos regimes de
conhecimento que se fazem presentes na escola. Conforme Jesus (2014),
uma das grandes preocupagdes dos Mbya-Guarani no Rio Grande do
Sul é com o fato de que as explicagdes trazidas pelo conhecimento
escolar ou cientifico sao muito diferentes das visdes de mundo Mbya.
Uma das professoras da escola da tekoa Koenju usa o fendmeno de
formacao da chuva para explicar essa preocupagido. A escola ensina que
a chuva decorre de um processo de condensagdo de agua. Os Guarani
explicam que se trata da chegada dos Tupd Kuery, os filhos de Tupa que
produzem/carregam as chuvas, os ventos, os relampagos. No dia a dia
escolar, as criangas ndo falam sobre esses ensinamentos, de modo que
existe uma probabilidade de legitimarem a explicagdo cientifica e ndo
refletirem de forma adequada sobre as explicagdes Guarani. Somado a
isso, existem os aspectos presentes na merenda escolar e na cantina que
tendem a ser dissociados das reflexdes sobre curriculo e organizagio do
trabalho docente, mas que fazem parte dos processos de circulagdo de
conhecimento Guarani, as quais perpassam a dimensao da produgdo do
corpo e incluem as dietas alimentares.

Na merenda escolar e na cantina da escola sdo servidos
alimentos saudaveis segundo os conceitos vigentes de nutri¢gdo, mas
interditados nas dietas Mbya. As préprias criangas e também suas maes
ficam atentas para cumprir adequadamente as restri¢cdes, sem contudo
haver uma proibi¢do deliberada, posto que nem tudo é proibido para
todos. Ha alimentos que ndo sdo permitidos em fases mais criticas da
vida do individuo, como, por exemplo, quando ha um recém-nascido
em sua casa e nao se pode comer carne. Mas ha alimentos que sao
desaconselhaveis, embora nao sejam vedados por completo - sdo
aqueles que se devem usar “na medida”

Esse entendimento de dosagem, em geral, aplica-se a muitos
outros elementos do mundo jurua, como postura, consumo e mesmo
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educacio. Diz-se que é necessario usar aquilo que seja suficiente, com
vistas a ndo se tornar igual aos jurua, a nao permitir que a transformagao
se dé por completo. Trata-se de um entendimento que é tanto de
interdi¢do quanto de fortalecimento, pois as doses de alteridade também
impulsionam a persisténcia. Transformar-se em jurua é deixar de ser
Mbya, o que implica transformagdes terrenas e divinas, posto que a alma
(nheé) de cada pessoa é oriunda da morada de um deus. Essa concepgao
esta atrelada aos modos como os Guarani concebem a produgio de
conhecimento, pois o nheé é um o substrato divino que se manifesta
através da linguagem. Com esse exemplo pode-se dimensionar a ordem
dos conflitos presentes na escola.

Sobre os desafios da educagdo escolar indigena, Refatti (2015)
também observa que entre os Ava-Guarani do Ocoy ha uma grande
preocupagao com o modo e o tipo de conhecimentos entendidos como
prioritarios para ensinar as criangas, mas principalmente com o modo
de funcionamento da escola, como os hordrios e o controle rigoroso
da presenca dos alunos, que dificulta algumas dinAmicas culturais. E
o caso do compartilhamento dos sonhos, momento que ocorre assim
que o dia amanhece, do qual as criangas que estudam no periodo da
manha ndo podem participar, porque nesse horario precisam estar na
escola. Além disso, alguns de seus quadros oniricos sao interpretados
como perigosos, sendo nesses casos necessario permanecer em casa
de resguardo para evitar acontecimentos ruins, mesmo assim, algumas
familias mandam seus filhos para a escola com receio de que sejam
reprovados pelo nimero excessivo de faltas.

Do mesmo modo analisado por Jesus (2014) e Refatti (2015),
conflitos envolvendo diferentes regimes de conhecimento também
ocorrem com os académicos indigenas na universidade (analisados
por Melo (2014)), em que os Guarani se esforcam para adquirir os
conhecimentos advindos do exterior, mas sempre retornam para o seu
universo cosmologico e todas as especificidades que o compdem. Esse
movimento, semelhante & caminhada - guata -, é também marcado
por um esfor¢o de dosagem, que os autores traduziram por “doses
homeopaticas’, que caracteriza a ida para a universidade e o retorno
para a opy — casa de rezas Guarani.

Esse movimento se torna imprescindivel durante as relagdes
entre esses universos distintos — com os seus ritmos proprios e regimes
de conhecimento - e aponta para as interdigdes e as dietas alimentares,
que exigem cuidados em diferentes fases da vida. Assim, as mulheres
sao centralmente afetadas por ndo conseguirem seguir os cuidados
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necessarios durante o periodo do djatchy (menstruagio) quando estdo
na universidade. Além delas, jovens e adultos sentem o mal-estar
causado pelos alimentos servidos no restaurante universitario (RU),
alvo de constantes reclamagdes, que vao desde os temperos utilizados ao
preparo ndo adequado aos modos Guarani. Por outro lado, os desafios
sao superados gradativamente através das estratégias Guarani, que tém
seu alicerce na espiritualidade, nas cerimonias e nos rituais xamanicos.
Assim, as etapas na universidade sdo intercaladas com os rituais Guarani,
que recebem cada vez mais adeptos - sejam eles indigenas ou nao.

Melo (2014) demonstra que, nesses processos de aquisi¢ao de
conhecimentos advindos da universidade, esses grupos enfatizam as
diferencgas entre os modos de conhecer, mas também as possibilidades
de didlogo e aprendizagem que essas experiéncias fazem emergir. Se,
para os Guarani, o conhecimento esta ligado ao sentir — endu - e a uma
experiéncia sensorial e pessoal, percebem que na universidade essa
experiéncia estd ligada ao intelecto, a racionalidade e aos livros. Assim,
durante esse tempo de formagao, ndo apenas os académicos indigenas
aprendem, mas os professores e todos os envolvidos despertam para
novos regimes de conhecimento e para a importancia dos modos de
conhecer indigenas.

Ainda em Melo (2014) podemos observar um encontro entre
politicas publicas voltadas ao ensino superior indigena e a experiéncia
dos académicos no ambiente universitario e seus modos de conhecer.
Tendo em vista a necessidade de sistematizar dados sobre o ensino
superior indigena, sua tese contribui com um panorama sobre
as experiéncias de Licenciaturas Indigenas no Brasil, articulando
discussoes e reflexdes que percorrem toda a América Latina. Assim,
sua pesquisa aponta — a partir da experiéncia concreta de académicos
indigenas — os limites e as possibilidades da inclusdo de indigenas
no ensino superior e discute os desafios vivenciados em um curso de
licenciatura intercultural especifico para povos Guarani, Xokleng e
Kaingang sediado na Universidade Federal de Santa Catarina.

Nessas analises, evidenciam-se algumas questdes que haviam
sido apontadas por Tassinari (2001), ao sugerir a utilizacdo da nogdo
de “fronteira” como ferramenta analitica para uma reflexdo sobre a
escolarizagdo indigena, segundo a analise de Barth (1969) em relagdo
aos grupos étnicos:

[...] aabordagem teérica da escola indigena enquanto “fronteira”
¢ extremamente 1til por englobar tanto o reconhecimento das
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possibilidades de troca e intercAimbio de conhecimentos e fluxo
de pessoal quanto o entendimento de situagdes de interdi¢do
dessa troca. Porém, essas interdicdes ndo constituem meras
barreiras estaveis, mas funcionam também de forma dindmica,
fornecendo material que vem refor¢ar diferencas ou manter
distingdes étnicas. E por meio dessas zonas proibidas de didlogo
que valores ou critérios de distingdo entre os povos em contato
sdo criados ou repensados. Falando concretamente, sdo esses
limites que reforgam preconceitos de ambos os lados. Do ponto
de vista da atuagdo pratica nas escolas, o reconhecimento dos
limites e das “zonas interditadas” é um primeiro passo para
redirecionar a atuagdo. (TASSINARI, 2001, p. 67-68).

As pesquisas demonstram varias situagcdes de transito de
conhecimentos, mas também de “zonas interditadas” ao intercAmbio,
além de apontar para estratégias das familias indigenas para lidar
com essas interdi¢des, como as “dosagens” de conhecimentos e a
manutengio a parte da escola de algumas praticas de transmissao de
saberes. Sdo estratégias para evitar que o conhecimento escolar se
torne hegemonico (TASSINARI, 2009).

As pesquisas de Tassinari (2011), Albuquerque (2012) e
Fiirbringer (2013) refletem sobre iniciativas de retorno de dados
de pesquisas antropolégicas, disponibilizados através de recursos
de hipermidia, para serem usados como fontes de pesquisas de
académicos indigenas. Sdo experiéncias em curso, de construgdo de
blogs com dados de pesquisa de Silvio Coelho dos Santos® (AVISC)
e de Antonella Tassinari®* (Memdrias do Oiapoque), visando a sua
disponibiliza¢ao para usudrios indigenas, de maneira interativa. A ideia
¢ de que, através das pesquisas de campo e do registro de narrativas,
imagens e cangdes indigenas, os antropologos sdo incluidos nas
redes nativas de transmissdo de conhecimentos (TASSINARI, 2011),
introduzindo ali outras formas de circulagio da memoria, como as
proprias redes virtuais. A reapropriagdo desses registros, através do
blog AVISC, pelos estudantes da Licenciatura Indigena da UFSC foi
fruto da pesquisa de Fiirbringer (2013).

Ainda sobre os desafios da diversidade no ensino superior,
a pesquisa de Almeida (2013) visou analisar diferentes dimensoes
associadas ao ingresso de jovens estudantes de baixa renda oriundos

2 Disponivel em: <www.avisc.wordpress.com>.

*  Disponivel em: <www.memoriasoiapoque.wordpress.com>.
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de escolas publicas, autodeclarados negros ou indigenas, no Programa
de Agoes Afirmativas da Universidade Federal de Santa Catarina,
considerando as mudangas nos perfis, as demandas académicas, sociais
e culturais em diferentes dimensdes da vida cotidiana universitaria,
assim como os arranjos institucionais provocados por essa experiéncia.
Algumas conclusoes desse trabalho, em especial o reconhecimento do
perfil e dos desafios enfrentados pelos estudantes indigenas, subsidiaram
o processo de renovagao do Programa de A¢des Afirmativas da UFSC,
demonstrando a importincia, para a avaliagdo das politicas publicas,
das pesquisas que ddo voz e visibilidade a esses sujeitos sociais e que
demandam novas dinamicas institucionais.

4) Desafios em relacao as politicas publicas

Como desafios em relagdo as politicas publicas, apontamos
dois grandes problemas a serem considerados: 1) o esfacelamento
dos modos de produgéo e circulagdo de conhecimentos indigenas na
tentativa de dialogo e adequacao as politicas publicas; e 2) o crescente
processo de criminalizacdo das praticas de educacdo e politicas de
conhecimento indigenas diante das politicas de protecdo a infancia,
que assumem uma defini¢do ocidental e burguesa de crian¢a como
parametro universal da infancia.

As pesquisas enunciadas nos dois primeiros itens tém
demonstrado que os cuidados relativos ao desenvolvimento das criangas
prezam sua integralidade como seres e ndo distinguem dominios
relativos a “educa¢ao’, “saude”, “esporte’, “arte”, “patrimonio”, como o
fazem as politicas publicas (TASSINARI, 2014c). Embora a insergdo
desses cuidados e praticas indigenas seja importante para a efetivagdo
dos direitos dessas populagdes e sua inclusdo de forma mais igualitaria
nos sistemas de politicas publicas, queremos chamar a aten¢do para
o risco sempre presente de esfacelamento dos modos de producéo e
circulagdo de conhecimentos indigenas, fragmentando-os e reduzindo-
os na busca de sua inser¢ao e adequagio as policias publicas.

A respeito do segundo ponto, percebeu-se um movimento
crescente de criminalizagdo das praticas de educagdo e politicas de
conhecimentos indigenas. Por exemplo, a partir do cenario de vida atual
dos Kaiowa marcado pelo adensamento demografico e pelo aumento da
dependéncia das agdes do Estado, nas reservas indigenas criadas pelo
Servigo de Prote¢do ao Indio no inicio do século XX para assentamento
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das parentelas Kaiowa no Mato Grosso do Sul, Cariaga (2015a) tem
procurado demonstrar os equivocos em torno da implementacao das
politicas publicas, com enfoque na educagdo escolar e na assisténcia
social, que tomam como indice a condi¢do da vulnerabilidade
economica e social indigena no Brasil. Parte desses equivocos podem
ser problematizados pelo modo como as politicas de Estado concebem
nogdes como as de familia, educagéo e direitos centrados numa logica
universalizante que tem como referéncia os conceitos ocidentais acerca
da crianga, da familia e dos cuidados.

Melo (2014) também discute o descompasso existente entre
“direitos universais” garantidos pela legislagdo voltada a infancia e
experiéncias indigenas e seus modos de ensinar e aprender. Durante
a disciplina de Infancia Indigena oferecida no Curso de Licenciatura
Indigena da UFSC, que teve o objetivo de compreender como a infancia
é vivida nos diversos contextos indigenas, desnaturalizando categorias e
desconstruindo uma nogdo hegemonica de infancia, perceberam-se as
distintas realidades vivenciadas por esses grupos indigenas. Em alguns
casos, a educacdo infantil é uma realidade que, muitas vezes, afasta a
crianca de outros espagos de aprendizagem junto aos seus parentes. Além
disso, o didlogo sobre os desafios e os descompassos entre legislagdo e as
realidades indigenas demonstraram a importancia de “aprender junto’,
de realizar pequenas tarefas junto a seus pais e familiares, assim como
permitir que a crianga participe de diversos espagos sociais que em
outros contextos nao indigenas seria interdito a elas. Durante as aulas,
surgiram varios depoimentos de conflitos com os conselhos tutelares
em relagdo ao trabalho infantil e as praticas nativas de adogao.

As pesquisas apontadas nos itens 1 e 2 demonstraram a
importancia da participagao de criangas nas atividades produtivas como
estratégias educativas indigenas e camponesas para a transmissao e a
manuten¢ao de um patrimdnio cultural e do vinculo com a terra e com
um territério coletivo. Dessa maneira, queremos ressaltar que, sob a
mascara da protecdo da infancia, medidas que criminalizam as praticas
educativas nativas tém servido para processos de desterritorializacdo
dessas populagdes.
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Conclusoes

Como conclusdes do conjunto de pesquisas, destacamos

= a importancia e o rendimento de pesquisas focalizadas em
criancas, cujas conclusdes nio se restringem as esfera infantis,
mas contribuem com o entendimento das dindmicas sociais e
cosmoldgicas das populagdes analisadas;

= a importancia de reconhecer e pesquisar fontes de conhe-
cimentos ndo convencionais no meio académico, mas centrais
nos contextos indigenas e camponeses, com destaque para
a corporalidade, o trabalho agricola, o sonho, a crianga, as
praticas musicais, o siléncio;

= anecessidade dereconhecimento dessasfontesde conhecimento
e de seus processos de transmissio nas dinamicas de
escolarizacio, ndo para incorpora-las ao cotidiano escolar, mas
para evitar que as rotinas escolares impecam a sua realizagao;

= aurgéncia do reconhecimento das formas nativas de compreen-
sao da infancia e do desenvolvimento infantil como estratégia
para impedir medidas que criminalizam suas praticas e
contribuem para a desterritorializagdo dessas populagdes; e

= a necessidade de rever as politicas publicas voltadas as popu-
lagées indigenas e tradicionais para que possam superar o
atual atendimento fragmentado, oferecido como “formas
diferenciadas” dos sistemas nacionais de saude e educagio,
entre outros, para possibilitar uma politica global e mais
integrada as dindmicas de produgao da pessoa e de manuten¢ao
do patrimonio dessas populagdes.
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Parte II

Saberes e dialogos
simétricos



LAS IDENTIDADES IMAGINADAS:
ALGUNOS PROBLEMAS DEL DIALOGO
INTERCULTURAL EN UNA SOCIEDAD

PLURAL

Miguel Alberto Bartolomé

Por lo general los antropo6logos escribimos para los antropologos,
pero muchas veces, como en este caso, se hace necesario ampliar
el horizonte de lectores posibles. Quiero entonces dirigirme tanto
a los colegas como a todos los que puedan estar interesados en un
tema como el que ahora me ocupa: esto es, las posibilidades de un
didlogo intercultural en una sociedad pluricultural y los obstdculos
que enfrenta. Y uno de esos obstaculos es el desconocimiento que el
sector no indigena manifiesta respecto a la poblacién que se asume
como indigena a nivel identitario.! En Oaxaca, México, han trabajado
generaciones de antropologos nacionales y extranjeros, investigando
tanto las culturas como las dindmicas sociales, econémicas y politicas.
Por lo general sus obras son poco conocidas y atin menos socorridas por
los sectores dirigentes e intelectuales locales, que son los encargados de
desarrollar o asesorar politicas publicas para el ambito de los Pueblos
Originarios, las que se generan en un vacio cultural. Como en otras

' Los procesos histéricos de las identidades éticas son complejos y ya los he abordado con

amplitud en otros trabajos (1.g., BARTOLOME, 1997). Baste por ahora destacar que implican tanto
una autoadscripcion como una adscripcion por otros, basadas en cambiantes rasgos culturales
considerados contrastivos que establecen la diada “ellos” y “nosotros” y en la que la lengua no es
unico indicador posible.
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partes de México (y de América Latina) aqui existe esa construccion
artificial que son los “indios genéricos”, despojados de las singularidades
que caracterizan a las distintas configuraciones culturales. Pero también
esa “indianidad genérica” es argumentada por alguna intelectualidad
“progresista” y dirigentes de organizaciones politicas, incluyendo las
opositoras, contestatarias y antisistema, que reproducen otro irreal
constructo ideologizado. Es decir, que se ha elaborado un sujeto
genérico, tanto histdrico y social, cuyo comportamiento en tanto actor
politico y cultural estd sujeto a los mas frecuentes prejuicios, y al que
muchas veces se pretende entender e inducir a actuar de acuerdo a los
estereotipos generados por las perspectivas externas. La discursividad
imperante, tanto la oficial como la que no lo es, hace ahora suya la
apelacion al pluralismo, a la diversidad y a la interculturalidad que
hasta hace pocas décadas negaba. Ya no es “politicamente correcta’
la induccién a la “modernidad”, entendida como occidentalizacion
compulsiva, aunque sus antiguos propulsores no vacilen en recurrir
con frecuencia a las mismas antiguas estrategias sociales, enmarcadas
con otras palabras, tales como el tan socorrido “desarrollo sustentable”,
para intentar lograrla. También es ahora frecuente la apelacion a las
“tradiciones culturales profundas’, que por lo general son nuevos
estereotipos externos, pero ahora positivos, adjudicados a sujetos cuyos
sistemas axioldgicos son artificialmente uniformizados por los nuevos
apologistas de la “indianidad” imaginaria.

Como no quiero hacer lo mismo que cuestiono, tengo que
comenzar esta exposicion sefialando quiénes son los indigenas y los
considerados como no-indigenas de nuestro ambito (y digo “nuestro”
porque en él resido desde hace 35 afos). Debo asi reiterar que en
los casi 95.000 kilémetros cuadrados de Oaxaca habitan mas de
3.800.000 personas, de las cuales alrededor de la tercera parte de los
mayores de 5 afos habla alguna de las numerosas lenguas nativas
(1.200.000); de ellas 210.000 son monolingties, a pesar de que un 60%
se sigue identificando como indigena (INSTITUTO NACIONAL DE
ESTADISTICA Y GEOGRAFIA - INEGI, 2010). Es decir, que sdlo
en las ultimas décadas Oaxaca recobr6 su contingente demografico
prehispanico, estimado en mas de tres millones de miembros, de
acuerdo a los prolijos célculos etnohistoricos de S. Cook y W. Borah
(1960). Los mismos autores calculan que, para 1568, esta poblacién
se habia reducido dramaticamente a poco mas de un 12 o 13% de la
original (unos 352.000). Asi que la merma poblacional regional seria
consistente con la producida en otros ambitos de la Nueva Espaiia, de
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un 80 a un 90%, como resultado de la compulsion biética (plagas) a las
que fueron tempranamente sometidos los colonizados. La recuperacion
fue lenta; un censo de 1793 registraba la presencia de 25.755 “espafioles”
(incluia criollos), 23.720 “castas” (negros, mulatos y mestizos) y mas
de 363.000 indigenas. Hacia mediados del siglo XIX y de acuerdo a las
estadisticas de Antonio Garcia Cubas de 1857, en Oaxaca habia 531.768
personas (excluyendo el Istmo de Tehuantepec), de las cuales el 87%
eran indigenas, el 12% mestizas y existia un 1% que incluia a 4.500
negros y a 156 europeos (documentado en Gonzalez Navarro (1958)).

Figura 3 - Estado de Oaxaca dentro de los Estados Unidos Mexicanos

Fonte: Gonzélez Navarro (1958).

Tenemos entonces que Oaxaca fue y es un ambito indigena, la
presencia de migrantes de otros paises o regiones no ha sido demasiado
acusada, nilogré transformar la composicion étnica regional. De hecho,
el Estado nunca recibié un masivo flujo migratorio en el siglo XX y ni
siquiera en la época colonial la presencia hispana fue muy significativa
a nivel numérico. Por ello, gran parte de los que no se consideran
indigenas son en realidad “indios desindianizados”, como consecuencia
del estigma adjudicado a la condicién étnica en la época colonial, lo
que se acrecent6 después de la Independencia y especialmente de
la Revoluciéon Mexicana, con el afan estatal de construir una nacién
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lingiiistica y culturalmente homogénea. Es decir, que muchos de los no
indigenas, llamados mestizos o campesinos genéricos, son testimonios
vivientes del etnocidio colonial y republicano, y la mayoria de ellos
de la castellanizacion compulsiva postrevolucionaria, asi como de la
evangelizacion y sus imposiciones ideoldgicas, que atin no cesan en su
tarea de destruccion cultural. Por ello en el sistema interétnico local la
vision de los “otros” es sumamente compleja, en la medida en que sus
actores no pueden ser calificados linealmente como “indios”, “mestizos
y “blancos”; ya que muchos de los miembros del sistema dominante son
un “nosotros’, o una parte de un “nosotros’, que no puede menos que
identificar entre “los otros” a algin abuelo hablante de un idioma local,
algun periodo de la vida transcurrido en una rancheria, la presencia
de interferencias lingiiisticas en su castellano regional por parte de los
idiomas nativos, un inocultable fenotipo o alguna creencia profunda
que escapa al marco de la religion cristiana.

La poblaciéon hablante se divide en 14 grupos etnolingiiisticos
autoctonos,” un grupo lingiiistico aléctono (mayas provenientes de
Chiapas asentados en la selva de Chimalapas desde la década de 1970) y
una poblacion racial y étnicamente diferenciada, los afromexicanos de la
costa (BARABAS; BARTOLOME, 1999). Sin embargo, tradicionalmente
se ha hablado de los 16 grupos y de las 7 regiones de Oaxaca: lo que
constituye parte del constructo imaginario que se niega a desaparecer.
Incluso en unreciente documento dela Comision Nacional de Desarrollo
de los Pueblos Indigenas (CDI, 2008), se registra la presencia de los
tradicionales 16 grupos, incluyendo a los “tacuates” que en realidad son
una comunidad mixteca con una historia politica singular y alegremente
se enumeran a 454 inexistentes hablantes del practicamente extinto
ixcateco (quedaran una media docena de locutores de la lengua). En fin,
los contingentes humanos nativos realmente existentes estan asentados
en una gran diversidad de nichos ecologicos, lo que determina una
extensa gama de estrategias productivas relacionadas con los diferentes
ecosistemas. Ello también influye en la gran riqueza de las construcciones
simbdlicas que expresan la convivencia de los seres humanos con su
medioambiente. Oaxaca es uno de los lugares donde surgi6 el Estado
en Mesoamérica, por lo que no es de sorprender que todas las culturas
locales participen de la gran tradicion civilizatoria mesoamericana.Sin

2 Estos son los Zapotecos, Mixtecos, Mixes, Chinantecos, Mazatecos, Triquis, Nahuas, Chatinos,

Chochos, Chontales, Zoques, Huaves, Cuicatecos, Amuzgos y los practicamente extintos Ixcatecos.
Los dos primeros tienen cientos de miles de miembros, otros superan los cien mil y algunos pocos
millares.
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embargo cada una de ellas constituye una configuracién singular, en
la medida en que todas realizaron una apropiacion diferencial de este
patrimonio comun y lo sometieron a diversas reelaboraciones. Es decir,
que constituyen configuraciones culturales singulares de una misma
tradicion civilizatoria.

Desde el punto de vista lingiiistico es muy dificil establecer cuantas
lenguas se hablan, ya que cada grupo etnolingiiistico suele manifestar
distintas variantes; cuanto mayor magnitud numérica exhiben, como
los zapotecos (bene) y mixtecos (fiuu savi), mas cantidad de variantes
existen, probablemente debidas a la historica separacion territorial y
politica, que llegan hasta la mutua inentiligibilidad. Incluso algunos
lingiiistas no consideran a los arriba mencionados idiomas sino familias
de lenguas emparentadas. En otros casos, como en el de los chontales
(laj pima), la separacion de hdbitats (sierra y costa) de un mismo grupo,
no muy numeroso, determiné una diferenciacion lingiiistica tan intensa
que ambos sectores de la etnia deben comunicarse en castellano, a pesar
de compartir la misma cultura (BARABAS; BARTOLOME, 1996). Por
otra parte las variantes incluyen también hablas regionales y locales,
configurando un panorama de una complejidad admirable. Veamos
algunos aspectos del mundo intercultural contemporaneo, comenzando
por las posiciones econdmicas actuales de los actores, las que reflejan
las asimetrias historicas que han caracterizado al sistema interétnico
regional y que condicionan hasta la actualidad las relaciones entre los
sectores involucrados.

La etnicidad de la pobreza

No resulta ninguna novedad destacar que México es un pais
con cuantiosos recursos naturales, al cual las politicas econémicas
neoliberales de las tltimas décadas ha empobrecido de manera radical
y casi sorprendente. El pais ofrece ahora (datos de 2013) un panorama
global desolador, en el cual alrededor del 45% de la poblacion nacional
se encuentra en condiciones de pobreza multidimensional® y el nimero
de aquellos que enfrentan la pobreza alimentaria, es decir que no pueden

*  De acuerdo al Consejo Nacional de Evaluacién de la Politica Social (Coneval), la pobreza

multidimensional es un indicador construido por una serie de carencias, tales como el rezago
educativo, la falta de acceso a servicios de salud, la ausencia de seguridad social, la mala calidad
de la vivienda, la falta de servicios en la vivienda, el pobre acceso a la calidad y cantidad de la
alimentacion etc.
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satisfacer sus necesidades basicas, oscila en torno a los 23.000 millones
de personas (21,6%). Como siempre, los indigenas son los mas pobres de
los pobres; de acuerdo con la Unicef, en 2006 el 75,6% de los indigenas
vivian en la pobreza,* en la actualidad ocho de cada 10 indigenas son
pobres (80%). Una proporcion sélo superada en el mundo por la que
prevalece en la Republica Democrética del Congo, donde la relacion es
de 8,4 por cada 10, de acuerdo con datos publicados el 15/04/2012 por
el Banco Mundial y el Fondo Monetario Internacional.

Como de costumbre la situacion de Oaxaca es peor a la del resto
de la poblacién nacional, ya que la pobreza multidimensional afecta
al 62% de la poblacién (2.200.000 personas) y la pobreza alimentaria
alcanza al 28,8% para el 2011. Sélo un 9,4% de los habitantes del Estado
se podrian considerar no pobres y no vulnerables (CONEVAL, 2011).
En el 2010 la carencia por acceso a la alimentacién se estimaba en
26,4%, pero en 2012 llegé al 31,7%, lo que equivale a un incremento del
5,3 por ciento en dos afos (mas de 1.200.000 seres humanos). El PIB per
capita estimado en Oaxaca alcanzo los 4 mil 4 ddlares en 2010, lo que
representa solo el 28,8% del PIB per capita nacional (13 mil 900 ddlares),
lo cual ubica a nuestra entidad, en términos de este indicador, a la par
de paises como la ya mencionada Republica del Congo, Cabo Verde o
Iraq. En dos afos, del 2010 al 2012 Oaxaca present6 un incremento de
5,3% en el indicador de carencia por acceso a la alimentacion, el que se
incremento en 221.800 personas, de acuerdo a los resultados del Coneval
para 2013. Cabe destacar que la informacion estadistica ha demostrado
histéricamente ser poco fiable, por lo que se hace necesario, cuando es
posible, validar a nivel cualitativo la informacidn cuantitativa. Asi, no
faltan los datos optimistas, o decididamente falsos, como los que sefialan
que en los 127 municipios mas pobres, en los que al menos el 71,2% de su
poblacion es hablante de alguna lengua nativa, la cubertura de salud por
el Seguro Popular alcanzé un 45,62% para el 2010, sin destacar que este
seguro es absolutamente precario y carente de recursos (observaciones
e informaciones personales). Mas alla de estos confusos datos, la
situacion de la poblacién nativa es definitivamente precaria. Resulta

*  El33,2% de los nifios indigenas menores de 5 afios sufria de baja talla en 2006, en comparacion

con el 12,7% de todos los nifios de esa edad. La tasa de mortalidad infantil de la poblacién indigena
es 60 por ciento mayor que la de la poblacién no indigena. Se estima que la tasa de analfabetismo
es cuatro veces mas alta (mas de 26% de la poblacion de 15 afios y mas) que el promedio nacional
(7,4%). En 2005, apenas el 13% de los estudiantes del 6° grado de primaria en las escuelas indigenas
se encuentra en el grupo mas alto en términos de comprension lectora, comparado con el 33% de
promedio nacional. El 51% se encuentra en el nivel mas bajo (el promedio nacional es de 25%).
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bastante complejo discriminar entre la pobreza de los indigenas y la de
los no-indigenas; en primer lugar por la ya mencionada ambigiiedad
de las adscripciones étnicas basadas sdlo en la pérdida lingiiistica, y en
segundo lugar debido a que las condiciones y estrategias productivas no
son muy diferenciadas en el ambito campesino.’

Ahora bien, Oaxaca tiene sin duda recursos, pero no es demasiado
rica, ya que mas del 70% de sus tierras no son consideradas aptas para la
agricultura, aunque lo bosques y selvas cubren las tres cuartas partes de la
entidad (INEGI, 2010). Esto plantea una contradiccién entre el pasado y
el presente; recordemos que la sociedad prehispanica sobrepasaba, como
ahora, los tres millones de individuos, los que tuvieron la capacidad de
producir un excedente econdémico capaz de propiciar el surgimiento
del Estado hace mas de tres milenios. Asimismo podian generar una
significativa transferencia de valor, plasmada en el desarrollo de un
sistema tributario, el que posibilitaba la reproduccién tanto de los linajes
nobles y sacerdotales, como de las numerosas elites administrativas.
La historiografia oaxaquefia ha demostrado que, desde el siglo XVI y
hasta bien entrado el siglo XIX, los pueblos indios fueron los principales
generadores de riqueza. Esto tuvo implicaciones determinantes en la
estructura agraria y econdémica local, siendo la consecuencia mas obvia
su predominio como productores y como principales poseedores de la
tierra. Ahora bien, para explicar esta situacion se han propuesto diversas
alternativas, entre ellas que la importancia de los pueblos tuvo que ver
con el hecho de que la abrupta geografia oaxaquena contuvo el avance
de las empresas agricolas y econémicas europeas. La gran dispersion
demografica y una agreste geografia, pero con comunidades productoras
de bienes demandados por la economia colonial, no hizo necesario que
los espafioles arriesgaran sus recursos en poseer la tierra, ya que bastaba
controlar la circulacién de sus productos (ARRIOJA, 2008). De hecho,
la tenencia de la tierra no ha representado histéricamente un factor
empobrecedor en si mismo, como lo comprueba que en el presente el
22,82% de las tierras agricolas son ejidales, el 57,70% comunales y sélo
el 7,6% privadas (PROCURADURIA AGRARIA, 2000). Aunque a nivel
un tanto especulativo, la respuesta mas probable al empobrecimiento
actual responderia a los cambios de las légicas agrarias, ya que el

®  Hasta el presente la mayoria de la poblacién de Oaxaca es rural y estd repartida en unas 10.500
localidades, de las cuales mas del 98% poseen menos de 2.500 habitantes, pero en las cuales viven
casi el 53% de la poblacion. Sélo hay un 1,5% de localidades que oscilan entre 2.500 y 15.000
personas, en las cuales habita el 22,1% del total y 0,1 localidades que albergan al restante 8,7% que

seria en realidad la poblacion propiamente urbana (INEGI, 2012).
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capitalismo privilegia la rentabilidad sobre la sobrevivencia del medio,
lo que supone la sobreexplotacion de algunos ecosistemas, asi como el
abandono de otros. Es decir que, en conjunto, la racionalidad agricola
occidental altera radicalmente los ciclos ecoldgicos y la capacidad de
renovacion de los ecosistemas y de su misma diversidad (ORDONEZ;
RODRIGUEZ, 2008). Por otra parte, vastas areas se desertizaron, en
especial en la Mixteca, como resultado de la introducciéon del ganado
caprino, se desarrollaron monocultivos privados expuestos a las
fluctuaciones del mercado y la explotacion de los bosques y minerales
quedo en manos del Estado y de sus concesionarios.® La pobreza hace
que la migracion sea un proceso que afecta a todas las regiones de la
entidad. Las estimaciones mas recientes indican que dicho proceso
involucra a cerca de un mill6n de oaxaqueiios, de los cuales alrededor de
750.000 corresponden a la migracion estacional o permanente nacional,
mientras que los restantes migran a Estados Unidos. Las remesas de los
campesinos que trabajan en territorio estadunidense representan entre
el 13 y el 15 por ciento del Producto Interno Bruto (PIB) de la entidad.
A la exaccion tributaria y a la explotacion ha seguido la exclusion
campesina; ahora muchos lo arriesgan todo para ser explotados en ese
bizarro “paraiso del proletariado” en que se ha transformado Estados
Unidos.”

Dentro de este panorama extremo resulta muy dificil cuantificar
la pobreza indigena, por lo menos en lo que atafie a los hablantes de
las lenguas nativas. Al respecto, la informaciéon mads confiable proviene
de muestras y estudios de sondeo, como el realizado en el ambito de la
antropologia médica (SESIA, 2006). En él se compara la media de Muerte
Materna (MM) a nivel nacional que es del 63 x 100.000 casos, con la de
Oaxaca que es de 95 x 100.000. Pero trabajando con una muestra de 21
municipios en los cuales los hablantes de lengua indigenas oscilaban
entre el 90 y el 40%, la investigadora y sus colaboradores se encontraron
con un panorama sobrecogedor. En ellos la media de Muerte Materna

¢ De acuerdo con las leyes nacionales el Estado es propietario del subsuelo y de los bosques,

aunque puede concesionar su explotacion. Tradicionalmente ésta se ha otorgado a empresas
paraestatales o privadas, aunque en los ultimos afios han surgido empresas forestales constituidas
por comunidades indigenas asociadas, que han demostrado ser econémicamente redituables.

7 Si se desea una mejor aproximacion a la distribucién regional de la pobreza en el estado, se

puede consultar la recopilacion estadistica de los datos del Inegi, realizada por Pedro Maldonado,
Julio Torres y Andrés Miguel Velazco (2011). En esta obra se advierte que para el 2000 de los 570
municipios s6lo 29 tenian bajo nivel de pobreza, 137 pobreza moderada y 404 pobreza extrema
(VELASCO, 2011, p. 65). La mayoria de los municipios preponderantemente indigenas se ubican
en la condicién de pobreza extrema.
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ascendia del 348 al 357 x 100.000, es decir de 60 a 130 veces mas que
la de paises tales como Suecia, Austria, Espafia o Canada. El 74,7%
de las mujeres habia fallecido en su casa solas o acompafnadas por un
familiar, de ellas el 44,21% sin partera y solo el 21,2% habian tenido
auxilio médico. Las causas de la mortalidad fueron las hemorragias en
el 58% de los casos y las eclampsias en el 16,1%, es decir, padecimientos
posibles de tratar con asistencia médica hospitalaria competente.

Otro tragico estudio de caso es el que nos presentan dos acuciosas
investigadoras (RODRIGUEZ; MENDOZA, 2007) sobre la poblacion
triqui del Estado,® en la que comparan su informacién actual con la
recopilada por el distinguido y pionero antropdlogo fisico Juan Comas
en 1940. Asi advirtieron que en 1940 el Indice de Masa Corporal de la
casi totalidad de la muestra se situaba dentro de pardmetros estandar,
pero en la actualidad casi el 35% de la muestra presentaba sobrepeso u
obesidad, con una mayor incidencia femenina (50%). Dicha condicién
puede deberse tanto a un efecto epigénico del metabolismo asociado a
la desnutricion en los primeros afos de la vida, como a la masiva ingesta
de alimentos chatarra y bebidas azucaradas que tienden a reemplazar
a la dieta tradicional. Sus conclusiones indican que las condiciones
nutricionales de los triquis son peores que hace 70 afios, ya que su
estatura no ha aumentado y se mantiene en valores muy bajos, lo que
guarda estrecha relacion con la pobreza alimentaria generacional y a la
desnutricion en los primeros afos de la vida, lo que limita el crecimiento
y el desarrollo fisico. En Santiago Juxtlahuaca la prevalencia media de
baja estatura para nifios de entre 6 y 9 afos fue de un abrumador 59%,
con un altisimo riesgo de desnutricion en los primeros afios. Por otra
parte, las autoras advierten que, dadas las condiciones de miseria
imperantes, las mujeres presentan mayor posibilidad de generar baja
estatura, lo que conlleva un riesgo extra para la gestacion. La desnutricion
materna condena no sélo alos nifos, sino alas generaciones posteriores a
sufrir el resultado del hambre de sus antecesores. Tal como lo destaca una
especialista (SOLIGUERA, 2008), en el caso de las madres desnutridas
el peso inferior al normal de sus hijos es uno de los principales factores
determinantes de la mortalidad infantil y de los adolescentes, asi como
también puede tener repercusion en la etapa adulta, donde se puede

8 Rosa Ramos pertenece al Instituto de Investigaciones Antropoldgicas de la Universidad

Nacional Auténoma de México. A su vez, Karla Sandoval es integrante del Instituto de Biologia
Evolutiva de la Universidad Pompeu y Fabra de Barcelona, Espaia. El estudio antropométrico se
realizd en el 2002 sobre una muestra de 173 individuos (49 hombres y 124 mujeres) pertenecientes
al municipio de Juxtlahuaca, con edades comprendidas entre los 15 y los 79 afios.
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ver afectado ademads del sistema inmunoldgico, el cardiovascular y
el endocrino metabdlico, manifestados por enfermedades como la
diabetes mellitus, la obesidad y la hipertension arterial. Por otra parte
la malnutricién materna disminuye el nivel de aprendizaje infantil y
puede producir retardo mental. De esta manera, todo un grupo étnico,
o grandes sectores del mismo, padecera en el futuro la crisis alimentaria
que hayan vivido sus miembros en el presente. Evidentemente, este
grupo de interlocutores del didlogo entre civilizaciones se encuentra
en condiciones muy precarias para proponer un escenario digno para
encuentros interculturales.

No solo los indigenas requieren de educacion
intercultural

En un ambito cultural y lingtiisticamente plural el tema de la
educacion es, sin duda, de particular relevancia para la articulacion
social intercultural. La literatura sobre la educacién indigena es
sumamente abundante e incluye altamente sofisticados aportes
tedricos y metodoldgicos, producidos por distinguidos pedagogos,
lingiiistas y antropdlogos. A partir de la Revolucién Mexicana la teoria
y la practica al respecto han cambiado de manera sensible, yendo
desde la practica compulsiva del integracionismo y la castellanizacién
forzada, hasta la actual prédica de la educacién indigena bilingiie
intercultural (BARABAS; BARTOLOME, 1996). Pero también se
registra una copiosa literatura institucional, tan exitista como carente
de resultados concretos, que denota la presencia de una burocracia
educativa avida, como todas, de generar las condiciones para su propia
reproduccion. Al parecer las autoridades de Educacion Indigena,
al igual que el sindicato, suponen que existe un imaginario “idioma
indio” genérico, ya que con frecuencia colocan maestros indigenas en
comunidades que hablan lenguas diferentes a la del educador. A la falta
de capacitacion de los maestros y a la ausencia de materiales didacticos,
se le debe afiadir el hecho de que la ideologia del progreso a través del
renunciamiento étnico, creada por el integracionismo, sigue vigente en
gran parte de los maestros bilingiies, aunque tiendan a disfrazarla con
la retérica institucional dominante. Por lo general, el uso del idioma
materno en las escuelas continua desempenando el papel subordinado
de instrumento inicial para la castellanizacién. Una vez mas, el legitimo
discurso pluralista cayé en manos de una burocracia institucional que
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hizo de él una retdrica. Sin embargo la infraestructura en vasta, ya
que ademas de las numerosas escuelas primarias, existen 28 institutos
de nivel medio superior, que son conocidos como Bachilleratos
Integrales Comunitarios, hay también siete secundarias comunitarias
bilingiies y una Escuela Normal Bilingiie Bicultural. A pesar de ello,
los miembros de la Coalicion de Maestros y Promotores Indigenas de
Oaxaca (CMPIO) afirmaban que, para el 2007, s6lo el 25% de los nifios
indigenas asistian a escuelas bilingiies, por lo que el 75% era educado
exclusivamente en castellano. En marzo del 2002, con ocasion de su
27° aniversario, la CMPIO denuncié publicamente la situacion de la
educacion indigena en el estado:

[...] Laeducacién en las comunidades indigenas esta en completo
abandono. La educacion bilingiie intercultural sélo existe en los
discursos, y las autoridades parecen ignorarlo o no interesarse.
Esto se manifiesta en la falta de planes y programas para la
educacion indigena; falta de materiales didacticos apropiados,
principalmente libros, pues se estan usando los mismos de las
escuelas de niflos monolingiies en espaiol; falta de capacitacion
para el personal docente. (CMIPIO, 2002).

A pesar de todas sus fallas’ la educacién indigena es un
proceso en marcha y que tiende cada vez mas a ser apropiada por sus
protagonistas. El llamado Movimiento Pedagdgico iniciado en 1995-
1996 tiene el proposito de construir alternativas educativas bajo seis
principios orientadores: 1) revalorar y fortalecer las lenguas y culturas
indigenas; 2) democratizar la educacion; 3) hacer presente la ciencia
en las escuelas; 4) humanizar la educacion; 5) promover la produccion
del campo conservando el medio ambiente y los recursos naturales;
y, por ultimo, 6) hacer presente el arte y la tecnologia en las escuelas
indigenas (CMIPIO, 2008).

Pero lo que ahora me interesa destacar es que hay una dimensién
de la educacién intercultural mucho menos explorada por la reflexiéon
pedagdgica y casi inexistente en la practica institucional. Me refiero a la

°  Para el Ineea, es grave el hecho de que el 57 por ciento de los estudiantes indigenas estén en el

nivel de competencia mas bajo, porque eso no solo les impide aprender espaiiol sino también el
resto de las asignaturas. Estos alumnos tienen una comprension muy literal de lo que leen, por lo
que suelen tener problemas para abstraer ideas principales. S6lo un 12 por ciento de los alumnos
de alguna etnia alcanza un nivel aceptable de lectura en relacion con el promedio nacional de
17 por ciento, en los planteles indigenas apenas 0,67 por ciento del alumnado alcanza el nivel de
competencia mas alto mientras que en el ambito nacional esta cifra es de 3,18 por ciento.
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ensefianza sobre las culturas nativas que no se lleva a cabo en las escuelas
e institutos de estudios elementales, medios y superiores del Estado,
dedicados a la poblaciéon que se considera como no-indigena. Este
segmento demografico estd también involucrado en el mismo sistema
intercultural del cual forma parte la poblacion indigena; constituye
el otro término del un conjunto articulado e interdependiente. Sin
embargo no se considera necesario brindarle informacion sobre
el mundo plural en el cual habita y con cuyos miembros deben y
deberan convivir o, por lo menos, coexistir. Los libros de texto de la
escuela primaria abundan en la retérica exegética del glorioso pasado
prehispanico, con especial atencion a las configuraciones aztecas, mayas
y eventualmente zapotecas, con pocas referencias a las culturas actuales.
En los textos complementarios que proporciona el Instituto Estatal de
Educacién Publica del Estado, se enumeran los grupos existentes, y se
ofrece el tradicional y precario listado de rasgos de la cultura material de
cada uno de ellos, incluyendo artesanias y alguna festividad que pueda
resultar atractiva. Pero, en el mejor de los casos, se brinda una imagen
pretérita y fosilizada de sociedades vivas y contemporéaneas.

Ellibro de texto gratuito de Historia y Geografia correspondiente
a Tercer Grado de primaria varia en cada Estado, estando dedicado
a cada uno de ellos. En el caso de Oaxaca su redaccién (1994, 2002,
2011) estuvo a cargo de un distinguido grupo de historiadores locales,
no sociologos ni antropélogos sino historiadores, quienes abordan las
culturas indigenas contemporaneas de Oaxaca. Con afan didactico
comparan la diversidad cultural con un jardin de diferentes flores,
entre las cuales incluyen como siempre a los inexistentes popoloca,
a la vez que realizan una sutil apologia del mestizaje cultural en las
tradiciones y costumbres locales, distinguiendo sélo el “tequio” y otras
formas de trabajo colectivo como especificamente indigenas. De alli se
pasa a sefialar que existen muchos idiomas y dialectos (confusamente
diferenciados), para después elogiar las indumentarias y las artesanias
que atraen turistas. Nunca se dice que esos distintos grupos tienen
historias propias, sus propias formas de religiosidad, sus especificos
rituales o diferentes formas de organizacion politica y de concebir la
vida y el mundo. Los capitulos de historia prehispanica y colonial son
mas coherentes con la especializacion de los autores, pero a partir de la
Independencia, el Porfiriato y la Revolucidn, los indigenas desaparecen
de la escena y todo transcurre en “la patria del criollo” como sus tnicos
protagonistas. El libro de Cuarto Grado de Historia (1994, 2007, 2008)
aborda el poblamiento de América, a los Toltecas y Mexicas, el pasado
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Mesoamericano, la Conquista y la Independencia y contiene un solo
breve parrafo (p. 39) donde asienta que ahora hay nueve millones de
indigenas en México, con costumbres propias y que hablan sus propias
lenguas. Finalmente, el libro de Historia de Sexto Grado (2010) contiene
también un parrafo (p. 102-103) sobre minorias culturales como grupos
étnicos, dando por ejemplo el caso de los aborigenes de Australia, donde
es comun “que los grupos mestizos” (jque como todos saben dominan
Australia!) suelan discriminar a las minorias nativas o de migrantes. En
el caso de México las minorias culturales incluirian a indigenas (que son
solo el 8% de la poblacion, sic), al igual que los menonitas, los judios,
los negros y los asiaticos. Es con este bagaje de informacién que los
nifios concluyen sus estudios primarios, en una época fundamental para
percibir su entorno, con una nula capacitacion formal para comprender
su insercion dentro de una sociedad multicultural.

El indio imaginario y algunos de sus redentores

Las consecuencias de imaginar al otro y a las caracteristicas de su
“otredad” no son solo ideoldgicas sino también materiales, en la medida
en que tienden a encarnarse en practicas sociales y politicas especificas,
referidas, en muchos casos, a unos conciudadanos percibidos como
distintos pero que pocas veces son muy diferenciados a nivel fenotipico.
Como resultado del proceso histérico de descaracterizacion étnica, el no
tan distante “otro” pasa a ser no solo el depositario de las tradicionales
fantasias occidentales, tales como el “buen salvaje’, el “barbaro” o el
“glorioso antepasado” constructor de piramides, sino una parte compleja
o no resuelta de la identidad social de un “nosotros” — estigmatizada
por el histérico racismo -, a la que se hace responsable de una cierta
ambigiiedad existencial. De esta manera sobre los indigenas recaen ahora
todas las acusaciones de lo que en las tltimas décadas ha pasado a ser
“politicamente incorrecto” en la sociedad nacional mexicana en general
y oaxaquefa en particular. Un ejemplo de estas proyecciones es que
los “indios” son borrachos, violadores, patriarcales, antidemocraticos,
sexistas y golpeadores de mujeres. Y asi como no faltaron ni faltan
evangelizadores que han tratado y tratan de convertirlos ala “fe verdadera’,
inducirlos a luchar por la “revoluciéon” o incorporarlos al siempre fallido
“desarrollo”, ahora proliferan acriticos feminismos redentores que
imaginan a las mujeres indigenas en sus propios términos. Sé que seré
acusado de “politicamente incorrecto’, pero me refiero al feminismo
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esencialista urbano, para el cual todas las mujeres de todas las culturas se
encuentran en la misma condicién. Como muy bien lo ha planteado R.
Aida Hernandez Castilho (2008, p. 86):

[...] En sus criticas las feministas poscoloniales han confrontado
los discursos universalizantes de algunos feminismo académicos,
que partiendo de las experiencias y necesidades de las mujeres

ancas del primer mundo han establecido una perspectiva
bl del do h tablecid t
generalizadora de las relaciones de género.

Una de las mds frecuentes representaciones del imaginario
sobre lo indigena radica en las esencializaciones, que construyen
sujetos ahistoricos dotados de una especie de “naturaleza” que les
seria propia y que los define como tales. Los antropo6logos asumimos
que todos los cientificos sociales saben que no existen “esencias”
de lo humano, y que las identidades - incluyendo las de género - y
sus consecuentes desempefios se construyen a lo largo de procesos
sociales de larga duraciéon. Sin embargo, no resultan infrecuentes las
atribuciones esencialistas, tales como las que algunos grupos feministas
adjudican a las relaciones de género entre los “indigenas” (una vez mas,
sin distincién entre culturas), caracterizandolas como patriarcales,
sexistas, excluyentes; basadas en la dominacién sexual del hombre sobre
la mujer. Un indio es un violador en potencia, que puede golpear a su
esposa a voluntad, ser infiel sin problema personal ni social alguno,
comportandose, en fin, como una especie de antagonista del sexo
opuesto, ante el cual hay que lograr el “empoderamiento” de las mujeres a
través de su concientizacion feminista. No voy a citar autores (o autoras)
concretas, de estas perspectivas, ya que sus propuestas estan contenidas
en las declaraciones de principios de numerosas organizaciones y
se manifiestan en denuncias y acciones, tales como considerar al
feminicidio o a la violaciéon como actos de dominio patriarcal, y no de
criminalidad genérica asociada ala miseria yalaanomiasocial o plantear
que en la elevada muerte materna influyen mas razones de género que
de pobreza extrema. La alternativa es el llamado “empoderamiento” de
las mujeres a través de una “concientizacion”, que es en realidad una
occidentalizacion y ajena a las experiencias culturales nativas, ya que lo
que se pretende es hacerlas eficientes agentes interculturales (cultural
brockers) para mediar entre sus comunidades y el exterior. Asi, por
ejemplo, una antropologa feminista plantea su estrategia politica basada
en el liderazgo del sector occidental ilustrado (STEPHENS, 1998, p. 313
[1991], mis cursivas):
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[...] El trabajo de las futuras antropdlogas feministas (implica
que) [...]. En lugar de desbaratar la categoria de género hasta
el punto de negar la marginacién politica y econdmica de las
mujeres rurales, debemos desenredar los hilos institucionales
e ideolégicos que encadenan la feminidad a la marginacion;
debemos romperlos y alentar la ampliacién de las bases femeninas
del poder.

Un buen ejemplo de la atribuciéon de fantasias denigrantes
a las sociedades nativas son las reiteradas denuncias de “venta de
mujeres” adjudicadas, entre otras, a la cultura triqui. De acuerdo con
el periédico La Voz del Sur del 8 de Marzo del 2011 la presidenta de
la Mesa Directiva de la Legislatura local, Eufrosina Cruz Mendoza,'
denuncié que en Oaxaca persiste la venta de mujeres “con el argumento
de los Usos y Costumbres”, por lo que consideré urgente adecuar las
leyes en la materia para frenar este tipo de atentados contra los derechos
humanos. También precisé que esta situacion prevalece en la zona
triqui, perteneciente a la region Mixteca, asi como en la Sierra Sur, entre
otras comunidades del estado regidas por Usos y Costumbres.

Discutir todo el parrafo anterior resulta interesante desde el
punto de vista antropolégico, ya que no requiere realizar una apologia
del relativismo cultural, sino de un poco de sentido comun al tratar
instituciones de otra cultura. La “venta de mujeres” se trata simplemente
del pago de una especie de dote de la novia, arreglo sumamente frecuente
entre muchas sociedades no sélo locales sino de todo México, que al ser
sacadas de su contexto especifico adquieren practicamente el caracter
de una trata de personas. En realidad el arreglo inicial se realiza entre
los padres de los futuros novios, incluso cuando estos son nifos, lo que
no implica una necesaria convivencia sexual, ya que el matrimonio en
las sociedades parentales es una alianza entre unidades domésticas y no
entre personas, sino a través de las personas. El supuesto pago se trata de
una compensacion que la familia del novio otorga a la de la novia, por
la pérdida de uno de sus miembros y que posibilitara la reproduccién

10" Esta sefiora es una contadora publica y diputada local del PAN de ascendencia zapoteca,

que logré gran reconocimiento al ser elegida como presidente municipal de su comunidad,
contraviniendo sus logicas politicas y haciendo valer su condicién de profesional, para después
ser desconocida como tal aparentemente por su condicion femenina. Su caso tuvo gran resonancia
en la prensa regional y nacional como argumento contra los usos y costumbres y evidencia del
sexismo indigena, aunque ahora le conviene mas fungir como defensora de los “indigenas” en la
camara de diputados.
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de su propio grupo doméstico."’ El supuesto pago no sélo tiene un
valor econdémico, sino también simboélico y moral, en la medida que
representa la colaboracion entre los miembros de una unidad doméstica
para reunir los bienes necesarios, asi como manifiesta el principio de
reciprocidad que debe guiar las relaciones entre unidades domésticas.
La lectura equivoca de una ldgica parental y cultural no conocida se
traduce en una argumentacion descalificadora. El amor romantico y la
libre eleccion de la pareja son una creaciéon del renacimiento europeo
y no un valor universal que deben obligatoriamente ejercer todas las
culturas. Ahora nos parece que es un “orden natural” de las cosas, pero
como tantas otras es un orden cultural e histéricamente constituido.

No contamos en Oaxaca con estudios de caso especificos sobre
el “pago de la novia’, aunque la evidencia hace pensar que forma parte
de la tradicién cultural mesoamericana, tal como lo demostraria la
prolija etnografia de Catharine Good Eshelman sobre los nahuas de
Guerrero (2003). Uno de los resultados de su estudio sefiala que “[...] a
diferencia de los estereotipos comunes de las sociedades indigenas, las
negociaciones y los intercambios en el matrimonio demuestran la alta
valoracion de la mujer y del trabajo femenino [...]"” Los nahuas llaman
en castellano “el derecho” a la los bienes o cantidades que se pagan por
la novia, lo que consideran una demostraciéon de superioridad moral
ante los blancos, ya que casarse en sus comunidades es muy caro e
implica mucho trabajo, a diferencia de las ciudades donde los hombres
toman a sus mujeres “sin pensar’, trataindolas entonces como a perros
(GOOD ESHELMAN, 2003, p. 167). Como se ve el prejuicio puede ser
bidireccional. Una conclusion especialmente interesante del ensayo de
Good Eshelman apunta a destacar que la familia del novio queda en
una situacion de inferioridad ante la de la novia, porque en realidad
una esposa es una deuda (un don) permanente que nunca podra ser
reciprocado en su totalidad.

Como vemos la supuesta venta de mujeres tiene sentidos muy
diferentes a los que se perciben desde el exterior. Volviendo al caso

"' La antropologia del parentesco de ha observado que el sistema de “[...] pago de la novia es

particularmente frecuente en Africa, pero han preferido llamarlo fondo de la novia’ en lugar de
‘pago; y tiene el cardcter de retribuir no a la persona en si, sino a sus desempefios como esposa y
futura madre” (MAIR, 1974, p. 59). En la constitucion del fondo, suele participar toda la familia
extensa del novio, reforzando los lazos de solidaridad de su parentela; por otra parte lo que recibe la
familia de la novia posibilitara a su vez que algin varén de esa unidad doméstica pueda conseguir
su propia esposa. Desde el punto de vista evolutivo de la antropologia inglesa, el “pago de la novia”
reemplaza al intercambio directo de mujeres propio de la exogamia, permitiendo a un grupo que
no tiene suficientes mujeres adquirir una sin dar otra (FOX, 1972, p. 163).
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triqui, nos encontramos con similares contenidos culturales de la
instituciéon matrimonial. Ello no quiere decir que deban permanecer de
manera inmutable anclados a sus raices tradicionales, provenientes de
una sociedad organizada en linajes estructurados en clanes territoriales,
que otorgaban su logica especifica a las alianzas matrimoniales.
Probablemente dicha logica se haya alterado e incluso corrompido en
los campos de trabajo de Baja California, a los que concurren numerosos
trabajadores migrantes pertenecientes a esta sufrida etnia, dando lugar
a “compras” irregulares y culturalmente incorrectas que propiciaron
algunas de las denuncias al respecto. En un coherente ensayo sobre
el caso, derivado de investigaciones directas y no de prejuicios, la
investigadora Beatriz Rodriguez Pérez ha demostrado los cambios
que se estan produciendo en la eleccién de parejas, debido a la mayor
independencia de las mujeres migrantes y a su creciente participacion
politica, los que no eliminan el “pago de la novia” ni la alta ritualidad del
matrimonio. Asi la autora senala que (PEREZ, 2006, p. 172)

[...] El discurso dominante caracteriza a las mujeres indigenas
como victimas, inactivas, pasivas, ignorantes. En contra de esa
imagen ahora las indigenas aparecen como agentes politicos
criticos, propositivos yactivos [...]. En pocas palabras podriamos
decir que reivindican una cultura en continua construccién,
una cultura viva y flexible que ofrezca espacios de cambio a sus
integrantes. Las indigenas nos muestran que las dos alternativas
ofrecidas por el discurso oficial, cambiar o seguir en el atraso de
la tradicién inmutable, es un falso dilema en el sentido que no
abarca otras opciones [...]. Es decir, ellas se autoafirman a través
de un nuevo equilibrio entre cambio y tradicién, o mejor dicho a
través de una cultura cambiante [...].

Algo similar al pago de la novia ocurre con la adjudicacién de
una violencia de género en las culturas nativas. Una buena sintesis del
discurso esencialista al respecto la proporciona el reporte estadistico
sobre Igualdad de género y violencia, elaborado con el apoyo de varias
organizaciones feministas, cuya autora fija la posicion fundamentalista
que orienta la investigacion desde un primer momento (ALDAZ
VELEZ, 2010):

La violencia contra las mujeres es la manifestacién extrema de
las desigualdades histéricas en las relaciones de poder entre
mujeres y hombres presentes en casi todas las sociedades.
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Independientemente de la edad, escolaridad, clase social, estado
civil, religién, raza o etnia, las mujeres adolescentes y nifas se
enfrentan a diversas formas de violencia por su condicién de
género.

Contradictoriamente, esta perspectiva universalista y sesgada de
los géneros se contradice con los mismos resultados de la investigacion,
ya que reporta que en Oaxaca el 23% de las adolescentes mujeres habian
sido victimas de violencia fisica, aunque el 28% de los adolescentes
varones también la habian padecido (ALDAZ VELEZ, 2010, p. 11). Un
buen ejemplo de fundamentalismo es considerar al feminicidio como una
expresion de la violencia “patriarcal’, y no una consecuencia mas de una
sociedad en crisis. Asien el 2011 se registraron 84 homicidios femeninos;
14 cometidos por sus parejas, 3 por exparejas, 6 por familiares y 61 por
desconocidos. La muerte de una sola mujer ya seria tragica, pero en ese
mismo periodo ocurrieron un total de 775 asesinatos totales, es decir
que murieron 691 hombres, sin que el estudio repare en este apabullante
indice de masculinidad de la violencia (datos da Procuraduria Estatal
de Justicia de 2012). Los esencialismos ignoran que en las sociedades
prehispanicas locales el adulterio de ambos sextos era castigado con la
muerte (Relaciones Geogréficas Siglo XVI), y esto no se debia a una
cuestion moral, sino a que en las tradiciones basadas en la descendencia
los principios parentales deben ser rigurosamente aplicados. En la
actualidad, en muchas culturas regionales la violencia intrafamiliar
conlleva penas de encarcelamiento publico y humillante. Hay incluso
penalidades extremas, como en el caso de los chinantecos de la parte
baja, en cuyos pueblos (que no mencionaré) los violadores y asesinos
de mujeres son quemados vivos en la plaza publica, como ejemplo para
todos y en especial de los nifios que son llevados a contemplar el evento.
Todo esto no excluye que estamos hablando de colectividades humanas,
muchos de cuyos miembros viven debilitados por la mala alimentacion,
embrutecidos por el alcohol, victimas de padecimientos neuroldgicos
producidos por la desnutriciéon materna e infantil, inferiorizados por el
racismo, divididos por el capitalismo que alter6 la tradicional division
sexual del trabajo, humillados por las relaciones laborales injustas,
luchando siempre por defender con violencia sus fronteras comunales,
obligados al desarraigo y traumatizados por la migracion. Situados,
en fin, en situaciones de penuria y sufrimiento existencial, muy poco
favorables para una ideal vida familiar y social. De todas maneras la
migracion, lalucha politica y los cambios en la division sexual del trabajo
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estan produciendo transformaciones significativas en las relaciones de
género: el 25% de los hogares de Oaxaca son matrifocales y se observa
un gradual pero creciente nivel de participaciéon femenina en los cargos
politicos, antes exclusivamente reservados a los hombres."? Todas las
sociedades cambian al cambiar sus circunstancias, puesto que se trata
de colectividades abiertas a la historia y no inmovilizadas por la inercia
de un supuesto tradicionalismo inmovilista. Mis 35 afios de experiencia
en el ambito me han permitido ser testigo presencial de los cambios y
no sélo pronosticarlos.

Seria deseable que el redentorismo feminista abdique de su
etnocentrismo y, si lo desea, acomparie las luchas de las mujeres indigenas
sin pretender guiarlas. Claro esta que no todos los feminismos son tan
poco comprensivos, baste leer los ensayos de Aida Hernandez Castillo
para advertir como una vision antropoldgica, basada en la experiencia de
campo, puede brindar alternativas politicas feministas de mucho mayor
alcance. Le cedo la palabra, no por su condicién femenina sino por su
calidad de especialista. Esta autora sefiala que (CASTILLO, 2008, p. 88)

Estas feministas poscoloniales han respondido con trabajo
antropoldgicamente situado [...] con sus investigaciones
histéricas [...] con su produccion literaria [...] a los discursos
universalistas sobre “las mujeres” y el “patriarcado” y han
confrontado la concepcién binaria y simplista del poder, en la
que el hombre es el dominador y la mujer la subordinada, que
hasta muy recientemente hegemoniz6 las perspectivas feministas
de la academia europea y norteamericana [...]. En sus criticas a
los esencialismos feministas las académicas poscoloniales nos
muestran que estas perspectivas universalistas del patriarcado
y de las mujeres no sélo hacen “representaciones erréneas”
de las mujeres que no comparten las normas de género que se
presumen, sino que se tratan de discursos con efectos de poder
que colonizan la vida de las mujeres [...]. Estas estrategias de
colonizacion discursiva tienden a construir a la mujer del
Tercer Mundo como: circunscrita al espacio doméstico, victima,
ignorante, pobre, atada a la tradicién, que se convierte en un
alter ego de la académica feminista que es liberada, que toma sus

12 Para el trienio municipal 1998-2001 se nombraron 32 concejalas propietarias - incluyendo 5

presidentas municipales — en 27 municipios; y para el trienio 2002-2004, se eligieron 54 concejalas
propietarias en 41 municipios - seis de estos con presidentas municipales. En promedio, en 8,5% de
los municipios de U y C, hay mujeres desempefiando cargos. Para marzo de 2006, ocho municipios
estaban gobernados por mujeres, se nombraron tres alcaldesas por el sistema de Usos y Costumbres,
y cinco por partidos politicos (BARRERA-BASSOLS, 2006). Las cifras van en aumento.
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propias decisiones, tiene control sobre su cuerpo y su sexualidad,
es educada y moderna [...].

Basicamente, la autora nos estd previniendo sobre la vieja
dicotomia neocolonial, en la cual se supone que la sociedad “mas
desarrollada” impulsa los cambios positivos en “la sociedad tradicional”
Sin embargo, las mismas mujeres indigenas han demostrado en las
ultimas décadas su capacidad de cambiar los roles tradicionales que
les fueran adscriptos, y no gracias a un discurso exterior apropiado,
sino con base en la participacion en la luchas politicas de sus pueblos.
Desde los movimientos etnopoliticos de la década de 1970, pasando
por el estimulo generalizado del zapatismo a partir de 1994, asi como
en la constante reivindicacion contemporanea de las autonomias, la
participacion politica femenina — que en realidad nunca estuvo ausente
para los que conviviamos en las comunidades - adquirié una visibilidad
que ha sorprendido a quienes las percibian como actores sociales pasivos.
Estas perspectivas minusvaloran el hecho que las estructuras internas
de las sociedades no son inmunes a la historicidad y a la dindmica de las
luchas politicas, tal como lo demuestra el caso de las triquis.

Contradicciones de un dialogo intercultural

Como muchos otros conceptos que se vinculan a las sociedades
multiculturales, los de comunicacién y de didlogo intercultural han
sufrido de un abuso discursivo que llega a desnaturalizalos, al despojarlos
de la singularidad de sentidos que les son propios. Cada autor suele
otorgarles un significado particular, consecuente con sus intereses,
aunque la precisién analitica requiera de un predicado univoco que
los haga validos en los distintos textos y contextos. En primer lugar se
debe senalar que la “Comunicacién Intercultural” es una disciplina, que
a su vez recurre a otras, tales como las Ciencias de la Comunicacion,
la Psicologia, la Lingiiistica, la Antropologia y demads, para tratar de
entender y posibilitar la comunicacion entre personas provenientes de
distintas culturas.” Esto incluye la posible relacién entre ejecutivos de
empresas transnacionales asiaticas con sus pares europeos, de politicos

3 Las distintas perspectivas analiticas al respecto pueden privilegiar distintas dreas del campo o

proponerlas como dreas primordiales. Asi hay aquellos que enfatizan el papel del lenguaje, otros
se inclinan hacia las distintas vertientes de las teorias de la cognicién, muchos, y en especial los
influidos por el interaccionismo simbolico, se interesan en el proceso comunicativo como tal, ,
finalmente, hay partidarios de estudio de las relaciones interpersonales o relaciones humanas.
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arabes y congresistas estadounidenses y también —eventualmente - de
indios y no indios, aunque la orientacién predominante en estos estudios
se refiera a vinculos entre miembros de Estados culturalmente diferentes
(ALSINA, 1999). Por otra parte, el concepto de “didlogo intercultural”
ha sido entendido, entre muchas otras cosas, como una proposicion
filoséfica humanistica que no puede ser monocultural (FORNET-
BETANCOURT, 1994), una necesidad ética basada en un imperativo
moral (APEL, 1992) o una demanda dela comunicacién social de nuestro
tiempo (HABERMAS, 1989). Desde mi punto de vista, que considero
antropologico, es un imperativo politico, que parte de una perspectiva
que asume la diferencia cultural no sélo como un valor, sino como un
dato constitutivo de una realidad dada. Al ser la pluralidad cultural un
hecho factico, su existencia no requiere ser moralmente argumentada,
sino entendida en funcién de la calidad diferencial especifica de los
actores intervinientes. Un didlogo intercultural equilibrado e igualitario
deberia constituirse como el mecanismo articulatorio normal de una
sociedad plural. No se trata de proponer una utopia social, sino de la
necesidad logica de un sistema de esta naturaleza, que debe superar los
multiples obstaculos que encuentra.

Sin embargo, esa aparentemente necesaria logica sistémica no
se cumple ahora ni se ha cumplido a lo largo de cinco siglos. Resulta
dificultoso entenderse de manera razonable en un acto comunicativo
vertical, en el cual uno de los interlocutores tiene que someterse a la
lengua, los simbolos, los referentes culturales, los codigos, la etiqueta,
la “performance” y las logicas argumentativas del otro. De hecho, una
de las practicas instrumentales mas socorridas por la sociedad civil y la
clase politica local es la realizacion de “pseudoeventos comunicativos”,
politicos o culturales, en los que se supone que participan lideres o
representantes indigenas. Asi, los aspirantes a cargos politicos o los
mismos gobernadores, cuando visitan algunas comunidades nativas, son
investidos con collares de flores o bastones de mando, que tedricamente
representan una delegacion del poder y que, en realidad, sus propias
comitivas se han encargado de llevar para la ocasion. En la célebre fiesta
dancistica de la guelaguetza, importante fuente de recursos turisticos,
coexisten antiguas coreografias nativas con bailables inventados por los
maestros de danza (BARABAS; BARTOLOME, 1990). De tal manera
que lo indigena pasa a ser un articulo de consumo, para el imaginario
de un publico mas atento a la belleza estética del aparente “folklore”
local, que a la falsificacion escénica de la diferencia. Y si califico a ambos
casos como “pseudoeventos comunicativos’, es que ninguno tiene por
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objetivo establecer una relacion posible entre interlocutores, sino apelar
al poder de los simbolos para simularla. Reemplazar el didlogo por la
manipulacion simbolica que se ejerce desde una posicion hegemonica,
en la medida que tiene la capacidad para construir al “otro” de acuerdo
con sus propios intereses.'*

Parrafo aparte merecen las luchas por la tierra y las mas recientes
demandas territoriales. Cuando los conflictos limitrofes y los pedidos de
titulacion certificada de las dotaciones agricolas, era entendida por las
instituciones estatales como una conflictividad intrinseca campesina,
los mismos indigenas se vieron obligados a expresarse en esos mismos
términos: es decir como solicitantes de un “medio de produccién” al que
tenfan derechoslegales; seinvocabaa Zapata,a Villa, ala Reforma Agraria
etc. Su discurso reivindicativo se expresaba en los mismos términos que
el discurso oficial. Pero ahora los indigenas ya aluden a una dimensién
desconocida de esas demandas; la calidad sacralizada de sus ambitos
laborales, residenciales y de transito, que forman parte de la geografia
sagrada que constituye su nocién de espacio humano (BARABAS,
2003). Este nuevo discurso desorienta al violentar las antiguas reglas y
estrategias comunicativas, introduce una dimension histérica, simbdlica
y cultural que estaba ausente de la logica argumentativa del dialogo
previo. Esta dimension tiende a inducir al interlocutor a adaptarse a un
ambito discursivo que desconocia, pero que ya se ve obligado a incluir
en sus retoricas con cierta condescendencia, aunque no esté muy seguro
que lo que es “sagrado” para el otro no equivalga a “supersticion”

En lo que atafie al didlogo en sentido estricto, es decir a la
comunicacion verbal, el panorama no puede ser mas unidireccional. Ya
se ha senalado que, de los mas de 1.200.000 hablantes de las diferentes
lenguas locales, s6lo 210.000 son monolingties, es decir que la inmensa
mayoria ha aprendido el castellano buscando una comunicacion
mas eficiente con el entorno regional; si bien este bilingliismo ha
sido coercitivamente impuesto y responde a la asimetria estructural
representada por el histérico poder hegemonico del castellano. De
hecho, es frecuente que los idiomas indigenas sean popularmente
llamados “dialectos”, ain por quienes los hablan. Pero lo que deseo
destacar es que el camino opuesto es absolutamente infrecuente, son
contados los casos en los que algunos criollos hayan aprendido lenguas
nativas. En ninguna institucion educativa del Estado es posible estudiar

4 El tema de las relaciones politicas y el sistema llamado de “usos y costumbres” es demasiado
vasto para contenerlo en este articulo, por lo cual sera objeto de un ensayo especifico al respecto.
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alguno de los idiomas indigenas, aunque en la Escuela de Idiomas de
la Universidad se haya impartido alguna ocasional clase de zapoteco.
Incluso los unicos casos de trilingiiismo se dan entre indigenas, ya
que no es infrecuente que muchos triquis, ademas del castellano,
hablen el suficiente mixteco como para comunicarse con sus vecinos
en los mercados regionales. De la misma manera son numerosos
los zoques migrantes al istmo de Tehuantepec que hablan zoque,
castellano y zapoteco, dada las necesidades de la convivencia istmena,
donde el zapoteco binizd se desempefia como lengua hegemonica.
Por otra parte, en las tltimas décadas el trilingliismo esta incluyendo
el inglés, como resultado de la intensa dinamica migratoria hacia
Estados Unidos. Frente a esta actitud comunicativa abierta, tenemos
una sociedad monolingtie de castellano, que en su mayor parte habla
variantes empobrecidas de la lengua, adquirida de manera precaria de
mayores que hablaban otros idiomas, a lo que contribuyen las falencias
de la educacion oficial y la generalizada ausencia de la lectura como
practica recreativa o medio de adquirir conocimientos.

Se podrian seguir multiplicando los ejemplos mucho mas alla de
los acotados limites fijados para este ensayo. Pero si nos refiriéramos a
los requisitos minimos de un didlogo intercultural, deberiamos partir de
la base de que los interlocutores provienen de procesos de socializacion
diferenciados, que les proporcionan marcos de referencia culturales y
por ende cognitivos distintos. Y si asumimos a dicha comunicacidn,
no so6lo como el didlogo entre individuos o grupos pertenecientes a
diferentes culturas, sino también como un proceso de interaccién
simbdlica entre gentes a las que la diferencia cultural les proporciona
distintas formas de percepcion y de conducta, es posible entender
que esas diferencias afectaran de manera sensible el resultado de los
encuentros interculturales. Por lo tanto, un requisito importante en estos
encuentros consiste en evitar las generalizaciones acerca de los “otros”,
es decir los estereotipos de los que he venido hablando. El estereotipo
es una forma de generalizacion que supone clasificar un grupo o grupos
de personas y considerarse capacitado para emitir opiniones sobre
ellos. Tal como lo propone N. Asuncién-Lande (1993) la comunicacién
intercultural se centra en las diferencias, por lo que es necesario ver mas
alla de las generalizaciones superficiales y advertir las diferencias que
existen entre las culturas, asi como sus complejidades.

Los participantes del dialogo intercultural deben desde un
comienzo tomar conciencia de su propia cultura y de que ésta no es
ni universal ni la tnica alternativa existencial posible. Esto implica



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 142

también un cierto conocimiento, o al menos interés por la otra cultura,
para disminuir el nimero de inevitables malentendidos derivados de la
diferencia de marcos referenciales, que suponen perspectivas y juicios
valorativos conscientes o inconscientes. Hace ya algunos afnos R. Cardoso
de Oliveira (1988) destaco que en que en los sistemas interétnicos la
confrontacion de normas esta condicionada por la jerarquizacion de una
cultura sobre otra, por lo que las reglas del didlogo estarian determinadas
siempre por el discurso hegemonico. Por ello es fundamental transformar
radicalmente las relaciones econdmicas asimétricas, inequitativas
y excluyentes, posibilitando un mas igualitario acceso a los recursos
existentes. No es posible una comunicacion eficiente basada en la
asimetria econdémica, educativa, lingiiistica, el desconocimiento y la
manipulacion redentorista del Otro. Pero para romper con este contexto
es necesario también renunciar al “pensamiento Unico’, a la supuesta
universalidad de la perspectiva dominante de ver las cosas. Asumir que
el “otro” es alguien del cual también podemos aprender y sobre el cual
carecemos de ningun tipo de superioridad cultural y al que no estamos
destinados a cambiar. Comprender que, de manera contradictoria, para
tratar de manera igualitaria a los miembros de otra cultura debemos
comportarnos ante ellos de manera diferente que con respecto al resto
de nuestros conciudadanos. Como en muchos otros campos de la vida,
la igualdad supone el reconocimiento de la diferencia.
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PAPERA KUMU: CAMINHO
DE FORMACAO DE XAMA
DE LEITURAS

Joao Paulo Lima Barreto

Eu nasci e cresci num periodo de intensa atividade dos
missionarios salesianos juntos aos povos indigenas do Rio Negro, com
proposta de aculturagdo para a integragdo nacional. Quando terminei o
ensino primario, sai da minha aldeia com destino ao Colégio Salesiano,
num dos polos da Missao Salesiana, no distrito Pari-Cachoeira no Alto
Rio Negro, em que conclui o ensino fundamental.

Minha maie me incentivava a estudar, projetava minha vida
para o sacerddcio, igual a dos padres Salesianos, que tinham o modelo
de vida bem-sucedida e abastada. Contrariando o desejo de minha
mae, estava meu avd, um reconhecido yai' (xama) Tukano que tinha
predilecao por mim, desejando me transformar em seu sucessor.
Convivi com ele, como filho adotivo, até meus cinco anos. Aprendi
narrativas miticas contadas para aquela idade; no entanto, minha mae
venceu a disputa, a custa da tristeza do meu avo.

No ano de 2010, apds a conclusao de curso de Filosofia em Ma-
naus, conheci alguns professores de Antropologia do Programa de Pés-
Graduagao da UFAM através de uma amiga, que fazia o seu mestrado
nessa universidade. Ela me apresentou ao seu orientador, Gilton dos

' Yai, kumu e baya sao trés categorias de especialidades Tukano, adquiridas apés longo periodo

de formagao.
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Santos Mendes, que logo me convidou para participar dos seminarios
promovidos pelo Nucleo de Estudos da Amazonia Indigena - Neai-
UFAM e também para ingressar no mestrado em Antropologia Social,
que acabava de decidir pela abertura de vagas reservadas aos estudantes
indigenas.

No comego néo fiquei nada empolgado com o convite, uma vez
que conhecia varios antropdlogos indigenas do Alto Rio Negro e nao via
neles nenhuma novidade para além de antropélogos nao indigenas ou
vantagem em fazer o que eles faziam, apesar do esfor¢o em evidenciar
os conhecimentos indigenas para além de narrativas miticas. Mais
tarde, com insisténcia do convite, perguntei ao professor, um pouco
satirizando, se era possivel, entdo, “estudar os Brancos”, algum ritual,
um fendmeno social ou os proprios antropologos, da mesma maneira
que estes estudam os grupos indigenas, ha séculos.

A pergunta teve desdobramento, tanto que passei a elaborar uma
proposta de projeto com o titulo “Um olhar indigena (Tukano) sobre
a ciéncia: uma etnografia no laboratdrio de pesquisa em ictiologia do
Instituto Nacional de Pesquisas da Amazonia (Inpa)”. A ideia que estava
na minha cabeca era de rebater os conceitos cientificos com os conceitos
Tukano. Para isso, observar um laboratério de ictiologia me pareceu
um bom lugar para prestar atengdo em como os cientistas produzem
conhecimentos a partir do peixe. Na verdade tomei o peixe como
recorte de pesquisa, pois, na cosmologia Tukano, o peixe aparece como
agente fundamental da génese humana.

Ingressei no mestrado com a sensa¢do de um “(re)encantamento”
pela Antropologia, na medida em que vislumbrava ai a possibilidade
de desenvolver uma pesquisa a partir das “teorias Tukano’, isto é, de
estudar “o mundo dos Brancos” tendo como baliza os conhecimentos
indigenas.

No primeiro ano cursei as disciplinas e no segundo comecei minha
pesquisa de campo no Instituto Nacional de Pesquisa da Amazonia. Foi
quando surgiu um dos tantos desafios, isto é, a primeira crise que tive
que enfrentar. Até entdo, por mais que eu tivesse ideia, eu ndo tinha
clareza do que fazer no laboratério, apesar de propor um estudo da
ciéncia. Fazer isso implicava langar mao da etnografia do laboratério
e promover um debate com os autores, 0 que ndo era o meu objetivo.

Manifestei a crise ao meu orientador, falei que a literatura
rionegrino na forma de narrativas miticas nao me permitia promover
um didlogo com a ciéncia. Ambos notamos que faltava uma sistema-
tizagdo “logica” dos mitos, ou melhor, uma tradugdo dos conhecimentos
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Tukano para além de narrativas miticas para entdao coloca-los em
confronto com a ciéncia.

Tive longas horas de conversas com o meu orientador, dias,
semanas, meses, seja no ambiente do Neai, no almoco, no final de
semana e no bar. Em cada confronto, entre as narrativas miticas e a
analise antropologica, caiamos no “abismo” com questdes como: o
que seria uma antropologia simétrica e uma antropologia cruzada?
Tempo depois, a decisdo foi tomar distancia do laboratério e investir na
sistematizacido dos conceitos e das classificacoes Tukano. A decisdo ndo
resolveu minha crise, pois meu pouco dominio sobre os mitos Tukano
apresentava outra dificuldade a superar.

A alternativa encontrada foi chamar meu pai, Ovidio Lemos
Barreto, um especialista nos conhecimentos e na arte do bahsessé* para
morar comigo em Manaus. Quando chegou, diante do meu interesse
sobre nossos conhecimentos, ele reagiu dizendo que, se eu quisesse ser
um conhecedor e especialista Tukano, deveria voltar para a comunidade
e submeter-me ao longo processo de preparagdo, que exige a formacao
de um especialista Tukano. Por outro, se tratava-se de ouvir, traduzir e
escrever os mitos, era para publicar um livro em conjunto.

Fiquei sem resposta num primeiro momento, mas as perguntas
colocadas serviram para que eu refletisse quanto a participagdo de meu
pai no processo de produc¢io do conhecimento antropoldgico - que nao
fosse apenas um informante para a transcri¢ao de mitos. A conclusiao
cabivel foi a de que o que se queria com a presenca do meu pai era buscar
um entendimento e uma explicagdo para certas questdes colocadas
pela Antropologia, isto é, o que estava em jogo era um “exercicio de
reflexividade”, de pensar sobre os conhecimentos indigenas, a maneira
mesmo do oficio antropologico.

Apds convencer meu pai do meu interesse, como pesquisador, a
etnografia do laboratério serviu para longas conversas. Falando nossa
lingua, todas as manhas, eu partilhava da vida no laboratério, mostrava
fotos e comentava; ao ouvir e ver as fatos, seu Ovidio reagia contando
mitos e lancava mao de bahsessé, isso rendia longas horas de conversas
durante o café da manha. Uma das atitudes que me chamaram bastante
atenc¢do durante as conversas foi que meu pai, sempre antes de falar

2 Vulgarmente chamado de “benzimento’, o bahsessé é um repertério de palavras com poderes

de destrui¢ao e de comunicagdo extra-humana. A agdo destrutiva do bahsessé, especificamente
chamada de wai-bahsekaro, objetiva a assepsia dos alimentos, promovendo a eliminagao dos agentes
patogénicos contidos nessas fontes. A comunicagao, por usa vez, conhecida como wetidarero, é um
dialogo formal entre especialistas humanos (yai, kumu) e os espiritos wai-mahsa.
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dos mitos e de bahsessé, me pedia licenca para fumar, depois bastante
concentrado contava os mitos.

Ao contar os mitos, isto é, os kihti,> comegou com a origem do
mundo, dos seres do mundo primordial e sua organizagdo espacial.
Ao narrar a origem do mundo, descrevia de maneira detalhada a agao
do demiurgo, fazendo analogia com o engenheiro civil, visto que cada
parte da estrutura do mundo terrestre, selada com nome, fora fixada
no lugar exato e com fungdo especifica pelo mestre de obra, o que
resultou numa plataforma terrestre. O desenho a seguir é um esfor¢o
de ilustragdo dessa narrativa.

Figura 4 - Narrac¢do da origem do mundo

TR D

*  Kihti é todo o conjunto de narrativas miticas que sdo o resultado das tramas sociais vivenciadas

pelos demiurgos responsaveis pela origem do mundo e dos seres. O kihti, quando utilizado
pelos especialistas para comunicagio e interagdo com os wai-mahsd e assepsia de alimentos, é
denominado de bahsessé. Quando acionado para a elaboragao de discurso cerimonial no ritual de
dabucuri para a interagdo social pelos especialistas, ¢ chamado de ukusse. Quando acessado para a
composi¢do musical durantes as festas, é chamado de bahsamori.
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Dessa nogao de plataforma terrestre, os Tukano organizam a terra
em quatro grandes espagos — agua, terra, floresta e ar. Cada espago ¢é
ordenado em espagos menores que sio denominados de casas de wai-
mahsd, donos dos lugares.* Os wai-mahsd sdo criaturas que possuem as
mesmas qualidades e capacidades dos humanos, inclusive sua aparéncia
fisica, mas que nao sao visiveis pelas pessoas comuns e na vida cotidiana.
Eles s6 podem ser vistos por um especialista, yai ou kumu, ou em sonhos
— situagdes que, inclusive, permitem a interagdo entre eles. Fles sao os
responsaveis, guardides ou protetores dos espagos e de todos os bichos
que neles circulam, o que nao faz deles, no entanto, “donos” desses bichos,
mas sim dos proprios espagos. Dessa forma, na concep¢ao Tukano, cada
espago/ambiente, por menor que seja, ¢ a morada ou a casa de wai-
mahsd, e ndo ha espago — agua, terra, floresta e ar com as suas respectivas
subdivisdes — sem a presenca desses seres, donos dos lugares.

Os wai-mahsa sdo ainda seres de natureza multipla, na medida
em que sdo capazes de desenvolver qualidades e habilidades de animais
e vegetais para agir em certas situagdes. Dada sua complexidade,
encontrar uma traducgdo que dela dé conta é uma tarefa que optei por
abandonar no trabalho de dissertacdo (BARRETO, 2013).

Em seguida, seu Ovidio contou a origem dos humanos e sua
longa viagem, mas de forma imbricada com a primeira. Mais uma vez,
desenvolveu a narrativa de forma bem detalhada, descrevendo cada
parada da embarcagdo submarina e os perigos enfrentados pelos futuros
humanos ao longo da viagem.

Para a minha pesquisa de dissertagdo, isso ndo respondia as
minhas ddvidas, tanto que no primeiro momento eu fiquei chateado,
pois queria logo as respostas das minhas perguntas. Com o tempo
descobri que para o meu pai ndo importava se a narrativa mitica estava
no contexto da minha pergunta ou da pesquisa, importava a sua logica
de ensinar o conhecimento Tukano. Quando captei a logica do seu
Ovidio, comecei a desprender ou desconstruir minha légica e conceitos,
passando a acompanhar o desenvolvimento discursivo sobre a origem
das coisas e dos seres e a organiza¢do do cosmo.

Ao narrar os mitos, seu Ovidio sempre destacava algumas
passagens ou personagens e falava “essa passagem é o ponto de partida
para bahsessé (benzimento)”, 1ogo comegava a discorrer sobre o bahsessé,
seja para a assepsia de alimento ou a comunicagdo com os wai-mahsd.

* A nogdo de grandes espagos e sua divisdo em espagos menores é apresentada na dissertacio de

mestrado: Wai-mahsa: peixes e humanos — um ensaio de Antropologia Indigena, de Barreto (2013).
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Foi nessa passagem de narrativa mitica para a linguagem de
bahsessé que descobri que seu Ovidio langava mao da organizagdo dos
grandes espagos do cosmo (dgua, terra, floresta, ar) das classificagdes dos
bichos e dos ambientes, e também lancava mao dos conceitos Tukano.
Foi quando constatei que os mitos eram apenas uma introdugdo de
bahsessé e logo descobri que existia bahsessé para a comunicagdo com 0s
wai-mahsd e bahsessé para a assepsia de bichos e alimentagdo em geral.
Isso foi fundamental para distinguir entre os humanos invisiveis, donos
dos lugares e bichos.

Passados alguns meses, envolvi seu Ovidio em estudos sobre os
mitos. Tomando alguns termos em Tukano ou personagem que ele usava
bastante ao narrar, passei a fazer a “releitura” contextualizando os termos
e os personagens. Durante essa “releitura” é que descobrimos equivocos
de tradugdo. Um exemplo: quando perguntei ao meu pai se “peixe é gente’,
no primeiro momento ele afirmava que sim, pois tinha aprendido traduzir
que o termo wai-mahsd, ao pé da letra, significa: wai: peixe e mahsa: gente,
pessoa. Assim, wai-mahsd era traduzido como “peixe-gente”. Entretanto,
mais tarde, apds bastante discussdo e andlise com exemplos e de diferentes
formas de traducdo que eu apresentei, seu Ovidio concluiu que o peixe
ndo era gente, na medida em que o peixe foi pensado pelo demiurgo para
o alimento dos futuros humanos desde o principio.’

Para certificar o equivoco da tradugao, depois de alguns dias,
voltei a perguntar ao meu pai por que no primeiro momento ele
garantia que o peixe era gente e ele, sem resisténcia, respondeu: “Bom,
eu entendo e falo muito pouco o portugués, e domino poucas palavras,
muitas vezes ndo sei o que uma palavra significa. Antropélogo traduzia,
me perguntava, e eu confirmava’.

Assim concluimos que o peixe ndo era gente e nunca foi gente,
¢ apenas o bicho que empresta 0 nome aos wai-mahsd, donos dos
lugares. Além disso, os wai-mahsd usaram como roupa as qualidades
(peixe) para sobreviver dentro da canoa submarina na longa viagem,
do Rio Janeiro até o Rio Uapés. E ainda chegamos a conclusdo de que
a famosa canoa de transformagdo nao foi o lugar em que os humanos
sofreram o processo de transformagao, crescimento, amadurecimento,
foi apenas um transporte submarino utilizado para a passagem de
proto-humanos para a condi¢do humana, a ideia de gente ou pessoa é
anterior a ideia de peixes.

*  Conferir no artigo de Barreto e Mendes dos Santos (2012): “Os seres e as espécies aqudticas:

alguns aspectos da teoria Tukano sobre humanidade e animalidade”
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Aqui estava o centro de um problema antropoldgico, era preciso
olhar mais de perto a diferenca fundamental dentro das diferentes
formas de bahsessé: isto é, entre bahsessé de wetidarero e bahsessé de
wai-bahsekaro. De outra forma, o peixe é uma coisa e wai-mahsa é
outra coisa. E é exatamente o que faz um especialista Tukano no ato do
bahsessé (“benzimento”): por um lado, a comunica¢do - formalidade
intitulada wetidarero - entre ele e os wai-mahsi (interagdo entre
sujeitos), donos dos ambientes e protetores dos peixes; por outro,
uma assepsia do peixe enquanto alimento, agdo conhecida como wai-
bahsekaro, em que o bahsessé tem o poder de destruicio dos agentes
patologicos impregnados nas fontes alimentares. Ambos sao utilizados
nos procedimentos de cura e prevencio de doencas entre os Tukano.

Esses dois modos, porém, ndo estavam suficientemente separados
nas descrigdes e nas analises antropoldgicas, o que conferia e reforgava o
entendimento sobre qualidades sociais e humanas atribuidas aos peixes.

Um dia, percebendo meu alivio ao descobrir a classificagdo e o
ordenamento de peixes propriamente Tukano, bem-humorado meu
pai disse: vocé é papera kumu, isto é, pajé ou xama especialista de
leituras de livros.

Essa leitura sobre minha atuagao como estudante de Antropologia
e agora como pesquisador aconteceu em varios momentos. A critica
veio na forma de ironia, brincadeira de mau gosto, de embate politico
e de debates nos semindrios, nos foruns e nas reunides de indigenas
da regido do Rio Negro. Dois fatos me marcaram, um a ironia do meu
irmao José Maria Barreto, outro o embate politico com o meu primo
Higino Tendrio, conhecedor Tuyuka, num seminario de que participei
como palestrante durante meus anos de estudo.

Meu irmao, morador da nossa comunidade e ha alguns anos
em processo de iniciagdo na arte do bahsessé, me disse as seguintes
palavras: vocé, meu irmdo, pode ser mestre ou doutor com as suas
descobertas, mas vocé sequer sabe curar uma dor de barriga com as
suas descobertas e muito menos sabe de bahsessé, razao pela qual tua
presenga na nossa comunidade ¢ insignificante. No primeiro momento
quase parti para a luta corporal, mas, controlando a animosidade,
preferi partilhar o dito com o meu orientador.

Num outro momento, meu primo Higino, Tuyuka, durante
sua exposi¢cdo numa mesa de debate me dirigiu as seguintes palavras:
esses jovens indigenas que estudam Antropologia se iludem em saber
e escrever os conhecimentos indigenas, mas, quando se deparam
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com alguém doente, ndo sao capazes de “benzer”, pois ndo sabem
bahsessé. Portanto, o que eles escrevem nas suas dissertagdes nio
sao conhecimentos indigenas, apenas servem para ganhar titulo de
mestres ou doutores. Ainda mais, esses jovens ndo sdo preparados
para retornar as suas aldeias ou comunidades, pois sdo contaminados
pelos prazeres da cidade.

A principio eu me preocupava em revidar ou justificar. Mas,
depois de muita analise, conclui que eles tinham razao. Conhecedor ou
especialista indigena é aquele que domina o arcabougo de narrativas
miticas e faz uso delas na forma de bahsessé, bahsamori e ukusse® para a
prevengdo e a cura de doengas e para a comunicagdo com os wai-mahsd,
donos dos lugares. Meu papel era promover o exercicio de reflexividade,
isto é, pensar sobre os conhecimentos Tukano.

Percorrido o caminho, devo dizer que o exercicio de reflexividade
sobre os conhecimentos Tukano pode-se tornar um instrumento para
compreender as categorias, os conceitos, as classiﬁcac;(”)es ou ataxonomia
Tukano. Entretanto, essa tarefa nio depende somente do aluno, é um
esfor¢co conjunto entre orientador e orientando e a politica afirmativa do
programa de po6s-graduacao.

Para construir minha disserta¢ao, ndo importou o espago nem
o tempo do meu orientador. Na sala de aula, nos finais de semana,
no almogo ou no bar, todos esses eram bons espacos de discussoes
e qualquer lugar era bom para pensarmos juntos. No lugar de
recomendar as leituras de autores classicos ou marcar horario de
orientagdo, o orientador preferiu sacrificar seu tempo para instigar
meu instinto Tukano a pensar sobre o conhecimento Tukano a partir
de seu dominio teérico.

Por outro lado, implementar politicas afirmativas nos programas
de pds-graduagio, a meu ver, significa apostar na existéncia de diferenca,
de fato, entre os modelos de conhecimentos, longe da 6tica de justica
social. Para isso, sera preciso os programas “quebrarem” os proprios
paradigmas de selecao, orientagdo, modelo de ensino etc. No caminho,
muitas vezes foi necessario quebrar os critérios cristalizados pelo
Programa, um deles foi a inclusdo de uma lideranga indigena Tukano,
Domingos Barreto, conhecedor da realidade e das narrativas miticas
Tukano na banca examinadora.

¢ Trés diferentes préticas de conhecimento Tukano.
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Enfim, ao concluir minha dissertagdo, fiz o protagonismo de
constru¢do de um espirito reflexivo sobre os nossos conhecimentos
Tukano para além de narrativas miticas. Nesse caminho, ao lan¢ar mao
da Antropologia, pude pensar e minimamente sistematizar o arcabougo
de conhecimento Tukano na tentativa de contribuir com a etnografia.
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ACOES AFIRMATIVAS NA
POS-GRADUAGCAO: PERCEPCAO
DE UMA KAINGANG NO PROGRAMA
DE POS-GRADUAGCAO EM
ANTROPOLOGIA SOCIAL DA UFSC

Joziléia Daniza Jagso Inacio J. Schild

Introducao

Ha alguns anos deu-se inicio um processo e também um embate
com o sistema até entdo posto e aplicado nos programas de pos-
graduagdo nas universidades federais brasileiras.

As demandas que surgiam em prol da qualidade de vida e de
oportunidades reais para os brasileiros se colocavam diante do acesso
ao sistema de ensino, especialmente o superior e publico.

A primeira proposta de cotas para negros em universidades
publicas federais surgiu na UnB, em 1999. A proposta apresentada
ao Conselho de Ensino e Pesquisa (CEPE), pelos professores José
Jorge Carvalho e Rita Laura Segato (CARVALHO; SEGATO,
1999), previa uma cota de 20% de vagas para estudantes negros.
Em 2001, duas universidades ja haviam adotado o sistema
de cotas, a Universidade Estadual do Rio de Janeiro (UER])
e a Universidade do Estado da Bahia (UNEB). (QUEIROZ;
SANTOS, 2006, p. 720).
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Foi em torno de muita luta que os movimentos sociais brasileiros
conseguiram a garantia de direitos aos estudantes afrodescendentes e
indigenas em universidades publicas.

De fato, nem o Estado nem a Sociedade Civil puderam perma-
necer indiferentes & expanséo e a intensifica¢io dos movimentos
sociais que denunciaram as condi¢des, as estratégias e as praticas
de discriminac¢do e exclusdo e, a0 mesmo tempo, formularam
reivindicagdes visando a criagdo de politicas ptblicas de protegao,
compensagio e estimulo a pluralidade e a diversidade, com
fundamento nos principios dos direitos humanos e da justica
social. [...] O caso mais emblematico é o da Lei n® 12.711, de 29
de agosto de 2012, que dispde sobre o ingresso nas universidades
federais e nas institui¢des federais de ensino técnico de nivel
médio. (UFAM, [s./d.], p. 1-2).

A Lei n° 12.711, de 29 de agosto de 2012, deu a oportunidade
ao Estado brasileiro de reparar minimamente os danos e as exclusoes
causados até esse momento aos segmentos indigenas e afrodescendentes
da nossa sociedade no acesso ao ensino superior publico.

A Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia - UESB foi a
pioneira na reserva de vagas para estudantes negros e indigenas no pais.
Desde 2007, essa institui¢do reserva 40% das vagas para negros e 5%
para indigenas.

Na Universidade Federal de Santa Catarina — UFSC, instituicao
em que realizei a pos-graduagdo, sou a primeira mestre do Programa,
que conta com mais quatro indigenas, duas no mestrado e dois no
doutorado no Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia Social
- PPGAS, possui uma politica de inclusdo desde o Edital de 2013,
com o acesso pelas acoes afirmativas no ano de 2014. Entre os povos
contemplados, somos duas Kaingang, eu do Rio Grande do Sul e a
Adriana de Santa Catarina, uma (Ana Roberta Patté) Xokleng, um
(Rivelino Barreto) Tukano e uma (Rosi Waikhon) Piratapuya, sendo
estes ultimos doutorandos e ambos vindos do Amazonas.

Este texto parte de minha propria experiéncia como indigena que
ingressou na pds-graduagdo por meio de agao afirmativa. Dialogando
com alguns autores que abordam, de um lado, a situa¢do dos povos
indigenas no Brasil e, de outro, as experiéncias de implantacdo de
politicas afirmativas no Brasil, pretendo refletir sobre experiéncias de
instituicoes de ensino superior que implementaram essa politica, ao
mesmo tempo que vou pensar sobre o meu lugar nesse processo como
indigena Kaingang e o conhecimento que estou produzindo.



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 156

Ingressos e programas, breve levantamento de
acoes afirmativas em pos-graduagoes

No Sul do Brasil, os primeiros académicos indigenas ingressaram
nas universidades nos anos 1980 e um grupo maior iniciou seus cursos
na década de 1990. Seu ingresso em universidades no Rio Grande do Sul
e em Santa Catarina aconteceu inicialmente em faculdades particulares
ou comunitarias, em que se dava uma forma de “agdo afirmativa’,
pactuada entre universidades e a Fundaciao Nacional do Indio - Funai.
Entre essas universidades estavam a Universidade Regional do Noroeste
do Estado do Rio Grande do Sul - Unijui, a Universidade de Passo
Fundo - UPF e a Universidade Comunitaria da Regido de Chapecéd -
Unochapecd, que formaram principalmente professores nas diferentes
areas das licenciaturas, além de enfermeiros, advogados e engenheiros
agronomos.

Essas universidades particulares foram parceiras dos Kaingang
e dos Guarani no inicio das nossas caminhadas na academia, algumas
ainda hoje continuam com bolsas para académicos indigenas e também
com o projeto de Licenciatura Indigena, nesse caso a Unochapeco.

Depois da segunda metade da década de 2000, as universidades
federais se abrem aos indigenas com vagas suplementares, formas de
ingresso especifico, através das agdes afirmativas, do Exame Nacional
do Ensino Médio - Enem, sendo as politicas implementadas de acordo
com cada universidade.

E, como consequéncia, algumas universidades abriram as
portas dos seus programas de pds-graduagdo. A Universidade Federal
do Rio Grande do Sul - UFRGS foi pioneira em uma poés-graduagio
lato sensu especifica para indigenas. Langou, no ano de 2010, uma pos-
graduagdo em Especializagdo em Educagdo Profissional Integrada a
Educa¢do Bésica na Modalidade Educagdo de Jovens e Adultos com
uma proposta diferenciada para indigenas - Proeja Indigena - que
contou com 25 académicos indigenas e 10 nao indigenas, estes ultimos
entraram no curso pelo sistema de cotas para nao indigenas. O Proeja
Indigena foi uma proposta do MEC e da UFRGS para a educagdo
de jovens e adultos - EJA em modalidade profissionalizante em
programas de EJA nas aldeias.

O curso do Proeja anterior a esse especifico para indigenas
ja acontecia na UFRGS e teve na edigdo de 2007, como alunas, as
professoras Kaingang Maria Inés Freitas, Marcia Nascimento e Andila
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Inacio, que foram professoras no Proeja Indigena em 2011. Andila
Inacio acompanhou e defendeu a aprovacao do Proeja Indigena junto
ao Ministério da Educagdo - MEC, em Brasilia, com a parceria das
professoras da Faculdade de Educa¢ao da UFRGS, idealizadoras do
curso, Maria Aparecida Bergamaschi e Tania Beatriz Marques.

Apés a aprovagdo desse curso junto ao MEC, foi realizado um
processo seletivo com mais de 20 académicos indigenas de varias
aldeias, que, ainda, eram professores de vérios cursos, como Histdria,
Geografia, Filosofia, Biologia, Matematica, Pedagogia, Letras, Educagdo
Fisica, além de profissionais de outras areas, como Direito, Enfermagem,
Nutricéo, Terapia Ocupacional. Concluimos o curso em 25 alunos, tendo
as construcoes e as trocas entre as diferentes areas do conhecimento sido
intensas, com discussoes sobre as pedagogias Kaingang e Guarani, os
nossos direitos como indigenas, os nossos saberes e fazeres tradicionais,
tanto na medicina dos nossos povos como nos nossos rituais e em nossa
percepgao no cosmos.

A docéncia, nas disciplinas do curso, foi compartilhada entre
um professor ndo indigena e um professor indigena, praticando o saber
académico e o saber indigena em igual proporgdo e equivaléncia de
importancia.

Na realiza¢do do curso, enfrentamos desafios de ficar fora de casa
e dificuldades para nos apropriarmos da cidade grande e aprendermos
a nos mover dentro dela. Percebo hoje o quanto essa experiéncia foi
promissora e penso que o fato de as professoras Kaingang Marcia, Maria
Inés e Andila terem pensado junto com os idealizadores da UFRGS foi o
que fez o resultado ter sido satisfatorio.

Asnossas pesquisas geraram a construgao de um livro com artigos
finais de cada trabalho versando sobre questdes profissionalizantes para
serem trabalhadas no EJA. Pesquisei a importancia das nossas marcas
- Rd na minha lingua - no artesanato, estando essas marcas separadas
idealmente em metades exogamicas, Kamé e Kanhru, sendo as metades
do nosso povo, e como trabalhar essas metades no artesanato e a
importancia do artesanato na preserva¢ao das marcas. Cada um de nos,
em suas areas, pesquisou e escreveu artigos importantes para 0s nossos
povos que estao registrados nesse livro.

Outra iniciativa promissora foi a da Universidade de Brasilia -
UnB, que idealizou e realizou em 2010 um mestrado em Sustentabilidade
e Territorio, pensado para povos tradicionais e indigenas, que teve sua
primeira turma formada em 2013. Foi um curso que reuniu na mesma
turma académicos indigenas de todas as regides do pais. E esta com a



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 158

segunda turma em andamento, formando profissionais indigenas e de
comunidades tradicionais.

Voltando para a UFRGS, tivemos a presenca de quatro indigenas
no mestrado em Educacdo e um em Histdria nos anos de 2010 a 2016.
Dois desses tiveram o apoio da Fundagao Ford por meio de bolsas,
pois entraram através de acesso especial sem concorrerem as bolsas
dos programas de pos-graduagao. Depois, tivemos mais um mestrando
indigena na pds em Educagao que concluiu o curso em 2013. Hoje temos
outros pesquisadores indigenas no mestrado de Educa¢ao da UFRGS.
Os cinco indigenas da UFRGS, mestres e mestrandos, sao Kaingang.

Indo para o Norte do pais, a Universidade Federal do Amazonas
- UFAM langou seu edital com reserva de vagas para agdes afirmativas
nos programas de pos-graduagdo em 2013, nos cursos de Histdria e
AntropologiaSocial, oferecendo cinco vagasem cada programa paranegros
e indigenas no mestrado. Em 2014, quando deveria ser comemorado um
ano dessa politica, essa foi cancelada pelo ato da Pro-Reitoria de Pesquisa
e Pos-Graduagao em funcido do parecer negativo da Procuradoria Federal
junto a UFAM. O motivo de o parecer ser desfavoravel a aplicacao da
politica de cotas na pds-graduagido é o de que a aplicagao da lei deveria
ser exclusivamente na graduagdo e, se ndo havia previsao legal para ser
aplicada na pos, entdo ndo poderia acontecer.

Depois desse parecer, outras acdes foram realizadas e outras
interpretagoes foram dadas, havendo no Edital de 2015 reserva de vagas
para cotistas no mestrado e no doutorado em Antropologia Social da
UFAM. Essas vagas foram estendidas para os cursos de pos-graduacgio
como uma politica afirmativa institucional, o que é uma conquista.
Interessante ressaltar que as agdes afirmativas ja proporcionaram
o ingresso de 12 indigenas no PPGAS-UFAM do total de 14. Destes
indigenas, sete ja estido titulados (informagbes obtidas com a
Coordenagio do PPGAS-UFAM).

O Museu Nacional, em 2014, também lancou em seu edital
reserva de vagas para o mestrado e o doutorado no Programa de Pds-
Graduagao em Antropologia Social, que “[...] buscou com as agdes
afirmativas fortalecer a diversidade étnica” do curso, de acordo com
Jodo Pacheco de Oliveira Filho, professor do PPGAS-Museu Nacional.

A Universidade Federal de Pelotas — UFPel, em seu programa de
mestrado em Antropologia Social, também lancou no Edital de 2014 as
agoes afirmativas para negros e indigenas com reservas de vagas no curso.
E, em 2016, no seu primeiro edital para doutorado na Antropologia e na
Arqueologia também reservou vagas para negros e indigenas.
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Seguindo essa linha de reserva de vagas, a universidade mais
ousada foi a Universidade Federal de Goias — UFG, que, a partir de
2015, fez com que as agdes afirmativas da pos-graduagao fossem uma
regra para todos os cursos, e ndo uma exce¢do de alguns programas. A
UFAM seguiu a mesma linha e, em 2016, teve a resolu¢do aprovada para
a reserva de vagas em todos os cursos de pos-graduagao.

No contexto académico da Universidade Federal de Santa
Catarina, a abertura do processo seletivo para as agdes afirmativas nessa
universidade ja era uma discussao dos professores do PPGAS ha algum
tempo. Em 2013, entrei em contato com a Coordena¢ao do Centro de
Filosofia e Ciéncias Humanas — CFH e com a Coordenagdo do PPGAS,
realizando um pedido de vagas para o mestrado e o doutorado, através
de reserva de vagas no Programa dessa instituicao. Com a sinaliza¢do
positiva e a posterior publicacdo no edital de selecio, que abriu uma
vaga para o mestrado e uma para o doutorado, tanto para indigenas
como para negros, houve inscritos e ingressos ja no primeiro edital.

A partir do ingresso, novos desafios sdo postos para nds
pesquisadores/académicos indigenas porque o pensamento indigena,
de modo geral, ndo pensa a partir de uma divisdo sujeito e objeto,
na cosmovisdo Kaingang entendemos o todo como tnico, o objeto
também ¢é sujeito e vice-versa. Um exemplo disso é que ndo pensamos a
nossa casa somente como a estrutura que nos abriga, pensamos a nossa
casa como todo o lugar que habitamos, o mesmo ocorre com a nossa
familia, que ndo é composta apenas do nucleo familiar da residéncia,
como para os ndo indigenas. O principal ponto, entdo, é como fazer
valer a visdo indigena sobre a unidade, quando na academia precisa ser
fragmentada, cada pensamento tem seu lugar e, muitas vezes, um nao
conversa amistosamente com o outro?

Na ciéncia académica ndo se discutem politica, moral e muito
menos espiritualidade de forma conjunta. Discute-se cada coisa em seu
lugar e em seu momento, o que traz muitos embates para nés mesmos
como indigenas. Ao enfrentarmos uma po6s-graduag¢ao, nos colocamos
o desafio de pensarmos sobre os processos de constru¢ao do nosso
eu. Ainda mais, todo esse processo tera influéncia sobre as nossas
comunidades e o que levaremos ou buscaremos nelas no momento em
que ndo somos mais apenas membros daquele coletivo, e sim membros
e pesquisadores, procurando respostas ou com tantos questionamentos
que se relacionam com as nossas vidas cotidianas, mas que niao viamos
e a academia nos incitou a ver.
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Em muitos momentos, questionei os saberes, os modos de
vida e a cultura que nds povos indigenas tinhamos mostrado para as
pesquisas antropoldgicas, porque em muitas discussoes sobre “os povos
amerindios” ndo me reconhecia e nao reconhecia meus parentes. Essa
dificuldade foi sendo amenizada quando os relacionamentos foram se
estreitando com os colegas, com alguns professores, com a universidade.
A medida que nés indigenas vamos nos apropriando das leituras, das
discussoes e dos trabalhos e identificando atores/professores atentos
e dispostos a tornar efetivamente essa universidade mais plural,
concebemos a nossa importéncia nesse espago.

No periodo em que estou na universidade e nesse contexto,
percebo a importincia de ter professores engajados na nossa causa,
que sdo apoiadores na formacgdo do pesquisador indigena, porque,
diferentemente dos meus colegas, eu vim para o mestrado com o desafio
de produzir uma pesquisa que contribua com a luta do meu povo, com
a construcdo de argumentos que possam ajudar na defesa dos nossos
territdrios, com outras pesquisas indigenas, com empoderamento.

Aprender a se ver como objeto da propria pesquisa e buscar
compreender o distanciamento e a proximidade sdo desafios postos e
aceitos por nos.

Aprendi a valorizar as produgoes de outros colegas indigenas, o
que vejo que ainda é pouco feita na academia. E ja dito em outro mo-
mento sobre os pesquisadores negros no espago académico, alias, pouco
dito porque eles sdo ainda um nimero pequeno:

Gostaria de ilustrar essa situagdo de confinamento racial vivida
por nos,académicos brasileiros. Sejuntarmos todos os professores
de algumas das principais universidades de pesquisa do pais (por
exemplo, a USP, UFR], UNICAMP, UnB, UFRGS, UFSCAR e
UEFMG), teremos um contingente de, aproximadamente, 18.400
académicos, a maioria dos quais tém doutorado. Esse universo
estd racialmente dividido entre 18.330 brancos e 70 negros; ou
seja, entre 99,6% de docentes brancos e 0,4% de docentes negros
(ndo hd um unico docente indigena). (CARVALHO, 2007, p. 34).

Nessa realidade, levantando o caso de docentes, o numero de
docentes indigenas na academia brasileira é atualmente bem inex-
pressivel, nem é minha inten¢do seguir com esse debate, ja que trouxe
esse exemplo apenas para ilustrar nossa situacio e alimentar ainda mais
nossas discussdes em torno dos cursos de pos-graduagdo e das agdes
afirmativas.
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Desafios

O Programa da Pés-Graduagao em Antropologia Social da UFSC
tem sido bem corajoso em aceitar esse desafio de inclusdo, especialmente
porque a maioria dos professores desse programa tem suas pesquisas
relacionadas com povos indigenas. Nesse sentido, percebi o quanto, para
os meus professores, também ¢é uma provocagao ter alunos indigenas
e negros. Afirmo isso porque ter como objeto de pesquisa indigenas
ou um povo indigena, ou ainda, aspectos de um povo e escrever sobre
cada particularidade, analisar fatos e relagdes é uma abordagem muito
distinta de ter alguém que pertenca a esse “objeto real” ali na sua aula.
Nido menos instigante deve ser propor-se a despertar o interesse e,
porque ndo, o entendimento da dinamica da Antropologia no objeto
que passa a ser aluno.

Dentre os desafios, percebo que alguns professores nao conse-
guem transpor uma barreira criada por suas proprias convicgdes, pois
sabemos que alguns discordam da ideia das cotas para indigenas, nao
percebendo toda a construcao plural que se origina nesses ingressos.
Pesquisar a sabedoria indigena e suas relagdes com o cosmos, com a
sociedade indigena, nossas plantas e conhecimentos tradicionais, nosso
entendimento sobre a vida e a biodiversidade ¢ instigante, mas, quando
os indigenas entram nesses espagos académicos como pesquisadores,
trazendo nossas demandas, com dificuldades e quebras de paradigmas,
em muitos casos ja ndo somos tdo bem-vindos.

E por isso vejo como uma ousadia do nosso curso e de todos os
programas de pods-graduagdo o acesso através das agoes afirmativas.
Sao novos desafios que as universidades devem encarar na formagdo
de pesquisadores. O PPGAS-UFSC esta nesse processo abrindo espagos
que precisam ser ampliados em outros programas na UFSC e por outras
universidades em outros cursos de pds-graduagdo, especialmente
porque ha uma nova geragao de pesquisadores e entre eles temos negros
e indigenas que estdao chegando a pds-graduagdo com muitas décadas
de invisibilidade, mas buscando seus espagos como pesquisadores e,
especialmente, como agentes politicos.
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tradicionais



DA TEMPORADA DA TAINHA A
TEMPORALIDADE DA PAISAGEM

Rafael Victorino Devos
Gabriel Coutinho Barbosa
Viviane Vedana

Este trabalho, realizado em parceria com colegas e estudantes do
Departamento de Antropologia da UFSC' e com o apoio do Instituto
Brasil Plural, volta-se para a produgdo de lugares na paisagem costeira
da cidade de Floriandpolis.

Os chamados conflitos de uso na orla da cidade de Florianépolis
remontam a casos semelhantes de revisiao do processo de ocupagdo do
litoral brasileiro, de degradacao ambiental, de grande valorizagdo dos
terrenos a beira d’agua e de privatizagao da orla.

Entender as praticas de determinados habitantes da orla nos
permite superar essas dicotomias entre publico/privado, natureza/
cultura, ao percebermos que a praia ndo é um cenario a ser ocupado,
mas antes um lugar produzido pelas praticas de seus habitantes. Através
de pesquisa etnografica, acompanhamos a produgdo de lugares na
paisagem da cidade durante a temporada de pesca da tainha nas praias
de Floriandpolis. O desafio que uma modalidade de pesca artesanal, a
pesca de cerco na praia, coloca ao debate é o fato de que a praia precisa
ser destinada exclusivamente a tais praticas, restringindo o acesso a
praia por parte de outros agentes.

! Além dos autores do texto, o trabalho foi realizado com os estudantes Victor Vieira Paulo e

Paulo Olivier Ramos Rodrigues.
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Temporalidades de paisagens litoraneas

A paisagem urbana se apresenta como a consolidagao de projetos
interessados em ligar, separar, ordenar e hierarquizar pessoas e lugares.
A caracteristica de constante redefini¢do da paisagem nas margens de
rios, cOrregos, lagos e costa litoranea em cidades brasileiras as sujeita a
acdotantodeformasdeusoeapropriacioquantodeeventosrelacionados
a sua propria dindmica ambiental. Entre o mapa viario urbano e o
mapa de drenagem de suas bacias hidrograficas percebem-se diferentes
mapeamentos — hierarquizando bairros, ruas, espacos entre o publico e
o privado, ou conectando e misturando lugares até entdo separados na
geografia politica da cidade. Mas nao ha duas paisagens sobrepostas -
uma “fisica” e outra urbana, uma do solo, outra de cdrregos, lagos,
lagoas, praias e mangues. Enquanto a logica da protecao ambiental e
do controle dos usos reproduz a dinamica do patrimonio ao instituir
“espacos publicos”, pesquisas etnograficas podem apontar outros
caminhos para entender a producgdo de lugares em temporalidades
diversas, a partir da inscri¢do no lugar de ritmos e movimentos capazes
de produzir relatos de lugar. Investigando a dimensao narrativa de
sua estrutura, tais ritmos relatam e associam nas correntezas da bacia
hidrografica sedimentos diversos — pessoas, animais, plantas, concreto,
plasticos, metais, solos, ventos e aguas. Sedimentam-se lugares que
nao sdo espagos vazios a serem planejados, ocupados ou reservados,
mas, sim, descobertos na paisagem urbana.

Florianopolis, capital do estado de Santa Catarina, é um dos poucos
centros urbanos do pais com grande parte de seu territério situado em
uma ilha oceanica. E conhecida por suas belas praias, que ficam cheias
de turistas no verao. Uma rapida consulta permite perceber que ndo ha
consenso, no entanto, sobre quantas sio essas praias, que variam de 40
a 100 na cidade.? A falta de precisio nesse calculo, que poderia indicar
a inclusdo ou a exclusdo das praias de lagoas, ou mesmo da margem
continental, indica também outra caracteristica mais interessante e
desafiadora da praia, as diferentes formas de moradores, banhistas,
pescadores, agentes da politica ambiental, gestores e empreendedores
imobilidrios estabelecerem fronteiras entre uma praia e outra, entre
diferentes praticas de produgdo de lugares na paisagem urbana.

2 Algumas fontes consultadas: <http://www.feriasbrasil.com.br/sc/florianopolis/aspraias.cfm>,

<http://www.clicrbs.com.br/especial/sc/praias-sc/capa-interna,860,0,0,0,Florianopolis.html> e
<http://pt.wikipedia.org/wiki/Lista_de_praias_de_Florian%C3%B3polis>.
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A praia pode ser entendida como o espago de terra entre a subida
e a descida da maré, movimento que em sua instabilidade, através da
acdo de muitos agentes, sujeita a praia ao depdsito de materiais e a
formas de ocupagdo diversas, mas também a sujeita a destruicdo e a
reconfiguracao pela agdo dos mesmos agentes. Para quem frequenta
ocasionalmente a praia, o litoral aparece como parte do territorio
e a0 mesmo tempo limite, lugar onde tudo comega e tudo termina,
como ja o definiu Alain Corbin (1988): territério do vazio. Mas, para
quem habita o litoral, esse vazio cede espago a emergéncia constante
de lugares e praticas.

Quem sabe seja mesmo certa concepgao de territdrio (como solo
urbano) que complique por demais o entendimento dessa dindmica
do litoral. Recentemente,® o Ministério Publico Federal notificou a
Prefeitura de Florianopolis da regularizaciao da ocupagdo por imdveis
na orla da Lagoa da Conceigao. Cerca de 62 imoveis, entre casas de
alto padrao construtivo, restaurantes e pousadas, precisardo adequar-
se a regra de que os terrenos compreendidos em até 30 metros da
beira da lagoa sdo considerados espago publico e a cada 125 metros
paralelos a orla devem ser liberados acessos igualmente a beira da
lagoa. Uma decisdo que implica a demoli¢do de parte da area construida
de imoveis de milhdes de reais, indenizagdes por parte da Prefeitura
e um novo arranjo na légica do mercado imobiliario para a ocupagio
da orla. Nédo se trata de uma decisdo isolada, pois remonta a outros
casos semelhantes de revisdo de um processo de ocupagao do litoral
brasileiro que aponta para uma grande valorizacao dos terrenos a beira
ddgua e de privatizacao da orla. Tais a¢oes fazem parte de ag¢des do
Ministério Publico em nivel nacional que visam reverter um processo
de perda da orla no litoral brasileiro e nas regides de lagoas e rios, uma
acao destinada tanto aos usos publicos da orla quanto a preservagdo
das caracteristicas ambientais dessa, evitando catastrofes causadas pela
erosdo do solo, pelo assoreamento e pela destruicao de dunas e outros
patrimonios considerados naturais.

Tais nogoes de patrimdnio publico ou privado, embora paregam
claras para pensar o controle do acesso a orla, colocam novos desafios
quando se trata de pensar as condi¢des de uso da orla. Considerar o

* Em 14 de agosto, ocorreu a reunido entre o Ministério Publico, a Unido e a Prefeitura de

Florianépolis, tendo sido tomada a decisdao revendo um processo de irregularidade que desde
2005 permitia a privatizagao ilegal da orla da Lagoa. Ver: <http://ndonline.com.br/florianopolis/
noticias/190574-prefeito-de-florianopolis-apresenta-acordo-em-acao-contra-ocupacao-na-orla-
da-lagoa-da-conceicao.html>.
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litoral, os campos de dunas, as restingas, os costdes e 0s mangues como
patrimonio natural brasileiro a ser preservado nos coloca diante da
chamada retérica da perda (GONCALVES, 1996); a necessidade da
preservagdo pode situar o objeto a ser preservado em uma originalidade
irrecuperavel, em desaparecimento. Encontramos a retdrica da perda
na morte social dos rios e dos cdrregos, na perda das praias poluidas, ja
discutida em outros estudos (DEVOS, 2009, 2010).

Apresentamos parte da etnografia que desenvolvemos acompa-
nhando as temporadas de pesca da tainha nas praias de Floriandpolis.
A temporada da tainha permite compreender muitas temporalidades
implicadas na constante formagdo da paisagem litoranea da cidade.

A temporada de pesca da tainha com rede de cerco ou de arrasto
na praia é um dos momentos que colocam em destaque o movimento
de um complexo arranjo. Na Barra da Lagoa, na ilha de Floriandpolis,
que elegemos para a realizagdo da pesquisa, o uso da praia para o lazer
com pranchas de surfe, jet skis e lanchas é suspenso. Moradores que
trabalharam intensamente nos meses quentes tiram férias nos meses de
maio, junho ou julho, quando a temporada do turismo de verdo da lugar
a temporada da tainha no outono. Embarcag¢des de pesca mecanizada se
movimentam ao longo da costa, enquanto canoas bordadas, algumas com
mais de meio século, sdo colocadas a beira-mar. Barracos e palanques
de vigia de cardumes sao erguidos e equipados sobre a areia da praia,
pedras, dunas e encostas de morros. As areas supostamente “naturais”
e/ou “vazias” na areia da praia ou nas pedras, em frente as residéncias
de verdo, as pousadas e aos restaurantes, mudam de configuragio.
A paisagem retoma as muitas temporadas passadas que teceram redes
de pesca, de vizinhanga e de parentesco, que esculpiram canoas, pontais,
pedras e costdes com ressonancia nos nomes da pesca: “Sarga¢o’, “Ponta
do Marisco’, “Vigia do Pago”, “Pedra da Baleia”, “Vigia da Cruz”, “Ponta
do Silveira”, entre outros tantos.

A temporada de pesca da tainha, em suas muitas modalidades
(embarcada, com cerco na praia, com tarrafa etc.), se articula aos ciclos
de alteragdes ambientais. As tainhas sio percebidas em movimento. E a
corrida das tainhas que os pescadores estao atentos. Sua corrida envolve
seu agrupamento em grandes coletivos, nas alternincias entre as frias
correntezas que vém do sul e aquilo que interrompe a corrida, a entrada
das tainhas com as correntezas do norte e do nordeste que as aproximam
dos costoes, das praias e dos estuarios. A temporada da tainha também
retoma a presenga dos cardumes nas redes, nos barcos, nas peixarias, nas
churrasqueiras, nas trocas entre fregueses, vizinhos, parentes. Se algumas
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modalidades longe da costa sio mais eficazes em muitas toneladas
de peixes capturados, outras mais perto da praia sio mais eficazes na
quantidade de pessoas que conseguem agregar. E a pesca de cerco na beira
da praia que marca o encontro da cidade com o mar.

Acompanhando as parelhas de canoas bordadas, redes, cama-
radas, patroes e vigias, é possivel aprender um tipo de engajamento com
o mar que redesenha o litoral da cidade. Por varias praias assiste-se ao
espetaculo das redes sendo puxadas do mar por uma linha de bragos
que vao se agregando ao esfor¢o de finalizar o lango e ver circular os
quinhoes de peixes entre socios, clientes, amigos e parentes. Imagens
que se repetem marcando o amor da cidade pela tainha e o mar.
Mas ha outro tempo que antecede o ritmo vigoroso do lan¢o, pouco
percebido pelos olhares mais desatentos; é a espera pelos cardumes,
na qual os pescadores podem permanecer horas, dias desconfiando
dos movimentos do mar, atentos aos sinais e as maneiras das tainhas
finalmente se mostrarem. Uma espera que se desfia nas conversas no
barracdo, nas remendadas de rede, nas partidas de caixeta e doming,
no convivio no rancho de pesca. Uma espera que disfarca outra pratica
fundamental da pesca, a observagdo dos ciclos de relagdo dinamica
entre chdo, mar e céu; areia, 4gua e vento; coletivos de gente, redes,
canoas e peixes. Quem passa na praia e nao conhece essa espera pode
até nao entender por que a areia e o0 mar precisam estar assim, calmos,
sem barulhos e agito que possam assustar os peixes, pois estdo todos sob
estado de discreta atencdo, concentrados em ver peixe.

Durante as temporadas de 2013 a 2016, acompanhamos
parelhas de pesca artesanal em algumas praias da cidade. Anotamos,
fotografamos e gravamos em video a espera do peixe, os esfor¢os do
cerco e os saberes e gestos necessarios para enxergar e conhecer o
movimento dos peixes e a temporalidade dessa paisagem (INGOLD,
2000). Inspirados na cogni¢do distribuida de Hutchins (1995) e na
abordagem ecoldgica da percepc¢do de Gibson (1986), a producao de
panoramas fotograficos e sequéncias audiovisuais de tal paisagem
foi a maneira escolhida para apresentar o desafio da pesquisa, de
engajamento e de transposi¢do dos ritmos e arranjos da paisagem da
pesca paraa paisagem das imagens em padrdes dindmicos de correlagéo.
Os primeiros resultados compuseram a exposicao “Ver Peixe” e o
site <http://www.verpeixe.tumblr.com>, em um esfor¢o de marcar a
atualidade, o vigor e a importancia da temporada da tainha nas praias
de Floriandpolis e as muitas habilidades e dinamicas de relagdo com o
ambiente marinho que ela devolve todos os anos a cidade.


http://www.verpeixe.tumblr.com
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Figura 8 - Lango com a Canoa Sargaco (Barra da Lagoa, junho de 2014)

Ver peixe

Nos momentos de espera, ver peixe é o que todos os camaradas
da pesca praticam para tomar a decisdo de botar a canoa na agua,
langar a rede, fazer o cerco, trazer para a praia, repartir os quinhoes. Na
companhia dos vigias, com quem aprendemos as sutilezas da percepgao
ambiental implicadas nessa pratica, somos desafiados a ver de outra
maneira — a olhar ao redor, varrer a costa panordmica do mar com os
olhos e os ouvidos, sentir na pele as mudangas no clima e nos situar em
relagdo a tudo que se move e refaz a paisagem litoranea.

Os vigias* sao os camaradas da pesca que permanecem o dia
todo observando o mar, atentos a chegada dos cardumes, estimando
a quantidade de peixes, a dire¢do e a velocidade em que seguem.
Além disso, os vigias tém um papel importante na sincronizagao dos
movimentos de canoas e redes com os movimentos de dguas e cardumes,
cabendo a eles orientar os demais pescadores na canoa e na praia sobre
como lancar a rede: 0 momento de saida, a direcdo e a velocidade a
seguir com a canoa, a abertura da curva a ser feita e o retorno a praia,
a linha desenhada pela rede na agua e o posicionamento do copo, parte
central da malha da rede, que ¢é retirada por dltimo da agua com o
restante dos peixes cercados. Do desempenho do vigia pode depender a
diferenca significativa entre matar algumas poucas dezenas ou milhares
de tainhas em um tnico lango com a rede.

Ao longo da costa, valendo-se de seu relevo e disposi¢do em
relagdo ao mar e a incidéncia de correntes marinhas, sdo reerguidos

¢ Também chamados de espias e olheiros em outras regides do litoral brasileiro.
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alguns postos de vigia em locais apropriados para se observarem o
mar e a eventual presenca de peixes. Destinados a abrigar os vigias
do nascer ao por do sol, durante toda a temporada, esses postos sdo
constituidos de bancos, palanques e mesmo pequenos barracos situados
uns ao longo da praia, sobre a areia e em dunas, outros sobre pedras e
encostas de morros. Nas praias mais extensas, como € o caso da Barra
da Lagoa, alguns vigias podem ficar percorrendo-a a pé, de bicicleta ou
motocicleta durante todo o dia.

Para ser vigia, diz-se ser necessdrio enxergar muito bem, o
que parece 6bvio. Todavia, quando posicionados a varios metros de
distdncia do mar, os vigias ndo enxergam, de forma figurativa, um
diminuto e 4gil peixe na imensa extensao do oceano. E, no entanto,
os bons vigias sabem ter visto um ou mais peixes, seu nimero
aproximado, velocidade e dire¢do. Como afirmam os préprios vigias
e demais pescadores, “ver o peixe” ndo depende apenas do bom
funcionamento dos sistemas ocular e neurofisioldgico.

Figura 9 - Vigias Serreta e Pileco/Vigia do Pago (junho de 2013)

A tarefa do vigia nao se limita a identificar a presenca dos peixes.
Em suas interacdes com a praia, os ventos, o mar e as ondas, 0s vigias
desvendam o ambiente e percebem suas variagdes, ritmos e movimentos
que indicam a presenca das tainhas e os meios de cercé-las:

As vezes, 0 vigia ndo enxerga tio bem, mas ele sabe como cercar
o peixe. Néo adianta nada ver o peixe se ndo souber como fazer
para pega-lo. E preciso ver o peixe e saber para onde ele vai, qual
a velocidade. Entdo, vai dizer para botar a canoa na dgua assim
[apontando com as méos a posi¢do da canoa na praia], colocar a
rede, remar mais por fora. Se ele ndo souber, o peixe vai escapar.
Vai bater na rede e correr para todo lado procurando uma saida.
Se ndo tiver cercado direitinho, se demorar, quando a canoa
chegar na praia, o peixe ja terd escapado. (Baia, 15 jun. 2013).

E evidente que a visdo desempenha um papel central na vigia.
Todavia, o “olhar” e “ver” dos vigias é orientado pela percepcao
multissensorial e pelo conhecimento refinado do ambiente: os sons da
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paisagem, as temperaturas do ar e da gua, a claridade do céu e do mar, a
direcdo e a intensidade de ventos e correntes marinhas, o conhecimento
do comportamento dos peixes e do relevo do fundo do mar. Todos
esses e outros fatores sio considerados conjuntamente pelos vigias,
dirigindo sua atengdo. E com base neles que o vigia decide para onde
olhar e por quais sinais perceptuais buscar como indicios da presenc¢a
e da movimentagao dos peixes. Em certo sentido, os bons vigias sao
capazes de antecipar a apari¢do das tainhas. “Eu jd sei onde ela [a tainha]
vai boiar. E meu tio também sabia. E ali, onde ndo tem pedras. O peixe
corre por cima da pedra. E quando ele chega naquele pedago onde nio tem
pedras, ele se assusta — eu ndo sei — e boia” (Pileco, 28 maio 2013).

Ha diferentes maneiras de enxergar o peixe, ou melhor, de a
tainha aparecer ou “se mostrar’, conforme a localizagdo do posto de
vigia (altitude, direcao e distancia do mar), as condi¢des do ambiente e
o comportamento dos proprios peixes: correndo a onda, no vermelhdo,
ou no amarelo, na aguada, ou no arrepio e no pulo. Posicionado na
praia, sobre as dunas ou sobre um palanque edificado provisoriamente
pelos camaradas, mas nao muito acima do nivel do mar, o vigia precisa
observar a extensdo da praia para encontrar o peixe na onda que
quebra na praia. Como nao pode ver o fundo do mar, precisa esperar
o momento em que a tainha brilha na onda, se apresenta em contraste
com a cor mais escura da agua ou quando uma mancha escura formada
por uma grande quantidade de peixes, o vermelhdo ou o amarelo,
destaca o cardume na agua mais clara. Mas ndo é apenas uma percepgao
de contraste que estd em jogo. A dire¢ao da maré, a textura da superficie
e a propria cor da agua tém relagdo com a diregdo e a velocidade do
vento, indicando igualmente a direcdo do movimento das tainhas.
Conhecer a profundidade e a disposi¢do dos bancos de areia no fundo
do mar, se ha buracos, elevagdes ou sargaco (acumulo de conchas,
algas e outros detritos marinhos), também é parte dessa revelagao dos
cardumes de tainhas, ja que esses outros elementos também formam
manchas escuras que podem confundir o vigia, sobretudo se ele ndo
conhece o lugar. Ha periodos do dia em que as tainhas “se mostram”
mais, quando se agrupam ao amanhecer, meio-dia e final de tarde, ou
ainda, no reponto da maré, transi¢ao entre as marés vazante e enchente.
Esse é um periodo de atengdo redobrada. Como nos disse Baia: “Um
vigia ndo pode abandonar o posto”. Precisa estar sempre atento ao mar.
E essa aten¢do que afirma as diferengas de ver em dias de sol ou de céu
nublado, das dificuldades de enxergar em dias de muito vento e mar
agitado. Sdo cumplices ainda as gaivotas e outras aves que sobrevoam os
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cardumes, confundindo as tainhas (peixe que as gaivotas ndo capturam)
com manjubas.

Olha ld passou agora ld. Pena que vocés ndo estavam olhando,
sendo vocés iam ver. Passou no mar umas quatro ou cinco. Correu
assim. Ela passou ld no mar, pé! Na hora que fez assim ela correu.
Tu tens que acompanhar a onda, estds entendendo? Tu acompanha
a onda, a onda como vem ali agora, ela vai fechar, se ela correr
ali tu vé, ela corre sempre na onda. Ela tava bem branquinha...
Se ndo for na onda, s6 quando é cardume. Dois, trés peixes que
passam, na meia dgua tu ndo vé. (Baia, jun. 2013).

Figura 10 - Vigia Bafa (Praia da Barra da Lagoa, junho de 2013)

Sobre pedras, encostas de morro e pontais alguns metros acima
do nivel do mar, o vigia pode enxergar em profundidade a presenca e
o movimento de cardumes sob a forma de manchas coloridas mais ou
menos compactas e/ou alteracdes na textura da superficie da d4gua. Com
base no tamanho e na tonalidade dessas manchas, os vigias estimam o
tamanho dos cardumes, desde as manchas mais claras e amareladas de
magotes com algumas dezenas de peixes, até grandes mantas em tons
vermelho mais escuro, com centenas ou milhares de tainhas. Quando nao
ha vento e os peixes sdo muitos, a agitagdo desses proxima a superficie
pode alterar a textura da agua, produzindo marulhos, que os pescadores
chamam de aguada ou arrepio. De qualquer maneira, ha sempre o risco de
o vigia confundir os sinais perceptuais, tomando manchas avermelhadas
de camardes e manjubas ou aguadas de vento por aquelas de tainha. Por
fim, seja da praia, seja da encosta de morros e costdes, é também possivel
ver as tainhas nos pulos e nas barrigadas, quando produzem reflexos
brancos e prateados na superficie da 4gua ao se mover.

Dagqui [da Pedra da Cruz] vé-se no arrepio, na roda, como ele
[o peixe] vem, s6 [em] cardume. Na praia o pessoal vé duzentos,
trezentos [peixes]. Eles vém correndo na onda. Aqui néo tem onda
para eles correr. Na praia eles correm, pulam. Daqui s6 [d4 para
ver] o cardume. (Diquinho, 1 jun. 2013).
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Do morro se enxerga mais longe. Daqui [da Pedra] da Baleia eu
ja vi cardume grande ali na Ponta Grossa. Mas estava sol, dgua
clara, pouco vento. Na pedra é melhor [para avistar os peixes].
Mas a vantagem da praia é ver na onda a tainha correndo na
onda. (Claudio, 1°jun. 2013).

Junto com o vigia estd o radio, instrumento pelo qual se pode
anunciar aos camaradas que estdo na praia 0 momento exato de partir
para a agua. Durante a espera, muitas impressoes sobre as andangas das
tainhas sdo trocadas, seja com quem se junta ao vigia (paralevar comida,
café), seja pelo radio ou mesmo pelo celular. Monitoram os movimentos
das praias vizinhas. Deixam, por vezes, escapar aos camaradas da canoa
concorrente, em tom de desafio, que as tainhas sairam do seu pedago da
praia e foram em dire¢do aos outros pontos de vigia. Em contato com
outros pescadores da costa sul do Brasil, comentam que grandes mantas
de tainha foram vistas no litoral do Rio Grande do Sul, que escaparam
dos barcos em Rio Grande, que vieram das aguas frias do Uruguai, ou
ainda, que chegaram até os estados ao norte de Santa Catarina. E como
se o vigia enxergasse muito mais do que a praia a sua frente, vigiando
o movimento das tainhas por quildometros no oceano, aguardando
sua passagem em frente ao seu ponto de vigia, torcendo para que os
cardumes escapem de outras redes.

Noutrostempos,semo radio, ovigia precisavabalan(;ara camiseta
branca anunciando a presenga do cardume num sinal em cadeia que se
reproduzia entre os demais vigias nos seus pontos estratégicos. Tanto
Baia quanto Serreta relembram a infincia, quando levavam o almogo
ou o lanche para o pai, que ficava de vigia na Barra da Lagoa, quando
aprenderam o oficio juntando-se a espera dos cardumes de tainha. Um
aprendizado que depende mais das interagdes entre os atores e desses
com o ambiente e de observagoes da paisagem e suas formas do que
propriamente da transmissao de informagdes ou de saberes. Trata-se
de revelagdo, e ndo de transmissao, como nos apresenta Ingold (2010).
Revelagdo do conhecimento decorrente de uma ecologia sensivel na
qual o mundo se abre para o corpo através do engajamento do vigia
com as coisas e a paisagem. Esse conhecimento que é parte do fazer-
se vigia é descoberto através das pistas que consegue reconhecer nas
aguas, nas marés e nos ventos, nas sutis transformagdes do ambiente,
um saber que se desenvolve na observagdo de outros vigias, daquilo
que esses mostram ao enxergar o peixe no mar, mas também a partir
de como a tainha se mostra.
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Vigiar, portanto, é mais do que perceber com os olhos a presen¢a
do peixe em determinado instante. Podemos situar o que é ver nesse
contexto, nas reflexdes de James Gibson (1986) sobre a matriz ambiental
envolvida na percepgao visual. A percep¢ao visual do vigia é um gesto
que se distribui amplamente entre o ponto de vigia e os demais lugares
em relagdo a esse. O que ¢ visto espacialmente leva em conta as posigdes
diversas ocupadas corporalmente em um lugar, de modo a produzir
uma imagem tridimensional, sensivel, orientando percep¢des do que
esta a frente, por trds, ao lado, distante, perto. Ou seja, o vigia nio
olha apenas em perspectiva, e ndo é a toa que nao faz uso de bindculos
ou outros instrumentos de ampliagdo da visdo, porque sua visdo é
panoramica. Varre a area completa da praia e avalia relacionalmente o
que esta acontecendo a cada instante em seu campo de visao — o que se
passa com a sucessdo das ondas e as pequenas alteracdes que podem
indicar a presenga do peixe; as manchas escuras na agua que se movem,
seja indicando a sombra das nuvens, seja alternando movimentos que
podem mostrar a presenca do cardume. Avalia a direcao em que tais
alteragdes se movem, pois precisa antecipar 0 momento em que um
cardume entra no espago de captura no qual a rede serd langada.

Figura 11 - Vigia Claudio (Pedra da Baleia, junho de 2013)

Adotamos o desafio de produzir fotografias panoramicas para
apresentar essa matriz ambiental na qual a percep¢ao do vigia é aciona-
da. Mais do que o objeto da vigia, é o lugar de vigia que se destaca nas
imagens, ndo como um ponto na paisagem, mas como um lugar que
irradia conexdes com outros lugares. Ainda com Gibson, comentado
por Paterson (2009), perguntamo-nos se, de fato, é a figura do peixe
destacada do fundo que o vigia vé ou se ¢, antes, o proprio cenario em
movimento que é percebido. Na espera da vigia e no ritmo frenético do
lango a percepgio visual se completa com os demais sentidos, que nio
podem ser pensados em separado.

Quando a canoa ¢ acionada, o vigia avalia outras percepg¢des
corporais em jogo — a ondulagdo, o tamanho e o peso da canoa e da
rede, o movimento do cardume e o movimento da canoa, a velocidade
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dos remeiros (remadores) sincronizada ao gesto do chumbereiro (que
langa a rede ao mar) e a sincronia entre os dois bragos da rede puxados
por muitos bragos em terra. O vigia aparece, entdo, como um maestro
que, se possivel, se libera de puxar a rede em terra para coordenar
as descontinuidades de tantos ritmos, dando gritos de ordem aos
camaradas. Participar da vigia e do langco demanda, portanto, uma
educacio da atengdo aos ritmos desses gestos todos.

O vigia precisa antever tais movimentos para que se consiga
matar peixe. Muitos relatos de mantas e magotes perdidos, vistos por
todos, anunciam que o vigia experiente é o que vé primeiro, em tempo
de efetivar a captura do peixe, quase como adivinhasse ou pressentisse
sua chegada. Uma percepcdo ambiental que pode ser pensada no
contexto do que Tim Ingold (2000) retoma de Gibson (1986), quanto a
percep¢ao engajada corporalmente no ambiente, e de Gregory Bateson
(1972), quanto ao conhecimento depender mais de revelagdo do que
de representagdo. Os sinais para ver o cardume estido nas ondas e nas
correntezas, no vento, no lugar mais do que na mente ou nos olhos do
vigia. Sdo sinais, conforme Bateson propode, que permitem entender a
praia como um conjunto de enunciados presentes nessa paisagem em
movimento. Se pensarmos a luz do conceito de cognigdo distribuida,
de Edwin Hutchins (1995, 2010), a percep¢do ambiental do vigia
pode ser entendida como um sistema de percepg¢des que se distribui
entre os camaradas da pesca em meio as suas trocas pelo radio, mas
também entre os demais agentes presentes nesse ambiente emissores
de pistas que ajudam a conhecer melhor o comportamento dos
cardumes e dos pescadores: animais, correntes de vento e de maré,
objetos técnicos, a topografia do solo e da costa, entre outros. O vigia
ndo aciona um conhecimento especifico, nem quanto a espécie da
tainha e suas propriedades, nem mesmo quanto a geografia do lugar.
Seus conhecimentos estdo distribuidos em diferentes elementos que
revelam a presenca dos cardumes em rela¢ao a canoa e aos camaradas
posicionados na praia para a pesca.

Os pontos de vigia e de pesca revelam sua existéncia na temporada
da tainha, explicitando os significados dos toponimos associados as
pedras, aos sacos, aos cantos, as dunas que se conectam pela pratica
da pesca, marcando uma anterioridade das praticas tradicionais na
paisagem costeira em rela¢ao a sua faceta de balnedrio. A nogdo de
espago publico, longe de promover o uso a todos os espagos costeiros,
pode limitar praticas locais em prol de praticas de lazer difundidas pelo
turismo e pelo mercado imobilidrio. Enquanto o mercado imobiliario



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 176

divide a costa em zonas de padrdes diferenciados de ocupagio, as
praticas da pesca dividem a costa em espagos diversos de observagao
e captura de cardumes. O cardume que é capturado é o cardume que
escapou de outra rede, da parelha vizinha, das praias vizinhas ou
distantes, dos barcos que fazem o cerco em alto-mar. A relaciao de
camaradagem implica uma parceria na pratica da pesca que revela
hierarquias, relagdes de género, vizinhanga, disputas e aliancas que
ndo correspondem a ideia de comunidade pesqueira como algo isento
de conflitos. Tais praticas justamente nos provocam a pensar 0s usos
coletivos do ambiente marinho que formam a praia.

A pesquisa que realizamos se volta para o papel dos pescadores
enquanto habitantes do litoral na formagao criativa da paisagem
litoranea a partir das temporalidades que a pesca coloca em movimento.

O ambiente costeiro nao é apenas representado simbolicamente
de forma diferente pelos pescadores: tanto o pescador quanto o ambiente
sao (re)produzidos pelas interagcdes nas quais se inserem as praticas
pesqueiras. O conceito de paisagem ¢ aqui norteador da investigagdo:
paisagem como desenho, rastro, arranjo das marcas deixadas por tais
interacOes entre os movimentos das correntes de ventos, das marés,
dos cardumes, dos bancos de areia, das embarcacdes, das redes, dos
pescadores e dos habitantes do litoral em ritmos sazonais a beira-mar.

Lugares acontecem

A praia da pesca da tainha ndo é a mesma praia do turismo de
verdo, a praia é parte do sistema da pesca. A pesquisa demonstra que
o chamado conflito de uso do litoral ndo ¢ de uso de um mesmo lugar,
mas, antes, de formagédo de lugares diversos que retomam sua existéncia
a cada temporada.

A paisagem revela sua forma a partir da inscri¢do no lugar de
diversos ritmos, de repeticbes de movimentos. Movimentos e ritmos
de pessoas, das tainhas, das gaivotas, dos pinguins, dos golfinhos e das
baleias que marcam a temporada por serem capazes de produzir relatos
delugar (CERTEAU, 1990). Relato aqui tem o sentido de relatar - religar,
relacionar, produzir associagoes (LATOUR, 2005) -, pois o relato, seja
numa narrativa ou numa imagem, revela um arranjo, uma conexao, que
¢ temporal e espacial. Tais arranjos atuam na produgdo dos lugares. Os
lugares “acontecem” (CASEY, 1996), sao feitos, marcando seu carater
de evento, sinalizando a sua dimensio enunciativa (CERTEAU, 1990).
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Sao lugares que devem ser experienciados a partir de suas dindmicas
ecologicas, engajando-se em diversas praticas cotidianas que sdo a
condigdo de sua percepgao.

De fato, um lugar nio existe sendo em relacdo a outros lugares,
regionalizando-se (CASEY, 1996) em fronteiras fluidas como a agua.
Enquanto a politica ambiental propde a valorizagao de unidades
(bacias, biomas) ambientais, a logica do lugar revela que ndo ha
sendo descontinuidades em tais unidades. O que hd do outro lado da
margem depende da margem em que nos situamos. Situar-se no lugar
e atravessar regides e fronteiras é a condi¢do de percep¢ao e producio
da paisagem. Essa perspectiva ecologica de percepcio (INGOLD,
2000), que situa o sujeito corporalmente engajado no ambiente, é a
condigdo para que se investigue a logica relacional do lugar atuando na
produgdo da paisagem. A paisagem que importa aqui ndo é um cenario
estatico que pudesse existir sem que o movimento da vida estivesse nele
ocorrendo, mas antes a paisagem que ¢é feita e refeita todos os dias. As
ruas estreitas, as residéncias, o canal, as vielas e as trilhas de acesso as
praias e aos mirantes sdo parte da mesma paisagem da costa, marcando
temporalidades da paisagem, na qual podemos encontrar as pistas, as
marcas de tais enunciagoes de lugares.

Os conflitos entre os pescadores e os surfistas é conhecido ja
da temporada de pesca da tainha no litoral catarinense. Em reunides
entre associagdes de pescadores e de surfistas, sio justamente as
nogodes de patrimonio publico, natural associado a orla, que se opoem
a ideia de patrimonio cultural, imaterial, tradicdo que os pescadores
tém acionado nos debates. No entanto, entre os proprios pescadores
e entre os proprios surfistas tal dicotomia natural/cultural nao
se sustenta. No caso da pesca, as distingdes entre o tradicional, o
artesanal e o industrial sdo constantemente refeitas e negociadas, pois
implica o ponto de vista da fiscalizagao de suas praticas pelos 6rgaos
como o Ibama, no controle do uso de instrumentos técnicos — malha
da rede, tipo de rede — que seriam ou nao prejudiciais a reprodugdo
dos estoques pesqueiros no mar. Entre os pescadores, no entanto,
como vimos com os vigias, nao ¢ o tipo de instrumento usado, mas
um sistema de conhecimento relacional, distribuido, que inclui a
propria paisagem que pode ser pensada como artesanal, pois coloca
o pescador em relagao ao ambiente e submetido a sua dinamica, em
oposi¢ao aos objetivos da pesca industrial, de justamente subjugar o
ambiente em busca de otimiza¢ao do trabalho da pesca para alcangar
cada vez maiores quantidades de pescado.
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No caso do surfe, Celso Alves Senna (2011), em seu TCC de
graduagao em Ciéncias Sociais, estudou o fendmeno do localismo entre
surfistas na praia do Campeche. O localismo consiste na pratica dos
surfistas locais em defender o direito a ocupar os melhores picos, locais
privilegiados de formagdo de ondas na praia, mas também de controle
para que todos possam surfar as ondas, ja que se colocar no caminho
pegando a onda que ja foi pega por outro surfista acaba com a chance de
aproveitar a onda, assim como pode causar acidentes graves. As formas de
exercer tal controle lembram os conflitos dos pescadores com os surfistas
- da adverténcia verbal a agoes mais enfaticas. A figura do local no surfe
justamente oferece uma dinidmica de relagao com o ambiente, que inclui
os surfistas, as ondas, os ventos, que esta ausente numa oposiqéo nativo
x haole (estrangeiro), como tais conflitos costumam ser vistos. Para se
tornar um surfista local, é preciso inserir-se no lugar, no pico, reconhecé-
lo como algo que tem uma dindmica de ondulagdes propicias ao surfe,
mas que tem também uma temporalidade, é feito pelas condi¢oes do mar,
mas também pelos surfistas, na medida em que, se todos tentarem surfar
a mesma onda, ninguém conseguira (SENNA, 2011). Os surfistas locais
estabelecem relacdes com os pescadores, muitos sendo seus vizinhos e
parentes, a ponto de participarem da pratica da vigia de cardumes e do
remo na canoa e de se inserirem nas redes de conhecimento distribuido.

Entre os pescadores, tais logicas também se apresentam. Embora
sejam recorrentes os discursos de tradigdo e identidade, sdao outros os
elementos acionados entre os pescadores nos diversos coletivos de pesca
para negociar o direito as partes da costa, entre areia e mar, a pesqueiros
nos costoes. Na praia do Campeche,’ por exemplo, um mesmo pedago
de praia é dividido entre os dias da semana por duas parelhas diferentes.
Assim como no surfe, ha uma competi¢do que envolve habilidade no
aproveitamento da praia, é preciso estar sempre pronto. Na ilha, a
temporada da tainha coloca essa rivalidade da pesca em destaque, as
parelhas competem para ver quem tem o maior lango. O cardume que
é capturado é geralmente pensado como o cardume que escapou de
outra rede, na praia vizinha. Os vigias sio monitorados pelos outros
vigias, pois a falha de uma canoa na captura é a oportunidade para outra
captura; uma disputa que ocorre também com os barcos que fazem o
cerco em alto-mar, pois tanto os cardumes de tainha podem correr para
a praia quanto sair para o mar aberto.

> Os dados sobre a pesca na praia do Campeche foram obtidos através da pesquisa de iniciagdo

cientifica dos estudantes Victor Vieira Paulo e Paulo Olivier Ramos Rodrigues.



Da temporada da tainha a temporalidade da paisagem 179

A relagdo de camaradagem entre os pescadores implica uma
parceria na pratica da pesca que revela hierarquias, relagdes de género,
vizinhan¢a que nao corresponde a ideia de “comunidade pesqueira”
como algo isento de conflitos. Tais praticas justamente nos provocam
a pensar os usos coletivos do ambiente marinho, na génese da praia.
A nogao de espago publico, longe de promover o uso livre dos espagos
costeiros, acaba por limitar praticas locais em prol de praticas difundidas
internacionalmente pelo turismo e pelo mercado imobilidrio se nio
existirem legislacoes especificas e fiscalizacdo que garantam o direito
de uso da praia por parte de coletivos como as parelhas de pesca. As
defini¢coes desses limites, permissoes e proibicdes sdo refeitas todos os
anos em diversas cidades do litoral do Sul do Brasil.

Os chamados estudos de “antropologia maritima” ou “de
populagdes costeiras™ vém lidando hd bastante tempo com conflitos
socioambientais que envolvem a figura do pescador tradicional em
oposi¢doaoambientalismo internacional, a pescaindustrial eao mercado
do turismo. Embora traga importantes contribui¢des para o estudo da
pratica da pesca, tal antropologia maritima toma os ambientes costeiros
como cendrio e objeto de conflitos de ocupagio, representagido e usos
diversos, como recurso natural a ser preservado, controlado, gerido.
A pesquisa que realizamos se volta para o papel dos pescadores enquanto
habitantes do litoral na producao criativa da paisagem litoranea a partir
das temporalidades que a pesca coloca em movimento.

O ambiente costeiro ndo é apenas representado simbolicamente de
forma diferente pelos pescadores: tanto pescador quanto ambiente sio (re)
produzidos pelas interagdes nas quais se inserem as praticas pesqueiras.
O conceito de paisagem ¢ aqui norteador da investigacdo: paisagem como
desenho, rastro, arranjo das marcas deixadas por tais interagdes entre
os movimentos das correntes de ventos, das marés, dos cardumes, dos
bancos de areia, das embarcagdes, das redes, dos pescadores, dos turistas
e dos habitantes do litoral em ritmos sazonais a beira-mar.

¢ Referimo-nos aos trabalhos de Mussolini (1980), Diegues (1983) e Maldonado (1994), e aos
estudos inspirados em suas obras.
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PARTICIPACAO PUBLICA
NO PROCESSO DE TOMADA DE DECISAO
PARA AS ACOES DAS POLITICAS
DE PLANEJAMENTO NO LITORAL SUL
DE SANTA CATARINA, BRASIL!

Neres de Lourdes da Rosa Bitencourt

Introducao

O modelo atual de desenvolvimento tem gerado grande impacto
na relagdo entre o ser humano e o meio ambiente. O incremento
da exploragdo dos recursos naturais, na maioria das vezes, ndo é
acompanhado de um processo de planejamento que vise buscar solugdes
de desenvolvimento socioambiental.

Essa situacao é observada no litoral sul catarinense, que,
nas dltimas décadas, vem sendo um polo de atragdo populacional

turistico, residencial e laboral permanente. Tais ocorréncias tém como

! Osresultados deste trabalho sdo oriundos do projeto de pesquisa de pés-doutorado Diagnéstico

socioambiental da regido costeira sul catarinense (BITENCOURT, 2009) e do projeto “Uso da
percepgdo ambiental como instrumento de gestdo: atores sociais do entorno da Lagoa do Sombrio,
sul de Santa Catarina, Brasil” (BITENCOURT, 2011), incluido na rede de pesquisa “Navegando nas
imagens: patriméonio ambiental e antropologia visual’, vinculado ao Instituto Nacional de Ciéncia e
Tecnologia Brasil Plural (INCT-CNPq). Institui¢des apoiadoras: Coordenagéo de Aperfeigoamento
de Pessoal de Nivel Superior (Capes); Instituto Nacional de Pesquisa Brasil Plural (INCT); e
Programa de P6s-Graduagao em Planejamento Territorial e Desenvolvimento Socioambiental da
Universidade do Estado de Santa Catarina (PPGPLAN-UDESC).
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consequéncia um crescimento sem planejamento, com conflitos e
problemas socioambientais decorrentes do uso e da ocupagdo do solo.
Aliado a isso, o enfrentamento desses pela sociedade ainda é incipiente
e, muitas vezes, precario.

Nesse litoral ocorrem graves problemas de uso e ocupagido do
territdrio, entre os quais a extragdo de areia das dunas; o depdsito de
lixo e despejo de esgotos em corpos dagua; construgdes irregulares em
praias; a invasao de dreas de preservagdo permanente, como campos de
dunas méveis pelo vento ou fixadas pela vegetacdo nativa, por banhados
e por lagoas costeiras. Essa ocupagdo, portanto, se da em ambientes
com alta vulnerabilidade e cuja degradacao pode decorrer em graves
impactos sociais e econdmicos.

Este trabalho tem por objetivo trazer uma discussdo acerca da
participagdo da sociedade no processo de tomada de decisdo para as
acoes das politicas de planejamento territorial e gestao ambiental. Para
tanto, é analisada a participagdo referente aos instrumentos em processo
de criagao e/ou implementa¢dao nos municipios. Esses instrumentos sio
o Plano Estadual de Gerenciamento Costeiro; a Agenda 21; o Plano
Diretor; e o Projeto Orla. A drea da pesquisa abrange os municipios
de Ararangua, Balneario Arroio do Silva, Balneario Gaivota, Balneario
Rincao, Icara, Passo de Torres, Santa Rosa do Sul, Sdo Jodo do Sul e
Sombrio, formadores da microrregido costeira sul catarinense.

Principais aspectos dos ambientes costeiros

Os ambientes naturais costeiros sio formados por diversos
ecossistemas. Ecossistemas sdo constituidos por um conjunto de
populagdes que convivem em uma drea geografica, interagindo entre
si, sofrendo influéncias quimicas e fisicas do meio, a0 mesmo tempo
que provocam altera¢cdes no préprio meio. Portanto, um ecossistema é
considerado unidade funcional basica na ecologia, por ser constituido
de fatores bidticos® e abiodticos® (ODUM, 1985). Pode ser conceituado
como um espago fisico, constituido por um ambiente abidtico, que
comporta um solo e um relevo sobre o qual se desenvolvem uma flora e

2 “BIOTICO (BIO = vida) - fatores ocasionados pela presenca de seres vivos ou suas relagdes”

Disponivel em: <http://www.ib.usp.br/ecosteiros/textos_educ/costao/zonacao/bioticos.htm>.

3 “ABIOTICO (A = ausente, BIO = vida) - fatores ausentes da presenca de seres vivos ou suas

relagdes, mas sim pelas propriedades fisicas e quimicas da biosfera (fatores ambientais)”. Disponivel
em: <http://www.ib.usp.br/ecosteiros/textos_educ/costao/zonacao/abioticos.htm>.
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uma vegetacao adaptada a esse ambiente, que esta inserido numa regido
climatica especifica. Nessas condi¢oes, podem-se desenvolver uma flora
e uma fauna caracteristicas.

Partindo da premissa de que as ciéncias naturais sao importantes
para a compreensdo do funcionamento dos ecossistemas, as ciéncias
sociais sdo essenciais para a compreensao do comportamento humano
que provoca a degradagdo ambiental; essa ciéncia também estuda seu
comportamento para encontrar maneiras de contribuir com a solugao
desses problemas (BERNAL, 2006).

Nesse sentido, ha estudos que visam a solugdbes para a
problematica ambiental partindo do préprio significado de ecossistema.
Essa abordagem ecossistémica diz respeito as estratégias de gestdo
ambiental de forma integrada. O manejo dos recursos naturais de forma
equilibrada “[...] depende do uso inteligente dos principios ecoldgicos
para resolver ou prevenir problemas ambientais, e para suprir o nosso
pensamento e praticas econdmicas e sociais” (RICKLEFS, 2003, p. 2).
Trata-se de abordagem metodoldgica que tem como objetivo promover
a conservacdo e o uso sustentavel de forma equitativa dos recursos
naturais. Nessa perspectiva, o ser humano com a sua diversidade cultural
é reconhecido como parte integral dos ecossistemas (IOC-UNESCO,
2006). Ainda, por sua vez, o objetivo de manter a qualidade do meio
ambiente pode ser expresso no sentido de conservar as propriedades
desse meio, sendo essas geologicas, fisicas e quimicas de determinado
ecossistema, de modo a manter sua qualidade ambiental, como, por
exemplo, da agua, do solo e do habitat (I0C-UNESCO, 2006).

Ecossistemas costeiros brasileiros sdo aqueles que resultam da
influéncia climatica do Oceano Atlantico sobre a parte continental do
Brasil. Esses ecossistemas se encontram numa area que tem grande
dimensao, desde a foz do Rio Oiapoque até a foz do Rio Chui, e dos
limites de todos os municipios que estao na faixa costeira, a oeste, indo
até as 200 milhas nauticas no Oceano Atlantico (BRASIL, 2010).

Configurando essa vasta extensdo de zona costeira, encontram-
se ali importantes ecossistemas, representados por praias arenosas,
restingas, costoes rochosos, recifes de corais, banhados, areas alagadas,
manguezais, estudrios, lagunas e marismas, os quais abrigam inimeras
espécies de seres vivos e fornecem recursos ambientais que sao essenciais
a sobrevivéncia humana, como alimentos e diversos servicos.

Essa configuragdo espacial na zona costeira é muito importante
e apresenta fragilidade diante dos processos de usos degradatdrios
pelos seres humanos, portanto, sendo necessarios instrumentos de
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planejamento e gestdo territorial que visem a sua conservagao. Diante
disso, essa area é definida por diversos instrumentos normativos,
como leis e decretos federais. Esses ambientes sdo, ainda, resguardados
pela Constituigdo Federal (art. 225, pardgrafo 4°) como “Patrimonio
Nacional” (BRASIL, 2012b).

Area de estudo e método de pesquisa

A regido costeira do extremo sul catarinense localiza-se entre
28°50" e 29°20” de latitude sul e 50° e 49°10” de longitude oeste. A drea
de estudo ¢ uma planicie costeira que politicamente estd inserida nos
municipios de Ararangua, Balnedrio Arroio do Silva, Balneario Gaivota,
Balneario Rincéo, I¢ara, Passo de Torres, Santa Rosa do Sul, Sdo Jodo do
Sul e Sombrio (Figura 12), com 1.410,708 km? de extensao, agregando
186.259 habitantes (IBGE, 2010).

Figura 12 - Mapa com a localiza¢do dos municipios costeiros do sul de Santa
Catarina

Fonte: Bitencourt (2016).

Essa regido estd fortemente marcada pela presenga humana,
registrando-se atividades de intensa agricultura, sendo os principais
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cultivos as plantagdes de fumo, arroz, banana; a silvicultura de
eucaliptos, principalmente para a secagem do fumo e da produgio
de madeira; e, ainda, a silvicultura de pinus, concentrada em Passo
de Torres. Em menor escala, tém-se as lavouras de mandioca, milho,
feijéo, cana-de-acucar, laranja, maracuja, entre outras. Soma-se a isso
o acelerado processo de industrializacdo, incluindo as fumageiras e as
agroindustrias.

A urbanizagdo na regido teve um crescimento significativo a
partir da década de 1970, decorrente, sobretudo, da construgdo da
estrada federal BR-101, e vem sendo acentuada com a sua duplicagio,
visto que a facilidade de locomogéo, ligando o Sul ao Sudeste brasileiro,
favorece o conhecimento, a visitagdo e o povoamento do solo.

Nessa area de estudo, buscou-se apreender a percep¢do dos
participantes acerca da sua realidade. Buscou-se entender a realidade
para construir uma representacao dela a partir daquilo que as pessoas
compreendem como sendo a verdade. Para Ricoeur (1978), é possivel
captar a percep¢do de uma pessoa a partir do discurso que ela apresenta,
pois esse é repleto de significados proprios.

Segundo o filésofo Ricoeur (1977), o discurso tem uma realidade
extralinguistica, pois existem nele o que fala e o que escuta. O autor
esclarece a natureza do discurso, afirmando que o ato de comunicar
¢ uma agdo articulada e carregada de normas, simbolos e significados
proprios de quem faz um enunciado. Ainda, além do que é falado e
expressado, tem também o que ndo é falado, como os preconceitos
(RICOEUR, 1978). Em outras palavras, podemos falar aquilo que
queremos, mas também escondemos aquilo que ndo queremos falar.

Assim, é possivel perceber que a verdade manifestada por quem
fala, por quem faz o discurso, quando captado o seu discurso, revela a
sua percepcdo da realidade, mas nao ¢é a realidade em si mesma. Dessa
forma, o que se tem é uma subjetividade registrada a partir de uma fala
repleta de significados proprios. Assim sendo, a realidade é subjetiva.

Nesse sentido, a inten¢ao da pesquisa é obter uma aproximagao
da verdade, ouvindo o discurso das pessoas (os atores sociais
entrevistados) e trazendo a tona, por meio da interpretagao, o conteudo
escondido em seus discursos.

Del Rio (1996) apresenta uma abordagem sobre a realidade do
discurso descrevendo-a através de um esquema do processo cognitivo
em que é expressa a realidade do discurso. Assim, essa abordagem pode
ser expressada por quem fala por meio de suas sensagdes (instantaneas);
sua motivagdo (interesse, necessidade); sua cognicdo (memoria,
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imagens); sua avaliacdo (julgamentos, expectativa); e sua conduta
(opinido, comportamento e a¢do).

Assim, com base no enunciado anterior, a pesquisa foi realizada
com atores sociais que sentem os problemas e convivem com eles, além da
sua propria realidade. As etapas da pesquisa basearam-se nos trabalhos de
Bitencourt (2016), sendo este um dos resultados dos projetos de pesquisa
Diagnéstico socioambiental da regido costeira sul catarinense, realizado no
periodo de 2009 a 2013, e Uso da percepg¢do ambiental como instrumento de
gestdo: atores sociais do entorno da Lagoa do Sombrio, sul de Santa Catarina,
Brasil, em que sdo abordados diversos aspectos da area socioambiental do
litoral sul catarinense. Essas etapas incluiram a realiza¢do de levantamento
de informagdes dos municipios através de revisao bibliografica e a
observagdo em campo com registros fotograficos, além da realizacao de
entrevistas com os atores sociais (pessoas-chave). As entrevistas foram
realizadas com a aplicagdo de um roteiro em forma de questionarios
direcionados a representantes de 132 instituicdes governamentais e nao
governamentais dos municipios, sendo as instituicdes nao governamentais
ONGs atuantes na area de estudo, associagdes, conselhos, cooperativas,
sindicados, entre outros. As instituicoes governamentais entrevistadas
foram a Secretaria de Planejamento, a Secretaria de Educagéo, a Empresa
de Pesquisa Agropecudria e Extensdo Rural de Santa Catarina, entre
outras. O roteiro continha 92 questdes semiestruturadas, entre fechadas
e abertas, sendo estas as questoes que nortearam este trabalho: Vocé tem
conhecimento de algum dos instrumentos “Agenda 21, Projeto Orla,
Plano Estadual de Gerenciamento Costeiro e Plano Diretor”, que foram
criados ou estdo em implementagao no estado e ou no municipio? Caso o
participante da pesquisa tivesse conhecimento dos instrumentos, em uma
conversa era indagado se ele havia participado de alguma reunido, oficina,
audiéncia publica, entre outros. Caso tivesse participado, questionava-se a
sua percepgao sobre o instrumento.

Nas institui¢oes a investigacao foi feita seguindo um roteiro-guia
norteando o assunto. Porém, geralmente o assunto era introduzido de
forma espontanea em uma conversa. A estrutura do roteiro envolveu
amplos aspectos socioambientais. A pesquisa foi pautada levando
sempre em consideracdo a existéncia do saber popular produzido e
experienciado pelos atores sociais indagados, levando em conta que tal
experiéncia faz parte do senso comum, nas tradi¢des e nas crengas das
pessoas que convivem naquele local.

Para tanto, foram analisadas as questdes referentes aos instrumen-
tos que estavam em processo de implementa¢ao nos municipios de
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Ararangud, Balnedrio Arroio do Silva, Balnedrio Gaivota, Balneario
Rincio, Icara, Passo de Torres, Santa Rosa do Sul, Sdo Jodo do Sul e
Sombrio. Foram abordados principalmente os instrumentos Agenda 21,
Plano Estadual de Gerenciamento Costeiro, Projeto Orla e Plano Di-
retor, que estava em criacado nos municipios.

Resultados e discussao

As perguntas norteadoras da pesquisa abordaram a Agenda
21, que ja existe desde 2004 em Santa Catarina; o Gerenciamento
Costeiro de Santa Catarina (GERCO/SC), que esta em implementagao
nos municipios costeiros do estado; o Projeto Orla, por ter sido
implementado em municipios costeiros brasileiros desde 2007 e também
por estar sendo implementado em municipios costeiros catarinenses,
no momento desta pesquisa, ja tinham acontecido alguns encontros
abertos para a participagdo publica na Sede do Gerenciamento Costeiro,
que abrange os municipios da area de estudo, em Ararangua. Além
disso, abordaram o Plano Diretor, que no momento da pesquisa estava
sendo implementado pelos municipios.

Agenda 21

A Agenda 21 Catarinense é um documento no qual sdo
apresentadas as diretrizes para as agdes consideradas necessarias para
se atingir o desenvolvimento sustentavel do estado de Santa Catarina.
O referido documento foi publicado em marco de 2004 pela Secretaria
de Estado do Desenvolvimento Social, Urbano e Meio Ambiente -
SDS, que, segundo consta, contou com uma ampla comissdo executiva
e com a participacdo de diversas institui¢coes do estado (AGENDA 21
CATARINENSE, 2004).

A Agenda 21 tem grande importincia por ser um instrumento
que visa ao desenvolvimento sustentavel através de agdes implemen-
tadas pelos gestores municipais e pela sociedade, pois nela sdo abordadas
as prioridades para o desenvolvimento com qualidade ambiental do
estado. Portanto, visa a sustentabilidade de cada um dos municipios.
Entre os que participaram desta pesquisa, apenas 2% manifestaram
conhecer a Agenda 21, mas disseram que ndo haviam participado de
nenhuma reunido, debate ou outra atividade relativa a este instrumento.
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Plano Estadual de Gerenciamento Costeiro

O gerenciamento costeiro consiste basicamente no desenvolvi-
mento de agdes voltadas ao ordenamento e a gestdo dos recursos da
Zona Costeira.

A Zona Costeira brasileira é considerada “[...] o espago geografico
de interagdo do ar, do mar e da terra, incluindo seus recursos renovaveis
ou nao, abrangendo uma faixa maritima e outra terrestre que serdo
definidas pelo Plano” (BRASIL, 1988). Essa é considerada “patrimdnio
nacional’, dada sua relevancia, cuja criagio do Plano Nacional de
Gerenciamento Costeiro (PNGC) se deu em 1988 pela Lei n° 7.661, que
em seu artigo 3° dispoe:

O PNGC devera prever o zoneamento de usos e atividades na
Zona Costeira e dar prioridade a conservagio e protegdo, entre
outros, dos seguintes bens:

I - recursos naturais, renovaveis e nao renovaveis; recifes, parcéis
e bancos de algas; ilhas costeiras e ocednicas; sistemas fluviais,
estuarinos e lagunares, baias e enseadas; praias; promontdrios,
costdes e grutas marinhas; restingas e dunas; florestas litoraneas,
manguezais e pradarias submersas;

IT - sitios ecoldgicos de relevancia cultural e demais unidades
naturais de preservagio permanente;

III - monumentos que integrem o patrimonio natural, histérico,
paleontolodgico, espeleoldgico, arqueoldgico, étnico, cultural e
paisagistico. (BRASIL, 1988).

A referida lei determina, ainda, que os estados e os municipios
poderdo instituir seus Planos de Gerenciamento Costeiro, ressaltando
que devem observar a norma do Plano Nacional.

O Plano Estadual de Gerenciamento Costeiro de Santa Catarina
(PEGC) foi criado pela Lei n® 13.553, de 16 de novembro de 2005, e esta
a cargo da Secretaria de Estado do Planejamento.* Esse plano define as
responsabilidades e os procedimentos institucionais para a sua execugao,
tendo como base o Plano Nacional de Gerenciamento Costeiro (PNGC).
Embora tenha sido criado em 2005, ainda nao estd implementado no
estado. Até o momento foi criado apenas o Zoneamento Ecolégico-
Econdémico Costeiro (ZEEC) e iniciado um plano de gestao.

*  Disponivel em: <http://www.spg.sc.gov.br/index.php/acoes/20-gerco>.
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O Plano Estadual de Gerenciamento Costeiro é conhecido por
menos de 25% das pessoas que participaram da pesquisa, em torno de
10% disseram que haviam participado de alguns dos processos do Plano,
assim como de alguma reunido. Nas falas percebe-se a preocupacdo dos
participantes da pesquisa com a delimitagio de Areas de Preservagio
Permanente® (BITENCOURT, 2016, p. 198):

- Estd dando muito trabalho para o municipio. Fizeram mapas
com dareas de preservagao ambientais muito grandes.

- Participei e achei que foi muito falho, pois nio é compativel com
o0 municipio, temos muitas dunas e lagoas, ndo pode ser tudo Area
de Preservagdo. (Respondente de Balnedrio Gaivota).

Também pode ser constatado pelas respostas que falta mais
clareza do processo para que as pessoas entendam e participem dando
suas contribui¢des (BITENCOURT, 2016, p. 198):

Deixa um pouco a desejar. Nao hd uma integracdo entre os
municipios. Se tém vdrios municipios ao redor da lagoa do
Sombrio e o gerenciamento costeiro abrange tudo, entdo por que
ndo tem uma integragdo? (Respondente de Santa Rosa do Sul).

Em relacdo a essa fala, pode-se observar que o participante da
pesquisa considera que as discussdes deveriam ser realizadas por regido,
e ndo em cada municipio, o que néo esta incorreta essa observac¢io, pois
diversos autores como Nicolodi, Zamboni e Barroso (2009), Carneiro,
Cardoso e Azevedo (2008), Tundisi (2006) e Silva e Porto (2003)
consideram a importancia da gestdo ambiental integrada, isto é, deve
ser levada em conta a gestdo de bacias hidrograficas. Alguns defendem
que, para haver qualquer planejamento territorial, deve ser considerado
o territério da bacia hidrografica, e ndo individualmente por municipio.

Projeto Orla

O Projeto de Gestao Integrada da Orla Maritima - Projeto
Orla é um plano que visa principalmente “[...] a realizagdo do
ordenamento dos usos das dreas pertencentes ao Patrimonio da

5 Area de Preservacio Permanente (APP) ¢ uma “[..] 4rea protegida, coberta ou nio por

vegetagdo nativa, com a fun¢do ambiental de preservar os recursos hidricos, a paisagem, a
estabilidade geoldgica e a biodiversidade, facilitar o fluxo génico de fauna e flora, proteger o solo e
assegurar o bem-estar das populagoes humanas” (BRASIL, 2012a).
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Unido, terrenos de marinha, que estdo localizadas na orla litoranea”
Este tem como principais instrumentos “[...] um roteiro metodoldgico
para a classificacao da orla litoranea” e para a confec¢ao de um plano
de interven¢do para a orla maritima. O referido projeto foi criado
pelo Governo Federal, sendo coordenado pelo Ministério do Meio
Ambiente (BITENCOURT, 2005, p. 61).

Para a implementacdo do referido projeto, ha guias e manuais
disponiveis aos interessados no site do Ministério do Meio Ambiente
(PROJETO ORLA, 2004, 2005, 2006a, 2006b, 2006¢).

O Projeto Orla é disciplinado pela Lein®7.661/1988 e pelo Decreto
n°5.300/04, que a regulamenta. De acordo com os referidos instrumentos
de normatizac¢do, a orla maritima alcanca uma faixa contida na zona
costeira, de largura varidvel, compreendendo uma por¢do maritima
que corresponde a isdbata de 10 metros de profundidade em que ha
influéncia das ondas sobre o fundo marinho. A terrestre abrange 50
metros em dreas urbanizadas ou 200 metros em dreas nao urbanizadas,
demarcadas a partir da linha de preamar ou do limite final de
ecossistemas, como as praias, as dunas, as restingas e os manguezais,
entre outros (BRASIL, 2004).

No Brasil, a partir de 2007 varios municipios deram inicio aos
seus planos de Gestao Integrada da Orla Maritima e, em Santa Catarina,
alguns municipios ja elaboraram seus planos de gestdo para a orla
maritima parcial ou total de seus municipios. Sao eles: Itajai, Navegantes,
Bombinhas, Itapema, Porto Belo, Balneario Camboriu e Florianépolis.®

Na drea desta pesquisa, ocorreram alguns encontros abertos
para a participagdo publica na Sede do Gerenciamento Costeiro sobre
a gestdo costeira e o Projeto Orla. Diante de tal fato, os participantes da
pesquisa foram indagados se conheciam o referido projeto. Apenas 4%
disseram que conheciam. Entretanto, reafirma-se aqui que, no periodo
da realizagdo desta pesquisa, estavam ocorrendo oficinas regionais na
Secretaria do Desenvolvimento Regional, em Ararangua.

Plano Diretor

O Plano Diretor é um instrumento municipal que visa ao
ordenamento e ao desenvolvimento do municipio. Porém, para que isso
ocorra, ele deve ser criado com a participagdo de toda a sociedade. Assim,

¢ Disponivel em: <http://www.mma.gov.br/gestao-territorial/gerenciamento-costeiro/projeto-

orla/municipios-atendidos#santa-catarina>.
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conforme o Estatuto da Cidade, a sociedade por meio de debates, audiéncias
e consultas publicas vai ajudar a decidir o melhor destino para o municipio,
como, por exemplo, a delimitacdo das areas urbanas em que podera ser
edificado e assim por diante. Além disso, com a Lei n® 10.257/2001 -
Estatuto da Cidade, os municipios brasileiros sio obrigados a elaborar os
seus Planos Diretores adotando a nova ordem urbanistica estabelecida,
com a regulamentagdo do uso da propriedade urbana em prol do
interesse publico e com a participa¢ao da sociedade civil.

O Plano Diretor é o principal documento do processo de plane-
jamento local. Por estabelecer os objetivos a serem atingidos, contendo
as atividades, quem deve executd-las e os prazos para executa-las,
¢ denominado plano. E é denominado diretor porque estabelece as
diretrizes destinadas ao desenvolvimento do municipio (SILVA, 2008).

Além disso, conforme o Estatuto da Cidade, Lei n° 10.257/2001,
em seu artigo 40, para a criagdo do Plano Diretor deve ser garantida
“[...] @ promogdo de audiéncias publicas e debates com a participagdo
da populagdo e de associagdes representativas dos varios segmentos da
comunidade” (BRASIL, 2001).

Esclarece-se aqui que todos os municipios da area desta pesquisa
estavam incluidos na lista dos 34 municipios localizados na area de
abrangéncia do empreendimento, a duplicagdo da BR-101 no trecho
compreendido entre os estados de Santa Catarina e do Rio Grande do Sul.
Assim, para compensar as determinagdes contidas no Estatuto da Cidade,
esses estados receberam verba do Orcamento Geral da Unido’ e tiveram
que rever ou elaborar seus respectivos planos diretores por intermédio da
Companhia de Desenvolvimento do Estado de Santa Catarina - CODESC,
que, por meio do Convénio de Coopera¢do Técnica e Financeira PG-
208/2000-2001 com o Departamento Nacional de Infraestrutura de
Transportes — DNIT, administrou a questdo contratando empresas para
implementar os referidos planos diretores, como a empresa ENGEMAP
- Engenharia, Mapeamento e Aerolevantamento Ltda e a empresa
Consorcio Hardt-Engemin (SILVA, 2015).

Assim, foi com base nessas informagdes de que os municipios
estavam em processo para a implementagdo dos referidos planos que,
entre as perguntas norteadoras da pesquisa, se abordou o Plano Diretor.

A maioria dos participantes da pesquisa, correspondendo a mais
de 60%, disse que conhecia o Plano Diretor. Em relagdo a participagdo

7 Cf. O Departamento Nacional de Infraestrutura de Transportes. Assessoria de Cadastro e

Licitagao. Edital n®186/2004. Brasilia: 2004. Disponivel em: <http://www1.dnit.gov.br/anexo/Edital/
Edital_edital0186_04- 00_1.pdf>. Acesso em: 30 mar. 2016.
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em reunides, debates e outros, relativos aos instrumentos abordados
anteriormente, como a Agenda 21, o Gerenciamento Costeiro e o
Projeto Orla, foi constatado que a maior participagdo ocorreu nos
processos realizados para a implementa¢ao do Plano Diretor municipal.
Eis algumas respostas dos participantes (BITENCOURT, 2016, p. 198):

E bom, mas tem que ser bem pensado. Pensar bem no futuro. Acho
que estd sendo discutido, pensado coletivamente, antes era muito
pior. (Respondente de Ararangua).

Nbés aqui no municipio estudamos tudo detalhadamente e usamos
muito a comunidade para planejar o plano de bairro em bairro.
Até criamos alguns problemas, ndo aceitamos a forma como
foi colocado. No inicio, era com pouca participagio popular,
temos caracteristicas peculiares daqui, mas depois houve muita
participagdo. (Respondente de Balnedrio Arroio do Silva).

A fala de alguns dos participantes da pesquisa aponta para a
efetivacao da participagdo da sociedade nas reunides. Isso mostra
que, em alguns municipios, houve participagdo. Outros discordaram
da atuagdo de empresas contratadas pela Companhia de Desenvolvi-
mento do Estado de Santa Catarina para a elaboragdo dos respectivos
Planos Diretores, como pode ser constatado pelas respostas a seguir
(BITENCOURT, 2016, p. 198):

A comunidade ndo tem se envolvido muito, ndo tem sido
participativa, apesar das constantes alternativas. Estdo procurando
uma forma de fazer a populagio participar, que tem sido muito
fraca. (Respondente de Icara).

Acho legal quando o povo entende que tem que participar sem
ser partiddrio. Mas o problema é que, por ser o dinheiro da
Compensagdo da duplicagdo da BR-101, foi contratada uma
empresa de Curitiba, mas essa quer fazer tudo do escritério.
(Respondente de Ararangud).

Pois eu acho que ndo foi discutido de maneira correta com o povo.
Eu acho que tinha que ter muito mais trabalhos de discussdo em
cima do plano. Trata-se de planejamento do municipio para os
proximos anos, que atende a questdo ambiental e social. Entdo,
como é que ndo querem discutir a fundo? (Respondente de
Sombrio).
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Verifica-se que, em certos municipios, a participagdo ndo tem
acontecido. Outros fazem criticas contra as empresas contratadas pela
CODESC na elabora¢ao dos planos. Ainda, conforme esta tltima fala
do participante da pesquisa, constata-se que existe uma preocupagio
com o resultado do planejamento municipal sem a devida participagdo
publica no processo.

Uma breve reflexao

Os planos, programas e projetos sao importantes instrumentos de
planejamento e gestdo socioambiental. Esses, uma vez implantados nos
municipios, tendem a melhorar as condigdes socioambientais a medida
que conciliam aspectos sociais, ambientais, econdmicos e culturais.

Os instrumentos de diretrizes, planejamento e gestdo territorial
como a Agenda 21, o Projeto Orla, o Plano Estadual de Gerenciamento
Costeiro de Santa Catarina e o Plano Diretor sdo necessarios e
fundamentais para qualquer administracao de municipios costeiros.
Mais importante ainda é que esses nao sejam realizados com a
presenca minima de participantes para somente legitimar um evento
e ocorrer o processo, pois, dessa forma, de fato ndo se legitima o
processo participativo da populagdo. Um processo participativo
implica interferir no processo politico, com propostas de melhorias, e
isso é participagdo cidada.

Conforme as respostas dos participantes da pesquisa, pode-se
constatar que o processo de participacdo publica para a implementagido
de planos, programas e projetos tem sido pouco representativo na area
de estudo.

Outra constatacdo é de que, em muitos casos, a participagdo é
vista apenas como uma maneira de legitimar o processo, e ndo como um
espago para serem debatidas as questdes de ordenamento municipal.

Assim, ainda ha muito a ser melhorado em termos de participacio
efetiva das pessoas nas politicas publicas para alavancar as agdes socio-
ambientais.

Sobre essa questdo, Baquero (2001), ao analisar a cultura politica
de participagao entre as diversas conjecturas, exp0s que na histdria da
politica brasileira ocorreram eventos de autoritarismo governamental
que contribuiram para a precaria participacio social. Concorda-se com
esse autor no que se refere a participagao social nos processos de tomada
de decisao quando da implementac¢ao de politicas publicas sociais, ainda
hd essa cultura enraizada na sociedade brasileira.
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Para o mesmo autor, seria interessante que fossem desenvolvidos
mecanismos que levassem em conta ag¢des que instigam a sociedade a
participacao:

Trata-se, portanto, de considerar importante que hoje o
desenvolvimento de redes baseadas na confianca interpessoal
poderia constituir o mecanismo de resgate da sociedade
civil, para um comportamento mais critico e fiscalizador da
coisa publica. O que se observa, entretanto, é um sentimento
generalizado de desconfianca entre as pessoas e em relacdo ao
Estado e suas institui¢des. (BAQUERO, 2001, p. 103).

Além disso, o ato de participar na implementacio de uma
politica publica faz com que os envolvidos sintam-se como parte do
processo e isso os instiga a participarem ainda mais nos procedimentos
decisorios. Assim, como argumenta Milani (2008, p. 10), “[...] por meio
da participacao, é possivel construir a cidadania e fortalecer os direitos
sociais” Contudo, o mesmo autor afirma que, entre os desafios dos
governos locais para promover a participacao popular, é preciso obter
meios para se conseguir a mobiliza¢do da cidadania. Outro desafio é
promover a¢des de democratizagdo dos processos de decisio quando da
implementac¢io das politicas publicas.

Ainda sobre essa questio, Vidal et al. (2008) elencam seis aspectos
sobreexperiénciasparticipativas. Saoeles: 1)acidadaniacomoprotagonista:
o autor enfoca a importincia de promover e motivar a participagao, isto
¢, ndo basta anunciar o evento, como tem acontecido na maioria dos
processos, deve haver uma motiva¢do para que a participacio efetiva
ocorra; 2) a participacdo como oportunidade de adaptacdo da cidade ao
cidadio: isto é, 0 espago publico deve proporcionar a adaptagio dos varios
usos desses espagos ao longo do tempo, como, por exemplo, o que pode
ser melhorado. O cidadio pode sentir-se muito mais envolvido quando
também decide o que pode ser melhorado em seu bairro; 3) a emergéncia
da criatividade nos processos: criar novos usos, novos pontos de conexao,
novas formas a partir das necessidades e das sensibilidades de todos os
interessados ou de todos os participantes. Se for necessario acrescentar
bancos em uma praga ou mesmo criar uma nova praga, por exemplo;
4) a relagdo entre participagao, representacdo e geragdo de identidade:
quer dizer que, num processo participativo, as pessoas podem chegar a
um consenso sobre a representacdo de algo fortemente estabelecido, a
identidade histdrica, por exemplo. Elas podem escolher ou apontar quais
elementos sdo simbolicos. Ao mesmo tempo, estdo criando a identidade
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futura; 5) o conceito de apropriacao do espago publico: essa apropriacao
se da quando a participagdo é entendida como o desenvolvimento, no
ambiente imediato das areas de atuagdo da pessoa, afetando o senso
de controle e compromisso com o seu meio ambiente, deixando a
marca e incorporando os processos cognitivos e afetivos ativamente; e
6) a necessidade de permeabilidade por parte dos agentes envolvidos:
parte do pressuposto de que qualquer transformagao urbana é essencial
ser trabalhada de forma interdisciplinar, devendo haver uma cultura de
interagdo tanto entre as diferentes disciplinas técnicas e cientificas como
também com outros atores profissionais em uma cultura receptiva da
visao do outro.

A participagdo da sociedade é imprescindivel em qualquer
politica publica que realmente visa ao planejamento territorial. Mas o
poder publico deve fazer a sua parte, isto é, instigar a participacao nos
processos de tomada de decisoes. Para isso, nao basta somente legitimar
0 processo, pois deve legitimar é a participagdo do cidadao.

Ainda, sobre essa questdo, Moraes (2005) argumenta que o
ordenamento territorial é um instrumento da agdo do poder publico,
com a articulacdo entre os setores e as institui¢des, visando, assim, ao
planejamento integrado. Segundo esse autor, a responsabilidade para a
sua execucdo deve ser do Estado, pois esse pode conciliar os multiplos
interesses.

Consideracoes finais

O litoral sul catarinense apresenta ambientes naturais ricos
e diversificados, com uma grande diversidade de elementos que o
constituem. Ha paisagens naturais com pouco adensamento populacional.
Esses ambientes podem transformar-se em algo ordenado, com o
desenvolvimento de atividades praticadas de forma sustentével. Mas,
para que isso ocorra, o planejamento e a gestdo ambiental adequados sdo
imprescindiveis.

Além disso, as areas que ainda ndo sdo usadas sofrerao pressao
para serem ocupadas. Como consequéncias, surgem as ameagas do bem
comum de uso do povo, como, por exemplo, as praias. Esses ambientes
costeiros estdo entre as principais ameagas pela vulnerabilidade para a
conservacao da biodiversidade, resultando na perda de ecossistemas.
O texto do Plano Estadual de Gerenciamento Costeiro determina
a proibicdo de qualquer tipo de edificaio em dunas, pois essas sdo



Participagao publica no processo de tomada de decisao... 197

consideradas por lei Areas de Preservacio Permanente. Portanto,
nio podem ser ocupadas nem edificadas. Mas o Plano ainda nio foi
implementado em sua plenitude.

Assim, com a ocupagido crescente do litoral da zona costeira,
esse ecossistema vai ser impulsionado cada vez mais para o desen-
volvimento de atividades turisticas, sendo, dessa forma, imprescindivel
um planejamento desse espago, visto que o turismo sazonal,
principalmente, tende a ser o principal motor econémico da regiao.

Nesta pesquisa, os resultados mostram que as politicas publicas
estdo sendo implementadas com a participagdo incipiente da sociedade.
A andlise revelou a urgente necessidade do desenvolvimento de meca-
nismos para atrair a participacio da sociedade nos processos de tomada
de decisdo para a implementagédo de politicas publicas de planejamento
e gestdo territorial.

Ainda, a participagao publica na tomada de decisdo para o
planejamento e a gestdo dos municipios da zona costeira deve ser
realizada de forma a ndo negligenciar o conhecimento de sua popu-
lagdo local. Os gestores governamentais devem ouvir as pessoas que se
sentem afetadas pela tomada de decisdo.

Sera que os ambientes costeiros vao continuar sendo degradados
porque a sociedade nao participa dos processos de decisdo para o
planejamento e a gestao ambiental de seus respectivos municipios?

A sociedade civil tem pouca participagdo nos processos
decisdrios, mas o poder publico precisa se atentar a isso e desenvolver
mecanismos para que possa haver conhecimento, interesse e
participagdo social. Caso contrario, resta-nos a preocupagio com a
degradagdo ambiental observada nos tltimos anos e com os problemas
ambientais causados por agdes humanas.

A pesquisa revelou a existéncia de um importante ecossistema
costeiro, com praias, dunas, restinga, orla de lagoas e rios e terrenos
brejosos que precisam ser preservados. Para tanto, deve haver a preo-
cupagio dos agentes estatais e dos habitantes locais com a qualidade dos
ecossistemas naturais do litoral sul catarinense. A partir da analise dos
resultados, obtidosatravés dosintegrantes deinstitui¢oes governamentais
e de drgdos representativos da populacdo dos municipios estudados,
fica demonstrada a necessidade do desenvolvimento de mecanismos
que surtam efeito na participagdo efetiva das populagdes nos processos
decisorios para essa regido.
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Na sociedade, deve haver mecanismos que valorizem e que efe-
tivem a participagdo popular nos processos de decisao, pois a sociedade
civil é que deve ser a maior interessada em transformar o seu local em
algo melhor para viver.
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A AGUA SO FALTA FALAR:
MEMORIA, PATRIMONIO AMBIENTAL
E TRANSFORMACOES NA OCUPACAO

DE AREAS UMIDAS NA CIDADE
DE MANAUS, AM!

Marcia Regina Calderipe Farias Rufino

Introducao

O objetivo deste artigo é identificar as intersec¢des entre memoria
e patrimonio ambiental entre os habitantes de igarapés de Manaus’
diante das transformagdes que vém ocorrendo na cidade. Observei
areas que estdo sofrendo intervengdes urbanisticas para pensar como
esse processo tem sido construido e apropriado pela populagio.

Circular pela cidade dos igarapés durante o trabalho de campo
foi experimentar sons, cheiros, texturas e visdes para identificar a
diversidade de usos das areas umidas e as logicas de ocupagdo dos
espacos urbanos. Como observa Pétonnet (2008, p. 100), “[...] a cidade

! Esteartigo é resultado de uma pesquisa realizada no &mbito do INCT Brasil Plural, “Navegando
nas Imagens”. O Instituto contou com a participagdo de pesquisadores vinculados a intimeras
IESs, sob a coordenagdo de pesquisadores da Universidade Federal do Amazonas - UFAM e da
Universidade Federal de Santa Catarina - UFSC.

*  Situada no estado do Amazonas, na regido Norte, Manaus conta com uma populagido de
1.802.014. Destas, 9.133 pessoas vivem na drea rural do municipio, enquanto 1.792.881 vivem na
area urbana (IBGE, 2010).
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é considerada como o lugar de todas as misturas, do movimento
incessante, da circulacido incontroldvel dos homens e das coisas,
da pluralidade, em suma”. Para estudar na cidade, a autora sugere
realizar uma “observac¢ao flutuante” que consiste em nao concentrar
a atengdo em apenas um objeto, mas deixa-la “flutuar” ao aproximar-
se de situacdes sem um a priori e, somente apds, buscar os pontos
de referéncia e convergéncia. Dessa forma, como modos de entrada
na cidade, aproximei-me de lugares, situagdes e movimentos, numa
perspectiva relacional, local e microlégica (AGIER, 2010).

Na observagdo dos trajetos realizados cotidianamente por seus
moradores, pude perceber o resultado das transformagoes de Manaus.
Areas de igarapés tém sido convertidas em condominios, em parques,
em grandes avenidas, tornando-se espaco de lazer e de circulagéo,
especialmente para veiculos. As aguas que restam sdo confinadas a canais
estéreis, cercadas por concreto, canalizadas em redes subterraneas ou
mantidas a distancia para apreciagio.

Observando essarealidade, entendo o patrim6nio como politico,
no sentido proposto por Appadurai e Breckenridge (2007), pois resulta
de disputas entre os interesses dos Estados e das localidades, assim
como de grupos privados. A defini¢ao do patrimonio passa pela eleigdo
de certos objetos e situagdes que representam interesses culturais e
politicos. Quando os autores pensam sobre patriménio na India e sua
musealizagdo, afirmam, que diferentemente das nagdes colonizadoras,
o patrimdnio é um componente ativo do ambiente humano e parte
crucial de um processo de aprendizado. Da mesma forma, consideram
que o passado é vivente, pois estd no cotidiano das pessoas.

A defini¢do de patrimonio ambiental passa pelas concepg¢des de
cultura dos diferentes grupos. O conceito de cultura publica, proposto
por Appadurai e Breckenridge (2007), ajuda a pensar sobre o processo
de elei¢ao ou rejeicao de certos bens:

Entendemos a cultura publica como nova arena cosmopolita,
que é uma “zona de contestacdo” (Appadurai e Breckenridge,
1988). Nessa zona, interesses privados e governamentais, midia
cultural alta e baixa e diferentes grupos formulam, representam
e debatem o que a cultura é (e deve ser). A cultura publica se
articula e se revela em um conjunto interativo de experiéncias
e culturas cosmopolitas das quais os museus e as exposi¢des
constituem uma parte crucial.
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Quanto se trata de pensar sobre patrimdnio e ambiente, Devos
(2007) ressalta que a natureza como patriménio ambiental tem sua
origem em politicas internacionais e nacionais que, além de pensarem
nos patrimonios culturais, incluiram os bens naturais e discutiram
formas de prote¢ao de areas naturais. Ao lado disso, observa que
as discussoes sobre sustentabilidade na contemporaneidade tém
se contraposto ao desenvolvimento capitalista e criado politicas
especificas para manter seus patrimonios ambientais, embora
implique tensdes entre os agentes envolvidos nesse processo. Avalia
que houve avangos em relagao ao reconhecimento da identificagao do
patrimdnio cultural de povos tradicionais e de patrimdnios ambientais
como a Mata Atlantica e a Floresta Amazonica, mas em relacdo as
areas que sdo consideradas naturais nos centros urbanos nao ha o
reconhecimento de apropriagdes diferenciadas.

Segundo Devos (2009), as questdes ambientais tornaram-se
centrais também para as populagdes urbanas que tém ocupado o
que restou de areas naturais na periferia das cidades, passando a ser
responsabilizadas pelo uso desses recursos naturais por meio de
institui¢oes que se colocam a frente das preocupagdes ambientais.

Em Manaus, essas preocupagdes ambientais passam pela
regularizagdo fundidria que o estado do Amazonas tem levado a
efeito nas maiores bacias hidrograficas de sua area urbana. A iminente
possibilidade de ser atingido pelos efeitos dessa politica social e
ambiental conduz a uma série de conflitos sociais (LEITE LOPES, 2006)
e leva a populagao a novos itinerarios pela cidade. Nesses conflitos
estdo envolvidas populagdes empobrecidas que lutam para manter-se
na cidade, camadas médias e altas, gestores publicos e agentes externos
que usufruem da cidade, como turistas, por exemplo, o que me leva a
pensar: para quem Manaus esta sendo construida? Como a memoria
social sobre dreas umidas tem sido considerada na histéria da cidade
e nas suas transformacgodes? Como seu patrimonio ambiental tem sido
cuidado, tratado? Quem define o patrimonio ambiental?

Essas sdao questdes ndo completamente respondidas por
este trabalho, mas informam sua direcdo e a possibilidade de uma
continuidade. Na busca dessas respostas optei por realizar a pesquisa
em diferentes localidades que fazem parte das duas maiores e mais
populosas bacias hidrograficas de Manaus, a Bacia de Sao Raimundo
e a Bacia de Educandos, tentando refletir nio somente sobre a drea
dos rios e dos igarapés em si, mas também sobre o seu entorno, em
que atuam varios agentes sociais, tanto locais como globais, além de
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dindmicas sociais e ambientais (LITTLE, 2006; DEVOS; ROCHA,
2010). Ao pensar sobre ocupagdes e interven¢des urbanas em areas
umidas, busco elementos com vistas a refletir sobre as multiplas
logicas para pensar e situar-se nas cidades e de que forma o poder
publico pode atuar e produzir politicas para atender as demandas das
populacdes residentes nessas dreas.

Dentre o referencial teérico que serve como base para as pesquisas
realizadas, o conceito de bacia hidrografica elaborado por Rocha e
Devos (2010, p. 4) é fundamental para perceber, de forma mais ampla, a
ocupagao dessas areas, pois as consideram

[..] um corpo hidrico que se forma pela convergéncia de
diferentes fontes de d4gua - provoca um jogo de escalas e valores,
que vem sendo praticado do ponto de vista administrativo
e econdmico, na medida em que sio também diferentes
construgdes institucionais que se encontram envolvidas na
disputa pelos direitos e pela cobranga de deveres com relagido
aos usos da agua.

Para pensar os diferentes usos de igarapés e beiras de rio, utilizo
o conceito de itinerarios urbanos (ECKERT; ROCHA, 2005, 2010) no
sentido de pensar que um territério e suas modificagdes temporais
sao produto das multiplas trajetérias de individuos. Os itinerarios
urbanos, segundo as autoras, mostram a apropriacdo da cidade por
diferentes camadas sociais em territorios préximos e, no caso de
Manaus, indicam uma clara hierarquia entre os que ocupam as dreas
umidas consideradas imprdprias para moradia e os que possuem
terrenos em areas ndo alagadigas.

Na analise dos conflitos socioambientais, entendidos como “[...]
um conjunto complexo de embates entre grupos sociais em fungido de
seus distintos modos de inter-relacionamento ecolégico” (LITTLE,
2006, p. 91), a agéncia humana e a natural devem ser analisadas na sua
intera¢ao e complexidade, considerando que ndo sao homogéneas.

Nos conflitos advindos desse processo, percebo a atuagdo dos
o6rgaos publicos do Estado tentando implantar projetos que apresentam
uma visio homogeneizadora da problematica socioambiental; a
resisténcia dos moradores locais por meio de “jogos ocultos de
poder” (LITTLE, 2006), uma vez que se encontram numa condi¢do
subalternizada; politicos, empresérios e a midia local e a nacional, que
criam embates localizados e nem sempre visiveis. Estdo implicadas
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nesses conflitos ndo apenas questes politicas e economicas, mas
também elementos cosmoldgicos, rituais, identitarios e morais nem
sempre visiveis e que a etnografia pode identificar, como observa Little
(2006).

Outro ponto a ser considerado é como compreender a Amazonia
a partir de suas diferengas. Leonel (1998, p. 2), ao discorrer sobre a
pluralidade de configuragdes sociais e historicas, bem como de relagdes
com a natureza, fala em Amazonias, “[...] evitando-se generalizagdes
arbitrarias, reducionistas e ineficazes para explicar situagdes multiface-
tadas, tanto em relacdo aos ecossistemas, como a diversidade das
configuragdes sociais, a sua sociodiversidade”. Estendendo essa visdo
paraacidade, percebo Manaus como construidaa partir de uma plurali-
dade de perspectivas que, mais do que se chocarem, se constituem
como diferentes logicas da cidade que se sobrepde, se cruzam, por
vezes dialogam.

Na primeira parte deste artigo trarei uma contextualizacdo
histdrica e social para pensar sobre a constru¢ao de Manaus e o uso das
areas umidas. Em seguida, apresentarei as dareas de pesquisa situando-as
nas bacias hidrograficas. Na ultima parte apresentarei observagdes de
campo a partir de histdrias que considerei representativas em termos de
experiéncias de vida de moradores do Rio Negro e de igarapés.

A cidade de Manaus, suas areas umidas e
transformacoes

A literatura que discute o urbano em Manaus aponta para a
existéncia de uma histéria de eliminagdo de inimeros cursos d’agua que
se iniciou pelo aterramento de igarapés de sua area central, por meio de
projetos que visavam a um suposto embelezamento da cidade (DIAS,
2007; MESQUITA, 2009). Essas intervencoes trouxeram a tona tensdes
e disputas entre 6rgaos publicos com visdes sanitaristas e unilaterais e
os moradores de camadas populares que ocupavam as referidas areas,
ocasionando a construc¢do de novas territorialidades.

Ao analisar o processo de urbanizagao brasileiro, Maricato (2003)
observa que os Codigos Municipais de Posturas do final do século XIX
deram espago para que o capital imobiliario dominasse areas centrais
das cidades, expulsando os pobres desses locais. Para a autora, as novas
normatividades ordenaram o solo de partes da cidade e produziram
uma segregacao espacial que concentrou terra, renda e poder.
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No caso de Manaus, a situagao nao foi diferente. Mesquita (2009)
observa que na segunda metade do século XIX havia uma insatisfacdo
com a imagem da cidade e seus administradores defendiam politicas
de intervengdo contraditdrias, pois a0 mesmo tempo que os codigos de
postura recomendavam que cursos d'agua fossem aterrados para fins de
saneamento, também indicavam a protegdo e a conservagao de recursos
naturais. O autor afirma que

O recorte natural da cidade era desenhado pelos leitos dos
igarapés que a dividiam, mas esta caracteristica era considerada
inconveniente, pois além de impedir a regularidade das ruas e
a comunicacdo entre os bairros, os igarapés comprometiam as
pretensoes de apresentar Manaus através de uma imagem saneada
e higiénica. Em determinados periodos do ano, a irregularidade
natural dos leitos dos igarapés que cortavam a cidade contribuia
para a estagnacdo de dguas que, misturadas ao acimulo de lixo
produzido pela populagio, gerava uma aparéncia desleixada.
Na época, apontavam-se os igarapés como o principal foco das
emanagdes palustres e as teorias vigentes levavam a aponta-los como
uma das principais fontes de miasmas. (MESQUITA, 2009, p. 95).

Desde esse periodo, o aterramento dos igarapés ja era uma medida
recomendada pela administracio central do Império, recomendagio que
dificilmente poderia ser executada dadas as dificuldades financeiras das
provincias (MESQUITA, 2009). Assim como Maricato (2003), Mesquita
(2009) observa que as formas de regulamentagao dessas agoes eram dadas
pelos Cédigos de Posturas, que indicavam as condutas sociais esperadas e
as regras de higiene, buscando civilizar a regido e produzir uma imagem
publica da cidade que atendesse aos ideais das elites locais.

O incomodo provocado pelos igarapés era sentido também por
causa da vegetagdo em suas margens, que os tornavam sombrios, fator
que, segundo os higienistas da época, poderia desencadear inimeras
doengas. Diante disso, a ordem era limpar, higienizar, aterrar. Foi
dessa forma, em nome da higiene e do embelezamento, que igarapés se
transformaram em extensas e largas avenidas.’

Para Guglielmini (2005), as transformagdes pelas quais Manaus
passou nesse periodo, tornando-a um centro de comercializa¢ao da bor-
racha e também de produtos diversos para consumo, levaram a neces-

* A primeira avenida possuia 50 metros de largura e se estendia da atual Praca da Policia até o

boulevard Amazonas, passando pela também atual Avenida Getilio Vargas (VALLE, 2003, p. 162).
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sidade de elaboragao de regras urbanisticas, ambientais e de convivéncia,
orientadas pelos Codigos de Postura, que sofriam adaptagdes conforme
os interesses dominantes.

Essa forma de pensar a cidade pauta-se também por influéncias
europeias — portuguesas, francesas e inglesas —, que serviram como
modelo urbanistico em varios equipamentos, prédios historicos,
monumentos, parte deles recuperados e inseridos no circuito
cultural e turistico da cidade, outros ainda na espera de um projeto
de revitalizagdo enquanto sao lugares de presenca popular. Como
observa Dias (2007), embelezar e modernizar Manaus era o grande
objetivo de administradores que tinham como horizonte nao o local,
mas a inclusdo da cidade em circuitos internacionais e num estilo de
vida europeu.

Para alcangar esses objetivos, houve uma ruptura com socioes-
pacialidades pretéritas, tendo em vista as mudangas continuas a que
foi exposta a cidade (OLIVEIRA, 2003), com base em um processo
civilizador (ELIAS, 1994), conflitante e excludente. Essas mudancas
podem ser pensadas a partir de interesses de determinados grupos e
concepgoes, como a que predominou no governo de Eduardo Ribeiro,
quando, em 1892, no auge da producdo gomifera, foi elaborado o
primeiro plano urbano para Manaus, projeto que experimentou cons-
truir uma “Paris nos Tropicos”, com amplas avenidas, boulevards, num
modelo inspirado na Paris de Haussmann (BENJAMIN, 1991), com
vistas a incentivar o crescimento de Manaus e torna-la referéncia de
urbanizag¢do na regido amazdnica.

Porém, no inicio do século, a regido experimentou alteragdes
significativas com a queda da produgdo da borracha. E esse momento
refletiu na cidade, como observa Michiles (2005, p. 284):

Em 1912, com a queda do pre¢o da borracha, grande parte dos
seus habitantes deixou quase tudo para trds, tendo as casas e os
palacetes abandonados pela cidade se tornado substantivo, “as
casas-velhas”. Também nédo chegava a ser uma cidade-fantasma,
a vida continuava numa lassiddo sem fim e nessa atmosfera da
“terra que ja-teve’, as pontes, as ruas, as avenidas, as pragas e os
monumentos pareciam um cendrio que havia sido abandonado
depois de utilizado numa filmagem.

A eliminagao de parte de seus igarapés nao impediu que as aguas
estivessem presentes, seja pela negacdo, seja pela necessidade de viver e
estar proximo delas para fins de moradia e lazer. Como observa Oliveira
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(2003), a cidade foi construida entre o Rio Negro e os inimeros igarapés,
seguindo seu curso e produzindo o contorno sinuoso que domina a
maior parte da area urbana da cidade.

Um dos exemplos marcantes dessa apropriagdo das dguas deu-
se nos anos 1950, quando foi instalada uma cidade flutuante no Rio
Negro, em frente a Manaus, tendo permanecido até 1965 (OLIVEIRA,
2003). Para Oliveira (2003), os principais aspectos para o surgimento
dessas moradias sobre as aguas foram a crise de empregos e a falta de
moradias na cidade, somadas ao fato de que a 4gua néo se constitui como
propriedade privada, ao contrario da terra, o que pode ser utilizado para
pensar o uso dos igarapés.

Dentre os demais usos das dreas imidas em Manaus, sio recorrentes
as historias dos “banhos” localizados em areas ainda nao urbanizadas,
utilizados pela populagdo, principalmente nos finais de semana. Gomes
(2004) observa que até a década de 1970 havia balnearios na cidade, alguns
administrados por associagdes de funciondrios publicos e de empregados
da iniciativa privada. Dentre os mais utilizados, a autora destaca as
cachoeiras do Taruma, a Ponte da Bolivia e o balneario do Parque Dez
de Novembro, além dos igarapés do Franco, do Quarenta e do Mestre
Chico. A medida que a cidade foi crescendo, deram-se a ocupagio e a
poluicao desses inimeros cursos d'dgua, tendo os trés ultimos ja passado
pela intervengao de obras de saneamento.

A subsequente ocupagdo de outros igarapés causou um
significativo impacto ambiental e social na cidade que foi tomando
maiores propor¢des com o seu crescimento, especialmente quando
foi criada a Zona Franca e implantado o Distrito Industrial de
Manaus, em 1967,* hoje Polo Industrial de Manaus, na perspectiva de
desenvolvimento regional pensado pelo governo militar, produzindo
uma enorme migra¢do de populagdes de fora da regido, dos estados
proximos e também do interior do estado do Amazonas para a area
urbana. Os espagos a beira-rio e as margens dos igarapés se tornaram
ainda mais importantes como possibilidade de moradia para esses
migrantes, ocupando areas que, nesse periodo, eram consideradas
interiores e usadas pelos moradores como locais de lazer.

* O Decreto-Lei n® 288, de 28 de fevereiro de 1967, do presidente Castelo Branco, “[...] implantou

a ZFM enquanto area de livre comércio de importagio, exportacio e incentivos fiscais especiais,
com o objetivo de criar para o interior da Amazonia, centros industriais, comerciais e agropecuarios
que fossem dotados de condi¢des econdmicas que permitissem seu desenvolvimento por conta
dos fatores locais e da grande distincia em que se encontram os centros consumidores de seus
produtos” (GUGLIELMINTI, 2005, p. 127). Ver também Serafico e Seréafico (2005).
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Numa observagdo das beiras de rio e das margens dos igarapés em
Manaus que ainda ndo sofreram a interven¢ao do Programa, percebe-
se a importancia das dreas imidas que se constituiram como espagos
para moradia e sociabilidade para os moradores da cidade. Entretanto,
esse modo de ocupagao que ha décadas compde parte do cenario da
orla fluvial da cidade ndo é reconhecido pela perspectiva urbanistica
instalada em Manaus e é alvo de estigmatizagdo e preconceito, como
observaram Meneghini e Menezes (2013). Numa etnografia sobre a agdo
dos agentes publicos no Parque Residencial Manaus, no qual residem
moradores de igarapés da Bacia de Educandos que foram reassentados,
as autoras ressaltam que esses moradores continuam a ser qualificados
como “alagadinhos”, a0 mesmo tempo que os técnicos da Unidade de
Gerenciamento do Programa Social e Ambiental dos Igarapés - UGPI do
Programa Social e Ambiental dos Igarapés de Manaus - PROSAMIM?®
tentam enquadra-los dentro de certas regras de etiqueta que consideram
necessarias para nao transformar os condominios do Parque em favela e
para que, tendo saido do igarapé, “tirem o igarapé de dentro deles”

A urbanizagdo instalada utiliza-se, desse modo, de uma politica da
diferenca cuja base se fixa por meio da segregacdo socioespacial da cidade
entre os do interior e os manauaras: os primeiros nos “igarapés’, nas
margens dos rios e nos “sitios” a saida da floresta; e os segundos na malha
urbana organizada em “conjuntos” e “condominios” (SEIXAS, 2004).

Da mesma forma, Valle (2003) ressalta as consequéncias do
urbanismo imposto, cujas obras de transformacao do espago alteraram
os cursos da agua, venceram as barreiras naturais e desconsideraram a
cultura local. A vida cotidiana é negligenciada; e a natureza passa a ser
vista como fonte de lucro e recurso. Nessa perspectiva, a fun¢do dos
igarapés também seria outra e gradativamente passaria do natural ao
espago humanizado/civilizado, os lugares por onde seriam despejados
os dejetos (VALLE, 2003, p. 160).

Atualmente, tem-se ampliado em Manaus uma pratica de gestao
na qual a apropriagédo e o uso coletivo da beira-rio dao lugar a construgao
de condominios, hotéis de luxos, portos privados, convertendo-a em
area de grande apelo paisagistico e de intensa especulacdo imobiliaria.
O poder publico chama para si a recuperagao de alguns fragmentos da
beira-rio, sendo responsavel também por sua renomeagao como orla

® A Unidade de Gerenciamento do Programa Social e Ambiental dos Igarapés de Manaus esta

vinculada ao gabinete do governador do estado e possui autonomia administrativa e financeira.
Disponivel em: <http://prosamim.am.gov.br/>.
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fluvial, criando “janelas para o rio”, em vez de pensar na cidade de frente
para o rio (GUGLIELMINTI, 2005).

(@) que acontece em Manaus, em termos de transformaqéo
urbanistica, ndo esta distante do ocorrido no periodo da borracha (1890
a1910). Costa Junior e Nogueira (2010), assim como Meneghini (2012),
indicam que ha uma continuidade entre as interveng¢des urbanisticas
realizadas por Eduardo Ribeiro, no século XIX, e projetos deste século,
que tém em comum a remo¢do de familias das proximidades dos
igarapés, o aterro, a canaliza¢do e a transformacgao desses canais fluviais
em vias publicas. Para Meneghini (2012, p. 24),

[...] a busca por embelezamento e modernidade da cidade levou
seus governantes, ao longo dos anos, a verem nos igarapés
verdadeiros entraves ao progresso urbano. Chamo atengio
para a existéncia de uma longa linha de continuidade histérica
na relagdo entre administracdo publica e gestdo da populagdo
de Manaus. O deslocamento e o controle da populagio, para
disciplinar o uso dos espagos urbanos, conforme interesses
econdmicos, politicos e turisticos de determinados segmentos da
sociedade, ndo é algo novo. A reforma urbana apresenta-se como
um correlato da reforma de comportamentos. Nao se trata de
um episodio atual e isolado de projetismo urbano. O Prosamim
vem a ser uma continuac¢io da politica de aterro de igarapé e de
processo civilizatorio de suas populagdes.

Os espagos continuam sendo modificados, principalmente para
atender as exigéncias do mercado, do business, do city marketing. Esse
processo, a exemplo do que ocorreu na Manaus do Fausto, ignora o
tempo lento, aquele presente nas relacdes da populagio local com as
aguas, expressio de um vitalismo social (MAFESSOLI, 2010) que
desconstrdi a ideia de precariedade do lugar, improvisagao e abandono.

Apresentando os lugares da pesquisa

Uma especificidade da cidade de Manaus é estar situada na
confluéncia de dois grandes rios da bacia hidrografica do Amazonas,
os Rios Negro e Solimées, que formam o Rio Amazonas. Essa
peculiaridade faz com que toda a cidade seja entrecortada por bragos de
rios, localmente denominados como igarapés.

Esta pesquisa tera como foco habitantes do Igarapé de Sao
Raimundo e de duas areas relativas ao Igarapé do Educandos, na Bacia de
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Educandos: a primeira localizada na Avenida Manaus 2000, bairro Japiim
I1, zona sul; e a segunda, na Comunidade do Igarapé da Sharp, localizada
no bairro Armando Mendes, zona leste. Sdo trés situagdes sociais que
indicam a dimenséo da diversidade de estratégias no habitar a cidade.

O Igarapé de Sdo Raimundo, localizado na zona oeste da cidade
de Manaus, insere-se na bacia hidrografica de mesmo nome, totalizando
10.625,00 hectares, abrangendo, entre outros bairros, Aparecida, Sao
Raimundo, Gldria, Presidente Vargas e Centro.

Figura 13 - Vista parcial da Bacia de Sdo Raimundo, Avenida Beira-Mar a
direita

Fonte: Relatério de Gestao Ambiental e Social - RGAS (GOVERNO DO ESTADO DO
AMAZONAS, 2011).

A Beira-Mar de Sio Raimundo, como a denominam seus
moradores, é uma area de ocupagao antiga que remonta a década de
1940,° quando o acesso ao bairro dava-se pelo igarapé, por meio das
catraias, dos pequenos barcos que levavam e traziam as pessoas seguindo
o curso das aguas (ALENCAR, 1985; GUGLIELMINTI, 2005).

Nos relatos de Alencar (1985 apud GUGLIELMINTI, 2005) sobre
o bairro de Sao Raimundo, quando ainda se ligava ao Centro pelo

¢ Segundo Alencar (1985, p. 11), o bairro se constituiu em um terreno que pertenceu aos

herdeiros Raimundo, Francisco e Maria, que doaram a terra a Arquidiocese de Manaus, que depois
disso passou a aforar terrenos com cerca de 10 metros de frente e 60 metros de fundos.
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trabalho dos catraieiros, vdrias caracteristicas eram comuns a beira-
rio que observei: uma vida social significativa; uma economia local
ligada ao trabalho no rio; a existéncia de pequenos comércios que se
intensificavam durante o periodo da seca, ocupando as praias que se
formavam; um movimento de barcos; atividades de lazer com jogos; e
banhos de rio.

A Comunidade da Avenida Manaus 2000 e a Comunidade do
Igarapé da Sharp localizam-se no Igarapé do Quarenta, fazendo parte
da Bacia de Educandos.” Essa bacia possui 3.833,80 hectares de drea,
perfazendo 44,87 km?; localiza-se ao sudeste da cidade e abrange parte
do Centro e os bairros Praga 14, Cachoeirinha, Sao Francisco, Petrépolis,
Raiz, Japiim, Coroado, Educandos, Coldnia Oliveira Machado, Santa
Luzia, Morro da Liberdade, Sao Lazaro, Betania, Crespo, Armando
Mendes, Zumbi dos Palmares e 80% do Distrito Industrial (SILVA;
LIMA, 2008). Nesta figura pode-se observar a foz da bacia que desagua
no Rio Negro:

Figura 14 - Foz da Bacia de Educandos

Fonte: Google Earth (2016).

Os locais de pesquisa tém sido foco da intervengao de governos
do estado do Amazonas por meio do Programa Social e Ambiental dos
Igarapés de Manaus, que teve suas obras iniciadas na cidade em 2006

7 Compdem essa bacia os igarapés do Quarenta, Cachoeirinha, Mestre Chico e Manaus - RGAS

(GOVERNO DO ESTADO DO AMAZONAS, 2011).
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com o financiamento do Banco Interamericano de Desenvolvimento —
BID.® As discussoes a respeito dessa politica fundiaria do governo do
estado do Amazonas para a cidade de Manaus iniciaram-se em 2003
na perspectiva de conter invasoes e o aumento do nimero de moradias
as margens dos igarapés, sendo escolhida a Bacia de Educandos para o
inicio da intervenc¢do por reunir um maior contingente populacional
(OLIVEIRA, 2007). A Bacia de Sao Raimundo estd sendo alvo da
terceira etapa do Programa, que teve inicio em 2012.

Segundo o Plano de Reassentamento produzido para a implan-
tacdo da terceira etapa do Programa, os principais igarapés do municipio
de Manaus alcancam aproximadamente 70 km e nessa extensao nao
existia qualquer saneamento basico para os cerca de 400 mil habitantes,
o que corresponderia a quase um quarto da populagio da cidade.’

Esses projetos publicos incidem sobre os igarapés efetivando
acoes de grande porte que preveem a retirada da maioria da populagio
que vive nessas areas para outros bairros da cidade ou para condominios
construidos na mesma area, como o Parque Residencial Manaus. Diante
desse quadro de movimento e transformacao que a cidade vem sofrendo,
as formas de ocupagdo de dreas umidas na regido amazonica podem
ser pensadas como estratégia de apropria¢ao da cidade em diferentes
momentos de sua histéria, como foi apontado no item anterior.

As areas nas quais foram realizadas as observagoes e as entrevistas
aproximam-se pelo modo de vida de seus habitantes, que compartilham
de uma memoria coletiva (HALBWACHS, 1990) sobre a vida e seus
fluxos naquele ambiente. Encontrei casas em que residem os pais, as
filhas e os filhos ja casados que tiveram acesso aos igarapés quando
havia poucos habitantes e podiam usufruir de suas dguas nao poluidas.
A memoria sobre aguas limpidas e com peixes é um elemento comum
nas narrativas que ouvi em varias localidades de Manaus, lembrangas

8 O Programa oferece, como opgdes de reassentamento, as seguintes possibilidades: “Indenizagio:

Solugdo em dinheiro, aplicada de acordo com o valor da benfeitoria; Bénus Moradia: Solugao aplicada
para aquisi¢do de casa no mercado imobilidrio. A casa encontrada serd avaliada pelo Prosamim,
devendo ser uma opgao de moradia melhor que a anterior e ndo possuir débitos perante o municipio;
Unidade Habitacional: Casas sobrepostas construidas na area de interven¢do do Programa; Casa
em Conjunto Habitacional: Casa construida fora da area de intervengao do Programa Minha Casa,
Minha Vida; Cheque Moradia: Indenizagao assistida, no valor de R$ 21.000,00; Auxilio-moradia:
Custeio do aluguel por dois anos para inquilinos e cedidos no valor de R$ 6.000,00”.

Queiroz (2009) afirma que o Centro de Manaus concentra a rede de esgoto, executada pelos

ingleses em 1905, além de alguns conjuntos habitacionais localizados na zona centro-sul. Nas
outras areas da cidade, usa-se fossa sumidouro como sistema de esgotamento sanitario, filtro
anaerobio e similares, além do langamento direto nos igarapés.
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que também sdo compartilhadas por moradores do entorno que
frequentavam os igarapés para fins de lazer.

As memorias representam diferentes momentos da ocupagdo
da cidade e fornecem um significado para o que é viver naquele
local. Embora seus moradores considerem a necessidade de obras de
saneamento devido a densa ocupagio, aos riscos de vida que correm e as
doencas a que ficam expostos, esperam que sejam realizadas melhorias
para permanecerem no igarapé ou nas suas imediagdes. Entretanto,
com o inicio das obras de saneamento de grande porte, ha uma ruptura
nas relagdes com a localidade e sua vizinhanca. Expressdes como “o
Prosamim vai passar por aqui” sdo recorrentes e trazidas a lembranca
quando se observa, na entrada das casas, a marca¢ao com a identificagdo
do Programa e do numero da residéncia que vai ser removida. Também
¢ uma caracteristica comum a incerteza quanto ao que vai efetivamente
acontecer até que as placas das obras e as empresas responsaveis
cheguem ao local retirando as casas que restaram apds os processos de

negociagao com as familias.

Situagoes e movimentos na cidade: o lugar da
memoria e do patriménio ambiental

As formas de ocupagdo das areas umidas em Manaus, para os
que observam pela primeira vez a cidade, podem causar espanto e
perplexidade, seja pela intensidade com que estdo presentes ao se
observar sua orla, seja pelo inusitado das constru¢des. As moradias
erguidas sobre estacas de madeiras sio construidas para enfrentar a
alternancia dos periodos de enchente e seca a que estdo sujeitas também
no perimetro urbano. As casas ligam-se por pontes, num labirinto
surpreendente, ocupam dareas avaliadas como improprias para moradia,
tornando-se lugares do habitar, cheios de significado e vida, incluindo
pessoas, animais, objetos, a propria d4gua nos seus ciclos.

Ha uma gritante diferenciagdo social entre os bairros erguidos
nos igarapés e nas margens dos rios em termos de acesso de seus
moradores a cidade. Sdo cidades dentro da cidade como parte de um
processo de cria¢ao constante do urbano que nao tem o mesmo status.
O Centro Histérico e Cultural, que abriga os prédios construidos a
partir do século XIX, dentre eles o Teatro Amazonas, um dos emblemas
da ilusao do Fausto (DIAS, 2007), é considerado mais digno de registro
e observacio nos folhetos turisticos, nos sites institucionais.
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Nos lugares observados ha diferentes intensidades no depdsito
de detritos e substincias toxicas, pois na area da beira-rio de Sdo
Raimundo ha um maior volume de agua circulando, enquanto nos
igarapés da Manaus 2000 e da Comunidade da Sharp, de pequeno
porte, a falta de saneamento e a deterioragao do patrimonio ambiental
$a0 mais intensas.

Quando iniciei o trabalho de campo na “Avenida Beira-Mar” de
Sao Raimundo, as obras do Prosamim ainda ndo haviam comecado.
Apenas se ouviam conversas sobre a chegada do Programa no bairro.
Nesse periodo, podiam-se observar, ja durante o deslocamento pela
ponte que liga o bairro a area central da cidade, as casas que ocupavam
a margem do Rio Negro, a direita, e aquelas que ocupavam o igarapé,
a esquerda. Terminada a ponte, hd uma pequena subida que leva a um
largo onde se localizam o Servigo de Pronto Atendimento — SPA de
saude, a igreja catolica da localidade e uma pequena praga em frente.
Para descer até a antiga “ beira-mar”, passa-se pela estagdo de Onibus,
localizada na rua abaixo da praca. Descendo mais um pouco, fica a
Rua Boa Vista, ja proxima da beira-rio. Circular por essa rua dd uma
dimensao de como as pessoas organizam-se no bairro — a maior parte
das casas sdao de alvenaria forradas com cerdmica, ndo tém quintal,
geralmente possuem dois pisos, ha pequenos comércios, pessoas, carros
e pequenos animais circulando na via estreita e asfaltada.

Continuando a caminhada, chegava-se aum dos principais acessos
ao rio, uma escada de alvenaria entre as casas que se manteve depois
da construgdao do Parque Rio Negro. Além desse acesso, havia outros
secundarios com escadarias feitas de madeira, geralmente precarias,
com um enorme espagamento entre os degraus ou mesmo a falta deles,
0 que tornava o transito perigoso para aqueles que desconheciam o
local. Essas escadarias levavam a inimeras passagens por tras das casas
ou para outras passagens laterais, compondo vias tortuosas e de dificil
acesso aos ndo moradores. Nesses espagos, a circulagdo de pessoas era
intensa, bem como podiam ser encontradas sentadas nas suas varandas
ou escadas, conversando e cuidando de seus pequenos jardins.

Essa paisagem e a circulagio na localidade alteravam-se
conforme o nivel do Rio Negro. Na época da cheia pude observar os
barcos ancorados do lado e abaixo da ponte, casas alagadas, pequenos
botes atracados ao pé da escada e nas casas. Nem por isso 0 movimento
diminuia, observei criangas tomando banho no rio, familias na varanda
das casas, botes circulando com pessoas e mercadorias.
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Essa paisagem existe parcialmente. As casas localizadas na
“Avenida Beira-Mar”, de frente para o Rio Negro, dispostas em camadas
desde a encosta até o leito do rio foram retiradas, permanecendo as
casas do lado de cima da Rua Boa Vista, agora cercadas por grades
que impedem o acesso ao rio pela encosta. Acompanhei a retirada das
palafitas localizadas naquela avenida, uma das primeiras interven¢des
na Bacia de Sdo Raimundo que deu lugar ao Parque Rio Negro.

Nessa area, os moradores tinham a ligacao fluvial com o Rio
Negro a sul e a leste com o Igarapé de Sao Raimundo. Mesmo com os
periodos de “alaga¢ao” das casas, na época de cheia, esses manifestavam
seu interesse em continuar morando na regido, contando com os
beneficios das obras do Programa. Nas entrevistas realizadas foram
encontradas familias residindo no bairro ha pelo menos trés geragoes,
possuindo intensas relagdes com o rio para a realizagdo de atividades
de trabalho, como pesca, transporte de mercadorias por barco etc.
Para os moradores que entrevistei, a saida do local era percebida como
uma forma violenta e autoritaria de interven¢ao que nao atendia as
suas necessidades.

Esse foi um momento dramatico durante a pesquisa, dada
a revolta da maior parte das familias que estavam prestes a sair da
localidade. Foi possivel perceber o desapontamento de pessoas como o
de Seu Antonio, pescador que possuia uma casa de alvenaria na Rua Boa
Vista. Para ele, o governo deveria melhorar a infraestrutura da Beira-
Mar e permitir que continuassem morando ali. Como essa alternativa ja
ndo era possivel, planejava mudar-se para a localidade de Cacau Pirera,
do outro lado do rio, em frente a drea do bairro de Sio Raimundo, onde
poderia manter suas atividades.

Assim como em outras moradias localizadas nas encostas,
das janelas de sua casa podia apreciar o Rio Negro e sentir a brisa,
deitado numa rede estrategicamente colocada em frente a uma das
janelas, como fez questao de me mostrar. Sua vida estava ligada ao rio,
tanto em termos de trabalho quanto nas suas horas de descanso. Pude
perceber seu sofrimento por ter de sair daquele lugar onde construiu
relagdes tdo significativas com o patrimonio ambiental, com os seus
vizinhos e com o entorno.

Luis, Helena e os filhos, moradores de uma das palafitas
localizadas em frente ao rio, foram interlocutores importantes devido
a sua experiéncia de vida na localidade e postura critica em relagdo
as mudangas que estavam acontecendo na comunidade. Sua familia
vivia numa casa de dois andares, localizada no leito do Rio Negro, na
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qual funcionava um comércio com venda de alimentagdo. Na época
da vazante, a casa podia ser ocupada também em sua parte inferior,
enquanto no periodo da cheia removiam os moéveis e demais objetos
para o andar superior. Entre as idas a campo, acompanhei os diferentes
momentos da familia durante as alternancias do Rio Negro, como pode
ser observado nas fotos:

Figura 15 - Visdo da Beira-Mar de Sdo Raimundo no periodo de vazante, em
2012, com a casa de Helena e Luis ao centro (Foto 1) e a casa de Helena e Luis
no periodo da cheia, em 2012 (Foto 2)
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Fotos: Helen de Souza Oliveira (2012).

Luis foi critico sobre o porqué da interven¢ao no local, ressaltando
que os orgaos publicos e mesmo outros moradores de Manaus os viam
como poluidores do rio, portadores de doencas transmitidas pelo
contato com as aguas contaminadas, mal-educados. Ao mesmo tempo,
relatou seu conhecimento sobre o perigo de descarte de lixo no rio,
tornando o local inadequado para viver. Segundo ele, “[...] na época
da enchente a dgua entra e pega todo o lixo, o rio vem buscar o lixo e
quando a dgua baixa fica tudo por ali e, por mais que a Prefeitura limpe,
a situagdo perdura’.

Na sua memoria traz a histéria de seus avds e pais que ja moravam
ali. Contou-me que seu pai morreu com 96 anos e morava numa casa
depois da escada principal, que, naquele momento, ainda ndo tinha sido
desmanchada. Segundo ele, seu pai era uma pessoa antiga, pois dormia
na rua, numa rede. Relatou que ha mais ou menos 30 anos ali era muito
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diferente, moravam poucas familias e eles podiam aproveitar o lugar,
brincar na areia fina e branca, ndo havia tantas casas, mas depois foram
chegando migrantes do interior e construindo “parede com parede’,
ocupando totalmente a beira do rio.

Luis comparou a Beira-Mar com um garimpo no sentido de
que bastava procurar trabalho e alimento para encontra-los, pois
os moradores podiam obter peixes sem pagar por eles, assim como
realizar inimeras atividades de trabalho na localidade. Citou como
exemplo um dia em que comentou com uma vizinha que estava com
vontade de comer peixe e logo ela retornou com trés, quatro peixes.
No seu entendimento, no local para onde forem terao que comprar os
alimentos, por exemplo, quando ali dispunham de varias coisas sem a
necessidade de pagamento.

Situagdo igualmente contraditdria para eles foi o fato de serem
retirados da localidade. Luis ressaltou que “[...] pessoas humildes ndao
tém direito de olhar para o rio”, ja que as mudangas poderiam ser feitas
para que eles permanecessem na “Beira-Mar” e tivessem uma melhor
qualidade de vida, considerando que ocupavam a area ha décadas.
Ressaltou que aquela area era muito rica e bela em termos de paisagem,
sendo um local bom para morar pelo fato de estar em frente ao rio e
apresentar um clima agradavel.

No Igarapé do Quarenta observei situagoes diferenciadas em
relacao a Beira-Mar de Sdo Raimundo quanto ao desejo dos moradores
de continuarem residindo nessas areas. Realizei observa¢des na Avenida
Manaus 2000, bairro Japiim (zona sul), uma drea de 500 m de um
total de 2.700 m que sofreu interven¢do do Prosamim; e também na
Comunidade da Sharp, situada no bairro Amazonino Mendes (zona
leste), em que aproximadamente 6 mil pessoas viviam no igarapé. Ambas
sao areas adjacentes ao Polo Industrial de Manaus e mostram formas
peculiares de ocupar a cidade, considerando os espagos disponiveis para
a construc¢do de moradias.

A Avenida Manaus 2000 situa-se numa regido que sofreu
interven¢des do Prosamim e também de programas municipais ante-
riores, que projetaram o Conjunto Habitacional Manaus 2000, formado
por casas populares. Entre os anos de 2011 e 2012 foi construido o Com-
plexo Viario Rodrigo Otavio, que se situa ao lado do hiper-mercado DB
e proximo a um centro comercial denominado Studio 5. Essa avenida
¢ um dos acessos a Avenida Buriti, uma das principais vias da area
industrial de Manaus. Nessa intervengéo, as casas foram retiradas da
beira e do leito do igarapé e os moradores tiveram que sair, pois nao
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houve construgdo de casas para serem realocados no bairro. O igarapé
foi canalizado e avenidas foram abertas ao lado das suas margens. Na
Avenida Manaus 2000 encontrei moradores que residiam nos locais que
foram anteriormente urbanizados.

As obras foram realizadas até a ponte que divide o Complexo
Viario do restante do Igarapé. Embora a maior parte das casas tivesse
sido retirada, a cada retorno a localidade, percebo novas construgdes
ou recuperagido de destrogos do que havia restado. Quanto a isso, hd um
controle por parte dos moradores que ficaram na localidade e dos que
ocupam as casas populares em frente ao igarapé com vistas a cuidar para
que nao volte a ficar tomado por casas e mesmo por pequenos comércios
de venda de frutas e verduras, ervas medicinais, barbearia e lavagem de
carros que ocupam a cal¢ada. A mudanga para outra area de um mesmo
igarapé ou para o que estiver mais proximo tem sido uma estratégia de
ocupacao da cidade presente nas dreas observadas, considerando que as
formas de indenizagdo ou deslocamento para conjuntos populares em
areas distantes desses bairros ndo sdo viaveis para as familias atingidas.
Nesse caso, os itinerarios urbanos de parte dos moradores acontece
dentro da mesma bacia hidrografica.

Outra caracteristica da obra do Prosamim nessa regido,
diferentemente dos conjuntos habitacionais construidos em
outros pontos da Bacia de Educandos, tem sido produzir espagos
heterogéneos em termos de logica de ocupacdo, pois, no entorno
das obras finalizadas, uma parte dos moradores antigos permanece,
mantendo sua logica de habitar. Observam-se vias estreitas, becos que
fogem ao modelo imposto pela urbanizagio, labirintos em dreas de
terra firme.

Na finalizacdo de uma obra como a realizada nesta localidade,
desde a Avenida Silves, importante via de ligacdo da regido sul ao
centro de Manaus, até o hipermercado DB, observam-se os cortes
abruptos resultantes do tragado linear — marcas de paredes retiradas das
casas, muros cortados, paredes que restaram de uma antiga cozinha,
cicatrizes que podem ser pensadas como resisténcias de um passado,
como observam Certeau et al. (2008, p. 189) ao se referirem aos projetos
de urbaniza¢ao de Paris entre os séculos XIX e XX, que buscavam
criar uma cidade transparente, embora encontrassem resisténcias,
obstaculos ao novo urbanismo, que denominaram como “fantasmas da
cidade”. Se em Manaus esses fantasmas estdo colocados mais por uma
forma de organizagdo e vida na cidade do que pelas edificagdes em si,
vinculam-se as experiéncias socioafetivas de seus moradores. Essas
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marcas vao parcialmente desaparecendo com a melhoria nas casas, nas
pinturas, nas reformas, agora mais viaveis com a finalizagdo da obra e o
reconhecimento de uma propriedade individual.

Considerando outros locais proximos onde ha um niimero denso
de moradores, na Avenida Silves, os 500 m ocupados possuem em torno
de 50 casas, situada a maior parte delas na margem interna do igarapé,
ou seja, oposta a Avenida, utilizando pontes para terem acesso a via. Um
dos entrevistados na Avenida Manaus 2000 foi Antonio, que ja tinha
sido morador de outro trecho do igarapé, agora canalizado em meio a
duas avenidas. Moram na casa ele, a esposa, um filho e sua sogra. Ambos
trabalhavam com a comercializagdo de materiais de construgao, objetos de
metal, madeira, eletrodomésticos e tudo o mais que conseguem recolher
nas ruas de Manaus, incluindo os igarapés. Na época, Maria estava gravida
e somente Antonio estava trabalhando. Sua casa situa-se sobre o canal
do igarapé e sua varanda mostra-se repleta dos materiais coletados por
meio de uma Kombi. Os tempos em que enfrentavam inundagdes fazia
parte do passado, pois relatou que, apos as obras no restante do igarapé,
especialmente o Complexo Vidrio Rodrigo Otavio, as aguas tém vazio
suficiente para ndo inundarem as casas. Relatou que morar no igarapé nao
é o ideal, mas a regiao oferece o que necessita e nido conseguiria ter uma
casa como a atual se tivesse que comprar um terreno.

Durante a entrevista na varanda localizada quase na margem
oposta da Avenida, pude observar a movimentac¢ao embaixo do igarapé,
naquele momento com pouca agua, e, além dos materiais estocados por
Antonio, embalagens plasticas, materiais organicos, madeiras e inumeros
materiais considerados como lixo estavam espalhados pelo terreno. No
tempo da seca a drea é utilizada por seus moradores, principalmente os
jovens, que o consideram como mais um espago para lazer etc.

Embora organizados de forma semelhante em termos de
construgdo das casas e formas de ocupagdo das areas, na Avenida Beira-
Mar, os detritos existentes no rio dispersam-se na época das chuvas e,
na época das secas, o leito do rio é limpo pela Prefeitura e somente em
alguns pontos ha residuos s6lidos malcheirosos. No igarapé da Avenida
Manaus 2000, a existéncia de pouca agua, como em outros igarapés
poluidos da cidade, exala um mau cheiro extremamente forte que pude
experimentar durante a entrevista. Nesse momento, percebi o quanto
o que agentes publicos consideram como uma dgua quase morta, dada
sua carga de contaminagdo por dejetos de varias naturezas, pode agir
de forma tdo violenta com aqueles que com ela convivem. Se para eles
a intensidade dos odores talvez apresente graus diversos, para mim
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foi invasivo e quase insuportavel permanecer ali respirando os gases
que tomavam conta do ambiente. Mesmo assim, Antonio mostrou-se
satisfeito com a sua moradia, a familia que construiu com Maria, seu
trabalho e a forma como aproveita todos os materiais que encontra e
armazena na sua propria casa e nas adjacéncias. Orgulha-se, igualmente,
de ter mudado de vida e estar construindo sua familia, depois de ter tido
uma vida tumultuada quando morava na outra area do igarapé.

Os problemas que elenca dizem respeito ao trafico de drogas, que
acontece na drea, embora ressalte que é uma pessoa considerada pelos
demais moradores e ndo se envolve nessas situacdes. Fala de uma ética
e estratégias de relacionamento que aprendeu com a convivéncia na
sua antiga moradia. Na atual localidade, considera que sua motivagdo
para o trabalho e boa conduta o colocam numa posigdo privilegiada
entre os demais moradores.

Das trés localidades observadas, a Comunidade do Igarapé
da Sharp, um dos afluentes do Igarapé do Quarenta (CORREA
et al., 2013), caracterizava-se por uma densa ocupagdo das encostas
e do leito do igarapé. Devido a elevada populagao que vivia no local,
nao havia meios de escapar do risco iminente de desmoronamento e
inunda¢ao na época de chuva ou mesmo quando ocorria uma chuva
esparsa torrencial. Nessa area também acompanhei a retirada de casas
nos anos de 2014 e 2015, embora as obras nao tenham sido concluidas
nesse periodo.

Noigarapé conheci Dora,lider comunitaria que me foi apresentada
pela equipe que desenvolveu um diagnostico arqueolégico (CORREA
et al., 2013) com o intuito de verificar a existéncia de sitio arqueoldgico
na area para posterior verificagdo e realizagdo de educagao patrimonial
e, por fim, interveng¢ao por meio do Prosamim. Na primeira ida a campo
as palafitas ndo haviam sido retiradas, o que foi acontecendo entre 2013
e 2014, com interrupgdes nos trabalhos.

Dora, assim como outros moradores e moradoras, pertence
a uma familia que migrou do interior do estado para Manaus e se
estabeleceu na area que surgiu nos anos 1990, conforme relatou, com
a ocupagdo pelos trabalhadores de varias fabricas do Polo Industrial de
Manaus, que foram adotadas como nomes para as ruas da localidade:
Sharp, Moto Honda, Gradiente, Estrela, Semp Toshiba, CCE, Oriente,
Multibras, Xerox. Embora nem todas as vias ou parte delas estejam no
leito e nas margens do igarapé, nas épocas de chuva ha uma inundagao
que as atinge e, dependendo da intensidade, pode invadir casas em areas
que corresponderiam ao leito expandido do igarapé.
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Dora relatou que sua casa, situada fora do igarapé, é inundada
quando ha muita chuva, o que pude acompanhar durante uma
observagdo na localidade depois de uma forte chuva. Nesse momento,
0s comerciantes correm para tirar a agua e proteger suas mercadorias,
enquanto a circulagdo de pedestres pela rua continua. Si0 momentos de
cuidado e solidariedade entre vizinhos, o que ocorre dentro do igarapé
também, pois pessoas que perdem suas casas sdo abrigadas por outros
moradores. Como lider na localidade, Dora mostrou-se conhecedora
das historias e das dificuldades de seus vizinhos, amigos e parentes
(irma, sobrinhos, filhos) que também residem ali.

Em mais de um momento fez referéncia ao sofrimento dos
moradores que tiveram suas casas retiradas do igarapé e passaram
a receber o aluguel social fornecido pelo Programa, que, pelo baixo
valor, ndo permite o aluguel de casas fora da localidade e os leva a
alugarem quartos nas casas dos vizinhos. Segundo ela, ficavam
mudando-se constantemente, muitas vezes pela falta de pagamento,
aguardando uma solu¢do mais apropriada em termos de moradia.
Também ressaltou a dificuldade de comprar um imével com o valor
da indenizagdo paga pelo estado do Amazonas.

A retirada de parte das casas e do lixo acumulado revelou-se
como uma solugdo temporaria para o problema dos alagamentos,
pois, segundo Dora e sua irma Elisa, moradora no leito do igarapé, a
agua passou a ter maior poder de vazao. Os moradores que restaram
estavam aguardando a retirada de sua casa e a indeniza¢do que os
permitisse sair daquele local, desejo da maior parte deles, dadas as
condigdes insalubres em que viviam.

Estive na casa de Elisa por duas vezes: primeiro quando Dora
caminhava comigo pelas principais vias (pontes) do leito do igarapé e
chamou-me atengdo o pequeno quintal na frente da casa no qual havia
arvores e plantas cultivadas em materiais reciclaveis, como caixas de
computador, cestos de maquina de lavar roupa, potes plasticos. Da
ponte mal se enxergava para dentro do quintal, que era protegido por
pequenos cdes. Ao reparar na casa, Dora me disse que era de sua irma
e logo a chamou. Elisa nos recebeu na sala e depois mostrou o terreno
do qual na frente localizava-se sua casa e de um filho que ocupava um
dos quartos. Depois de passar por uma segunda cozinha na varanda
atras da casa, chegava-se a casa de sua filha vitiva, que morava com
dois filhos. A terceira casa, a qual tive acesso por uma passagem lateral
diretamente no terreno, pertencia a outro filho casado. No fundo do
terreno, préoximo da encosta, havia uma base feita de cimento que restou
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da casa desmanchada e que pertencia a sua outra filha. Mostrou que
parte das madeiras, escoradas na cerca, seria utilizada para reconstruir
a moradia da filha, mas estavam aguardando a possibilidade de adquirir
os materiais necessarios. Nesse momento, falou-me sobre as dificuldades
de viver ali, especialmente nos periodos de enchente, quando tudo o que
ha embaixo das casas, como criacio de animais, e mesmo no terreno,
como os banheiros, fica impossibilitado de uso. Dirigindo-se a casa dos
vizinhos que foi construida direto no leito do igarapé, ressalta que eles
sofrem mais ainda com as aguas.

Na memoria ambiental sobre a ocupagdo dos moradores dos
igarapés expressa-se o que Rocha e Devos (2010) denominam como
“dualidade das dguas’”, ou seja, as narrativas falam das dadivas do rio ou
doigarapé, especialmente em tempos pretéritos em que eram usados para
banhos, pesca etc.; e nas tltimas décadas, com a ocupagdo por moradias,
os alagamentos sdo sentidos como perigosos e até mesmo assustadores
ao levar as casas e os pertences “para o fundo’,' trazer animais perigosos
como cobras e ratos, além de lama. A frase apresentada no titulo
“A agua s falta falar” foi dita por Elisa ao narrar um alagamento na sua
comunidade que atingiu a casa de sua filha, numa referencia a violéncia
e/ou a agéncia da agua, que invade as casas, levando moveis, objetos,

constituindo-se num risco para a propria vida.

Consideracoes finais

Na concep¢ao de bacia hidrografica como um corpo hidrico
que provoca um jogo de escalas e valores, observo que os direitos
aos usos da agua tém sido definidos por grupos hegemonicos
representados pelo Estado e por instituicdes internacionais que
operam de forma orquestrada em varias regides do Brasil, tanto
administrativa quanto economicamente. Nessa disputa, as populagdes
que ocupam areas consideradas como publicas sdo atingidas por
projetos de grande porte, envolvendo recursos financeiros de fontes
como o Banco Interamericano de Desenvolvimento, com diretrizes
homogeneizadoras nos meios que utilizam para deslocar as populagoes
e em termos de resultados quanto a urbanizagéo.

Pude perceber que ha uma circulagdo dos moradores entre dreas de
igarapés mesmo depois de receberem indenizagio ou ajuda para aluguel,

10" As falas dos interlocutores serdo apresentadas entre aspas.
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na perspectiva de que continuam a viver no bairro, aqui entendido como
“[...] um dominio do ambiente social, pois ele constitui para o usuario uma
parcela conhecida do espago urbano, na qual, positiva ou negativamente,
ele se sente reconhecido” (MAYOL, 2008, p. 40). Nessa situagdo, o que
conta para continuar habitando aquele local ndo sdo apenas as facilidades
praticas como a proximidade a certos bens e servigos, mas também o
dominio do espago em termos de conhecimentos de como viver ali e a
proximidade afetiva com as pessoas.

Com apresentei na terceira parte, dentro de cada bacia hidrografica
ha varios bairros que sdao considerados, nos itinerarios das familias,
possiveis lugares para habitar, especialmente na continuidade do igarapé
em que vivem ou também naqueles proximos. Embora alguns desses
bairros sejam de camadas populares, ainda é inviavel a compra de novas
moradias pelos atingidos pelo Programa. No igarapé da Comunidade da
Sharp, havia um movimento de ocupagido de uma area no bairro Joao
Paulo que se localiza a meia hora de carro dessa localidade. A familia
de Dora estava envolvida nessa ocupagio, e tive a oportunidade de
acompanha-la, junto com o seu marido, Jodo, para conhecer os terrenos
que estavam limpando e cercando. La um irméao de Dora estava morando
numa pequena casa de madeira e cuidava dos terrenos da familia. A area
estava toda dividida, comegando pelo terreno plano, em cima do morro,
descendo por encostas até atingir outro plato. A floresta que havia ali foi
retirada, restando um pequeno igarapé entre os morros.

Essa apropriacao do espago pauta-se também pela busca da
equidade de direitos, indo de encontro aos poderes instituidos, ptublicos
e privados, que operam na implementagdo de grandes projetos. Batista
e Ribeiro (2014), num artigo em que discutem sobre a espacializagdo
promovida pelo Prosamim, observam sua ineficiéncia ao nao promover
uma inclusdo igualitaria e, por conseguinte, produzir uma injustica
socioambiental 8 medida que a maior parte da populagdo removida das
areas de igarapés e beiras de rio, 77,26% segundo os autores, foi para
areas sem infraestrutura, comprometendo o que denominam como
“equilibrio ecologico” das cidades." Nesse caso, o acesso ao patrimdnio
ambiental ndo acontece de forma igualitaria, produzindo diferencia¢oes
entre os moradores da cidade.

"' No caso de Manaus, estd havendo uma degradagio do ambiente nas bacias hidrograficas do

Taruma, na zona norte, e em bacias hidrograficas da zona leste, as quais foram diretamente afetadas
com a transposi¢do de moradores sem a existéncia de infraestrutura para recebé-los (BATISTA;
RIBEIRO, 2014).
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As obras realizadas no ambito do Prosamim tém como um dos
seus parametros a preocupag¢ao ambiental. A recuperagdo do ambiente
dos igarapés, sua fauna e flora, é tomada como um dos eixos principais
para a retirada das populagdes que vivem nesses espagos considerados
poluidos, com o intuito de oportunizar a melhoraria de sua qualidade
de vida. Essas intervenc¢oes podem ser lidas a partir da “ambientalizacdo
dos conflitos sociais” (LEITE LOPES, 2006), visto que as questdes
ambientais sao construidas e instituidas por certos agentes sociais e
utilizadas como vetores para conflitos que sao de diferentes ordens.

Entre os diferentes conflitos, Oliveira (2007) observa que os
problemas socioambientais vém sendo usados como justificativa para
as transformagoes urbanisticas pelas quais a cidade vem passando em
nome da recuperagdo/requalificagdo de areas ambientalmente frageis,
ocupadas por populagdes de baixa renda, tidas como inimigas da
qualidade de vida e do meio ambiente. A retirada das populagdes sem
tratar de forma diferenciada cada uma das situagdes que podem ser
observadas na cidade, como as trés experiéncias que trouxe para essa
reflexdo, evidencia mais conflitos na transposi¢do dessas populagdes.
Maricato (2003, p. 152) observa que

A segregacdo urbana ou ambiental é uma das faces mais
importantes da desigualdade social e parte promotora da
mesma. A dificuldade de acesso aos servicos e infra-estrutura
urbanos (transporte precdrio, saneamento deficiente, drenagem
inexistente, dificuldade de abastecimento, dificil acesso aos
servicos de saude, educacdo e creches, maior exposicio a
ocorréncia de enchentes e desmoronamentos etc.) somam-se
menos oportunidades de emprego (particularmente do emprego
formal), menos oportunidades de profissionalizagdo, maior
exposicdo a violéncia (marginal ou policial), discriminac¢do
racial, discriminag¢do contra mulheres e criancas, dificil acesso a
justica oficial, dificil acesso ao lazer. A lista é interminével.

Penso que o habitar deve ser pensado de forma ampla,
considerando o seu significado para as pessoas que ali vivem. Néao sdo
apenas as condi¢des materiais que importam, mas a rede de relagdes
construidas no seu entorno, as condi¢cdes de circulacio pela cidade, a
produgdo de espagos proprios, o acesso aos servigos basicos, ou seja, a
construgdo de sua histéria na cidade como sujeitos que sdo parte dela e
precisam ser reconhecidos enquanto tal, embora tenham a nog¢éo de que
estdo numa cena de disputas e antagonismos.
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O enfoque na memoria ambiental permitiu descrever e analisar as
formas de uso das aguas e a construgao de uma realidade socioambiental
contemporanea (DEVOS, 2010) que se estrutura por meio de saberes
tradicionais e relagdes de solidariedade entre seus moradores e aqueles
que atuam como reguladores dessas relagoes. Essa memoria ambiental
pode ser identificada também por meio da literatura sobre o urbano em
Manaus, a partir de trabalhos realizados em disciplinas como Historia,
Sociologia, Geografia, Artes Plasticas, numa perspectiva interdisciplinar.

Devos e Rocha (2010), quando abordam a ocupac¢ido de édreas
umidas pelos moradores de Porto Alegre, observam que as aguas com-
portam diferentes caracteristicas, ou seja, a0 mesmo tempo sio
aguas naturais e esgotos poluidos. Tal situagdo faz parte de um
processo que se constitui pela mediacdo entre determinado padrio
de urbanizagdo diante das caracteristicas ambientais da cidade, tendo
como contraponto os projetos de grupos sociais, que veem as dreas
umidas como uma alternativa para viver na cidade. Considero que
esse processo esta presente em Manaus nas relagdes entre os agentes
que vivem e pensam a cidade.

Em termos de patrimonio ambiental, cabe ressaltar ndo s6 o valor
das paisagens, com as suas aguas e florestas, mas os conhecimentos sobre
as condigdes de vida numa beira de rio ou igarapé, que requer ativar
certas estratégias continuamente. Penso que faz parte desse patrimdnio
ambiental o conhecimento a respeito dele como vivo no sentido de que
as pessoas e os ambientes estdo vivos e seguem seu fluxo conjuntamente
(INGOLD, 2015). As aguas ndo estdo mortas devido as suas condi¢oes, ao
contrario, possuem vida que mostra diferentes faces na cheia e na vazante
dos rios. Portanto, para além de um espago poluido, os igarapés carregam
muitos sentidos para aqueles que convivem diretamente nas suas margens
e leitos. As aguas sao hoje disputadas por diferentes projetos que lutam
por afirmar seus interesses e sua imagem publica da cidade.
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A LICENCIATURA INTERCULTURAL
INDIGENA DO SUL DA MATA ATLANTICA
DA UFSC EM ALGUMAS INCURSOES
QUANTO A PERCEPCOES E ATUACOES
TERRITORIAIS DOS/COM GUARANI,
KAINGANG E LAKLANO-XOKLENG

Maria Dorothea Post Darella

Contextualizacao

No decorrer do Coléquio Saberes e Ciéncia Plural no INCT
Brasil Plural' (Manaus, 24 a 26 de novembro de 2014) foram expostos
alguns aspectos relacionados ao Curso de Licenciatura Intercultural
Indigena do Sul da Mata Atlantica (LII) da Universidade Federal de
Santa Catarina — UFSC, iniciado em fevereiro de 2011, que a época
navegava em dire¢do a formatura de sua primeira turma, ocorrida em
abril de 2015.2 Composto de académicos Guarani, Kaingang e Laklano-
Xokleng, provenientes dos estados de MS, ES, R], PR, SC e RS, esse

! No contexto da mesa-redonda “Educagio intercultural”, que teve como objetivo examinar

as experiéncias de educagdo intercultural, refletindo sobre suas dificuldades, éxitos e desafios,
considerando particularmente os dois programas de Licenciatura Intercultural Indigena da UFAM
e da UFSC, e outras experiéncias educativas com grupos minoritérios.

2 Dada a finalizagio do Curso junto a primeira turma, ora sdo acrescentados alguns dados

relacionados a trajetéria da LII, tendo como horizonte a sua institucionalizagao na UFSC a partir
de 2016.
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curso presencial tem como substrato a questao e os direitos territoriais,
a partir do seu eixo norteador, denominado Territérios Indigenas: a
questdo fundidria e ambiental no bioma Mata Atlantica.”> Embasa-se
em direitos constitucionais e imprescritiveis a educagao prépria de cada
povo e comunidade indigena, como professado na Constitui¢ao Federal
de 1988 e na Convengéo 169 da Organizagao Internacional do Trabalho -
OIT, entre outras multiplas legislacdes nacionais e internacionais.

A apresentagdo versou sobre temas trabalhados no transcorrer
da graduagdo, tanto por alunos quanto pela Coordenagao, no que tange
a a) Trabalhos Tempo Comunidade - TTC; b) Trabalhos de Conclusao
de Curso - TCC; c) Estagio Curricular; e d) Atividades Académico-
Cientifico-Culturais - AACCs.

Os cursos de Licenciatura Intercultural Indigena no Brasil pressu-
poem metodologicamente a organiza¢ao centrada na Pedagogia da
Alternancia, que viabiliza a experiéncia entre o Tempo Universidade —
TU e o Tempo Comunidade - TC. O Tempo Universidade é constituido
de periodos presencias e intensivos de formagao no campus da UFSC, em
Florianépolis, e/ou nas escolas em Terras Indigenas ou o mais préximo
delas, a depender de possibilidades e viabilidades acordadas entre
turmas, comunidades indigenas e a Coordenagédo. Totalizou 20 etapas
intensivas de duas a trés semanas, considerando as cargas horarias de
disciplinas no semestre. Ja o0 Tempo Comunidade destina-se a estudos
orientados, projetos de pesquisa e de interven¢do comunitaria. Com
carga horaria menor, ocorre entre uma etapa presencial e outra. No
Tempo Comunidade a participagdao de sdbios/especialistas indigenas
significa um extraordindrio recurso para a aprendizagem.

O TC deveria ocorrer continuamente com a supervisao de profes-
sores do Curso nas aldeias; todavia, registraram-se dificuldades para a
efetividade de tal pressuposto, pautadas, sobretudo, na inexisténcia de
corpo docente especifico na LII da UFSC, situagdo a ser superada com a
regularizagdo do Curso a partir de 2016, consoante uma politica ptblica
permanente, expectativa que precede a sua implantacio como curso
piloto na Ifes. Vale ressaltar que tal horizonte potencializou-se a partir da

* A primeira versio do Projeto Politico-Pedagdégico - PPP foi organizada pela Comissio

Interinstitucional para Educagao Superior Indigena - Ciesi, respaldada por portarias do Gabinete
da Reitoria da UFSC, a saber: Portaria n® 223/GR/2007, Portaria n® 660/GR/2007, Portaria
n°275/GR/2008, Portaria n® 976/GR/2008 e Portaria n® 678/ GR/2009. A Comissdo era composta de
equipe interinstitucional com presenca de indigenas, integrantes da UFSC, da Funai e da Secretaria
de Estado da Educagao/SC - SED e membros de entidades indigenistas ndo governamentais.
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consolidagdo do Curso, sua avaliacao e aprovagdo pelo sistema e-MEC*
no segundo semestre de 2014 e de sua primeira formatura em 2015.

Nesse sentido, no segundo semestre de 2013 a Coordenag¢ao da
LII solicitou ao Gabinete da Reitoria providéncias para a continuidade
do projeto. Também a Comissdo Guarani Nhemongueta5 se pronun-
ciou a respeito. Dessa forma, o Gabinete da Reitoria expediu a Portaria
no 2.412/2013/GR, de 20 de dezembro de 2013,6 visando a criagdo
de comissao interinstitucional para a elaboragdo de proposicoes
relacionadas a continuidade da Licenciatura Intercultural Indigena
do Sul da Mata Atlantica, como processo seletivo, matriz curricular,
participagdo de especialistas/colaboradores/sabios indigenas, entre
outros aspectos.

Em sete encontros da Comissio LII 2015, devidamente documen-
tados, ocorridos entre os meses de janeiro e julho de 2014, sempre nas
etapas Tempo Universidade, buscou-se avaliar o Curso e, para além
desse patamar de analise, objetivou-se debater, reformular e consolidar
nova proposta,” considerando vigorosamente a demanda das escolas e
das comunidades Guarani, Kaingang e Laklano-Xokleng, apresentada
pelos académicos e pelas liderangas, tendo em vista, ainda, o contexto
vivenciado em outras terras indigenas que ndo contaram com alunos em
formacao na LII. No novo Projeto Politico-Pedagogico da LII (2015),
resultado de farto exercicio em 2014-2015, estiao ora incluidos itens de
pareceres dos 10 departamentos afeitos ao Curso LII, a saber: Historia,

* O Sistema Nacional de Avaliagdo da Educagdo Superior — Sinaes, criado pela Lei n° 10.861, de

14 de abril de 2004, é formado por trés dimensdes: a avaliagdo das institui¢des, dos cursos e do
desempenho dos estudantes. O Sinaes avalia todos os aspectos relacionados a ensino, pesquisa,
extensao, responsabilidade social, desempenho dos alunos, gestdo da instituigdo, corpo docente,
instalacdes, entre outros. A operacionalizacdo da avaliagio estd a cargo do Instituto Nacional de
Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio Teixeira — Inep. A Comissao constituida para proceder a
avaliagdo da Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica (Avaliagdo n°® 101.432),
efetivada em 2014, exarou o conceito final 4,0 (quatro). O reconhecimento do Curso foi publicado
no D.O.U. de 20 de abril de 2015, pela Portaria Seres/MEC n° 304, sob o Registro e-MEC
n°201.306.602.

* A Comissdao Guarani Nhemonguetd, composta de liderangas Guarani em Santa Catarina,

protocolou na UFSC expediente de 22 de agosto de 2013 solicitando tanto a continuidade do Curso
de Licenciatura Indigena com nova turma e vestibular em 2014 quanto a criagdo de outros cursos
especificos para povos indigenas na UFSC.

¢ Posteriormente, o Gabinete da Reitoria expediu a Portaria n. 517/2014/GR, de 24 de margo
de 2014, oportunizando a continuidade dos trabalhos empreendidos pela Comissdo, formada
por profissionais da UFSC, da Funai, da SED-SC, do Cimi, da Capi e de representantes discentes
Guarani, Kaingang e Laklano-Xokleng.

7 Documentagio entregue pela Coordenagao da LI ao Gabinete da Reitoria e & Secadi/MEC em

setembro e novembro de 2014, respectivamente.
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Antropologia e Geociéncias (Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas);
Estudos Especializados em Educagao e Metodologia de Ensino (Centro
de Ciéncias da Educacdo); Ecologia e Zoologia (Centro de Ciéncias
Biolégicas); Engenharia Sanitaria e Ambiental (Centro Tecnoldgico);
Direito (Centro de Ciéncias Juridicas); e Libras e Lingua e Literatura
Vernaculas (Centro de Comunicagido e Expressao). O vestibular especi-
fico da nova turma a formar parte da UFSC a partir de abril de 2016
ocorreu em fevereiro do mesmo ano.

Trabalho Tempo Comunidade

Nos primeiros semestres do Curso, os TTCs foram solicitados
disciplina a disciplina, acarretando uma multiplicidade de tarefas que,
muitas vezes, os académicos, em sua maioria professores nas escolas de
suas comunidades, nao conseguiam executar. Posteriormente, foram
definidos temas de trabalho semestrais, articulados e interdisciplinares,
com apresenta¢do individual ou em grupo para todo o corpo discente
e docente. Tal estratégia didatica teve resultado positivo. No semestre
2013.2, quando os alunos ja estavam subdivididos em terminalidades
e énfases distintas (Linguagens — Linguas Indigenas; Humanidades -
Direitos Indigenas; e Conhecimento Ambiental — Gestao Ambiental),
o tema geral intitulou-se Etnomapeamento, com o seguinte enunciado:
“Pensando na relagao entre aspectos como recursos naturais, linguagem
e cultura na constru¢do e na definicdo de um territério, o que vocé
selecionaria para caracterizar o seu territorio? Como vocé faria essa
representagdo? Por que vocé faria essas escolhas? Como essas escolhas se
conectam com as disciplinas de sua terminalidade? (Para esse trabalho,
o territério pode ser interpretado como o espago da vivéncia do povo;
da Terra Indigena; da aldeia/setor; da bacia hidrografica; da escola; da
casa de reza, entre outros.).”

Os alunos, desafiados ante o solicitado, trabalharam temas englo-
bantes. Vamos a alguns titulos:

= Etnomapeamento da TI M’Biguacgu;

= Etnomapeamento da Aldeia Morro dos Cavalos;
= Etnomapeamento da Aldeia Limeira;

= Etnomapeamento da TI Laklano;

= Etnomapeamento da TI Guarita/RS - “Aspecto fisico e
ambiental”;
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» Territorio do Setor da Bananeira — TT Guarita;

= Ocupacio territorial da TT Guarita/RS - Observando o Setor
Laranjeiras;

= O territdrio e a invasdo dos europeus, pontos de memoria e
suas histdrias;

= Organizagdo social e politica do Guarita;

= Rio Xapecd - Mais que um rio, uma fonte de histdria;
= Toponimia na TI Xapeco;

= TI Xapeco - Antes/hoje;

= Historias da Aldeia Paiol de Barro — Antes e agora;

= Apresentagao da TI Yvykatu;

= Guarani - Territério de ocupagdo — Linha Gengibre: aspectos
histdricos e origem do nome;

= Desmatamento e poluiqéo;

= Conservagdo das nascentes de agua;

= O solo e a agua da TI Morro da Palha - Itanhae;

= Plano de gestdo para a TI Morro dos Cavalos;

= Sustentabilidade ambiental;

= Organizagdo social da Aldeia Boa Esperanga/ES - Atual;
= Territério Indigena Xokleng;

= Territério da Aldeia Coqueiro;

= Barragem Norte;

= Banho de rio - Locais de natacio antes e apds a construcio da
Barragem Norte;

= Etnomapeamento do uso da lingua Xokleng na EIEB Laklané;
= O territorio do Cacique Nonoai;

= Visio Guarani sobre o territdrio;

= Modo de vivéncia e espago Mbya; e

= Mapa da TI Toldo Chimbangue Kaingang - Observagdo da

Aldeia Guarani.

E ainda seguiu a abordagem de trabalhos a respeito de ervas
medicinais, crengas, convivéncia social, uso das linguas indigenas, his-
torias locais, dangas, armadilhas, alfabetiza¢do e linguagem, e artesanato.
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Alguns alunos analisaram a Terra Indigena de maneira geral e
outros preferiram considerar o espago de sua comunidade especifica.
Chamou a atenc¢do a significativa gama de subsidios relacionados a
recursos hidricos. Nascentes, riachos, rios, capta¢ao de agua, barragem
etc. se fizeram marcadamente presentes nos TTCs, com apresentagdo de
figuras como mapas, imagens de satélite, desenhos e fotografias, além
de alguns DVDs, denotando significativa preocupagdo dos estudantes
quanto a dgua em seus territdrios. Os alunos responderam de forma
pratica e afirmativa, gerando avaliagao positiva por parte tanto do corpo
discente quanto do docente.

Estagio Curricular

No que se refere aos Estagios I a IV, que somaram observacio,
diagnéstico e praticas de ensino, temos uma diversidade de assuntos
em voga:

= Animais sagrados;

= Animais silvestres e domésticos;

= Bichinhos de madeira e colar Guarani;

= Cantos e brincadeiras infantis;

= Brinquedos e brincadeiras de antigamente;

= Alfabetizacio;

= Jogos matematicos;

= Resgates de histdrias, mitos e lendas Guarani;
= Origem e significado do nome em Guarani;

= Agricultura tradicional Guarani;

= Arte e artesanato;

» Armadilhas Guarani;

= Os significados e a importancia da pintura corporal;
= Musica e canto Guarani;

= Ervas medicinais;

= A casa de reza/Opy;

= Universo da crianca indigena;

= Lingua Guarani;

= Escrita Guarani;
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= Direitos indigenas;

= Cestaria, tragado e grafismo;

= A importancia da agua para a comunidade;
= Calendério cosmoldgico Guarani;

= Histdria da aldeia;

= Sadde indigena na aldeia;

= Organizagao social antiga dos Guarani;

= Mudangas socioambientais na comunidade Xokleng/Laklano
a partir da constru¢ao da Barragem Norte;

= As historias da formacio das aldeias;

= Cosmologia na visao Xokleng;

= Barragem Norte: impacto social na TT Laklano;

= Producio de material didético;

= Alimentagdo tradicional e atual e suas consequéncias;

= Artefatos arqueolégicos no territorio Lakland/Xokleng;

= A importancia da natureza para o povo Xokleng/Laklané: o
olhar das novas geragdes;

= Lixo na Terra Indigena Laklano;

» Gestao ambiental Lakland;

= Espaco tradicional Xokleng;

= Texto literario Xokleng;

= A importancia da cerdmica Xokleng;

= A histéria do Mdg e a importancia dessa bebida para o povo

Laklané/Xokleng;

= Cultura do povo Laklané/Xokleng;

= Poesia na escola Laklan6: romantismo no Brasil;

= Vajeky 6g goj ta kapd jo: leitura e produgao textual; e

= Convivio familiar e social Kaingang.

Vemos que alguns temas se repetem nos TTCs e nos Estagios,
0 que ndo significa que seja pelo(s) mesmo(s) aluno(s). De modo
geral, verifica-se grande diversidade das matérias abordadas. Para a
consolidacdo desses trabalhos, sdo justamente efetivadas pesquisas

nas comunidades/aldeias, sobretudo com os experientes mais velhos,
também denominados sabios, conhecedores, especialistas. O termo
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“pesquisa” possui contundente significado para os alunos, vindo
a ofertar-lhes certo empoderamento ante a tematica escolhida e o
trabalho finalizado. O tratamento aluno - sabio/especialista - foi se
constituindo no transcurso da LII em termos de formas e dificuldades
na abordagem, na interagdo, nos aprendizados de tratamento, no avango
de conhecimento.

Trabalho de Conclusao de Curso

Os Trabalhos de Conclusdo de Curso - TCC® foram percebidos de
grande encargo por todos os estudantes, sendo os temas pensados com
vigor por aluno ou pelas duplas, uma vez que o Curso permitiu TCCs
em coautoria. Verificaram-se temas ecoados com os dos Estagios e, em
menor grau, com os dos TTCs. Dessa forma, os temas arrolados sdo
distintos em relagdo aos demais ja mencionados, evitando-se repeticao:

= Saude do parto Guarani;

= Petyngua:® simbolo da vida Guarani;
= A diversidade da lingua Guarani;

= Fases da vida Guarani - Infancia;

= Sistema Nacional de Educag¢ao: um paradoxo para o curriculo
das escolas indigenas da Grande Floriandpolis;

= Histdria dos mais velhos da comunidade;

= Juventude Guarani do Espirito Santo: crise de identidade?
Quem sou eu?;

= O papel social da mulher Kaingang;
= Resguardo e alimentagio do povo Kaingang;

= Ecologia Kaingang: relagao do conhecimento Kaingang com o
ambiente;

= Conhecimento do Kuja;"’

= Praticas corporais Kaingang;

8 A maior parte dos TCCs da LII pode ser acessada na pagina. Disponivel em: <http://

licenciaturaindigena.ufsc.br>.

°  Petyngua, palavra em lingua Guarani, significa cachimbo. “Pety” = tabaco e “~gua” = local de.

Ver Silva (2015).

10" Kuj4, em lingua Kaingang, ¢ traduzida como rezador, curandeiro, remedieiro. Ver Padilha de
Biazi e Ercigo (2014) e Bento (2015).
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= Casamento Kaingang no passado e no presente;

= Educa¢ao e formagao de professores bilingues indigenas Kain-
gang;

= Ritual da vitva Kaingang;

= As muitas faces da violéncia na TI Xapec6/SC no século XX
(1902-1989);

= Préticas culturais Kaingang na TI Xapecd: caga e pesca;
= O SPI na visdo dos ancides e das lideranca na TT Inhacor4;

= Rituais de plantagdo Kaingang na comunidade Baixo “Sam-

7%

burd”;
= Fauna e flora na TI Guarita;
= Educagao escolar indigena na TI Inhacora;
= Educag¢ao inclusiva na escola Laklano;
= Ceramica Xokleng;

= Consequéncias das cheias do Rio Itajai e seus efeitos sobre a
TI Laklano;

= Convivéncia familiar (conjugal) Kaingang-Xokleng;

= Dois irmaos: produgao de histérias em quadrinhos baseadas
nas historias Xokleng; e

= Preservagdo da dgua nascente e como preservar a mata ‘ciliar” na
TI Ibirama Laklano.

O que dizer de tal diversidade e interesse dos académicos?
Percebe-se o espraiamento dos temas nas familias, nas aldeias, nas
escolas, nas terras indigenas. O pesquisador Guarani, Kaingang e
Laklané/Xokleng vai se consolidando em sua comunidade e para além
dela, inclusive no que diz respeito a distintos projetos de atuagio.
Os direitos indigenas efervescem. Estdo presentes o olhar, o questionar,
o pensar, o observar, o perceber, o entender, o escrever, o transmitir,
o atualizar, o dialogar. Esta em andamento um farto processo de
reconhecimento, o processo justamente no qual o aluno se percebe
enquanto conhecedor e também protagonista. Colegas de turma
também sdo convidados a contribuir com os seus saberes.

Os TCCs, cujas bancas ocorreram em 2014 e 2015 em locais
escolhidos pelos alunos (UFSC ou comunidades indigenas), repercutiram
intensamente entre os alunos, o corpo docente, liderangas, familias,
escolas e comunidades. Evidenciaram praticas de pesquisa, relagdes com



Alicenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica da UFSC... 241

os mais velhos elegidos, formatos, dificuldades e limites, possibilidades.
Novos horizontes despontaram, inclusive, quanto ao designio de inser¢ao
em programas de pds-graduagio, especializagdo e mestrado.

Atividades Académico-Cientifico-Culturais

As Atividades Académico-Cientifico-Culturais - AACCs inte-
gram a estrutura curricular do Curso, totalizando 252 h/a. Propostas
pela Coordenagao, por estudantes e por professores, ocorrem, sobretudo,
no transcorrer das etapas Tempo Universidade. Envolvem uma
multiplicidade de proposi¢oes, distribuidas em diferentes modalidades.
Essas atividades tém por finalidade oferecer aos académicos indigenas
oportunidades ao enriquecimento curricular. Visam contribuir com a
formacdo, oferecendo ambientes culturalmente ricos e diversos, voltados
para o debate de temas complementares direta ou indiretamente
relacionados ao eixo norteador do Curso e aos distintos contextos
indigenas no Brasil. Em diferentes AACCs, a participa¢ao de sabios/
especialistas indigenas é essencial, sejam convidados, sejam alunos. Uma
amostra das tematicas — e seus formatos — abarcadas no transcorrer do
periodo 2011-2014 esta apresentada a seguir.

= Visita a reserva técnica do Museu de Arqueologia e Etnologia
Prof. Osvaldo Rodrigues Cabral/UFSC.

= Exibi¢do e debate de documentarios como: Muita terra para
pouco indio?, Lei n® 11.645/2008 e Debate sobre as Escolas nas
Aldeias, Oceanos etc.

= Exibicdo e debate dos filmes Xingu, Rio, A Missao, A Ilha das
Flores, Uma Historia de Vida etc.

= Visitas as exposicoes Guarani, Kaingang e Xokleng: Memdorias
e Atualidades ao Sul da Mata Atlantica (organizada pelo
MArquE, a partir de curadoria compartilhada com alunos
da LII), Ticuna em Dois Tempos (MArquE) e Arqueologia em
Questao: percorrendo o Litoral de Santa Catarina (MArquE).

= Palestra e debate com os docentes Renato Athias (UFPE) e
Rodrigo Grunewald (UFCG) sobre as licenciaturas indigenas
dessas universidades federais.

= Debate com o antropdlogo Marcio Meira, presidente da Funai.

= Aula magna com a Procuradora da Republica Analucia de
Andrade Hartmann e o Professor Gersem José dos Santos
Luciano (Baniwa).
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= Debate com o antropdlogo e professor Gérsem Baniwa, a época
coordenador geral de Educagdo Escolar Indigena da Secad/
MEC e atualmente da UFAM.

= Palestra e debate com a docente Lux Vidal (USP).
= Palestra e debate com a escritora e jornalista Rosana Bond.

= Oficina de Imagem, Meméria e Antropologia Visual, com o
professor Rafael Devos (UFSC).

= Semindrios tematicos com sébios indigenas: I Saberes sobre a
Terra; II Saberes e Praticas Medicinais; III Saberes e Praticas
Alimentares; e IV Saberes Indigenas e a Relagdo com o Uni-
verso do Imaterial.

= Vivéncia com povos indigenas: Egon Heck (Cimi), Fabiola An-
drea Silva (MAE/USP) e Bartomeu Melia (Cepag — Paraguai).

= Evento: Retomada de Terras em Mato Grosso do Sul: Histérias
e Experiéncias na Terra Indigena Yvy Katu.

= Evento: A PEC 215 contra os direitos indigenas, quilombolas
e ambientais.

= Evento: A Politica Indigenista sob Comando do Agronegdcio.
E agora, Brasil?

= IV Semindrio Interuniversitario: Terras Indigenas e Cresci-
mento Econdmico: Tempos de duvidas e desafios.

= Semindrio Midias e Terras Indigenas no Brasil.
= Manifestagdo publica de solidariedade aos Guarani Kaiowa.

= Seminario A Terra Indigena Toldo Chimbangue e a vida de
Ana da Luz Fortes do Nascimento — Fen'né.

= Semindrio sobre Licenciaturas Interculturais Indigenas em
Universidades Federais Brasileiras: Contextos e Perspectivas.

= Semindrio Cem Anos de Egon Schaden.

= Semindrio Violéncia e Tortura contra os Povos Indigenas na
Ditadura Militar: O Relatdrio Figueiredo.
= Encontro com liderangas indigenas Guarani, Kaingang e

Laklané Xokleng: Um intercimbio de conhecimento entre
aldeia e universidade.

= Palestra e debate com o docente José Ribamar Bessa Freire
(Unirio).
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= Palestra e debate com a pds-doutoranda Ana Paula Brandao.

= Mesa-redonda e apresentac¢do cultural: 100 Anos de Contato.
Resisténcia Lakland Xokleng.

Os temas - significativos, vastos, exigentes e pertinentes — se
transversalizam, intercambiam, dialogam e refor¢am, ofertando base
para percepgoes e atuagdes dos alunos, dos docentes, da equipe de
coordenagio, de liderancas indigenas, de parceiros e de outros pes-
quisadores. O conjunto visa acentuar e socializar expertises para a
potencializacdo e a composi¢do de ciéncias e universidades plurais,
nas quais os proprios indigenas sejam docentes mestres e doutores,
a exemplo da Universidade de Auckland (Nova Zelandia), na qual
os Maori criaram, apds décadas de diligéncias, o Departamento de
Estudos Maori, em que os docentes Maori desenvolvem pesquisas
inclusive quanto a demandas de terras e projetos sobre soberania e
autodetermina¢do Maori no pais, como menciona o antropélogo e
professor Ranginui Walker, natural de Whakatohea, na Ilha do Norte,
descendente dos Opotiki.

A LII/UFSC conta com alunos que desempenham o papel de
professores em escolas indigenas, que sdo xamas/rezadores, liderancas
politicas, agentes indigenas de satide e agentes indigenas de saneamento.
O Cursointenta trabalhar em conjunto e em consonanciacom os Guarani,
os Kaingang e os Laklano-Xokleng, para quem o conhecimento possui
substrato no sentimento, como bem enfatiza Melo (2014). A autora
refere modos de conhecer - intercientificidade —, e ndo apenas troca de
conhecimentos - interculturalidade. “Temos que nos questionar sobre o
lugar do conhecimento. Observar que na universidade predominam os
modos de saber dos ndo indigenas, em detrimento de outros modos de
saber, isso deve ser transformado” (MELO, 2014, p. 326).

Para além da superacdo de falhas e equivocos ocorridos no
transcurso, trata-se de um central desafio a LII/UFSC, o da sofisticagdo
de atuagao e desempenho para a sua continuidade, o da transformacio
quanto aos modos de conhecer.
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EDUCACAO INTERCULTURAL
E O INTERCAMBIO DE
CONHECIMENTO INDIGENA

Joao Rivelino Rezende Barreto

Interculturalidade indigena

Nos dias atuais a educagéo indigena enfrenta o desafio do didlogo
intercultural na medida em que esta envolvida com a universidade e
com a escola formal, e passa a assentar sobre um principio pedagégico
mais extensivo, mesmo que continue prevalecendo a visdo particular
de cada cultura na compreensdo educacional, uma vez que, do ponto
de visto tedrico, o reconhecimento dos outros como sujeitos de sua
individualidade enquanto portadores de uma identidade cultural propria
se deve ao acolhimento da diversidade cultural, linguistica e igualdade
entre os sexos, que passa a ser discutido em contextos socioculturais
indigenas.

Um dos desafios da interculturalidade indigena esta no proprio
ambito sociocultural interno, no modo de ser, viver, pensar e se
organizar de cada povo, com as suas caracteristicas e proje¢des culturais
e educacionais. No que diz respeito ao desafio do didlogo intercultural na
academia, nas licenciaturas indigenas, parece-me ser mais alarmante e
mais desafiante, porque exige uma operacionalizagdo cambiante, ou seja,
com proporg¢des académicas que contemplem tanto quem ¢ indigena
quanto quem ndo ¢ indigena. Vale ressaltar que o didlogo intercultural
indigena ndo se limita apenas ao &mbito académico, pois existem outros
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espagos, como organizagdes politicas ndo governamentais, movimentos
indigenas, igreja, religides, estados, municipios.

A questao é que a nogdo de interculturalidade indigena é muito
facil de ser pensada, mas dificil de ser compreendida, interpretada e
praticada, pois exige de praxe uma rentncia do sujeito de si mesmo
para a contemplagdo da ideia do outro como sujeito de sua prépria
autoafirmagdo. Assim, essa ideia também ndo é uma contemplagdo
coletiva, mas uma ideia particularizada e limitada, especificamente
pensada na academia pelas ciéncias sociais. Se as instituicdes governa-
mentais, a principio, compreendessem realmente a importancia da
interculturalidade indigena, teriamos a presenca indigena na academia
ndo apenas nas areas das ciéncias humanas, nao haveria limitacoes de
vagas em outros cursos universitarios.

Entende-se por interculturalidade, no 4mbito das questdes
indigenas, aquela ideia de que um modelo educacional contempla os
objetivos educacionais das diferengas socioculturais, numa espécie de
equacionaliza¢ao de ensino, com funcionamento equivalente para todos,
em que a cultura de um seja compreendida, respeitada e valorizada por
outras culturas, especificamente por outras pessoas, porque a cultura,
quem faz e vive, sdo as pessoas, e isso s6 ndo acontece praticamente
por causa da resisténcia etnocéntrica. Claro, a discussao sobre isso é
boa, persistente e promissora, pois ja temos efeitos correspondentes
a isso; portanto, nao podemos negar o seu lado positivo, mesmo que
limitado, por se tratar de uma ideia que proporciona a compreensao
da existéncia das diferentes culturas, linguas, costumes, rituais, dangas,
cerimonias. Contudo, o valor da interculturalidade indigena se constitui
especificamente da rentincia etnocéntrica para a relatividade cultural.

Esse desafio se constata também nas licenciaturas indigenas.
Falo aqui a partir da experiéncia profissional que tive na Licenciatura
InterculturalIndigenadoSuldaMata Atlanticada Universidade Federalde
Santa Catarina, em que atuei como professor e coordenador pedagdgico.
Em certo momento, entrei na sala de aula sabendo que a turma estava
formada por membros de trés etnias: Guarani, Kaingang e Laklano-
Xokleng. Depois de trés dias de aula, resolvi trabalhar em equipes e pedi
que os alunos formassem as equipes por livre e espontanea vontade.
Para minha surpresa, passados os 30 minutos, ninguém se movimentou,
todos continuaram em sala de aula, ainda bem. Percebendo que tinha
alguma coisa errada, perguntei o que tinha acontecido, quando um dos
alunos que estavam em minhas proximidades respondeu: “Professor,
aqui estamos divididos por etnias, e ninguém gosta de se misturar’.
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So entdo é que passei a verificar que era isso mesmo e que era por isso
que a proposta nao estava funcionando, pois, quando passei a conhecé-
los melhor, pude perceber que, de fato, os alunos estavam divididos e
muito bem divididos estrategicamente. De um lado, na entrada, estavam
os Laklano-Xokleng; no centro, estavam os Guarani; e, do outro lado,
estavam os Kaingang. Os Kaingang partilhavam a cuia de chimarrao s
entre eles. Os Guarani eram os mais calados, s6 respondiam o necessario.
E os Laklan6-Xokleng eram mais alarmantes, sorridentes, extrovertidos.
A questdo é que, em tudo que se discutia em sala de aula, tinha que
ser pensado para a contemplagdo coletiva das trés etnias. Nesse caso foi
que percebi, quando passei a trabalhar em equipes formadas por etnias,
uma equipe s6 de Guarani, outra equipe s6 de Kaingang e, por dltimo,
uma equipe sé de Laklano-Xokleng, que cada equipe deveria trabalhar
sobre a nogao da formagdo humana em seus termos, compreensdes,
interpretagdes e “conceitos tedricos” Assim, percebi que as trés etnias
tinham percepg¢des e compreensoes diferenciadas e, por isso mesmo, era
importante trabalhar metodologicamente a interculturalidade.

Essa percepcdo foi profissional e académica, pois, eu mesmo
sendo pertencente a uma etnia do noroeste amazonico, Tukana, vivo
essa experiéncia etnocéntrica cultural que é o desafio continuo para
o processo de desenvolvimento da interculturalidade indigena. Alids,
nao é apenas um desafio indigena, mas, sim, um desafio presente em
outros meios sociais.

A questao ¢ que as culturas indigenas passaram a participar
de uma educacédo intercultural pensando na acolhida da diversidade,
passando essa acolhida a dar protagonismo a luta dos direitos indigenas
diante da desigualdade humana que resulta da transversalidade de
culturas, de modo que esse comportamento intercultural pudesse
proporcionar um reconhecimento do pluralismo cultural, isto é, aceitar
a presenca das varias culturas e desenvolver habitos mentais e atitudes
de abertura e didlogo entre as culturas diferenciadas (CANDAU, 2011;
SACRISTIAN, 1995).

Precisamente, é nesse contexto que os professores e os alunos
indigenas convivem, seja nas universidades, seja nas escolas, nas
comunidades de base, nas aldeias. Esse procedimento se da pela
pluralidade crescente de pessoas e grupos indigenas que saem de suas
bases e que aumentam, assim, a interacao entre pessoas de diferentes
lugares, culturas e linguas. Por outro lado, essa interagao entre pessoas de
diferentes culturas e lugares ocorre pela intensificacdo da migra¢ao, que
acaba acontecendo como consequéncia do aumento das desigualdades,
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da pobreza, da falta de oportunidades, da auséncia de atengao do Estado,
que nao alcanga os espagos e os lugares que ndo sejam areas urbanas.

Para os académicos indigenas, no caso do ponto de vista da
Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica, essa
convivéncia com pessoas diferentes envolve também o conhecimento
de diferentes etnias e diferentes linguagens, passando a educagdo
intercultural a apresentar uma formagao que sugere que as decisoes da
equipe escolar sobre os objetivos escolares e a organiza¢do curricular
reflitam as necessidades formativas dos diversos grupos sociais na
escola e na universidade, bem como especificamente em conexdo entre
atividade do Tempo Universidade e do Tempo Comunidade, isto é,
entre aquilo que se aprende em sala de aula nas universidades e aquilo
que se vive nas bases, nas aldeias.

E importante entender também que os objetivos para a educacdo
intercultural ndo pretendem reduzir o curriculo aos interesses dos varios
grupos culturais que frequentam a escola ou a universidade. Pelo contrario,
¢ uma proposta que tem como base relevante uma atitude coletiva a partir
da qual a escola ou a universidade deve definir e pensar a educagdo no
pluralismo cultural, portanto, que incorpore uma visdo intercultural.
Para isso, ndo podemos pensar apenas no curriculo formal, uma vez
que a educagdo intercultural perpassa a organiza¢do escolar, as relagoes
humanas entre os profissionais e a clientela da escola, enfim, o respeito a
todas as pessoas que nela trabalham e dela passam a sentir-se como parte
institucional. Dessa forma, nao se trata apenas de mudancga ou adequagao
estrutural fisica, mas principalmente de uma mudan¢a de mentalidade,
pensamento, sentido, comportamento em relaqéo a0s outros.

Por outro lado, existem os desafios que assolam o dia a dia
quando se pensa numa educa¢do intercultural do ponto de vista
indigena, entre os quais esta a necessidade da compreensao e do
reconhecimento de que os alunos indigenas trazem para a escola e as
universidades um conjunto de significados, valores, crencas e modos
de agir que resultam de uma aprendizagem informal de uma cultura
paralela ou um curriculo extraescolar.

Com isso, uma educagao intercultural exige que a instituigdo
escolar e a comunidade educativa, precisamente os professores,
articulem essas culturas ajudando os alunos a fazerem as ligacoes entre
a cultura elaborada e a sua cultura vivenciada no dia a dia para que
possam adquirir instrumentos conceituais, formas de pensar, sentir e,
assim, aprender a interpretar a realidade e intervir nela.



Educacgao intercultural e o intercambio de conhecimento indigena 249

Tempo Comunidade e Tempo Universidade

Nos dias de hoje a universidade nédo esta distante das populagdes
indigenas, mas é de suma importéancia ter clareza e compreensao de que
a universidade é um dos caminhos que levam a uma formacao, haja
vista que existem especificamente caminhos proprios que estabelecem
a formacao indigena.

Quando alunos indigenas ingressam nas universidades, seja
através de processos seletivos regulares, seja através de politicas
afirmativas, muitos entram em choque cultural, na medida em que
essa formacao exige que assumam uma responsabilidade académica,
com hordrios especificos para entrar e sair, além de outros eventos
académicos proporcionados pela universidade.

Do ponto de vista de quem nao ¢ indigena, toda exigéncia da
universidade é normal, porque uma formac¢io académica requer um
desempenho para fins qualitativos, haja vista que a universidade ¢ uma
ponte para o mercado de trabalho. E, quando o académico indigena
conclui seu curso e passa a se projetar para o mercado de trabalho, caso
nio tenha demonstrado um bom desempenho académico ou um bom
aproveitamento na formagdo, muitas vezes, acaba ndo tendo espaco
no 4mbito de diferentes instituicdes externas de sua realidade cultural.
Por outro lado, um académico indigena passa a ser uma referéncia
dentro de sua comunidade.

Diante desses desafios, as licenciaturas indigenas no Brasil
passaram a fazer diferencas, visto que apresentam um Projeto
Politico-Pedagdgico diferenciado, especificamente pensando para
que o académico indigena estabeleca sua formagdo a partir do
conhecimento de sua prdpria cultura, isto é, seu modo de viver, pensar,
educar e se organizar. E o que tem acontecido no ambito das atividades
académicas do Curso de Licenciatura Intercultural Indigena do Sul
da Mata Atlantica da Universidade Federal de Santa Catarina, sediada
na cidade de Floriandpolis, do qual passei a atuar como coordenador
pedagogico.! Mas reconhece-se que dentro de uma Licenciatura
Indigena cada desafio ¢ um aprendizado.

O Tempo Universidade é justamente o periodo em que os
académicos indigenas estdo presentes na universidade para atividades

! Agradego aos professores Lucas Bueno e Maria Dorothea Post Darella, que me

confiaram essa fungdo. Pude aprender muito com essa responsabilidade junto as
atividades académicas com os alunos das etnias Kaingang, Laklané/Xokleng e Guarani.
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académicas do Curso de Licenciatura Indigena. Até o final do Curso,
que durou quatro anos, tivemos 20 etapas. Entre os desafios impostos
aos alunos, destacam-se a propria permanéncia em contexto urbano e,
especificamente, o desempenho académico. Nesse caso, os professores
do Curso, sejam esses efetivos da UFSC ou de outras institui¢des federais
conveniadas, bem como os professores contratados, antes de atuarem
em nivel da Licenciatura Indigena, ja tinham alguma experiéncia com
as questdes indigenas, seja como pesquisadores, seja como professores.
Nesse caso, é de suma importancia pensar nos profissionais que irdo
atuar como professores dos académicos indigenas.

Essa questao ndo representa uma desculpa, ou uma inferioridade,
mas é importante pensar nos valores das diferengas culturais que
se manifestam de varias formas, seja pelo temperamento, seja pelo
raciocinio. Assim, passa-se a ideia de que a formacao indigena também
vem de dentro para fora, e vice-versa. E a questao do tempo de atividade
em sala de aula é outro desafio, mas uma dinamica a partir das sugestoes
e das ideias dos alunos proporciona uma equalizagio metodologica
entre o professor e académicos.

Uma equalizagdo de metodologia de ensino passa pela abertura
de conhecimento entre ambas as partes, o professor, pela sua formagao
académica; e os alunos indigenas, pela formagdo que vivem dentro de
suas culturas. Isso leva a entender que é importante que o professor tenha
conhecimento ou experiéncia com as populagdes indigenas para nao
correr o risco de querer padronizar o ensino. Do mesmo modo, por parte
do aluno também ¢é importante que tenha abertura para o conhecimento
sendo compartilhado com o professor para pensar melhor a sua propria
cultura. E, para pensar melhor a prépria cultura, é necessario conhecé-la.

Esse conhecimento passa pelo acesso a diferentes caminhos de
formagao estabelecidos pela educacdo indigena, seja no dia a dia na
familia, na comunidade, na convivéncia e no aprendizado com os mais
velhos, que detém conhecimentos tradicionais, bem como no acesso
escolar, no acesso académico e na cultura metropolitana para muitos
povos indigenas. Vale ressaltar que a formagdo académica hoje é um dos
caminhos de formagao para os indigenas, nao é o tnico caminho, mas
passou a ser considerado “o mais importante” pelos proprios indigenas,
a medida que foi estabelecendo um processo de transformagdo no
contexto indigena através da presenca de escolas regulares.

O importante, portanto, para os indigenas que ingressam nas
universidades é ter um equilibrio entre o conhecimento ou a vivéncia
cultural que carregam dentro de si para buscar uma formagao académica
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que dialogue consigo mesmos ou, precisamente, com a sua cultura de
conhecimento.

Interculturalidade e sistemas interno e externo

Quando um jovem indigena sai de sua base cultural para o
contexto urbano, especificamente para um contexto académico das
universidades, passa por um novo processo de transformacéo cultural.
Arrisca-se em afirmar que nesse caso ele ndo permanece com a mesma
concepgio de cultura.

Esse processo, @ medida que o aluno indigena passa a conviver
dentro de um contexto urbano, faz com que ele acabe adotando costumes
diferentes. Essa adogao envolve aspectos como a linguagem, o tempo e o
espa¢o. Linguagem, em principio, tem a ver com o proprio aprendizado
da Lingua Portuguesa, que da a propor¢ao para o aprendizado de outras
linguagens diferentes daquilo que o aluno indigena estd acostumado a
falar quando esta na sua base cultural: a aldeia/comunidade.

Quanto ao tempo e ao espago, sao ordenamentos e coOmpromissos
que passam a exigir um novo modelo de cronograma de atividade,
isto é, tempo para tudo, mas com espago limitado. Nao significa que
o aluno indigena venha a aprender ou cumprir um horério a partir
desse procedimento, pois ele vem com uma experiéncia de tempo
e vida em a¢do em seu espaco especifico — no convivio familiar, nas
atividades comunitérias, no espago de pesca e caca e até mesmo no
envolvimento escolar local —, mas no caso ¢ uma exigéncia que, se nao
cumprir ou seguir aquele cronograma de atividade, passa a nortear um
tempo perdido. Essa dinamizagdo passa a ser necessdria, pois requer
uma adogio de mecanismos de linguagens urbanas para o didlogo com
o Outro, seja para o contexto académico, seja para a socializacdo em
ambientes em que passa conviver.

Esse é o processo pelo qual muitos alunos indigenas passam
a ter em sua meta de formac¢ido académica, de modo que o acesso ao
sistema de ensino externo passa a norted-los para questdes de contextos
metropolitanas. Em certo momento, ndo ha espaco para falar do “eu
indigena’, visto que esta submisso a ideia de valores do contexto e da
cultura metropolitana. A medida que a formagio avanca, percebe-se,
portanto, que, a seu modo, o método de ensino académico nao prepara
o indigena para a sua realidade sociocultural, o que acontece ¢ o inverso,
isto é, prepara-o para a sua permanéncia no contexto urbano. Isso
ndo significa uma nega¢ao ao acesso a educagao, pois hoje é de suma
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importancia para as populagdes indigenas. O que esta em discussiao
¢ como devemos tirar proveito da educa¢ao/formacgio académica nas
universidades para pensar melhor a “nossa propria” cultura indigena.

De fato, existe uma preocupagdo em rela¢ao ao retorno cultural,
quando se pensa nos procedimentos que os académicos indigenas,
depois de formados, passam a adotar na vida profissional. E certo que,
pelo modelo de ensino adotado até entdo para os estudantes indigenas,
durante o processo de vida académica um indigena é preparado para o
contexto urbano, mas ndo para o contexto de sua base cultural. Dito de
outra forma, retornar para uma aldeia com uma faculdade é o mesmo
que estar como um “peixe fora dagua” em dois universos: indigena
e urbano. Primeiro, porque ndo teve uma formagdo cultural de sua
tradicdo; segundo, porque, mesmo tendo sido formado em contexto
urbano, ndo consegue constituir-se nele. Isso devido a exigéncia extrema
do mercado de trabalho, que faz sua escolha classificando os melhores
para o seu quadro de funciondrios. E certo que muitos conseguem
se estabelecer em alguns 6rgaos, mas, em sua maioria, nos cargos de
confianga proporcionados pelas politicas indigenas.

Ha pelo menos 20 anos que vem sendo discutida a questdo da
importancia de uma educa¢ao diferenciada nas aldeias indigenas. Em
pratica, muitos projetos entraram em a¢do, mas se esbarraram no sistema
interno e externo. Alguns tiveram sucesso, outros nao. O sistema interno
¢ justamente a forma como os indigenas entendem e aceitam a nova
proposta de educagio diferenciada que envolve recurso e financiamento,
tornando-se, muitas vezes, o centro de conflitos na comunidade. Diante
desses desafios, ainda em nivel do sistema interno, fica dificil pensar e
por em pratica a metodologia de ensino de uma educagéao diferenciada,
porque a propria comunidade indigena ainda nao entendeu bem o
significado e os valores de uma educagao diferenciada. Assim, muitas vezes
acaba pensando que s6 é bom aquilo que ¢ ensinado pelos “brancos”. Na
verdade, nesse caso, os proprios indigenas acabam negando seus valores
culturais na medida em que discordam de uma metodologia especifica de
ensino diferenciado. Com isso, muitos preferem levar seus filhos para o
contexto urbano a fim de que estudem em escolas regulares, enquanto as
comunidades de base vao se evaporando.

Por outro lado, tem o sistema do governo (federal, estadual e
municipal), que até o0 momento ndo possui uma lei ou plano especifico
voltado para a concretizagio de uma educacao diferenciada nas
comunidades indigenas. Existem, sim, escolas nas comunidades indigenas,
e isso é otimo, mas essas precisam de uma propor¢io metodoldgica
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que garanta sua independéncia, com corpo docente especificamente
tradicional, estrutura escolar bem mais confortavel, modelo de avaliacdo
elaborado pela equipe pedagdgica com a participagdo da comunidade,
enfim, é preciso condicionar para que o proprio pensar indigena estabeleca
seu modelo de ensino de uma tradi¢ao em didlogo com as mudangas em
seu entorno. Mas, para que isso acontega de fato, é necessdrio o Estado
compreender tudo isso e garantir dentro do seu sistema or¢amentario
recurso e investimento em parceria entre as Secretarias de Educagio
dos governos federal, estaduais e municipais. Portanto, ndo basta dar ou
apresentar uma ideia de educagdo para os povos indigenas, é necessario
que a propria ideia de educacao dos indigenas tenha sua fluxividade.

Consideracoes finais

As culturas indigenas, sem davida, tém seus valores particulares
pela sua tradigdo. Essa compreensibilidade vai se constituindo a cada
geracdo que entende o valor cultural na preservagdo de lingua, musicas,
histérias, curas, ritos, enfim, o dia a dia de sua organizagao sociocultural.

Se cada etnia, cada sib,”> cada grupo indigena compreende
os valores culturais de seu povo de uma forma, logo se torna um
desafio quando se depara com um dialogo entre as diferentes etnias.
Um exemplo é quando ocorrem reunides de maior expressividade
movimentadas pelas politicas indigenas, pois, para se chegar a um
acordo, passam-se horas e horas para que uma decisdo corresponda a
vontade e aos interesses de cada participante que representa uma etnia.
Muitas vezes a presen¢a de maior nimero de pessoas de determinada
etnia acaba prevalecendo sobre outras.

Esse desafio passou a se estender hoje para o contexto académico
com o ingresso dos alunos indigenas nas universidades. Nesse caso, é
de suma importincia uma abertura que proporcione um didlogo entre
o conhecimento indigena e o pensamento académico. Creio que nesse
ambito um aluno indigena nao deve se vitimizar, muito menos entrar
em processo de “ostracismo cultural” de seu conhecimento. Dito de
outro modo, “ostracismo cultural” pode ocorrer quando em contexto
académico um aluno indigena perde o espago de didlogo. De certo modo,
esse efeito, muitas vezes, ocorre por falta de abertura da metodologia de

2 Sib é um “Conjunto de seus cognatos ou consanguineos” (LABURTH-TOLRA;
WARNIER, 2008, p. 111).
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ensino estabelecida por um programa de curso, ou ainda, pelo professor
ou pela professora que ndo tenha uma abertura de didlogo académico
com os alunos indigenas.

Assim, torna-se dificil querer pensar como os “brancos” pensam
nas universidades, querer interpretar autores da forma como os alunos
ndo indigenas realizam, com mais facilidade. Por outro lado, sentindo essa
dificuldade, o aluno indigena passa a se reservar muitas vezes no momento
de participagao em sala de aula, bem como demonstrar certa timidez.
Teoricamente é para a quebra dessa timidez que se pensa em uma educagao
diferenciada, assim como em uma avaliagdo diferenciada, por que nao?

Creio que temos muitos desafios que surgem diariamente, e cada
desafio se torna um aprendizado quando se assume uma responsabilidade
académica. No meu entender, uma proposta de atividade académica
intercultural passa também pela responsabilidade que cada aluno assume
na sua formagao, principalmente na abertura de conhecimento ao ser
construido através de didlogos de diferentes conhecimentos. Do contrario,
corre-se o risco de nos fecharmos em “nossas concepgdes”, podendo nos
isolar intelectualmente, isto é, a0 mesmo tempo que buscamos valorizar
as razdes e as fundamentagoes culturais, é preciso ter abertura de nossa
intelectualidade indigena, sendo isso muito importante para entender
melhor nosso modo de serindigena, seja nas universidades e especialmente
nas aldeias. Interculturalidade, do ponto de vista indigena, penso que
é, portanto, essa abertura ao conhecimento de culturas diferentes que
possibilita uma compreensao melhor de sua propria cultura. E, por fim, a
abertura de um conhecimento cultural para outro conhecimento cultural
nao representa o fim de um conhecimento cultural.
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PRATICAS ESCRITAS EM CONTEXTO
MULTILINGUE: POLITICA LINGUISTICA
E PROMOGCAO DAS LINGUAS INDIGENAS
NA LICENCIATURA INDIGENA DA UFAM
EM SAO GABRIEL DA CACHOEIRA, AM

Frantomé Bezerra Pacheco

Introducao

Pretende-se discutir neste trabalho como a Licenciatura Indigena
da UFAM em Sao Gabriel da Cachoeira procurou implementar, através de
praticas de produgao de material escrito, a partir de pesquisas originadas
na discussio de problemdticas levantadas pelas primeiras turmas
desse curso, o que prevé a Lei n° 145, de 11 de dezembro de 2002, que
dispoe sobre a cooficializacao das linguas Nheengatu, Tukano e Baniwa,
juntamente com a Lingua Portuguesa, no municipio de Sao Gabriel da
Cachoeira, AM, bem como sua regulamentacio, estabelecida pela Lei
n°210, de 31 de outubro de 2006 (cf. anexos em ALMEIDA et al., 2007).

Partimos dos conceitos de politica linguistica e planificagdo
linguistica, associados as discussdes da relagdo entre oralidade e escrita
em contexto de multilinguismo envolvendo linguas indigenas, bem
como as praticas de produgdo discursiva, considerando que os povos
indigenas possuem uma tradi¢do oral marcada por essas praticas,
vinculadas a diversos géneros discursivos e a diferentes eventos de fala
(BAKHTIN, 2003; BAUMAN, 1984), dominando o conhecimento
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das estruturas e das funcoes discursivo-pragmaticas dessas praticas
sociolinguisticas (CALVET, 2011; COULMAS, 2014; GOODY, 2012,
entre outros).

Politicas linguisticas: consideracdes gerais

Segundo Calvet (2007, p. 11), a interven¢do humana nas situagdes
de uso das linguas nao ¢ novidade. Sempre houve individuos ou grupos
tentando legislar, ditar o uso correto ou intervir na forma das linguas
(e seus dialetos). Para ter uma ideia dessas intervengoes politicas, basta
olharmos para as linguas europeias, tradicionalmente escritas, como o
portugués falado tanto em Portugal como no Brasil, observando quantas
foram as propostas de escrita e os acordos realizados nas diversas fases de
sua historia com o objetivo de organizar o modo de escrever as palavras
e os textos nessa lingua (AZEREDO, 2008, p. 18-19).! Cita-se aqui,
igualmente, a politica da coroa portuguesa para as linguas indigenas no
periodo que vai do século XVTI até finais do XIX, que levou a expansao,
a proibi¢do e ao declinio do Nheengatu ou Lingua Geral Amazonica -
LGA.*> Devido a sua promogao por parte da coroa portuguesa e da igreja,
a LGA tornou-se uma lingua supraétnica através de uma politica de

! Azeredo informa que a grafia ou escrita do portugués passou por trés ciclos antes de ser

configurada do modo como a concebemos hoje: 1°) o da ortografia fonética (do século XIII ao
XVI); 2°) o pseudoetimoldgico (do século XVT até 1904); e 3°) fase simplificada (de 1904 até os
dias atuais). No primeiro ciclo, a ortografia era de base fonética, ou seja, as palavras eram escritas,
empregando-se o alfabeto latino (i.e., seus grafemas), conforme eram pronunciadas; no segundo,
a escrita sofreu forte interferéncia da tradigdo escrita greco-latina por influxo do pensamento da
Renascenga (por exemplo, empregando “th” para escrever “theatro”, “ph” para “phosphoro’, “ch”
para “chrisma”); o terceiro ciclo surgiu com o trabalho do foneticista portugués Gongalves Viana,
que publicou em 1904 a obra Ortografia nacional. Essa proposta elimina grafemas (letras e digrafos)
que eram empregados para escrever as palavras a partir de sua origem histdrica, além de regularizar
a acentuagdo grafica. Acrescentamos, no ambito da ortografia utilizada no Brasil (que demandaria,
por si s6, um trabalho especifico, dada sua complexidade), que uma grande reforma, ocorrida em
1943, entre outras coisas, suprimiu, por exemplo, os referidos digrafos.

2 Rodrigues (1996, p. 8-10) discute o desenvolvimento de duas linguas gerais, desenvolvidas

a partir do Tupinamb4, no Brasil colonial, sendo: 1°) Lingua Geral Paulista - LGP: essa lingua
foi usada pela populagdo paulista entre os séculos XVII e meados do século XVIIIL. Sua origem
¢ a lingua dos indios Tupi de Sdo Vicente e do Alto Rio Tieté, tendo seu dominio geografico se
estabelecido pelas bandeiras paulistas, deixando sua marca no vocabuldrio popular e na toponimia
dos territorios conquistados pelos bandeirantes; e 2°) Lingua Geral Amazonica - LGA ou
Nheengatu: historicamente desenvolvida a partir do Tupinambad falado no Maranhao e no Para,
foi a lingua de colonizagdo dos portugueses na Amazonia desde o século XVII, expandindo-
se pelas calhas do Rio Amazonas e afluentes. Subindo o Rio Negro, a LGA chegou a Amazonia
venezuelana e colombiana. A partir do século XIX, passou a ser chamada também de Nheengatu,
nome difundido por Couto de Magalhaes (cf., também, RODRIGUES, 1986).
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dominagao econdmica e ideologica das populagcdes amazonicas durante
o periodo colonial e, depois, o Império (periodo pds-independéncia) e
a Republica (periodo poés-proclamagao da Republica).” Segundo Freire
(2003, 2004), houve motivacoes de ordem econémica na formulagdo
e no desenvolvimento das politicas linguisticas na Amazdnia, onde a
forca de trabalho indigena era essencial para a manutengdo do sistema
colonial. Nesse quadro, promover a lingua geral para os intercimbios
entre as populagdes indigenas, as de origem indigena e os nao indigenas
que residiam nas vilas e nos povoados controlados pela Igreja e pelo
governo colonial, era fundamental para o controle do comércio na
regido. No entanto, apds deixar de cumprir sua fun¢ao como lingua de
contato e comunicag¢do, com o crescente bilinguismo LGA/portugués,
principalmente na calha do Rio Amazonas, conjugado com leis proibi-
tivas de seu uso, com o decréscimo de falantes, ocorrido durante a
Cabanagem e a Guerra do Paraguai, e, posteriormente, com a chegada
em massa de falantes monolingues do portugués no ciclo da borracha,
a LGA perde seu espago para o portugués e seus dialetos, ocorrendo
gradualmente o seu declinio, tornando-se o portugués hegemodnico na
regidao. Como consequéncia, as comunidades que, outrora, falavam a
lingua geral ao lado do portugués incipiente adotam apenas o portugués,
tornando-se monolingues nessa lingua (FREIRE, 2009, p. 213-214).
Note-se que na regiao do Rio Negro esse processo se deu de outra
forma, encontrando-se ainda hoje falantes do Nheengatu (LGA), que se
tornou uma lingua de identidade e identificagdo indigena através de um
processo de reindianizag¢do, ocorrido em comunidades que assumiram
ser indigenas, reconfigurando sua etnicidade, conforme aponta, entre
outros, Borges (1999 apud FREIRE, 2009, p. 210).

Note-se que essas politicas, envolvendo o uso e o estatuto social das
linguas indigenas, foram desenvolvidas pelos colonizadores ndo apenas
na América de colonizagao portuguesa, mas também na espanhola
(cf. ALFARO, 2001; HAMEL, 1988; LANDABURU, 2005, entre outros)

Politica e planejamento linguistico

Calvet (2007, p. 11) afirma que, apesar de ser conhecida a histéria
da interven¢ao humana sobre as linguas, privilegiando-se uma ou outra
lingua ou mesmo impondo-se uma lingua sobre outras (incluem-se

*  Sobre as politicas desenvolvidas pelos diferentes governos do Brasil para os povos indigenas,

cf. Gomes (2012, p. 75-139).
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aqui os dialetos), “politica linguistica” e “planejamento linguistico”
sdo conceitos recentes que englobam apenas, em parte, essas antigas
praticas. Considerando-se uma situagdo sociolinguistica inicial (S1),
que depois de analisada é considerada como néao satisfatéria (para a
maioria dos falantes ou para os falantes de minorias étnicas) e a situagdo
sociolinguistica que se almeja alcancar (S2), a politica linguistica
constitui-se como campo de interven¢ao da delimita¢ao das diferengas
entre (S1) e (S2) e o planejamento linguistico enfrentara o problema de
como passar de (S1) para (S2) (cf. CALVET, 2007, p. 61). Abaixo, segue
uma descri¢do de cada um desses dominios.
a) Politica linguistica: é a determinagdo das grandes decisoes
referentes as relacdes entre as linguas e a sociedade (CALVET,
2007, p. 11). A escolha de um alfabeto para uma lingua origina-
se da politica linguistica, por exemplo, assim como a forma
como os textos e os documentos escritos sao formatados. Em
casos extremos, tenta-se legislar até sobre a diversidade dialetal
e o multilinguismo encontrados numa sociedade, prescrevendo
normas valorativas unificadas/unificadoras da expressao dos
agentes sociais, que passam a almejar posi¢cdes sociais através
do dominio dessas normas (capital linguistico-simbolico),
legitimadas socialmente (Cf. BOURDIEU, 2008, p. 43).

b) Planejamento linguistico: ¢ a implementagdo de uma
politica linguistica. A politica linguistica é inseparavel de sua
implementacao. Segundo Calvet (2007, p. 12), a origem desse
conceito (language planning) esta em Haugen (1959, 1966), que
procuroumostraraintervenc¢io normativa do Estado, por meio
de regras ortograficas, para construir uma identidade nacional
na Noruega, apds séculos de dominagdo dinamarquesa.
Acrescente-se que esse planejamento linguistico nao pode
desconsiderar um fato social importante: o conflito linguistico
gerado pela relagdo desigual e hierdrquica entre as linguas ou
entre dialetos de uma lingua (fendmeno conhecido como
diglossia),* geralmente associado a uma lingua ou variedade

* O conceito de “diglossia” (termo de origem grega, significando “duas linguas”) foi primeiramente

empregado para descrever situagdes em que duas variedades de uma lingua se encontram numa
relagao hierdrquica e de prestigio: variedade A (alta) e variedade B (baixa). Esse conceito foi
trazido para a Sociolinguistica por Ferguson (1959 apud COULMAS, 2014), passando a identificar
nao apenas situagoes envolvendo duas (ou mais) variedades de uma lingua, ou mesmo linguas
proximas com fungdes e usos distintos, mas também linguas geneticamente diferentes em contato,
associando-se, dessa maneira, diglossia a bilinguismo (cf. COULMAS, 2014, p. 75-76).
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com maior prestigio social que passou por uma normatizagdo
escrita e literdria, sendo, assim, mais valorizada nos contextos
sociais e politicos formais e decisdrios, de maior prestigio (cf.
COULMAS, 2014, p. 75-79).

Nio podemos deixar de mencionar que as intervengoes, frutos
do planejamento linguistico, empreendidas no léxico (constituindo-
se diciondrios), na definigdio de uma escrita (ortografia ou grafia
normatizada), bem como na padronizagao linguistica (definicdo de um
sistema unificado que contemple as variedades ou dialetos), sdo agdes
que podem se realizar de dois modos: i) in vivo e ii) in vitro. No primeiro
caso, a gestdo das situagdes linguisticas procede ou deriva das praticas
sociais e historicas da comunidade linguistica, ou seja, as pessoas de uma
comunidade procuram sempre resolver os problemas de comunicagdo
com que se confrontam cotidianamente; no segundo caso, ocorre uma
intervencdo, geralmente por obra de especialistas ou funcionarios do
Estado, sobre essas praticas, ou seja, em seus laboratdrios, especialistas
analisamasituacdo daslinguas, descrevem-naselevantam hipo6teses para,
em seguida, os politicos estudarem essas hipoteses e transformarem-nas
em leis e regulamentos. Apesar de apresentarem diferengas, a gestdo in
vitro deve sempre estar em consondncia com os sentimentos linguisticos
dos falantes, considerando o fato de que o planejamento linguistico deve
sempre partir de fendmenos que se manifestaram in vivo (CALVET,
2007, p. 69-71).3

Lei de cooficializacao das linguas Nheengatu,
Tukano e Baniwa no municipio de Sao Gabriel da
Cachoeira: aspectos s6cio-histéricos

Segundo Almeida et al. (2007, p. 12), as linguas indigenas, apesar
de proibidas, inclusive através de leis, como o Diretério Pombalino
de 1758, foram mantidas @ margem da sociedade nacional sem seu
devido reconhecimento juridico, ou seja, o direito de falar em publico
numa lingua indigena foi negado e reproduzido ano apds ano pelo
poder colonial e pelos Estados nacionais formados p6s-independéncia
(no regime monarquico e no republicano). As linguas indigenas,
complementa o autor, resistiram como linguas domésticas, faladas
principalmente nos estritos limites das casas e das aldeias, nos meandros

®  Para aprofundar esses dois tipos de gestdo, cf. Oliveira; Altenhofen (2011).
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da vida familiar ou nos fundos dos assobradados senhoriais. Assim,
“[...] a lingua que regia a vida doméstica passa a disciplinar relagdes
politicas” (ALMEIDA et al., 2007, p. 14). Desse modo, o que se pode

observar é que

A iniciativa de co-oficializagio das linguas traz o territério indigena
para dentro das repartigdes publicas, dos logradouros publicos,
das agéncias bancarias, das escolas, dos hospitais e dos locais de
entretenimento. A identidade coletiva objetivada em movimento
social passa a ter no fator lingiiistico um de seus mais destacados
fundamentos sociais de mobilizagido. (ALMEIDA et al., 2007, p. 12).

Esse movimento em direcdo a cooficilizagdo das linguas
indigenas em Sdo Gabriel da Cachoeira é reflexo, portanto, de um
processo histdrico de afirmagao étnica pela lingua, tendo como indice
as linguas indigenas, pois o lugar em que a lingua se faz presente faz
desse lugar “minha” comunidade de fala, sendo para muitos indigenas
uma comunidade (de fala) multilingue.® A cooficializagdo, portanto,
combate, através de mecanismos legais, a relacdo diglossica entre as
linguas indigenas e a inica lingua até entao oficial do Estado brasileiro,
o portugués, rompendo as fronteiras que hierarquizam as diferentes
linguas e suas respectivas modalidades oral e escrita, questionando-se,
com essa agao, a hegemonia de uma lingua unica na burocracia de uma
comunidade multilingue.

Com relagdo aos aspectos juridicos, mais especificamente
os direitos linguisticos, Oliveira (2007) traga um panorama sdcio-
histérico da lei de cooficializagdao das linguas Baniwa, Nheengatu
e Tukano, localizando-a num quadro juridico que assegura as
comunidades indigenas a utilizagdo de suas linguas tradicionais e
seus processos proprios de aprendizagem, apontando sua importancia
para as comunidades de falantes dessas linguas minoritarias. Esse

¢ Segundo Labov (2008, p. 150), “[...] comunidade de fala nio é definida por nenhuma

concordancia marcada no uso de elementos linguisticos, mas sim pela participagao [dos falantes]
num conjunto de normas compartilhadas” TRASK (2004, p. 61) emprega um conceito mais
largo de comunidade de fala: “Um grupo de pessoas que interagem regularmente por meio da
fala. Uma comunidade de fala pode ser grande ou pequena, e pode ser fortemente homogénea
ou decididamente heterogénea” Complementa afirmando que “[...] ndo é raro que um mesmo
individuo pertenga a varias comunidades [de fala] de diferentes tamanhos” Em contextos
bilingues e multilingues essas interagdes verbais dentro de uma comunidade de fala tornam-
se exponencialmente mais complexas, tanto no nivel dos falantes (multilinguismo individual)
como no espago social de circulagio das linguas e de suas variedades (multilinguismo social)
(cf. ROMAINE, 2003, p. 516).
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autor afirma que a legislacao sobre as linguas das minorias étnicas
tem como um de seus objetivos centrais combater a discriminagdo
linguistica, ressaltando o direito ao uso dessas linguas e sua protecéo,
reconhecendo-as como legitimos modos de comunicagéo e interagao,
incluindo-se sua utilizagdo em espagos publicos e institucionais
(OLIVEIRA, 2003). Desse modo, a cooficializagao das trés linguas esta
prevista nas seguintes leis:

Lei n® 145 de 11 de dezembro de 2002:

“Dispoe sobre a co-oficializa¢do das linguas Nheengatu, Tukano
e Baniwa no municipio de Sao Gabriel da Cachoeira, estado do
Amazonas, Brasil”.

Lei n°210 de 31 de outubro de 2006:

“Dispde sobre a regulamentagio da Co-oficializa¢ao das Linguas
NHEENGATU, TUKANO E BANIWA, a Lingua Portuguesa no
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/Estado do Amazonas”

Ambeas as leis foram aprovadas pela Camara Municipal de Sao
Gabriel da Cachoeira, estado do Amazonas (Brasil).

A estratégia de cooficializagdo das linguas em nivel municipal
deve-se ao fato de que nesse municipio os falantes de linguas indigenas
sdo a maioria da populagédo residente. Segundo Stenzel (FOIRN, 2015),
em Sao Gabriel da Cachoeira, aproximadamente 90% dos habitantes
sdo indigenas e vinculam-se a um dos 30 grupos etnolinguisticos da
regido, pertencentes a um dos cinco agrupamentos linguisticos nela
encontrados (Aruak, Tucano Oriental, Yanomami, Maku ou Nadahup
e Tupi-Guarani). Segundo a autora,

Nio dispomos, no entanto, de estatisticas exatas de quantos
falantes ha de cada uma dessas linguas. Isso se deve, em parte, &
propria dindmica sociolinguistica da regido, que leva a maioria
das pessoas a adquirirem conhecimento, com graus diferentes
de fluéncia, de mais de uma lingua indigena (e frequentemente
de vérias delas, além da lingua nacional). E comum as préprias
pessoas fazerem distingdo entre as linguas que ‘escuta e fala, as
linguas que ‘escuta e fala um pouco’ e as linguas que so6 ‘escuta,
mas ndo fala. Esse tipo de classificagio gradativa espelha bem
a situagdo multilingue dos individuos e mostra a percepcio de
graus diferentes de conhecimento linguistico, mas a0 mesmo
tempo dificulta a representagdo desses conhecimentos em
termos de numeros. (FOIRN, 2015).
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Sobre um panorama atual da situagdo linguistica, com vistas a
compreender a complexidade linguistica e sociocultural do noroeste
amazonico, indicamos a coletanea organizada por Epps e Stenzel (2013);
sobre o conhecimento, atitudes linguisticas e crengas dos professores
indigenas em rela¢ao as linguas cooficializadas, o trabalho de Silva
(2013), que apresenta, igualmente, varios depoimentos dos sujeitos
envolvidos na discussdo e na elaboragdo da referida lei.

As linguas indigenas do noroeste amazoénico: uma
visao panoramica

Os levantamentos realizados por linguistas apresentam um
numero de 150 a 180 linguas indigenas ainda faladas em territério
brasileiro (cf. MOORE, 2011, p. 222). As diferengas decorrem, segundo
Moore (2011), por conta, geralmente, do critério da inteligibilidade para
identifica¢do das linguas e seus dialetos. Ha também critérios étnico-
politicos para considerar dialetos, definidos em termos linguisticos,
como diferentes linguas por grupos historicamente relacionados, como é
o caso daslinguas Karib do Alto-Xingu e das linguas Tukano orientais no
Alto Rio Negro (sobre essas duas areas multilingues, cf. FRANCHETTO,
2001; STENZEL, 2005).” Note-se que essas categorizagdes das linguas
e suas variedades dialetais variam de acordo com a cosmovisao de
cada comunidade linguistica, sendo esse processo regido por critérios
socioculturais internos de pertencimento, afastamento e parentesco
adotados por grupo. Desse modo, o nimero de 274 linguas, sem contar
as de indios isolados, encontrado no ultimo censo do IBGE (2010) nao
reflete a real quantidade de linguas indigenas faladas no pais.® Com
relagdo ao estado do Amazonas, constatou-se um nimero que varia
entre 50 e 56 linguas ainda faladas, segundo levantamentos a partir das
propostas de Moore (2011) e Rodrigues (2006).°

Abaixo, apresentamos um quadro com as linguas faladas no
noroeste amazonico.

7 Para uma reflexdo acerca das ideologias linguisticas em situagdes de multilinguismo, ver o

trabalho de Bruno (2010).

8 Disponivel em: <http://indigenas.ibge.gov.br/estudos-especiais-3/o-brasil-indigena/lingua-

falada.html>.

°  Para um panorama dos agrupamentos linguisticos (ou seja, a constitui¢ao de troncos e familias

linguisticas) envolvendo as linguas indigenas, ver a proposta histérico-comparativa de Rodrigues
(1986).
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Quadro 1 - Linguas do Noroeste amazonico, agrupadas por familia linguisticas

Tukano Oriental | Aruak |Nadahup| Yanomami | Tupi-Guarani

Nheengatu

Tukano Baniwa | Hupda Yanomami (Lingua Geral)

Desana Kuripako | Yuhupde

Kubeo (Tukano
Central)

Warekena| Dow

Wanano Tariano | Nadob
Tuyuka (Baré?) | *Kakwa
Pira-Tapuya *Nukak

Miriti-Tapuya

Arapaso

Karapana

Bara

Siriano

Makuna

*Tatuyo; Yuruti

* Linguas
*Barasana; Taiwano faladas no lado
colombiano

Fonte: Adaptado de: Cabalzar e Ricardo (2006).

Ao apresentar a diversidade linguistica na regido do Alto Rio
Negro, Stenzel (FOIRN, 2015) afirma que

Falta-nos ainda realizar um levantamento sistematico de
uso das linguas em toda a regido, que leva em conta fatores
socioculturais e geograficos, que seja sensivel as diferencas dos
contextos urbanos e das comunidades, e que possa apontar
processos de mudanga, tanto os histéricos quanto aqueles que
estdo atualmente em curso.

Observe-se que, para algumas linguas, ndo se encontra mais
nenhum falante, sendo consideradas “extintas’, mesmo que os povos
ou comunidades que as falavam ainda as mantenham em sua memoria,
estando ligados a elas através do vinculo a seus ancestrais, que as
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dominavam. Sdo elas: o Baré, o Miriti-Tapuya e o Arapaso. Algumas
delas contam com poucas dezenas de falantes, como o Warekena e o
Tariana, estando, nesse caso, extremamente ameacadas de desaparecer
(MOORE; GABAS JUNIOR, 2005; STENZEL, 2006).

Note-se, conforme informa Mori (2010, p. 6), que

[...] uma lingua esta seriamente ameagada quando apenas os avds
e as pessoas de geragdes mais adultas falam a lingua. Os mem-
bros das geracdes mais jovens entendem ainda a lingua nativa,
mas as pessoas nao falam entre si, nem a transmitem para seus
descendentes mais préximos.

Sobre o processo de desaparecimento linguistico e as estratégias
para o fortalecimento de linguas minoritarias, sugerimos a obra de
Crystal (2000). Para um panorama das linguas minoritarias nas dife-
rentes regides da Terra, indicamos o material organizado por Moseley
(2010).°

A Licenciatura Indigena “Politicas Educacionais e
Desenvolvimento Sustentavel”: politica linguistica,
autonomia e ensino via pesquisa

A Licenciatura Indigena “Politicas Educacionais e Desenvolvi-
mento Sustentavel” é desenvolvida em trés polos da UFAM em Sao
Gabriel da Cachoeira, dentro da Terra Indigena Alto Rio Negro,
localizados nas principais calhas de rio dessa regido: Tukano (Rio
Uaupés), Baniwa (Rio I¢ana) e Nheengatu (Rio Negro). Sua organizagdo
estd baseada na territorialidade linguistica e no multilinguismo
encontrados na regido. Foi um projeto discutido amplamente com
as comunidades indigenas da regido do Alto Rio Negro em parceria
com a Federagdo das Organizagdes Indigenas do Rio Negro — FOIRN,
a Secretaria Municipal de Siao Gabriel da Cachoeira e a Secretaria
Estadual de Educagéo e Qualidade do Ensino no periodo de 2005 a
2009 (FARIA; SILVA; OLIVEIRA, 2010). Recentemente, duas turmas
especiais da Licenciatura Indigena foram abertas nessa regidao: uma
funcionando na sede de Santa Isabel do Rio Negro, atendendo alunos

10" Disponivel em: <http://unesdoc.unesco.org/images/0018/001870/187026e.pdf>. Esse material
oferece informagdes gerais sobre as cerca de 2.500 linguas em situagdo de perigo ao redor do
mundo.
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indigenas que falam o Nheengatu; e outra em Maturaca, atendendo os
professores Yanomami.'!

Em setembro de 2015, foi realizada a selecdo da terceira turma
da Licenciatura Indigena para os trés polos citados. Note-se que, por
se tratar de um curso regular, estio previstas selecdes para ingresso no
Curso a cada dois anos. Durante a sele¢do de alunos para ingressar no
Curso, sao avaliados os dominios oral e escrito nas linguas indigenas
faladas na calha de rio onde funcionara a turma, pois as atividades
didaticas e de pesquisa sdo realizadas majoritariamente nas linguas
indigenas do polo em questao.

A proposta metodoldgica do Curso é baseada no ensino via
pesquisa, integrando ensino, pesquisa e extensdo na pratica docente,
que orientara os componentes curriculares de acordo com as
pesquisas e os projetos dos alunos. Com relagdo a proposta curricular,
nao se define um curriculo previamente. A partir das problematicas
escolhidas no inicio do Curso e das pesquisas desenvolvidas para a
sua reflexdo, o curriculo vai sendo construido e ao final chega-se a um
produto, que é o resultado do que realmente foi trabalhado durante
o Curso. E por esse motivo que esse tipo de proposta é designado de
curriculo pds-feito, por ser o resultado das discussoes de problematicas
e de pesquisas realizadas pelos discentes, orientados pelos docentes,
de cada polo/turma. Desse modo, cada turma tera um curriculo
diferenciado, resultado de suas pesquisas. Ao final, a formagao é
indicada, para fins de cumprimento dos requisitos exigidos pelas
institui¢coes ou pelos 6rgaos educacionais, pela monografia de final
de curso, que é resultado da experiéncia com as pesquisas realizadas
durante as atividades de cada turma.

A proposta do ensino via pesquisa parte do pressuposto de que ela,
a pesquisa, deve conduzir a construc¢ao de conhecimentos pelos alunos,
considerados os sujeitos da aprendizagem. A meta é ndo apenas “ensinar’,
mas empregar a pesquisa como ferramenta para a aprendizagem, nao a
separando do ensino e da extensdo, sendo, desse modo, um meio para a
formagao de sujeitos criticos e autonomos que, em sua pratica educativa na
escola indigena e na comunidade, reverberem esse método na resolugiao

"' Segundo o site da UFAM (2014): “Para a turma Yanomami foram abertas 50 vagas, que

contemplaram os das comunidades dos Rios Cauaburis e Afluentes, Marauia e Demini, localizados
nos municipios de Sdo Gabriel da Cachoeira, Santa Isabel do Rio Negro e Barcelos”. Disponivel em:
<http://www.ufam.edu.br/index.php/comunicacao-old/3224-povo-yanomami-inicia-o-1-curso-
superior-indigena-especifico-ofertado-pelo-ichl-ufam-licenciatura-indigena-politicas-educacio-
nais-e-desenvolvimento-sustentavel>,
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de problemas nos diversos contextos em que eles se encontrem inseridos
(cf. esses principios, em DEMO, 2010, p. 16-19).

As linguas indigenas nas aulas e na produgao das
pesquisas: a politica linguistica da Licenciatura
Indigena da UFAM

Cada polo tem uma ou mais linguas indigenas conhecidas pelos
alunos ao lado do portugués e, em alguns casos, do espanhol. Desse
modo, as turmas sao formadas considerando-se a territorialidade
linguistica: para cada calha de rio, uma lingua indigena principal ao lado
do portugués — no Uaupés, o Tukano; no I¢ana, o Baniwa-Kurripako; no
Rio Negro, 0o Nheengatu, bem como outraslinguas e dialetos falados pelos
alunos. Essas linguas principais sdo as cooficializadas pela Lei Municipal
n° 145. Ressalte-se, porém, que, durante as atividades de planejamento e
discussao das pesquisas, um grupo de alunos pode se reunir a partir de
sualingua de identidade étnica. Por exemplo, o grupo de alunos Tuyuka,
ao se reunir, interage e discute as suas questdes na lingua Tuyuka. Note-
se, por outro lado, que muitos alunos se identificam como pertencentes
a um povo, mas falam contemporaneamente somente o Tukano, sendo
o caso dos alunos Tariana no polo Tukano.'?

As pesquisas e demais trabalhos sdo escritos e expostos oralmente
nas linguas cooficiais e de trabalho de cada polo, bem como nas demais
linguas igualmente usadas pelos alunos. As aulas sdo realizadas com
tradugdo intercalada para a lingua principal do polo e, inversamente,
para o portugués, no caso de o professor responsavel pela discussio
nao dominar a(s) lingua(s) indigena(s) do polo. Em todo o processo de
discussao das pesquisas, procura-se reduzir o emprego do portugués,

12 Os Tariana sio um povo que possui 10 subdivisdes ou clis. Uma parte importante dos seus

membros ndo emprega mais a sua lingua tradicional, o Tariana, mas, sim, o Tukano, adotado a
partir de décadas de contato com os falantes Tukano. Como afirma Neves (2012, p. 229), “[...]
os Tariano localizam suas origens em outro local, em Apui-cachoeira, no rio Aiari, que podem
ser alcangadas a pé, através de uma das trilhas que parte de Caruru-cachoeira, no rio Uaupés.
Atualmente a lingua tariano estd quase desaparecida. E falada somente em duas povoagdes —
Periquito e Santa Rosa — no médio Uaupés, ambas ligadas a ramificagdes da trilha que atravessa a
regido de interflivio do Aiari-Uaupés. O processo de substitui¢do da lingua tariano por tukano ja
estava bem avangado no inicio do século XX, quando Theodor Koch Griinberg e Curt Nimuendajt
viajaram pela drea”. Segundo Aikhenvald et al. (2001, p. 9), “A lingua Tariana ¢é falada na drea
lingiiistica da bacia do rio Uaupés, numa situagao lingiiistica de multilingiiismo forgado, pouco
comum, ditado pelos principios de exogamia lingiiistica. Tariana ¢ a tnica lingua Aruak falada
na regido do Uaupés; as outras linguas pertencem ao subgrupo do Tukano Oriental. Ha uma forte
inibi¢ao contra mistura de linguas (‘language mixing’) vista em termos de empréstimos lexicais”
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diminuindo-se, assim, a diglossia e respeitando-se, com isso, as linguas
faladas pelos alunos. As diferentes linguas passam a se relacionar através
da tradugdo, uma pratica necessaria em contextos multilingues com
varias linguas de diversas origens em contato (sobre o contato de linguas
indigenas no noroeste amazonico, cf. AIKHENVALD, 2002).

Com relagao a produ¢ao de textos, emprega-se na produgdo
escrita das pesquisas a lingua indigena que o falante fala ou domina
mais habilmente. O portugués ou o espanhol pode ser empregado
nessas atividades, contanto que ndo se ressalte a relagdo digldssica
entre as linguas ndo indigenas majoritarias e as linguas indigenas
minoritarias. Acrescente-se que o portugués é trabalhado durante o
Curso como segunda lingua, evitando-se que ele seja tratado como
a primeira lingua dos alunos ou culturalmente mais relevante. Com
isso, o portugués assume um papel funcional para os alunos, que o
aprendem, principalmente, em sua modalidade escrita, servindo como
instrumento auxiliar de comunicac¢do, de acordo com o seu contexto
de uso (sobre o portugués como segunda lingua em contextos mais
formais, cf. AMADO, 2012).

Sistemas de escrita alfabética para as linguas
indigenas: o caso das linguas Tukano e Nheengatu®®

Os sistemas de escrita permitem aos leitores reconstruir a
mensagem linguistica baseada em signos escritos. Dessa forma, as
ortografias sdo sistemas de escrita padronizada com relagdo a i) um
conjunto de simbolos graficos (grafemas) que envolve signos, caracteres,
letras, diacriticos, marcas de pontuagio, entre outros; e ii) um conjunto
de regras ou convengdes, como as regras ortograficas e de pronuncia,
regras de fronteira de palavras e de pontuagao, uso de letras maidsculas,
entre outras. Portanto, uma ortografia ¢ definida como uma relagao
entre o conjunto de grafemas, que formam o alfabeto, e o conjunto de
regras que regulam seu uso, de modo que ambos, os simbolos e seu uso,
sao padronizados e codificados (SEIFART, 2006, p. 276-277)."

A escrita de base alfabética das linguas indigenas tem diferentes
origens politicas e historicas, apresentando variados graus de produgao

3 Para distinguir a forma escrita da forma fonoldgica das palavras, grafam-se as palavras
fonoldgicas entre barras “/ /7, a sua prontincia usual entre colchetes “[ |” e a forma ortogréfica entre
colchetes angulados “< >, conforme orientam, entre outros, Sampson (1996) e Seifart (2006).

4 Para mais informagdes sobre os sistemas de escrita e sua tipologia, cf. SAMPSON, 1996.
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de material escrito. Cada povo tem uma experiéncia diferente de
contato com a escrita do portugués e com as escritas que foram criadas
por agentes externos as comunidades indigenas. Somente recentemente,
aposa Constituicdo de 1988, a formagao dos professores indigenas passou
a ser responsabilidade do MEC (cf. BRASIL, 2014), e os professores em
formagao, com o apoio de assessoria pedagogica e linguistica, passaram a
refletir sobre os aspectos sociais e convencionais dos sistemas de escrita,
bem como a conhecer as tecnologias de gramatiza¢ao desenvolvidas
no Ocidente, ou seja, a constituicdio de gramaticas e diciondrios,
produzidos a partir de escritas propostas para as linguas, incluindo-se
as indigenas (sobre as tecnologias da escrita, cf. AUROUX, 1992, p. 65).
Geralmente, a metodologia de criagdo de alfabetos para linguas sem
tradicdo de escrita parte do inventario de fonemas, sendo escolhidas
para representd-los graficamente as letras do alfabeto latino, constantes
no Alfabeto Fonético Internacional,’” ao lado de outros simbolos que
representam os sons e os tragos prosodicos encontrados nas linguas
naturais. Estabelece-se, entdo, uma relacdo biunivoca entre os sons
distintivos (os fonemas) e os grafemas/letras, com as devidas adaptagdes
tipograficas, constituindo-se um inventario de grafemas consonantais
e vocalicos a serem empregados na escrita, com algumas regras para
orientar a grafia de palavras fonologicamente complexas, como as que
contém ditongos, hiatos, fonemas com articulagao secundaria, tragos
suprassegmentais, entre eles a nasalidade, o tom e o acento lexicalmente
distintivo. Partindo de uma perspectiva linguistica, a escrita das linguas
indigenas deve, portanto, ser pautada pelas estruturas da lingua oral.'®
No entanto, é comum encontrarmos linguas indigenas com
mais de uma possibilidade de inventario de grafemas ou letras para
escrever as palavras da lingua, sendo esse construido por diferentes
agentes externos, havendo, em muitos casos, disputas entre os diferentes
proponentes, dependendo dos grupos de falantes aos quais se vinculam.
Como Franchetto (2008) argumenta, hd, nesses casos de disputa, uma
“guerra de alfabetos” envolvendo institui¢oes (igrejas, ONGs, 6rgaos e
instituigoes governamentais, entre outros) que usam os alfabetos criados
para o controle dos modos de produgao escrita das comunidades,

!5 Para conhecer o Alfabeto Fonético Internacional, disponivel em: <http://www.fonologia.org/

arquivos/tb_ipa_chart.pdf>, que contém uma tabela com a classificagdo dos sons e dos elementos
suprassegmentais produzidos pela fala humana, organizada pela Associagdo Fonética Internacional
- AFL

6 Sobre o processo de construgio de uma proposta de escrita para linguas de tradigdo

eminentemente oral, cf. Pacheco (2006).
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realizando um tipo de dominagédo simbdlica pela linguagem, nos termos
de Bourdieu (2008). Desse modo,

Os agentes educacionais, governamentais ou nio, procuram a
estandardizacio e a “nacionaliza¢io’, motivados por imperativos
pragmdticos, ignorando e aniquilando diferencas dialetais e
caracteristicas estruturais das linguas, mas ndo hesitam em
produzir e usar varias ortografias para uma mesma lingua
quando o que estd em jogo ¢ a disputa para o controle de
projetos, financiamentos, almas, territérios. Os indios ainda
observam perplexos as dangas das letras, ou por elas sdo levados.
(FRANCHETTO, 2008, p. 53).

Na regido do Uaupés ocorreu um processo histérico de criagdo de
alfabetos e regras de escrita com fins de normatizar a escrita do Tukano
(Yehpa-Mahsa), lingua largamente falada nessa calha, proposta ou
apoiada por diferentes agentes externos, entre eles a Igreja, a academia,
na figura de seus pesquisadores, e ONGs. Destacam-se duas propostas
de escrita, uma delas difundida pelos salesianos, elaborada pelo
linguista Henry Ramirez (1997b) a partir de sua pesquisa linguistica
(cf. RAMIREZ, 1997a); e outra, desenvolvida no contexto das escolas
indigenas Ye’pa-Mahsa (Associa¢ao da Escola Indigena Tukano Ye'pa
Mahsa - AEITYM) e Yupuri (Associagdo da Escola Indigena Tukano
Yupuri - AEITY), entre outras.'” Esta proposta serviu de base para a
defini¢do da escrita utilizada pela Licenciatura Indigena, empregada na
escrita de textos e materiais nessas linguas. Note-se que as diferencas
entre a escrita elaborada por Ramirez e a adotada nas escolas indigenas,
base para o acordo ortografico Tukano, sdo, basicamente, a ndo
marcagido tonal, indicada por acentos na proposta de Ramirez (1997b);
o uso de <> para indicar a vogal posterior ndo arredondada; o registro
da aspiracéo, antes de consoantes surdas <p>, <t>, <k>, <s> (indicada
por” <h>); e o til (~), que marca a nasalidade da palavra e é colocado
na silaba final do radical nasal ou da palavra nasalizada. Permite-se,
ademais, que as variagdes fonéticas de valor sociolinguistico sejam
registradas, marcando-se os diferentes modos de falar essa lingua ao
longo dos Rios Uaupés, Tiquié e seus afluentes.'

17 Sobre a Escola Indigena Yupuri, cf. Oliveira; Van Der Veld; Azevedo (2012); sobre a Escola
Indigena Ye'pa Mahsa, cf. Pedrosa (2012).

8 Sobre as formas de representar as palavras escritas do Tukano falado no lado colombiano,
indicamos, a titulo de exemplo, o material pedagogico de West e Welch (2004).
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Destaque-se, também, a proposta de unificagdo de escrita para
as linguas Tukano orientais realizada por Gomez-Imbert e Buchillet
(1986), tendo em vista normatizar a representa¢ao escrita nos paises
onde se encontram povos da familia Tukano, em particular, o Brasil
e a Colombia. Essa proposta prevé, entre outros aspectos, o uso de
<t> (i “cortado”), a marcacdo do tom alto distintivo e a marcac¢do da
nasalidade, indicada por um til antes do radical nasal."”

A partir disso, apresentamos a seguir as propostas de grafemas
para a escrita das palavras na lingua Tukano (Figura 16), Tuyuka
(Figura 17), Kubeo (Figura 18) e Desana (Figura 19), adotadas pelos
professores dos povos que falam essas linguas na Licenciatura Indigena
da UFAM.%

Figura 16 — Grafemas da lingua Tukano (Ye’pa Mahsa)
e Ye'pa Bahuari Mahsa ye mera ohase

tihsd pahkase bu'ese ta'tia kard bu'e mushard licenciatura khard dahsca

ve ukuri mahsid phetin merd ukil amesuo, a'te mari ohatere atikese kuwt

Ohase Ohori: 3,0, d, e, g, h Ly mnfop kst uaw'.
Yakure ukise: 2, €, i, 0, u, 4. Ni'k3 muse nik3 pika peri peharo
Ohase ohori buhsy wihase: b, d, g h ymn i p ks Lw .

Diacritico: (~) m, n wero nohd bahsy whiakd wegu

Fonte: Faria e Schwade (2012, p. 12).

!9 As autoras apresentam a nasalidade como um problema de dificil resolugdo na representagio
escrita das palavras com radicais nasais. Além disso, a marcagdo da nasal através do til sobre as
vogais em radicais nasais choca-se com a marcagio do tom alto distintivo, feita através do acento
agudo. Diante disso, afirmam que, “[...] sem duvida, havera um problema de legibilidade quando
for necessario marcar a nasalidade e o tom alto numa mesma vogal. Por isso, ndo hd que descartar
arepresenta¢do morfémica’, no caso da marcagio da nasalidade (GOMEZ-IMBERT; BUCHILLET,
1986, p. 35). Para uma discussdo atualizada sobre as propostas de escrita e de transcrigdo a serem
empregadas nos projetos de documentagao linguistica, com énfase nas linguas Tukano, consultar
Seifart (2006).

2 Os trechos constantes nas figuras foram extraidos de Faria e Schwade (2012), organizadores do

material produzido pelos professores da primeira turma do polo Tukano da referida licenciatura.
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Figura 17 - Grafemas do Tuyuka (Ytapinopona)

Fonte: Faria e Schwade (2012, p. 14).

Figura 18 — Grafemas da lingua Kubeo

s Toiyaye pamié/kubeo

Fonte: Faria e Schwade (2012, p. 14).
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Figura 19 - Grafemas da lingua Desana (Umwuri Mahsa)

» Umuri Mahsa Gohori

Paga gohori: 3, b, d, ¢, g h, Ly, mn /0 pKr7S LU W W
Méhtarigd gohori: a, b, e, g, h Ly, mn h, 0, p K55 L u 6w
Yakure Wereniri: Pagd Gohori: a, e, |, 0, U, 4.

Mizhtéirigh gohori: 3, &, 7, 8, U, 8.

Werenird tahpige: (')

Wereniri Tgirlige wiriki igw: ( ~)

Fonte: Faria e Schwade (2012, p. 16).

Ressalte-se que as discussdes sobre a escrita Desana foram
assessoradas por Wilson Silva; as do Kotiria, por Kristine Stenzel;
e as do Kubeo, por Thiago Chacdn, sendo as propostas resultados de
projetos realizados por esses povos (professores, liderancas indigenas
e outros falantes) com o apoio desses especialistas.” Com rela¢do ao
acordo ortografico Tukano, destaque-se que as discussdes foram
promovidas pela Coordenac¢io da Licenciatura da UFAM, com o apoio
dos discentes do Curso, incluindo-se os alunos Tukano ja formados na
primeira turma, e de representantes das comunidades de falantes, em

parceria com a FOIRN.

A escrita como simbolo de resisténcia linguistica?

No polo Nheengatu, ocorreu durante as atividades de pesquisa
da primeira turma uma discussao acerca da escrita do Nheengatu ou

2l Mais detalhes sobre a representacio escrita desenvolvida para essas linguas com a respectiva

assessoria linguistica, bem como uma detalhada descrigdo gramatical podem ser encontradas em
Silva (2012), para o Desana; Stenzel (2004), para o Kotiria; Chacon (2012), para o Kubeo. Sobre a
politica linguistica construida pelos Tuyuka, incluindo-se a defini¢ao do seu sistema de escrita, cf.
Tuyuka, (2012); Oliveira (2012).

22 Asreflexdes aqui apresentadas surgiram de nossa participagio na etapa de julho de 2012 na turma
do polo Nheengatu, realizada em Cucui. A partir das discussdes das pesquisas sobre a escrita da lingua
realizadas durante o Curso, os alunos/professores decidiram elaborar o material aqui discutido, tendo
como finalidade a divulgagao das ideias dos professores desse polo diante de propostas de escrita
do Nheengatu/Yéngatu que vém de fora da comunidade de falantes dessa lingua, realizadas sob o
comando de nao indigenas e sem a participagdo da comunidade de falantes da referida lingua.
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Yéngatu,” que, na maioria dos casos, foi definida por agentes externos
as comunidades de falantes da lingua. Em uma reagéo a essas propostas,
os professores do Curso elaboraram um material para divulgar a
proposta que vinha sendo discutida desde o magistério indigena, sendo
ja bastante usada na elaboragdo de textos na lingua pelos alunos da
Licenciatura (cf. Figura 20).**

Figura 20 - Capa do livreto organizado pelos professores durante a Licenciatura
Indigena - Polo Nheengatu

Framoerae Besorrn Pacheco
Moot o AZe S(vmade
Dere Pomgito LOernts
Givan Wuler de Olvera

- wass a

YUOrPINIM ITAYEGA

YEGATU KUIRIWARA

1
I

Fonte: Pacheco et al. (2012).

% O nome da lingua é grafado dessa forma, respeitando-se as regras de escrita definidas durante
o Curso para a escrita das palavras nessa lingua.

¢ Uma descrigio da fonologia e da gramatica do Nheengatu falado no Alto Rio Negro foi publicada

por Cruz (2011), oferecendo uma visdo bastante clara e abrangente de aspectos linguisticos da
referida lingua.
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Figura 21 - Proposta de grafemas e das regras para a escrita do Yéngatu

Fonte: Pacheco et al. (2012).

O material, todo escrito em Yéngatu, apresentando a proposta
de escrita pensada durante a Licenciatura é um simbolo de resisténcia
dos professores diante das imposi¢oes feitas por agentes externos que
procuram determinar o modo de escrever asualingua, sem a participagao
da comunidade de falantes nessas decisdes. Os professores assumiram o
papel de protagonistas do processo de decisdo da escrita de sua lingua,
exercendo o seu direito sobre a defini¢ao da escrita do Yéngatu, lingua
que é a marca de sua identidade cultural. Note-se, além disso, que esses
materiais produzidos sem a participagdo da comunidade de falantes
propagam, de modo geral, um discurso normativo e generalizante
da lingua e de sua escrita, a partir de sua vinculagdo histérica com o
Tupinambd falado no periodo colonial, ignorando, na maioria das
vezes, sua contemporaneidade e suas fung¢des politicas e comunicativas
no contexto sociocultural do Rio Negro.”

# Note-se que hd criticas a esse processo de constituicdo de escritas para as linguas indigenas

e seu impacto sobre as formas tradicionais de transmissdo de conhecimentos. Gnerre (2003,
p. 110), por exemplo, trata o processo de criagdo de escritas para as linguas indigenas como uma
“redugao’ das formas orais da lingua para os moldes da racionalidade escrita” e afirma, a partir de
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Desse modo, é preciso compreender esse complexo processo de
apropriacao das tecnologias da escrita pelos professores, que almejam
seu controle e seu uso para os fins que eles e suas comunidades buscam
determinar. Acreditamos que, nesse processo de apropriagdo e dominio
das ferramentas da escrita para grafar uma lingua de identidade étnica,
os sujeitos sao movidos pelo desejo de continuar sendo iguais e diferentes
ao que sempre foram, num constante fluxo de devir e se reinventar.
Pensamos, portanto, que essas tecnologias escritas sdo incorporadas a
vida dessas pessoas, funcionando como novos diacriticos ou simbolos de
novos modos de ser e se identificar a partir de suas tradi¢oes, incluindo-
se a lingua, que historicamente os acompanha em séculos de contato
com os nao indigenas.?

Algumas consideragoes sobre a equipagem das
linguas: a constituicao dos glossarios ou léxicos
especializados no contexto da Licenciatura
Indigena

Durante o desenvolvimento das etapas da Licenciatura, foi-se
promovendo a criagao de glossarios a partir dos termos empregados
nas discussoes das pesquisas pelos docentes do Curso. Esse é um
processo bastante recente para os falantes de linguas indigenas, pois,
costumeiramente, os indigenas, em vez de criar termos proprios em suas
linguas, fazem o empréstimo terminoldgico para expressar conceitos,
relacionados, principalmente, a institui¢des nao indigenas (como igreja,
escola, polo de saude, exército etc.), bem como a aspectos da tecnologia
(por exemplo, equipamentos para facilitar os diversos tipos de trabalhos
e para realizar a comunica¢do de modo mais eficiente, como o telefone e
o radio, entre outros), com os quais os falantes passam a manter contato
através das interagdes interculturais. Alguns autores consideram o
processo de empréstimo vocabular natural, pois o léxico das linguas se
modifica e se expande no decorrer dos contatos tanto linguisticos como
culturais.

sua experiéncia com os Shuar, que esse processo leva ao que chama de “decadéncia do dialogo’,
pois conduz a mudangas que “[...] reduzem a posi¢ao do ouvinte ou interlocutor até o ponto de
desaparecer qualquer referéncia direta ou indireta a ele, em favor de um tipo de discurso mais
abstrato, mais objetivo ou mais absoluto”. Esse é um aspecto que pode também ser considerado
nessa discussdo, mas que ndo sera aqui desenvolvido por nao ser esse o foco deste trabalho.

%6 Para uma visio geral sobre a etnicidade e suas vinculagdes socioculturais, cf. Fenton (2003).
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Quando se trata de uma lingua minoritaria em contato com uma
lingua majoritaria e de prestigio, que historicamente estd associada
ao poder dominante, deve-se adotar como estratégia a criagio de
léxicos especializados (em formato de diciondrios ou enciclopédias)
a fim de fortalecer a lingua e promover suas fun¢des comunicativas
num ambiente de valorizagao da capacidade linguistica de expressar
conceitos, representar o mundo e os conhecimentos da cultura
dominante. Segundo Calvet (2007, p. 65), a terminologia é o dominio do
planejamento linguistico a que essas praticas se referem. Dessa forma, o
autor nos informa:

Trata-se [..] de determinar as necessidades, de repertoriar o
vocabulario existente (empréstimos, neologia espontanea), de
avalid-lo, de eventualmente melhora-lo, de harmoniza-lo e de,
depois, divulga-lo sob a forma de diciondrios terminolégicos, de
banco de dados etc.

Esse mesmo autor (CALVET, 2007, p. 66) acrescenta que essa
equipagem pode responder a dois objetivos: i) equipar a lingua para
que ela possa assumir fung¢des até entdo nao assumidas; e ii) evitar que
os empréstimos linguisticos ocupem o espago da terminologia nativa,
quando ji existente, de modo a substituir o vocabuldrio alienigena
pelo enddégeno. As linguas indigenas se encaixam, de modo geral, no
primeiro caso, sendo o segundo mais adequado para descrever algumas
linguas com tradi¢ao de escrita em sociedades com instituicdes baseadas
na escrita, como é o caso do francés do Quebec.

Partindo desses pressupostos, desenvolveu-se nos polos da
Licenciatura, a partir das linguas indigenas faladas pelos alunos e com
escritas ja definidas, glossarios que tém por finalidade constituir a base
de um dos pilares do saber metalinguistico, o dicionario ou enciclopédia
(AUROUX, 1992). Para exemplificar esse tipo de material, apresentamos
trechos do glossario do Nheengatu (Figura 22), do Tuyuka (Figura 23) e
do Ye’pa Mahsa, o Tukano (Figura 24).
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Figura 22 - Trecho do glossario Yéngatu
“ N2 T NA T N N N TN N N NN

4 OBEUSA MAYESA

Administragio = umidosa muraks rese
Algivoso = gassaisa

Alfaheta « yOpinima rupda yégaita

Alto o Negro = parani was tapa apirs
AMazonas = Amazuna

Amardnia « amarunia

Ambiente = yal kua upe

A";“:)'»W" = mukamdsa (Didi uxal yepe mubamesa pakuwa
sud

Andlise = miakata (Sa)

Aposentado ~ upuraki katuanawad
Arapoca = yusani

Armadille = yopisihon rupin yane rhondd

Aspecto = maye uyukuasa (yass yami maye vyakoasa kus
pinimasa yégatu rupi)

Autonomiba = yumuydwa IKGta rupl

Antdnomo = wmuayliwa morskd irupiee

Antoridade = tuxa

Auxiliar « wajudarisa (Daws ae wayudarisa yObaesa ruka upe)
Avallagao « yabeusa sese (Aywarawa kursu upe, muin yade

OO0 | (e M e Olvwn, St Ads Schumte

[\ SN PO PN S NS PN S N S NS NG SN S PN
Fonte: Oliveira e Schwade (2012).
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Figura 23 - Trecho do glossario Tuyuka
BT L I R T W e

Wedemasitord Utapinopona

Acordo: Terors ward hire, nipetira yukaore

Adornos: Pose/pose minka

Agricultura: Oepadere

Alimentos teadiclonnis: Marn yamuatirige

Alinea: Bapakcoredoka makard, waori mena nukaku
Alvard: Padegwre dutire mena tutunninpd
Alfabetizacho: Wori hoare mena bucre

Ambicmite: Nird, muu® nird

Auntroplzacio: Basoka kenokOre

Antropologia: Basoka ponar buere

Aplicada: Padekutuare

Aprosimante: Wedesero tuanukarcmens witire
Arcos: Buernipir, kugupl, soarigupl, tublagupl, weriwasdpl
Arqueclogin: Bukw wikoton makafie bucre
Arquitetura: Wiseri padeadare kenokurd

Arte: Menird, basa menird, wori ti menird, pademenin®
Artigo: Dutirere bato hoariro

Autonomin: Mari masird dutiware

B
Bebidn: Sinird, Peyuru, foka, poka, sibiorige
Bens culturals: Basoka buturi siretire kel kvore

FOG | temni Farrnine e Farte, Thids At Mistar Ratrwtds

[ = & W .- P S e 2 |
Fonte: Faria e Schwade (2012).
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Figura 24 - Trecho do glosséario Ye'pa Mahsa

e Ye'pa Bahuari Mahsa

A

Acordo: Thota wa'to nise

Adorno: Bahsa bu'sa

Agricultura: Di'tare da'rase

Alfabetizaciio: Hori ohase merd bu'ese

Alimentos tradicionais: Mahsa kuran na ba'setise
Alinea: Bapakeoro dohka kKhard hori merd nukiisa
Alvara: Da'rardsa nird purd

Ambiente: Nird; mari nird

Antropizaciio: Mahsd ahpo kiise

Antropologia: Mahsure bu'cse

Aplicada: Da'ra kii'ro; ukdl amesuo kere da’ra kil kiise

Fonte: Faria e Schwade (2012).

Observe-se que esse aspecto necessita ainda de aprofundamentos
a serem realizados em futuros trabalhos sobre o tema.

Consideracoes finais

As discussoes aqui realizadas procuraram ressaltar a importancia de
novas formas de valorizagao da oralidade enquanto conhecimento cultural
e chamar a atengdo para os processos de consolidagiao de uma escrita que
represente as formas do conhecimento oral, baseada nas decisdes e no
protagonismo dos falantes dessas e de outras linguas indigenas.

Alertamos, igualmente, que a escrita ¢ sempre uma representagao
reduzida da oralidade, devendo esta ser o modo de linguagem a ser
reiteradamente valorizado, evitando-se que a escrita se sobreponha ao
oral. Portanto, pensamos que a escrita deva ser encarada como meio
de fortalecimento e revitalizagdo das linguas e dos conhecimentos
veiculados e transmitidos oralmente.

Ressaltamos, enfim, que é preciso avancar na equipagem
linguistica como ferramenta de fortalecimento das linguas, promovendo
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a produgdo de dicionarios e glossarios monolingues nas linguas indi-
genas, de modo a construir um saber metalinguistico e cientifico nas
linguas que contribua para a formagdo dos profissionais indigenas que
atuam em institui¢oes que funcionam nas comunidades, nos distritos e
mesmo nas sedes dos municipios ao longo do Rio Negro, cumprindo-se
o que prevé a politica linguistica aprovada pela Camara de Sdo Gabriel
da Cachoeira, refor¢ada por outros instrumentos legais que promovem
os direitos indigenas nas diferentes esferas da vida social e institucional.

Referéncias

AIKHENVALD, Alexandra Y. Diciondrio Tariana-Portugués/Portugués-
Tariana. Boletim do Museu Paraense Emilio Goeldi, v. 17, n. 1, 2001. (Série
Antropologia).

. Language Contact in Amazonia. Oxford: Oxford University Press,
2002.

ALFARO, Consuelo. As politicas linguisticas e as linguas amerindias. Liames,
n. 1, p. 31-41, 2001.

ALMEIDA, Alfredo Wagner B. et al. Terra das linguas: Lei Municipal de
Oficializagdo de linguas indigenas, Sao Gabriel da Cachoeira, Amazonas.
Manaus: PPGSCA-UFAM; Fund. Ford, 2007. v. 3. (Colegdo Tradigdo e
Ordenamento Juridico).

AMADO, Rosane de S4. Portugués Segunda Lingua: perspectivas para a
pesquisa linguistica e o ensino pluri — e intercultural. PAPIA, v. 22, n. 2,
p. 385-398, 2012.

AUROUX, Sylvain. A revolugdo tecnolégica da gramatizagdo. Campinas:
Ed. Unicamp, 1992.

AZEREDO, José Carlos de (Org.). Escrevendo pela nova ortografia: como usar
as regras do novo acordo ortografico da lingua portuguesa. 2. ed. Sdo Paulo:
Publifolha, 2008.

AZEVEDO, Miguel; AZEVEDO, Antenor Nascimento. Dahsea Hausiré Pord
ukiishe wiophesase mera bueri turi: mitologia sagrada dos Tukano Hausird
Pora. Sdo Gabriel da Cachoeira: UNIRT; FOIRN, 2003. (Narradores Indigenas
do Rio Negro, 5).

BAKHTIN, Mikhail. Estética da criagdo verbal. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003.

BAUMAN, Richard. Verbal Art as Performance. Long Grove, Illinois:
Waveland Press, 1984.

BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas linguisticas: o que falar quer dizer.
Séo Paulo: Ed. USP, 2008.



Praticas escritas em contexto multilingue 281

BRASIL. Ministério da Educagio. Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Formagdo de Professores Indigenas. Brasilia: MEC, 2014. Disponivel em:
<http://portal. mec.gov.br/index.php?option=com_docman&view=
download&alias=15619-pcp006-14&Itemid=30192>. Acesso em: 6 dez. 2015.

BRUNO, Ana Carla. Problemas no estudo de ideologia linguistica em
situagdes multilingues. In: PPGAS - PROGRAMA DE POS-GRADUACAO
EM ANTROPOLOGIA SOCIAL (Org.). Amazoénia e outros temas: cole¢do de
textos antropoldgicos. Manaus: EDUA, 2010. p. 91-101.

CABALZAR, Aloisio; RICARDO, Carlos Alberto. A. Povos indigenas do
Rio Negro: uma introdugio a diversidade socioambiental do noroeste da
Amazoénia brasileira — Mapa/Livro. 3. ed. Sdo Paulo: ISA; Sdo Gabriel da
Cachoeira, AM: FOIRN, 2006.

CALVET, Louis-Jean. As politicas linguisticas. Sao Paulo: Parabola; IPOL, 2007.
. Tradigdo oral e escrita. Sio Paulo: Pardbola, 2011.

CHACON, Thiago Costa. Phonology and Morphology of Kubeo: The
Documentation, Theory, and Description of an Amazonian Language. 375 f.
Thesis (PhD in Linguistics) — University of Hawai’i at Manoa, 2012.

COULMAS, Florian. Escrita e sociedade. Tradugao de Marcos Bagno. Séo
Paulo: Pardbola, 2014.

CRUZ, Aline da. Fonologia e gramdtica do Nheengatu: a lingua geral falada
pelos povos Baré, Warekena e Baniwa. Utrecht, Holanda: LOT, 2011.

CRYSTAL, David. Language Death. Cambridge: Cambridge University Press,
2000.

DEMO, Pedro. Educagdio e alfabetizagio cientifica. Campinas, SP: Papirus, 2010.

EPPS, Patience; STENZEL, Kristine (Ed.). Upper Rio Negro: Cultural and
Linguistic Interaction in Northwestern Amazonia. Rio de Janeiro: Museu
Nacional; Museu do Indio/Funai, 2013.

FARIA, Ivani; SCHWADE, Tiago M. M. (Org.). Ohpeké Di’ta: Pamori
Mabhsan, Bue'se, Nisetise. Ni'nvkard 1. Manaus: EDUA, 2012.

FARIA, Ivani; SILVA, Raimundo Nonato Pereira da; OLIVEIRA, Gilvan
M. de. Licenciatura Indigena, Politicas Educacionais e Desenvolvimento
Sustentavel no Alto Rio Negro/AM. In: AMARAL, Januario de O.;
LEANDRO, Ederson L. (Org.). Amazoénia e cendrios indigenas. Sao Carlos:
Pedro e Joao Editores, 2010. p. 169-202.

FENTON, Steve. Etnicidade. Tradugdo de Joana Chaves. Lisboa: Instituto
Piaget, 2003.

FOIRN. Povos indigenas do Rio Negro: linguas. 2015. Disponivel em: <http://
www.foirn.org.br/category/povos-indigenas-do-rio-negro/linguas/2015>.
Acesso em: 6 dez. 2015.



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 282

FONOLOFIA. The International Phonetic Alphabet. Disponivel em: <http://
www.fonologia.org/arquivos/tb_ipa_chart.pdf>. Acesso em: 11 jun. 2015.

FRANCHETTO, Bruna. A guerra dos alfabetos: os povos indigenas entre as
fronteiras do oral e do escrito. Mana, v. 14, n. 1, p. 31-59, 2008.

. Linguas e histéria no Alto Xingu. In: FRANCHETTO, Bruna;
HEKENBERGER, Michel (Org.). Os povos do Alto Xingu, historia e cultura.
Rio de Janeiro: Ed. UFR], 2001. p. 111-156.

FREIRE, José Ribamar Bessa. Linguas em contato na Amazonia: as linguas
indigenas, o Nheengatu e o portugués. In: SALGADO, Ana Claudia Peters;
BARRETO, Ménica Maria Guimaraes Savedra (Org.). Sociolinguistica no
Brasil, uma contribuigdo dos estudos sobre linguas em/de contato. Rio de
Janeiro: 7 Letras, 2009. p. 203-218.

. Lingua geral amazonica: a histéria de um esquecimento. In: FREIRE,
José Ribamar Bessa; ROSA, Maria Carlota. As linguas gerais: politica
lingiiistica e catequese na América do Sul no periodo colonial. Rio de Janeiro:
Ed. UER]J, 2003. p. 195-209.

. Rio Babel: a historia das linguas na Amazdnia. Rio de Janeiro:
Atlantica, 2004.

GNERRE, Maurizzio. Linguagem, escrita e poder. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2003.

GOMES, Mércio Pereira. Os indios e o Brasil: passado, presente e futuro. Sao
Paulo: Contexto, 2012.

GOMEZ-IMBERT, Elsa; BUCHILET, Dominique. Proposta para uma grafia
Tukano normalizada. Chantiers Amerindia, Paris, 1986.

GOODY, Jack. O mito, o ritual e o oral. Petrépolis, RJ: Vozes, 2012.

HAMEL, Rainer Enrique. La politica del languaje y el conflicto interétnico:
problemas de investigacion sociolingiiistica. In: ORLANDI, Eni Pucinelli
(Org.). Politica linguistica na América Latina. Campinas, SP: Pontes, 1988.
p. 41-73.

HAUGEN, Einar. Language Conflict and Language Planning: The Case of
Modern Norwegian. Cambridge: Havard University Press, 1966.

. Planning for a Standart Language in Modern Norway.
Anthropological Linguistics, v. 1, n. 3, p. 8-21, 1959.
INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA. Estudos
especiais: o Brasil indigena. Lingua falada. Disponivel em: <http://indigenas.

ibge.gov.br/estudos-especiais-3/0-brasil-indigena/lingua-falada.html>. Acesso
em: 1° dez. 2015.

LABOV, William. Padrées sociolinguisticos. Tradugao de Marcos Bagno et al.
Sao Paulo: Parabola, 2008.


http://indigenas.ibge.gov.br/estudos-
http://indigenas.ibge.gov.br/estudos-

Praticas escritas em contexto multilingue 283

LANDABURU, Jon. Las lenguas indigenas de Colombia: presentacién y
estado del larte. Amerindia, n. 29-30, p. 3-22, 2005.

MOORE, Denny. Linguas indigenas. In: MELLO, Heliana; ALTENHOFEN,
Cléo V,; RASO, Tommaso (Org.). Os contatos linguisticos no Brasil. Belo
Horizonte: Ed. UFMG, 2011. p. 217-239.

MOORE, Denny; GABAS JUNIOR, Nilson. O futuro das linguas indigenas
brasileiras. Raizes da Amazénia, Manaus: Inpa, v. 1, n. 1, p. 55-65, 2005.

MORI, Angel H. C. Os desafios da pesquisa em linguas indigenas no Brasil.
In: FORUM DE EDUCACAO E DIVERSIDADE “DIFERENTES, (DES)
IGUAIS E DESCONECTADOS?, 4. Anais... 2010, Tangara da Serra.

MOSELEY, Chistopher (Ed.). Atlas of the World’s Languages in Danger. 3. ed.
Paris, Franga: Unesco, 2010. Disponivel em: <http://www.unesco.org/culture/
en/endangeredlanguages/atlas>. Acesso em: 6 dez. 2015

MUSEU NACIONAL. Disponivel em: <http://www.museunacional.ufrj.br/
ppgas/Upper_Rio_Negro.pdf>. Acesso em: 10 mar. 2016.

NEVES, Eduardo G. A histéria dos Tariano visto pela oralidade e

pela arqueologia. In: ANDRELLO, Geraldo (Org.). Rotas de criagio e
transformagdo: narrativas de origem dos povos indigenas do Rio Negro. Sdo
Paulo: Instituto Socioambiental; Sio Gabriel da Cachoeira, AM: FOIRN, 2012.
p. 223-245.

OLIVEIRA, Gilvan M. de (Org.). Espagos de formulac¢io de politicas
linguisticas no Alto Rio Negro. CABALZAR, Flora D. (Org.). Educagdo escolar
indigena do Rio Negro: relatos de experiéncias e licdes aprendidas. Sao Paulo:
ISA; Sao Gabriel da Cachoeira, AM: ISA, 2012. p. 146-151.

. Declaragio Universal dos Direitos Lingiiisticos: novas perspectivas em
politica lingiiistica. Campinas: Ipol; ALB; Mercado de Letras, 2003.

. Oficializagio das linguas indigenas em nivel municipal no Brasil: algumas
consideragdes politico-linguisticas e juridicas preliminares. In: ALMEIDA,
Alfredo Wagner B. (Org.). Terra das linguas: Lei municipal de oficializagao de
linguas indigenas. Sdo Gabriel da Cachoeira, AM: PPGSCA-UFAM,; Fund. Ford,
2007. v. 3. p. 37-49. (Colegio Tradigdo e Ordenamento Juridico).

OLIVEIRA, Gilvan M. de; ALTENHOEFEN, Cléo V. O in vitro e o in vivo na
politica da diversidade no Brasil. In: MELLO, Heliana; ALTENHOFEN,
Cléo V,; RASO, Tommaso (Org.). Os contatos linguisticos no Brasil. Belo
Horizonte: Ed. UFMG, 2011. p. 187-216.

OLIVEIRA, Gilvan M. de; SCHWADE, Tiago M. M. (Org.). Yéngatu resewa:
Yéga, ytibuesa idijina. Siyasa 1. Manaus: EDUA, 2012.



Saberes e ciéncia plural: dialogos e interculturalidade em Antropologia 284

OLIVEIRA, Melissa de; VAN DER VELD, Pieter-Jan; AZEVEDO, Vicente
Vilas Boas. Escola indigena Tukano Yupuri. In: CABALZAR, Flora D. (Org.).
Educagdo escolar indigena do Rio Negro: relatos de experiéncias e licdes
aprendidas. Sdo Paulo: ISA; Sao Gabriel da Cachoeira, AM: ISA, 2012.

p. 168-187.

PACHECO, Frantomé B. Palavra escrita e produgio de textos em Ikpeng
(Karib): uma reflexao sobre a origem e o estatuto da escrita em uma sociedade
de tradi¢do oral. Estudos Lingiiisticos, v. 35, p. 818-827, 2006.

PACHECO, Frantomé B. et al. Yiipinima rupiaita yéga Yégatu kuiriwara.
Manaus: EDUA, 2012.

PEDROSA, Evaldo N. Escola indigena Ye’pa Mahsa. In: CABALZAR, Flora
D. (Org.). Educagdo escolar indigena do Rio Negro: relatos de experiéncias e
licoes aprendidas. Sdo Paulo: ISA; Sdo Gabriel da Cachoeira, AM: ISA, 2012.
p. 200-205.

RODRIGUES, Aryon D. As linguas gerais sul-americanas. Papia, v. 4, n. 1,
p. 6-18, 1996.

. As linguas indigenas no Brasil. In: RICARDO, Carlos Alberto;
RICARDO, Fany (Org.). Povos indigenas no Brasil. Sao Paulo: Instituto
Socioambiental, 2006. p. 59-63.

. Linguas brasileiras: para o conhecimento das linguas indigenas. Sio
Paulo: Loyola, 1986.

ROMAINE, Suzanne. Multilingualism. In: ARONOFE, Mark; REES-MILLER,
Janie (Org.). The Handbook of Linguistics. Londres: Blackwell, 2003.
p. 512-532.

RAMIREZ, Henri. A escrita Tukano dos Ye'pd-masa. Manaus: Inspetoria
Salesiana Missionaria da Amazonia; Tauareté: Cedem, 1997a.

. A fala Tukano dos Yepd-Masa. Manaus: Cedem, 1997b. Tomo I,
Gramatica.

SAMPSON, Geoffrey. Sistemas de escrita: tipologia, histdria, psicologia. Sao
Paulo: Atica, 1996.

SAO GABRIEL DA CACHOEIRA. Lei n¢ 145, de 11 de dezembro de 2002.
Séo Gabriel da Cachoeira, AM, 2012. Disponivel em: <https://site-antigo.
socioambiental.org/nsa/detalhe?id=604>. Acesso em: 10 maio 2015.

SEIFART, Frank. Orthography Development. In: GIPPERT, Jost;
HIMMELMANN, Nikolaus P; MOSEL, Ulrike. (Org.). Essential of Language
Documentation. Berlin: Mouton, 2006. p. 275-299.



Praticas escritas em contexto multilingue 285

SILVA, Fabiana Sarges da. A lei de cooficializagdo das linguas Tukano,
Nheengatu e Baniwa em Sdo Gabriel da Cachoeira: questdes sobre politica
linguistica em contexto multilingue. 193 £. Dissertagdo (Mestrado em Letras)
— Universidade Federal do Amazonas, Manaus, 2013.

SILVA, Wilson de L. A Descriptive Grammar of Desano. 304 f. Thesis (PhD in
Linguistics) — University of Utah, Utah, 2012.

SORENSEN, Arthur P. Jr. Multilingualism in the Northwest Amazon.
American Anthropologist, v. 69, p. 670-684, 1967.

STENZEL, Kristine. A Reference Gramar of Wanano. 429 f. Thesis (PhD in
Linguistics), University of Colorado, Bolder, CO, 2004.

. Diversidade linguistica no Rio Negro. 2006. Disponivel em: <http://
www.foirn.org.br/povos-indigenas-do-rio-negro/diversidade-linguistica-no-
alto-rio-negro/>. Acesso em: 10 dez. 2015.

. Multilingualism in the Northwest Amazon, Revisited. Memdrias del
Congreso de Idiomas Indigenas de Latinoamérica. University of Austin Texas,
2005.

TRASK, Robert L. Diciondrio de Linguagem e Lingiiistica. Tradugdo de
Rodolfo Ilari. Sao Paulo: Contexto, 2004.

TUYUKA, Higino Tendrio. Impactos das politicas linguisticas Tuyuka. In:
CABALZAR, Flora D. (Org.). Educagio escolar indigena do Rio Negro: relatos
de experiéncias e ligoes aprendidas. Sdo Paulo: ISA; Sdo Gabriel da Cachoeira,
AM: ISA, 2012. p. 134-145.

UNESCO. Atlas of the World’s Languages Danger. Disponivel em: <http://
unesdoc.unesco.org/images/0018/001870/187026e.pdf>. Acesso em: 10 mar.
2016.

UNIVERSIDADE FEDERAL DO AMAZONAS. Povo Yanomami inicia o
primeiro curso superior indigena especifico. Disponivel em: <http://www.ufam.
edu.br/index.php/comunicacao-old/3224-povo-yanomami-inicia-o-1-curso-
superior-indigena-especifico-ofertado-pelo-ichl-ufam-licenciatura-indigena-
politicas-educacionais-e-desenvolvimento-sustentavel>. Acesso em: 1° dez.
2015.

WEST, Birdie; WELCH, Betty. Gramatica pedagdgica del Tucano. Bogota:
Fundacion para el Desarrollo de los Pueblos Marginados, 2004. 182 p.



OS INDIGENAS PANKARARU
E A EDUCACAO INTERCULTURAL
NA CIDADE DE SAO PAULO

Marcos Alexandre dos Santos Albuquerque
Edson Yukio Nakashima

Este artigo, escrito em conjunto, ¢ resultado de um trabalho
etnografico realizado com indigenas da etnia Pankararu na
cidade de Sao Paulo no ano de 2008. A presenc¢a de indigenas nas
grandes cidades é resultado dos processos de deslocamento dessas
populagdes de suas terras tradicionais para os centros urbanos, que
sao, em geral, os polos histéricos de migra¢do do pais, como ¢ o
caso da cidade de Sao Paulo. Essa questao tem assumido proporgdes
que vém exigindo aten¢do cada vez maior do poder publico, dos
6rgaos indigenistas em particular, dos académicos e também das
organizagdes internacionais.’

Pretendemos langar aqui algumas reflexdes sobre um tema
que vem se tornando fundamental para o poder publico e para as
comunidades indigenas em contexto urbano: a educagdo diferenciada,
tal como disposto no texto constitucional brasileiro. Por ser um tema
recente na bibliografia sobre os povos indigenas no Brasil, a educagao
intercultural nos centros urbanos ¢ um dos temas mais urgentes e que

! Recentemente, a ONU, no Foro Permanente de Questdes Indigenas das Nagdes Unidas,

realizado em maio de 2008, em Nova York, elegeu a migragao urbana dos povos indigenas como
uma de suas prioridades de discussao.
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requerem imediata atengéo dos atores sociais envolvidos. Em especifico,
queremos abordar a questdo da educagdo intercultural na comunidade
Pankararu do Real Parque na capital paulista.

Alguns dados iniciais a respeito dos indigenas da
cidade

Para uma melhor discussdo a respeito dessa tematica, torna-se
importante avaliar alguns dados estatisticos. No Censo de 1991, de um
total de 294 mil indigenas, 223 mil foram recenseados nas zonas rurais
(76,1% do total), enquanto 71 mil habitavam em areas urbanas (23,9%).
Comparativamente, entre os 734 mil indigenas recenseados em 2000,
384 mil estavam presentes em dreas urbanas e 350 mil em dreas rurais.
Poder-se-ia concluir que, pelas estatisticas do IBGE, pouco mais que a
metade dos indigenas do Brasil (52,0%) vive atualmente nas pequenas
e grandes cidades do pais ou em suas adjacéncias. Embora seja alvo de
grandes controvérsias, esse é um dado que merece atengao porque foram
as areas urbanas de todas as regides brasileiras que tiveram aumentos
significativos e absolutos de indigenas. Esse aumento da propor¢ao da
populagao indigena urbana ocorreu, em parte, devido ao movimento
migratdrio decorrente das dificuldades no local de origem, mas outros
fatores também sao relevantes para esse novo quadro populacional,
sendo os trés principais: a) o proprio crescimento vegetativo nas areas
urbanas; b) amigragao de indigenas, sobretudo dentro do préprio estado,
com destino a dreas urbanas e a transformacdo, em pequena escala, de
areas consideradas rurais em dreas urbanas; e ¢) talvez o fator mais
importante e relevante tenha sido o aumento na taxa de autodeclaragio
de indigenas nas regides Sudeste e Nordeste, que, paradoxalmente, tém
menor numero de terras indigenas homologadas, mas que foram regides
nas quais tém havido importantes movimentos de emergéncia étnica
indigena. Pela andlise dos censos dos ultimos cinco anos, percebeu-
se que o principal movimento migratério dessas populagdes ocorreu
em diregdo a regido Sudeste, em especial no sentido Nordeste-Sudeste
(SILVA; ARAUJO; SOUZA, 2006).

A Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios - PNAD do
IBGE de 1998 indicava uma populagdo de 33.829 indigenas na regido
metropolitana de Sdo Paulo. No Censo de 2000, o IBGE registrou uma
populagdo de 63.789 indigenas no estado de Sao Paulo. Isso fez com que
Sdo Paulo se tornasse o terceiro maior estado em termos de populagido
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indigena do Brasil, sendo superado apenas pelos estados da Amazdnia
(113.391 indigenas) e Bahia (64.240 indigenas). Do total da populagdo
indigena do estado de Sao Paulo, aproximadamente 58.842 habitantes
vivem em 4reas urbanas, enquanto um total de 4.946 vive em 4reas rurais.

No municipio de Sao Paulo existem quatro aldeias Guarani: TI
Krukutu, Tenonde Pora (TI Barragem), Tekoa Ytu e Tekoa Pyau (TI
Jaragud). Além dos Guarani, pelo menos outras 50 etnias originarias de
todas as regides do Brasil vivem na regiao metropolitana de Sao Paulo.!
A maijor parte da populagao indigena presente em Sao Paulo é proveniente
do Nordeste brasileiro, regido na qual os povos indigenas sofreram
historicamente grandes perdas territoriais e tiveram suas condi¢oes de
sobrevivéncia severamente prejudicadas. Segundo a Funasa (no ano de
2007), estavam cadastrados para atendimento de satide 1.905 indigenas
na Grande Sao Paulo, sendo os indigenas do Nordeste a totalidade dos
cadastrados? e os Pankararu a grande maioria, 1.338 pessoas.

Um aspecto a ser observado é que a politica de assisténcia aos
indigenas delineada pelo governo federal é voltada basicamente para
aqueles que vivem em Terras Indigenas (TIs), em geral naslocalidades mais
afastadas dos grandes centros urbanos, sendo ineficaz, entretanto, para
desenvolver programas de assisténcia aos nativos que vivem nas cidades.
A legislagao brasileira também nao trata especificamente da questdo dos
indigenas que vivem fora das TIs, chamados, por vezes e erroneamente,
de “indios desaldeados” Do mesmo modo, ndo contempla a necessidade
de atendimento diferenciado a esse tipo de situagao, colocando os nativos
presentes nas cidades em uma espécie de limbo juridico e dificultando ou
impedindo-os de usufruirem de seus direitos.

O préprio modelo de classificagdo de “aldeados” e “desaldeados”
é considerado por demais simplista e nao abrange a complexidade da
questdo, sendo rejeitado tanto pelas comunidades indigenas que moram

' A lista das etnias, em ordem alfabética: Arand, Atikum, Baniwa, Cinta Larga, Fulni-6,

Geripankd, Guajajara, Guarani Kaiowd, Guarani Mby’a, Guarani Nhandeva, Kaimbé, Kaingang,
Kalapalo, Kamayura, Kambiwd, Kanela, Kantaruré, Kapinawd, Karaja, Kariri, Kariri-Xoco,
Katokim, Kaxinawa, Kayabi, Kayap¢, Krenak, La Klano, Macuxi, Munduruku, Mura, Nhambiquara,
Pankararé, Pankararu, Patax6, Pataxo Ha Ha Hae, Potiguara, Puri, Tapeba, Terena, Ticuna,
Tremembé, Truka, Tukano, Tuxd, Tuyuka, Wassu Cocal, Xavante, Xerente, Xukuru, Xukuru-Kariri
e Yanomami. Esse levantamento foi feito pela ONG Opgao Brasil, realizado pela equipe do Projeto
“Indios na Cidade” e atualizado em maio de 2009. Existe ainda um expressivo nimero de imigrantes
indigenas vindos de diversos paises da América Latina, principalmente da Bolivia. Muitos desses
imigrantes estdo ilegalmente no pais, por isso também nao existem nimeros precisos sobre essas
comunidades.

*  Asetnias cadastradas sao: Atikum, Fulni-6, Guajajara, Geripanké, Kaimbé, Kambiwa, Katokim,

Pankararé, Pankararu, Pataxd, Potiguara, Terena, Tuka, Wassu, Xukuru e Xukuru-Kariri.
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nas cidades como pelos grupos considerados “aldeados”, mas que é
perpetuado pelos 6rgaos indigenistas encarregados de dar suporte aos
indigenas. Segundo Bruce Albert (2000), “[...] baseado numa oposi¢ao
caricata entre indios ‘aldeados’ e desaldeados’ [...] este modelo s inverte,
de fato, a visdo colonial-evolucionista tradicional segundo a qual ir da
floresta a cidade era percorrer o caminho do primitivo ao civilizado”

O fato de os indigenas morarem em cidades tem sido equivocada-
mente compreendido como um indicador do desejo deles de nao
conservac¢ao de sua condi¢do indigena, deduzindo-se automaticamente
a renuncia a prote¢do ja garantida pela legislagdo. Essa compreensao
ndo leva em conta toda uma série de processos historicos de opressao e
discriminagio e gera espago para novos tipos de preconceitos, ainda nao
devidamente tratados pela legislacdo brasileira. Em geral, a tentativa dos
indigenas da cidade de fazerem valer os seus direitos acaba por resultar
em tipos diversos de preconceito e discriminagdo, que consistem em
desqualificar suas pretensoes aos lhes negar a condi¢do de indigenas e,
mesmo que haja esse reconhecimento, sem traduzi-las em garantia dos
direitos correspondentes.

No entanto, os proprios nativos que moram nas cidades tém se
articulado e se organizado em busca de seus direitos. Os Pankararu sao um
exemplo bastante contundente de como os indigenas em Sao Paulo vém
criando mecanismos de reconhecimento e implementacio de seus direitos.

Os indigenas Pankararu no contexto nacional

Para uma melhor abordagem a respeito dos Pankararu, torna-se
necessario também entender a questdo dos indigenas do Nordeste e o
processo de emergéncia desses povos. Isso porque os indigenas presentes
nessa regido apresentam determinadas peculiaridades histdricas que os
diferenciam das outras etnias nativas presentes no territorio brasileiro.
Nas regioes de colonizagao antiga, como ¢ o caso do Nordeste, verificou-
se a ocorréncia de unides politicas e de parentesco entre indigenas de
diferentes etnias e também com ndo indigenas, quilombolas e camponeses.
Essas aliangas politicas, religiosas, culturais e de parentesco ocorreram no
decorrer de geragdes e alcangaram um estado de acomodagao nas crengas
e nos costumes que sio claramente visiveis no quadro social do sertanejo
nordestino, no campo e nas pequenas cidades.

As descontinuidades culturais, arbitrariamente usadas para deter-
minar a unidade e a distingdo de um povo indigena perante a sociedade
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nacional, sdo, no caso do Nordeste brasileiro, pouco aparentes. Nesse
contexto, os sinais diacriticos comumente utilizados para determinar a
fronteira entre diferentes grupos sociais — como, por exemplo, o idioma,
o vestuario, os tragos fenotipicos, a religido — ndo podem ser aplicados.

Desse modo, é necessario compreender o fendmeno da
emergéncia étnica.’ Também conhecido como etnogénese, é um
processo histérico e politico em que uma comunidade ou povo passa
a reivindicar sua diferenca étnica em relacio a sociedade nacional
com base em determinada heranca sociocultural. Devido a todo um
histdrico de conflitos, perseguicdes e aldeamentos for¢ados e a um
longo processo de adaptagdo as novas condi¢des sociais, tornara-se
extemporaneo procurar entre os grupos indigenas do Nordeste uma
caracteristica cultural tipica do “indio genérico’, tal como fizeram
6rgaos governamentais nas primeiras décadas do século XX. No
caso do Nordeste brasileiro, os povos indigenas vém construindo o
discurso da diferenca étnica com base na reelaboracio de simbolos e
tradi¢des culturais, sendo muitas delas apropriadas da colonizagao e
reinterpretadas segundo a perspectiva indigena (cf. OLIVEIRA FILHO,
1999b). Foi nesse contexto que rituais como o toré, o ouricuri e o uso
das madscaras corporais praids assumiram um papel primordial no
processo de emergéncia étnica dos indigenas no Nordeste, tornando-
se um critério de identificagao desses grupos utilizado pelos 6rgaos
indigenistas (SPI e depois Funai).

Os Pankararu formam uma populagiao de pouco menos de 7 mil
pessoas que habitam duas areas contiguas, a Terra Indigena Pankararu
e a Terra Indigena Entre-Serras, que totalizam 15.927 hectares, num
territério formado pelos municipios de Petrolandia, Tacaratu e Jatoba,
no interior semidrido do estado de Pernambuco, em uma regido
denominada Vale do Sao Francisco, na area de influéncia do Baixo-
Médio Rio Sdo Francisco.* Assim como grande parte dos nativos na

* O conceito de emergéncia étnica apareceu primeiramente com Lester Singer, em 1962 (apud

BANTON, 1979, p. 158) para se referir ao processo de criagdo de um povo. Outros aceitam a criagao
do termo como tendo sido cunhado primeiramente por Gallagher (1974) (tal como Griinewald
(2001, p. 3)) e, posteriormente, o de etnogénese por Goldstein (1975) e Sider (1976), tal como
também aceitam Griinewald (2001, p. 3), Barbosa (2003, p. 14) e Oliveira Filho (1999a, p. 28).

* Além da migragdo para Sdo Paulo, os Pankararu hoje sio encontrados em quase todo o

territdrio brasileiro, existindo em Minas Gerais um grupo familiar de 25 Pankararu que vivem em
uma area de 60 hectares, chamada de Aldeia Cinta Vermelha-Jundiba, no municipio de Araguai
no Vale do Jequitinhonha. Em Tocantins, os Pankararu estao no municipio de Gurupi. A migragao
para esse estado existe hd mais de 30 anos e, recentemente, os Pankararu foram reconhecidos pela
Funai e estdo agora num processo de reivindicagdo de uma Terra Indigena.
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regido Nordeste, ndo apresentam a forte contrastividade cultural que
pretensamente caracteriza o indigena brasileiro, chamado nesse sentido
de “indio genérico”, motivo pelo qual os Pankararu sao estigmatizados
e tenham sua identidade indigena constantemente colocada em xeque
pela sociedade nacional.

Devemos considerar os Pankararu como uma populagio indigena
e, portanto, etnicamente diferenciada, seguindo as nogoes juridicas
presentes em uma série de acordos internacionais, notadamente a
Convengdo 169 da Organizagao Internacional do Trabalho - OIT de
1989 (da qual o Brasil é signatario), em que se 1é no item 2, art. 1%, “[...] a
consciéncia de sua identidade indigena ou tribal devera ser considerado
como critério fundamental para determinar os grupos a que se aplicam as
disposi¢des da presente Convengao” (BRASIL, 2004). Assim, ao se referir
a sociedade indigena, o antropdlogo deve

Evitar contemporizagdes, explicitando que considera e reconhece
como sociedade indigena toda aquela coletividade que por suas
categorias e circuitos de interagio se distingue da sociedade
nacional, e se reivindica como ‘indigena, isto ¢, descendente — néo
importa se em termos genealdgicos, histéricos ou simbolicos - de
uma populacio de origem pré-colombiana. (OLIVEIRA FILHO,
1999a, p. 176).

O toré é uma categoria ritual ampla e flexivel, é um elemento
presente tanto nas performances dos praids quanto no ouricuri (retiro
anual, comunitdrio e cerimonioso); assim, ele assume o protagonismo
como performance politica e de visibilidade publica dos povos indigenas
no Nordeste. Portanto, o toré atua como movimento cultural e politico
plural e unificador dessas comunidades no Nordeste e ¢, por exceléncia, o
simbolo do movimento indigena dos povos dessa regido, desdobrando-se
mais contemporaneamente também para os indigenas do Nordeste que
estdo hoje em outras regides do Brasil, como também nas cidades, tal
como ¢ o caso dos Pankararu em Sao Paulo.

Os Pankararu na cidade de Sao Paulo

A comunidade Pankararu na cidade de Sdo Paulo surgiu a
partir dos deslocamentos de trabalhadores Pankararu de seu territorio
tradicional em Pernambuco para as grandes cidades do Sudeste a
partir da década de 1940, motivados pelo conflito com posseiros nas
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disputas por terras, pela fuga da seca, por motiva¢des financeiras e
de subsisténcia, ocasionando o fluxo direto e constante entre o Brejo
dos Padres, sua aldeia-sede, e Sao Paulo nas décadas de 1950 e 1960.
Como dito anteriormente, dados da Funasa de 2007 registram que 1.338
indigenas Pankararu vivem na regiao metropolitana da cidade de Sao
Paulo. No entanto, a Associagdo SOS Comunidade Indigena Pankararu
- SOS-CIP informalmente contabiliza um nimero superior a 2 mil
Pankararu e outra boa parte de indigenas que nem sequer mantém
vinculos com 6rgaos publicos ou associagdes indigenas; desse modo,
a populacao Pankararu em Sdo Paulo deve ser muito maior que o
registrado por essas entidades.

Oficialmente, o maior numero de familias Pankararu se
concentra na regiao nobre do Morumbi, numa favela no bairro Real
Parque, sendo composta de 116 familias e 513 pessoas (MATTA, 2005);
o restante desse contingente se encontra espalhado por cerca de 30
bairros e 20 municipios da regido metropolitana de Sdo Paulo. No Real
Parque, a maior parte dos Pankararu reside em condi¢des precarias, em
barracos pequenos de alvenaria e sem recursos de saneamento bdsico.
As condigoes de subsisténcia também sdo dificeis, pois a maior parte
deles ndo possui carteira de trabalho assinada e sobrevive de trabalhos
temporarios. Apo6s diversas negociagbes em busca de melhores
condigoes de habita¢do, os Pankararu do Real Parque conseguiram se
instalar em dois prédios do conjunto Cingapura, nos quais passaram a
morar 24 familias.’

O fato de os Pankararu morarem em condig¢des precarias
numa favela em Sao Paulo também despertou a aten¢ao dos meios de
comunicagdo, que passaram a realizar reportagens que visavam retratar
o modo de vida desses indigenas e também o efeito que a discriminagéo
tem provocado sobre suaidentidade étnica. O jornal Folha de S. Paulo,em
uma reportagem do dia 8 de novembro de 1997, abordou o modo como
o temor ao preconceito tem obrigado os indigenas que moram em Sao
Paulo a esconderem as suas origens para obter emprego, apresentando-
se entao como negros ou nordestinos (CHRISTOFOLETTI, 1998).
Segundo depoimento do ex-presidente da Associagao SOS Pankararu,
Manuel Alexandre Sobrinho (Bino Pankararu), em uma reportagem do

®  Recentemente, no dia 24 de setembro de 2010, um incéndio de grande propor¢io queimou

cerca de 320 barracos da favela do Real Parque, mas sem causar vitimas. Assim como muitas
das familias de moradores, também indigenas Pankararu perderam suas moradias e pertences,
agravando o quadro adverso de sobrevivéncia vivenciado por eles.
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mesmo jornal Folha de S. Paulo (PAIVA, 1997), “Nem sempre falo que
sou indio. S6 apresento minha carteira (que revela que ele é do Posto
Indigena Pankararu) depois de estar trabalhando. Se apresento antes,
dizem que indio é preguicoso”

Além de sofrerem discriminagao de classe e cor por parte da
sociedade paulistana, os Pankararu em Sao Paulo ndo eram reconhecidos
como indigenas por ndo se enquadrarem no esteredtipo do “indio
genérico’, vinculado ao imaginario passadista e romantico brasileiro:
de indio que habita na mata, “anda nu”, tem um idioma préprio e um
fenotipo especifico. Em razéo disso, a identidade de indigena era negada
por orgaos indigenistas e publicos e também pelas pessoas com quem
mantinham um relacionamento nas cidades.

Nos anos 1990, iniciou-se um processo de reivindicagdo junto a
Funai de reconhecimento dos membros da comunidade Pankararu no
Real Parque como indigenas, a despeito de esses viverem fora das aldeias
de origem. Nesse periodo, uma associa¢do foi criada com o intuito de
auxiliar os membros da comunidade a se organizarem politicamente e
terem acesso aos direitos indigenas garantidos pela legislagao. Embora
estejam espalhados em diversos bairros e municipios da Grande Sao Paulo,
foi na comunidade do Real Parque que os Pankararu puderam adquirir
visibilidade, respeito e poder de negociagdo para a busca e a consolidagao
de seus direitos como indigenas, colocando ao poder publico questoes
delicadas quanto aos instrumentos de atengdo a essas comunidades.

Atualmente, como demonstrou Matta (2005), aligagdo entre aldeia
e Sdo Paulo esta devidamente instituida, havendo uma complemen-
taridade intrinseca entre ambas as partes. A aldeia fornece aos
Pankararu de Sao Paulo a legitimidade de um grupo étnico reconhecido
pelo estado com uma TI regularizada e, por seu lado, a visibilidade
dos Pankararu do Real Parque perante a sociedade nacional acaba por
beneficiar o grupo étnico. De maneira autobnoma, os Pankararu em
Sao Paulo vém, por meio de duas associagdes indigenas e uma ONG,
atuando politicamente para a efetiva¢ao de seus direitos constitucionais
enquanto indigenas, mesmo que fora de uma Terra Indigena, tal como
determina a Constituicio e notadamente a Convenc¢ido 169 da OIT.

A entidade mais ativa nesse sentido é a Associacdio SOS
Comunidade Indigena Pankararu, consolidada em 29 de novembro
de 1994 no Real Parque. Segundo o seu atual estatuto, ela é uma
entidade sem fins lucrativos com o objetivo de oferecer amparo
e assisténcia a seus membros em diversas dreas como educacao,
alimentagao, saude, cultura, recrea¢do e praticas esportivas. Alguns
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de seus objetivos principais sdo o fortalecimento e a melhoria da
qualidade das condi¢des de vida das familias indigenas por meio de
projetos e atividades instrutivas, além de pretender colaborar com os
poderes publicos constituidos, em especial a Funai, para proporcionar
aos membros associados informagdes e atendimento em tudo que se
refere a atuagdo e a competéncia da Funai, que, em tese, é o 6rgio
governamental responsavel por dar assisténcia a eles.

Educacgao intercultural: consenso e dissenso

Como dito no comego deste artigo, a questao da educagdo
diferenciada para indigenas em contexto urbano é um desafio para
todos os envolvidos no tema (indigenas, poder publico, antropélogos,
educadores, pedagogos e comunidade escolar). De forma geral, as
criangas indigenas que estdo nas grandes cidades sdo atendidas por
escolas publicas cuja abordagem do tema étnico estd ausente. Isso
significa que ndo existe um projeto do poder publico que demonstre
claramente um plano homogéneo para instituir definitivamente uma
politica publica para atender a essa nova demanda.

A educagdo de nivel infantil, basico e fundamental é de
responsabilidade dos municipios e dos estados, e ndo da Unido. Por
conta disso, ndao ha uma politica publica para os indigenas que se
mantenha ao longo de diversas gestdes (municipais e estaduais) e, além
disso, os estados, por vezes, presumem que a responsabilidade com
essas comunidades é prioritariamente da alcada da Unido.®

No estado de Sao Paulo, podemos observar poucas agdes da
Secretaria de Educacido do Estado em relacdo a educacdo escolar
indigena, embora se observe um tom triunfalista no relato das agoes
voltadas para essa categoria de ensino. De acordo com um informe da
Secretaria de Educacio do Estado de Sdo Paulo do dia 13 de outubro
de 2008, 81 indigenas se formaram no ensino superior, recebendo o
certificado de Licenciatura Plena em Pedagogia. Com essa graduagao
superior, esses professores indigenas estariam aptos a lecionar em
classes indigenas do 2° ciclo de ensino fundamental e de ensino médio.
Segundo informagdes da Secretaria de Educagdo, nas classes das

¢ Em 2010, a Prefeitura de Sao Paulo criou um edital convocando candidatos para apresentarem

um diagnostico da situagdo educacional dos indigenas “ndo aldeados” na cidade e proporem
politicas publicas para esse setor social. A antropéloga Adriane Costa da Silva venceu o Edital e
esta neste momento desenvolvendo essa pesquisa.



Os indigenas Pankararu e a educagéo intercultural na cidade de Sdo Paulo 9295

escolas indigenas, os alunos sdo contemplados com todas as disciplinas
do curriculo escolar, sendo as matérias abordadas a partir da cultura
de cada tribo. Além dos temas do curriculo convencional, os alunos
indigenas também teriam acesso aos temas relacionados a cultura
indigena com o intuito de adquirirem a consciéncia de preservar a
historia e a tradigdo de cada um dos povos.

No entanto, essa graduagdo de licenciatura sofreu criticas pelo
fato de ter sido delineada sem a participagdo efetiva dos proprios
indigenas na elabora¢ao dos curriculos que foram abordados. Além
disso, os professores indigenas que receberam a formagao nio foram
acompanhados e orientados no trabalho pedagogico dentro das préprias
aldeias, o que provocou problemas na qualidade do ensino.

No municipio de Sao Paulo, as agdes para uma educagdo escolar
indigena se concentram basicamente nas trés aldeias Guarani existentes
na cidade de Sao Paulo, duas localizadas no distrito de Parelheiros e
uma no distrito do Jaragua. Nessas aldeias, foram instaladas em 2001
unidades chamadas de Centro de Educacao e Cultura Indigena - Ceci,
na gestao da ex-prefeita Marta Suplicy (2001-2005).

No aspecto da educagdo nas escolas publicas urbanas, pelo
menos até meados de 2007-2008, a Secretaria de Educacio da
Prefeitura de Sao Paulo insistia que a falta de politicas publicas
para a populacao indigena “desaldeada” se devia ao fato de “[...]
as populagdes sem terra ndo pode[re]m receber o mesmo tipo de
politicas publicas daquelas que tém terra demarcada. A leitura que
se faz da legislacao federal é que terra e lingua determinam o povo’,
explica a responsavel pela politica educacional para indigenas no
estado, Deusdith Velloso, coordenadora do Nucleo de Educacio
Indigena - NEI (CARVALHO, 2007).

Essa coordenadora explicou que “[..] os Pankararu sao
desaldeados, mesmo estando no conjunto habitacional, porque nao tém
organiza¢do de aldeia, ndo tém cacique, terra, lingua” (CARVALHO,
2007). E complementou dizendo que seria possivel

[...] uma escola puablica com projeto pedagogico voltado para os
alunos indigenas, desde que solicitada por uma ‘reivindica¢ido
organizada. E como, apesar de ter um representante no Conselho
de Educacio da cidade, propostas desse tipo ainda nao foram
apresentadas, a Secretaria de Educacéo nao planeja criar politicas
especificas para os povos. (CARVALHO, 2007).
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O poder publico assim considerava sua omissdo na questdo
educacional dos Pankararu do Real Parque como legitima pelo fato de
essa comunidade ser pretensamente formada por “desaldeados”, cuja
falta de uma “organizagdo de aldeia” os caracteriza como “acéfalos”
(ou seja, sem lideran¢a, no caso o “cacique”) e sem nenhuma
contrastividade cultural, uma vez que um dos estigmas mais usuais a
respeito dos indigenas do Nordeste é o da falta ou da auséncia de uma
“lingua de indio”’

A reivindicagio da comunidade Pankararu do Real Parque
foi encaminhada ja ha algum tempo através de sua associagdo, mas
ndo para a Secretaria de Educagdo, e sim para a de Planejamento e
Habitagdo, uma vez que o que a comunidade reivindicava era um centro
cultural Pankararu dentro da comunidade do Real Parque no contexto
da reforma urbana que estava em planejamento pela Prefeitura da
cidade. A expectativa da SOS-CIP era a de que a Lei n® 11.465/2008 (que
estabelece a obrigatoriedade do ensino de cultura e histoéria indigena e
afro-brasileira nas escolas) viesse a sanar a auséncia da questio étnica
na escola que atende a comunidade no bairro. Desse modo, o Centro
Cultural Pankararu seria um espago autonomo da comunidade indigena
para aprofundar os temas da etnicidade Pankararu junto as criancas no
periodo apos as aulas.

Nesse sentido, a SOS-CIP tinha um trabalho de interven¢io na
escola da comunidade a fim de desenvolver na comunidade escolar uma
sensibilizacdo no tratamento do tema da diversidade étnica na escola
e assim construir o conhecimento, o respeito e a admira¢ao de todos
pela presenca Pankararu na escola e no bairro, e dessa forma ampliar o
orgulho étnico nas criangas Pankararu.

Apresentamos a seguir alguns temas que se tornaram paradig-
maticos do trabalho da SOS-CIP em sensibilizar a comunidade escolar
do Real Parque com o tema da diferenca étnica dos Pankararu. Como
escrevemos na primeira parte deste artigo, e em outras ocasides
(ALBUQUERQUE, 2011; ALBUQUERQUE; NAKASHIMA, 2008;
NAKASHIMA, 2009), a atuagao do poder tutelar no decorrer do século
passado até a constituicdo da Funai, em 1973, foi sendo atualizada em
varios sentidos nos ultimos anos e, desse modo, deitou fortes raizes

7 Vemos isso claramente no depoimento de M.D., quando lhe foi solicitada uma defini¢ao de
discriminagédo: “Quando vocé ‘tira’ alguém ou discrimina uma colega porque ela era descendente de
indigenas. Perguntaram por que vocé veio para cd, quem te chamou, entdo se vocé é, fala o idioma do
indio”.
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no solo do imaginario e do discurso sobre quem é e como deveria ser
(ou permanecer) o indigena. A imagem dos Pankararu como indigenas
passa por esse processo de maneira paradigmatica.

Atualizados os procedimentos institucionais de invisibilidade e
“inclusao” do indigena no seio da sociedade nacional, o projeto do poder
tutelar é atualizado contemporaneamente pelo tema da autenticidade do
indigena que esta nos centros urbanos. Em relacao aos Pankararu de Sao
Paulo, esse tema é uma complexa ferramenta simbélica de visibilidade e
de invisibilidade social.

No caso especifico dos Pankararu existem trés estigmas que sao
paradigmaticos do tema da autenticidade com a qual eles construiram
suas proprias estratégias de didlogo. Esses trés estigmas-categorias sao os
de “assimilados”, “aculturados” e “desaldeados” Cada um desses estigmas
atualiza procedimentos administrativos do poder tutelar e instaura o
que estamos denominando de um preconceito de autenticidade. Sua
atuagdo se da, pelo menos, de trés maneiras:®

a) “assimilados”: ao serem questionados por ndo possuirem uma

“cara de indio”, os Pankararu sdo acusados pela violéncia da
qual foram vitimas = preconceito fenotipico;

b) “aculturados”: a auséncia de uma lingua ancestral demonstraria
que essa populagdo ja ndo possui tragos aborigenes, portanto
teriam sido completamente “aculturados”. Apelo extempora-
neo que pretende negar outra légica de apropriacao de uma
linguagem geral = preconceito linguistico; e

¢) “desaldeados™: supostamente autoexilados nas cidades, pare-
ciam entdo ter abdicado voluntariamente da “protecdo” do
poder tutelar e, mais contemporaneamente, da assisténcia dos
6rgaos publicos (Funai, Funasa e outros) = preconceito politico-
administrativo.’

A partir dessas categorias-estigmas, o projeto de intervengdo da

SOS-CIP na escola da comunidade procurou instituir um olhar para
a condigdo diferenciada dos Pankararu néo pelo critério “culturalista”

Notamos que essa divisao do campo do preconceito é antes de tudo analitica. Reiteramos que,
na prdxis, todos esses tipos de preconceito se cruzam e se referem mutuamente, a0 mesmo tempo
que todos podem ser descritos como circunscrevendo um tipo padrdo de preconceito politico-
administrativo.

®  “Desaldeados” ¢ a categoria “de ouro” da atual administragdo estatal porque mantém a politica

do SPI, ao mesmo tempo que diminui as atribui¢des da Funai, constituindo uma omissdo legitima.
Sua concluséo politica é equacionar a didspora com o etnocidio.
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(tragos fenotipicos, lingua, moradia, alimentacao e outros), mas, sim,
pelo critério étnico, valorizando assim sua histdria social como uma
populagao nativa.

A posigdo assumida pela SOS-CIP foi a de que uma educagao
intercultural deveria valorizar a “cultura” e a “histéria” indigena como
complementares. Ao contestar a nogdo de aculturagdo, procurava-se
mostrar, pelo recurso da histdria social do grupo, que essa nogao era
um tipo de preconceito (fenotipico, linguistico e outros).

Desse modo, em 2008, a SOS-CIP colocou para a comunidade
escolar, e em especial para o grupo de professores e administracdo
da escola, o problema da visibilidade e da valorizagdo dos alunos
Pankararu e do grupo indigena que faz parte da realidade cotidiana de
todas as criangas. Assim, a escola (administragdo e professores) e a SOS-
CIP tinham como consenso o fato de que a Lei n® 11.465/2008 deveria
ser imediatamente aplicada na escola, tendo em vista a presenga dos
Pankararu no bairro e, portanto, na escola.'

Nesse sentido, um problema passou a existir: o que deveria
compor esse ensino que atendesse a Lei e a demanda da SOS-CIP?
Do que se tratava a aplicagdo de Lei tendo em vista o despreparo e a
total desinformacao da direcdo e do grupo de professores sobre como
tematizar a “cultura” Pankararu? A pergunta era assim caracterizada:
“Por que eles sao indios se sdo iguais a gente?”. Afinal de contas, que
diferenca é essa? Qual é a medida dessa diferen¢a? Qual é o seu critério?

Portanto, um dissenso passou a existir. De um lado, o reconhe-
cimento do grupo como indigena pela comunidade escolar passava
pelo fato de que os Pankararu sdo um grupo indigena reconhecido
pelo estado e com uma série de direitos diferenciados em curso na
favela, principalmente na area da satide e da educagdo universitaria."
Do outro, a suspeita de que os Pankararu fossem indigenas, mas nem
tanto assim, uma vez que eles eram, portanto, “apenas descendentes”,
mas “ja estavam aculturados”.

10 O tema da diversidade cultural ja era contemplado nos Parimetros Curriculares Nacionais

- PCNs por meio da introdugdo de um “tema transversal” as disciplinas escolares especificas e,
portanto, deve ser contemplado por elas: o tema da “Pluralidade Cultural” (NAKASHIMA, 2009,
p. 113-114).

' O Projeto Pindorama, iniciado em 2001 como uma iniciativa da PUC-SP, consiste em oferecer

bolsas de estudo para estudantes indigenas que prestam o vestibular da PUC-Sao Paulo e, assim,
tém acesso a universidade, uma medida completamente diferente da nogao de cotas para estudantes
socialmente desfavorecidos. O projeto, uma requisi¢do das proprias comunidades indigenas, teve
apoio da propria PUC, da Funai e da Pastoral Indigenista da Arquidiocese de Sao Paulo.
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O desafio de introduzir uma educagéo diferenciada que atendesse
a demanda da SOS-CIP passava pelo trabalho de determinar o que é o
indigena e, portanto, por que os Pankararu fazem parte dessa categoria.
A estratégia foi a de valorizar a “cultura” indigena como fazendo parte de
algo maior, a histdria social indigena. Assim, no contexto do fraco sinal
diacritico de onde a comunidade indigena demandava uma educagio
intercultural no seio de uma escola publica nao indigena, o discurso da
histdria social e do carater étnico dos Pankararu foi valorizado junto
com alguns sinais diacriticos (“fumo’, “comida tipica’, religiosidade,
instrumentos musicais e outros), destacando-se a danga dos praids (ver,
por exemplo, Nakashima (2009), Marcos Albuquerque (2007, 2011) e
Flavia Albuquerque (2009)).

O “diagnéstico” do preconceito

Para apresentar um exemplo de interven¢do da SOS-CIP na
escola da comunidade, apresentamos antes um pequeno “diagnéstico”
sobre a questdo da visibilidade dos Pankararu entre os alunos (indigenas
e ndo indigenas) da escola.'” Foi a partir dessa constatagao inicial que
foram produzidos pela SOS-CIP um evento e um pequeno conjunto de
material didatico para uso da escola.

A escola que atende a comunidade Pankararu tem o nome de EMEF
Alcéntara de Machado Filho."” A existéncia de alunos Pankararu nas salas
de aula e como comunidade organizada no entorno da escola nao era
ignorada pelo corpo docente da EMEF no ano de 2008. No entanto, mesmo
aproximadamente 22 anos depois da fundagdo da escola, o corpo diretivo
e docente da EMEF ndo havia realizado nenhum trabalho especifico e
permanente com a comunidade Pankararu. A tematica indigena na escola

12 Este diagnostico serviu para as diversas pesquisas realizadas pelo projeto “Culturas juvenis x

cultura escolar: como repensar as nogdes de tradigdo e autoridade no ambito da educagdo?”, sob
coordenagio da Profa. Dra. Monica do Amaral e financiado pela Fapesp. A pesquisa da dissertagao
de mestrado de Edson Nakashima estava inserida nesse projeto.

3 Fundadatardiamente noano de 1986,a EMEF Alcantara de Machado Filho (que denominaremos

a partir de agora como EMEF Alcéntara) ¢ a “[...] tinica escola municipal de ensino fundamental
do Morumbi. Apresentava, segundo o Projeto Politico-Pedagégico de 2004, no ciclo I do nivel
fundamental, duas séries do 1° ano, quatro séries do 2° ano, duas séries do 32 ano e quatro séries do
4° ano e no ciclo II do nivel fundamental, quatro 5% séries, cinco 6 séries, seis 7% séries e seis 8=
séries, além de quatro classes de supléncia, funcionando nos trés periodos” (NAKASHIMA, 2009,
p. 101-102). Néo existe na comunidade uma escola de ensino médio e, mesmo com a reivindicagéo
constante dos moradores, ndo ha sinais de que uma escola dessas venha a ser implementada na
regiao.
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era abordada somente nas comemorac¢des do Dia do Indio, evidenciando-
se que os trabalhos realizados a respeito dos indigenas eram bastante
marcados pela estereotipia (NAKASHIMA, 2009, p. 127).

Foielaborado um questiondario com questdesrelativas as condi¢oes
sociais e familiares, as manifestagdes culturais, aos géneros musicais e as
necessidades e ansiedades dos alunos (indigenas e ndo indigenas) em
relagao ao futuro. Esse questionario continha estrategicamente no final
algumas perguntas sobre os Pankararu: “Vocé conhece os Pankararu?
O que sabe sobre eles?”, de modo que pudéssemos identificar, na fala dos
alunos Pankararu existentes na escola, a visdo que tinham a respeito de
si mesmos e de sua cultura e também a concepgdo que os demais alunos
nutriam a respeito dos Pankararu (NAKASHIMA, 2009, p. 120).

No questiondrio colhemos algumas representacdes sobre os
Pankararu formuladas pelos alunos ndo indigenas. Percebemos que
podiamos ver nesse resultado dois grupos distintos de temas mais
abordados, um que pode ser relacionado ao termo genérico de “cultura”
e outro ao tema da “migrac¢do”. Desse modo, o grupo do tema da “cultura”

continha citagdes como estas:

“Eles gostam muito da natureza [...] mas moram aqui no Real
Parque”; “Eles gostam muito da natureza e alguns vivem nela’;
“Eu sei que eles sdo uma tribo de indios e que eles tém uma

>«

aldeia no Pernambuco e que é muito bonita”; “O indio tem uma

», o«

dan¢a muito estranha’”; “Aprendi do modo canibal dos indios”;
“Apontar o dedo para os indios causa enfermidade”; “Conhego
de vista, mas sei que eles tém um ritual de dan¢a” “Uma coisa
que eu admiro é a danga deles”; “Eu sei que os Pankararu sio
uma tribo de indios que cantam e dangam na lingua deles e tem
umas comidas exoticas” “Eu ja vi eles dangando e cantando aqui
na nossa comunidade e a fala deles é diferente quando estdo
cantando”” “Eu sei que eles eram de Pernambuco e vieram para
ca. A lingua deles é diferente” “Eu sei que eles falam diferente
das nossas linguas” “Eu sei deles que quando estdo vestidos de
Praias, ninguém pode falar qual é a pessoa que estd vestindo,

porque dizem que ela fica doente.”

Podemos observar nessas falas que a “danca dos Pankararu”
e a “lingua diferente” sdo os tragos diacriticos mais citados pelos
alunos. A danga aludida é a danga dos praids, performance-ritual
ja descrito anteriormente, que se tornou o trago diacritico mais
forte da comunidade Pankararu do Real Parque, simbolo de sua
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“indianidade” E pela observagdo da danga dos praids em eventos
publicos que os colegas dos alunos Pankararu faziam referéncia a
“lingua diferente”

Observamos, nessas falas, a reproducéo do senso comum a respeito
dos indigenas. Notamos o predominio de uma visao exdtica e naturalizada
do indigena como “primitivo” (NAKASHIMA, 2009, p. 131), revelando,
assim, um conhecimento mediado por representacdes exteriores ao
quadro da experiéncia dos alunos. Mas, quando o assunto é a historia
social dos Pankararu e a experiéncia da migragdo, um conhecimento mais
preciso e atual aparece:

“Vieram de Pernambuco para buscar vida melhor e conseguiram,
apesar das dificuldades” “Sei que eles foram os primeiros a
chegarem ao bairro” “Eu conhego porque convivo com eles. Eu sei
que eles foram um dos primeiros a chegar aqui no Real Parque”
“Sei que eles sdo indios, que eles ajudaram muito no comego de
nosso bairro Real Parque e que hoje moram aqui” “Tenho uma
amiga que é descendente deles. Sei que eles vieram de Pernambuco
e ajudaram a construir o Estadio do Morumbi” “Sé sei que eles
vieram para Sdo Paulo, na favela, e construiram muitas casas e,
quando chegaram, era tudo mato, e 1 onde eles viviam era muito

dificil. Por isso vieram para cd”

Essa dualidade entre a “cultura” e a “histéria” dos Pankararu
em Sdo Paulo era muito evidente para passar despercebida por nos.
Esse dualismo fazia parte do cotidiano das criangas, da dire¢do e dos
professores na escola, mas nao era tematizado como tal. Sendo ambos
os termos ambiguos, tanto a “cultura” quanto a “histéria” apareciam
ora valorizadas, ora como estigma e, portanto, desvalorizadas.

Como exemplo, citamos um caso que aconteceu nas comemo-
racdes do Dia do Indio no ano de 2007, quando uma das professoras
da EMEF Alcantara fez uma atividade de pesquisa com os alunos a
respeito das etnias indigenas. Os trabalhos foram apresentados no
mural do pétio da escola e neles pudemos observar descri¢des de varias
etnias indigenas, como os Patax¢ e os Kaingang, mas nao havia nenhum
trabalho que tratasse dos proprios Pankararu (NAKASHIMA, 2009).

O motivo dessa auséncia provocou espanto nos pesquisadores e em
alguns professores. Em uma das reunies docentes, a equipe de pesquisa
comentou a respeito da auséncia de trabalhos referentes aos Pankararu nas
atividades desenvolvidas pelos alunos. A professora que realizou a atividade
com os alunos disse que foram os proprios alunos que nio desejaram
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realizar nenhum trabalho com os Pankararu. Embora nido pudéssemos
avaliar com precisdo por que isso teria ocorrido, podemos supor que, na
visdo dos alunos, é considerado indigena somente aquele que vive em uma
realidade temporaria e fisicamente distante, habitando em aldeias nas matas
e que ndo vive em um contexto social préximo ao do préprio aluno nao
indigena, em seu proprio bairro, na cidade de Sao Paulo.

Haveria também, no caso dos proprios alunos Pankararu,
o receio de se colocarem como indigenas nas referidas atividades e
poderem ser alvos de chacotas e discrimina¢ao. Em todo caso, pareceu-
nos ser um indicativo claro do silenciamento ao qual estdo submetidos
os indigenas Pankararu na escola (NAKASHIMA, 2009). Na andlise
das respostas dos questionarios, um dado nos chamou a atengio.
Existiam muitos alunos Pankararu que afirmavam “descender” dos
Pankararu, mas sem que se identificassem como pertencentes a
comunidade indigena.

Esses alunos “descendentes” aparentaram conhecer pouco ou até
mesmo desconhecer aspectos da “cultura Pankararu”. Isso se observa
nos seguintes relatos:

a) “Sim, eu sou descendente deles. Os Pankararu sempre fazem

festa no Dia do Indio. Sempre ha dangas na quadra do projeto
Casulo. Eles falam os mesmos termos que nos, as comidas
deles nao sio diferentes das nossas.”’; “Fu nio sei nada sobre
os indios, eu s6 sei que minha mae é india.”.

b) “Sim, sei muita coisa, sei que eles vieram de Pernambuco para
encontrar uma vida melhor aqui em Sao Paulo, e realmente
conseguiram, apesar das dificuldades. Conhego os costumes
e crengas, praticamente sei muito, porque eu sou Pankararu,
sou descendente de india””.

¢) “Eu conhego os Pankararu mais ou menos. Meu pai e minha
maie sdo Pankararu. O que eu sei sobre eles é que eles vieram
de Pernambuco e 14 no Norte eles comem com a mio. E eu
adoro a danga deles.”.

d) “Sim, eu sou descendente. Eu sei que eles falam normal, mas,
quando eles vdo cantar, eles cantam, cantam em outra lingua,
e as vezes eles fazem cerimdnias aos sabados. So as vezes.”

Podemos observar, nessas respostas, a oposi¢ao que se estabelece

entre “eu” e “eles”, “nds” e “eles”, enfim, entre a 1* pessoa do singular ou
«rs

plural e a categoria “indios”. Essas respostas, logicamente, necessitam
ser contextualizadas, mas revelam, em todo caso, a dificuldade
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de muitos dos descendentes Pankararu de se identificarem como
indigenas. Podemos observar uma relacdo ambivalente dos alunos
com a sua identidade étnica, seja por nao possuirem um sentimento
de pertencimento a comunidade indigena, seja por ndo desejarem se
declarar como indigenas na escola como expressao de uma possivel
autodefesa, em razdo do receio da discriminagio exercida sobre os
indigenas, tanto por parte dos alunos como do proprio corpo docente.
Nesse sentido, para se contrapor as condigdes sociais excludentes,
esses indigenas se veem instados a renunciar a sua identidade étnica
como um modo de fugir do estigma e da discriminacao.

De qualquer modo, nao ha exatamente, por parte dos alunos
pesquisados, uma referéncia a “cultura Pankararu”, o que nos colocou
a questdo de que ¢ possivel pensar na existéncia de uma concepgiao
diferente de “cultura” por parte dos alunos Pankararu. Podemos
presumir que o que muitas vezes qualificamos antropologicamente
como “cultura’ para os alunos indigenas Pankararu aparece rela-
cionado com questdes do cotidiano, aspectos de sua religiosidade,
performances artisticas e artesanato e mobilizagdes coletivas (festas,
movimento politico, assembleia da SOS-CIP e outros) (NAKASHIMA,
2009, p. 156). Existia, portanto, um duplo tipo de saber, o da “cultura’,
bastante mediado por uma representagao exterior a experiéncia dos
alunos (“senso comum”, midia e outros), e o da “histdria’, cujo tema
da migracdo era bastante evidente, atual, proximo e que fora também
parte da experiéncia de vida dos proprios alunos indigenas.

Foi a complexidade dessas questdes que serviu de estimulo
para a realizagdo de uma Semana de Diversidade e Cultura na EMEF
Alcantara, organizada em um trabalho conjunto da comunidade
Pankararu, das universidades (USP e UFSC) e da escola, com o intuito
de propor um modelo de aten¢do educacional diferenciada que
valorizasse os Pankararu como uma comunidade étnica, apoiada pela
recente Lei n°® 11.465/2008 (NAKASHIMA, 2009, p. 113)."

Assim, gerenciado pela SOS-CIP, com o aval da dire¢ao da
escola e o apoio de colaboradores ndo indigenas, essa associagdo
organizou um calenddrio de prepara¢ao para esse evento que contava
com duas reunides semanais, uma com a dire¢do da escola e outra
com os colaboradores externos. Houve também algumas oficinas
sobre a questdo indigena com alunos e professores. Organizada em

T digno de nota que nem a SOS-CIP nem a diregio da escola conseguiram o devido apoio da
Secretaria de Educacdo da Prefeitura de Sao Paulo.
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cerca de seis meses, a Semana de Diversidade e Cultura ocorreu em
novembro de 2008. Esse evento foi o primeiro passo na construgio
dessa educacio intercultural na escola da comunidade.

Apoiados numa literatura antropologica mais geral, especial-
mente Lopes da Silva (2001), Lopes da Silva e Grupioni (1995) e
Oliveira (1999a, 1999b), e em livros didaticos e paradidaticos do
antropologo e membro do Cimi de Sao Paulo Benedito Prezia (PREZIA,
1992; PREZIA; HOORNAERT, 1989), produzimos um livreto (e um
videodocumentario)' intitulado Eu venho do Mundo: os indigenas na
cidade de Sdo Paulo. Esse livreto foi confeccionado com o objetivo de
compor um modelo de material didatico sobre educagao intercultural
no contexto dos Pankararu do Real Parque. Na tentativa de sensibilizar
os professores e os alunos da escola para valorizar a presenca dos
Pankararu, optamos pela estratégia de dar visibilidade a histéria
indigena Pankararu como parte de sua “cultura”

O livreto foi baseado na premissa de que tinhamos de associar
a nog¢do de “cultura” com a de “histéria” Pankararu, de forma a
tornar visivel para os leitores uma definicdo do indigena baseada nos
parametros académicos e juridicos atuais. Assim, trazia na apresentaciao
sua proposta, bastante otimista, de ser um material para desmistificar
a visdo estereotipada que a sociedade nacional tem sobre o indigena.
Nesse sentido, propunha responder a algumas questdes centrais
desse topico: O que faz o indigena ser um indigena? Por que eles tém
determinados direitos e que direitos sao esses? Um indigena que mora
na cidade continua sendo um indigena? Como os indigenas que vivem
na cidade de Sao Paulo estdo se organizando? Qual é a relagdo entre
indigenas e educa¢ao nas cidades?

Desse modo, circunscrevemos o debate em torno de terminologias
mais precisas sobre o universo indigena e, assim, optamos por oferecer
como proposta para esse debate defini¢des sobre o indigena que sao de
uso dos antropologos e dos operadores do direito. Valorizando, assim,
o conhecimento sobre a migra¢ao dos Pankararu e diminuindo a carga
de categorias “culturalistas’, redigimos, por exemplo, no tépico “O que
faz o indigena ser um indigena?” o seguinte: “[...] dizer que o indigena
s6 pode ser indigena se ele viver hoje como ha 500 anos é a mesma
coisa que dizer que o brasileiro ndo mudou nada desde 1500”. Assim,
defendiamos a ideia de que

!5 Disponivel em: <http://vimeo.com/14621830>.
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[...] o indigena é sempre indigena porque o que lhe da esta
qualidade é a sua ascendéncia, ou seja, é a sua familia, seus pais e
parentes. Por isso ndo ha indigena que nio seja a0 mesmo tempo
membro de uma sociedade indigena, uma pessoa é indigena
porque sua familia é indigena.

Quando falamos em sociedade indigena estamos falando de
toda aquela coletividade que se distingue da sociedade nacional
por sua histéria, ou seja, que se reivindica como descendente
de uma populagdo nativa que habitava o territério que hoje é
o Brasil antes da invasdao de Cabral no ano de 1500 (ou seja, é
uma populagio pré-Cabralina e pré- Colombiana). Os indigenas
tém, portanto, uma histéria diferente da dos ndo indigenas
porque todos os indigenas atuais no Brasil sdo sobreviventes do
genocidio que fundou o pais. [...] Todo indigena ¢ descendente
direto deste genocidio e todos eles trazem dentro de si, como
membros desta grande familia, essa histéria comum.

Nos cem primeiros anos de coloniza¢do estima-se que
aproximadamente 70% da populagio indigena brasileira tenha
sido assassinada. O Brasil reconhece que todo indigena hoje
deve ser recompensado por causa desta violéncia, e é por isso
que, seguindo todos os demais paises do mundo, o Brasil passou
a adotar leis que garantem aos povos indigenas tais recompensas
a partir de uma legislacdo especifica para eles.

No tépico “Por que os indigenas possuem direitos diferencia-
dos?”, escrevemos que a ONU era a entidade internacional respon-
savel por

[...] fiscalizar os paises para que todos cumpram a Declaragio
Universal dos Direitos Humanos, que tem a inten¢do de
defender toda pessoa e sociedade da tirania e violéncia de seu
préprio pais ou outro. Os povos indigenas de todo o mundo -
mais de 370 milhdes em 70 paises — estdo abrigados por essa
Declarag¢do, que obriga os paises a protegerem e promoverem
politicas publicas para o beneficio de seus povos nativos.

Pela Lei brasileira, os indigenas sdo cidaddos como todos os
outros, com todos os direitos e deveres que os demais individuos
possuem na Constituicdo. Mas também tém alguns direitos
especiais pelo fato de terem uma histéria anterior ao Brasil,
que sdo os direitos origindrios (sobre o territério tradicional,
por exemplo), e ainda os que sdo fruto da repara¢io do Estado
brasileiro aos indigenas devido a violéncia, exclusio e perda da
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autonomia em rela¢io a sua organizag¢ao social em decorréncia
da formagio do pais.

Destacamos os quatro principais documentos que formam a
legislacdo especifica sobre o indigena no Brasil: a) Lei n®6.001, de 1977
(o Estatuto dos Povos Indigenas); b) Constituicdo Federal de 1988
(artigos 231 e 232); c¢) Conveng¢ao n° 169, de 1991, da Organizagdo
Internacional do Trabalho da ONU; e d) Declaracao sobre o Direito
dos Povos Indigenas - DDPI, de 2007, da ONU. Desse conjunto de
textos juridicos enfocamos a Convengdo n® 169 da OIT, especialmente
o seu artigo 1% “a) a consciéncia de sua identidade indigena ou tribal
devera ser considerada como critério fundamental para determinar
0s grupos aos que se aplicam as disposi¢des da presente Convengao”.

Com relagdo a questdo “Um indigena que mora fora de sua aldeia,
na cidade, continua a ser indigena?”, comegamos com um discurso do
entdo presidente da SOS-CIP, Bino Pankararu, “A Funai ndo queria
atender nés como indio, porque eles acham que o indio s6 é indio na
aldeia. Eu sempre falo: o japonés, o africano, o alemao, quando eles
saem da area deles, eles ndo deixam de ser o que eles sdo. Igualmente é
o indio”. Argumentamos que essa mesma logica deixava de ser aplicada
ao indigena em contexto urbano, que passa a ter sua identidade negada
simplesmente pelo fato de migrar e sair de uma TI.

Lembramos ainda que negar a identidade étnica ao indigena
migrante significava negar “[...] uma série de processos historicos
de opressdo e discriminagdo ao indigena” promovida pelo Estado
brasileiro em suas fases colonial e, posteriormente, republicana.

No tépico “Como os indigenas que vivem na cidade de Sao Paulo
estdo se organizando?”, destacamos o fato de que o associativismo
indigena era um movimento auténomo e que vinha conseguindo acionar
o poder publico na efetivacdo e na implementagido de politicas publicas e
chamar a atengio da sociedade civil para suas demandas e, assim, vinha
promovendo diversas parcerias entre varios setores da sociedade.

Com relagao ao topico “Qual a relagao entre indigenas e educagdo
nas cidades?”, destacamos uma critica ao modelo dos curriculos escolares
a fim de questionar a auséncia do tema dos Pankararu na escola e, assim,
fomentar o questionamento pelos alunos e pelos professores sobre essa
auséncia. Argumentamos ali que “[...] alguns mitos sao dificeis de
serem quebrados. Um deles é que a escola seria uma institui¢do neutra
e objetiva, incapaz, portanto, de produzir e reproduzir esteredtipos e
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comportamentos racistas em seu interior”. Assim, “[...] ao fazermos
uma andlise atenta da realidade da escola e dos livros didaticos, vemos
que estes mitos ndo se sustentam”.'®

Assim a Semana contou com um folder de divulgagdo do evento.
Na sua apresentacdo informava que, tendo em vista a Lei n® 11.465/2008,

[...] esta semana se propde a criar um espago de debate a respeito
de uma melhor implementacdo desta lei na realidade escolar,
de modo a permitir que haja um ambiente propicio para a
conscientizagdo da comunidade escolar e sociedade em geral
a respeito da marginalizacdo e discriminagdo aos quais estdo
submetidos afro-brasileiros e indigenas no Brasil, especialmente
na cidade de Sao Paulo.

Tinhamos como projeto geral da Semana apresentar um modelo
de material didatico para a comunidade escolar trabalhar a presenga
dos Pankararu na escola e no bairro. Assim, o objetivo geral consistia
em abordar, de forma pratica e tedrica, a aplicabilidade da Lei n°
11.465/2008. Como objetivos especificos, pretendiamos

1) desmistificar a visdo estereotipada que a sociedade - incluindo

acomunidade escolar - tem a respeito dos indigenas e dos afro-
brasileiros e combater, assim, o preconceito e a discriminagao
em relagdo a eles;

2) discutir as diretrizes do Projeto Politico-Pedagdgico a respeito
dos indigenas e dos afro-brasileiros com a comunidade
escolar; e

3) possibilitar um ambiente na escola no qual os alunos tenham
um espago propicio para conhecer a historia indigena e afro-
brasileira, valorizando assim a diversidade cultural.

A programacgdo da Semana constou com diversas atividades
culturais, palestras, oficinas, mostra de videos e muitas outras. Destacamos
as principais atividades, entre as quais se encontram a leitura coletiva do
livreto e a sessdo do documentario intitulado Eu venho do mundo, sessoes
de video a respeito da tematica indigena e afro-brasileira no contexto
nacional. As oficinas foram de grafite, hip-hop, rap, sapateado, artesanato
indigena, musica indigena e narragao de histdrias e cordel.

16O livreto ainda continha um tépico sobre “Racismo, preconceito, estereétipo e discriminagio”,
além de alguns boxes com defini¢oes de termos polémicos, tais como etnocentrismo, racismo,
preconceito, estereétipo, discriminacao.
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A Semana contou com mesas-redondas todas as noites. Na
abertura, segunda-feira, estavam presentes o supervisor de educagio
da subprefeitura do Butantd, a diretora da EMEF Alcantara, uma
professora da escola e outra da FEUSP, além das liderancas Pankararu
Bino e Dora. Nos dias seguintes os temas das mesas foram o ensino
obrigatério de culturas e histdrias afro-brasileiras e indigenas e
pluralidade cultural; cultura e histdria afro-brasileira; cultura e histéria
indigena; preconceito e discriminagio étnica, sexual e religiosa. No
sabado, houve o encerramento com varias atividades (Projeto Aprendiz,
Teatro Doutores da Alegria, oficinas de grafite, hip-hop, artes marciais,
artesanato, musica indigena, dancas brasileiras, sapateado, cordel),
uma grande confraterniza¢do com um “almoco tradicional” oferecido
pela comunidade Pankararu e depois a apresentagdo da dan¢a dos
praids, principal manifestacdo estético-politica e trago diacritico dos
Pankararu em Sao Paulo.

Desse modo, com a realizacdio da Semana, buscou-se uma
transformacdo, ainda que inicial, na cultura escolar da EMEF
Alcéantara, de modo que as etnias minoritarias fossem consideradas.
A proposta de envolver as proprias comunidades no interior da escola
na organizagdo da Semana se tornou bastante produtiva, pois assim
as culturas minoritarias estariam colocadas em um mesmo patamar
nas discussdes e nas atividades propostas em relagdo a cultura escolar.
A realizaqio da Semana, no entanto, nos apresentou outros aspectos
a serem considerados. Na criagdo de um espaco de didlogo entre os
diversos atores presentes na escola, determinados interlocutores nao se
dispuseram a realizar esse intercimbio cultural, como foi o caso dos
6rgaos governamentais, que se omitiram no momento em que foram
chamados a contribuir com a realizacdo das atividades, e também
por parte dos professores, que participaram de forma burocratica da
Semana. Desse modo, torna-se visivel a dificuldade dos érgaos do
governo responsaveis pelo ensino de lidar com a existéncia de historias

e culturas minoritarias dentro da propria escola.

Consideracoes finais

Como o objetivo de fornecer subsidios para a criagdo de planos
de interven¢do nas escolas publicas do pais para a promogio da
diversidade étnico-racial, uma recente pesquisa sobre o preconceito e a
discrimina¢iao no ambiente escolar, realizada pela Fundagéo Instituto de
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Pesquisas Economicas (FIPE, 2009) a pedido do Instituto Nacional de
Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio Teixeira (Inep), abrangeu 501
escolas publicas de todo o Brasil e entrevistou cerca de 20 mil pessoas
entre alunos, pais, diretores, professores e funciondrios. Os dados
dessa pesquisa mostram que 99,3% das pessoas entrevistadas “[...]
demonstram algum tipo de preconceito etnorracial, socioeconémico,
com relagdo a portadores de necessidades especiais, género, geragio,
orientac¢do sexual ou territorial” (ver detalhes em Albuquerque (2009)).

Com relagdo ao preconceito etnorracial, a porcentagem chegou a
94,2%, o segundo maior de todos (96,5% tém preconceito com relagio a
portadores de necessidades especiais, 93,5% de género, 91% de geragao,
87,5% socioecondmico, 87,3% com relacio a orientagdo sexual e 75,95%
tém preconceito territorial). A pesquisa ainda demonstrava que 99,9%
dos entrevistados “[...] desejam manter distancia de algum grupo social”
Os indigenas sdo um desses grupos citados em 95,3% das entrevistas
(“deficientes mentais’, 98,9%; homossexuais, 98,9%; ciganos, 97,3%;
“deficientes fisicos”, 96,2%; pobres, 94,9%; moradores da periferia ou
de favelas, 94,6%; moradores da area rural, 91,1%; e negros, 90,9%)
(ALBUQUERQUE, 2009).

E, portanto, um consenso bem estabelecido o fato de que a Lei
n° 11.465/08 ¢ uma lei que, como se diz popularmente, “ja vem tarde”.
De forma geral, o ensino da tematica indigena em escolas nao indigenas
tem se pautado pelo discurso do multiculturalismo, ou ainda, pela
diversidade cultural ou pluralidade cultural. Segundo Silva (1999),
o multiculturalismo, tendo sido originado nos paises do hemisfério
norte, ¢ um conceito ambiguo, uma vez que pode tanto conduzir a
um movimento legitimo de reivindicagdo de grupos sociais e étnicos
presentes no seio dos citados paises para terem a representacdo e o
reconhecimento de suas formas culturais garantidos no interior da
cultura “nacional” quanto pode ser também uma via para “solucionar”
os “problemas” ocasionados pela presenca desses grupos nos paises do
hemisfério norte para a cultura nacional dominante.

Essa discussao tem a vantagem de trazer a tona a questdo de
que o multiculturalismo nao pode ser considerado sem levar em conta
as relagdes de poder que fizeram com que as mais variadas culturas
raciais, étnicas e nacionais convivessem em um mesmo espago, sendo
na, maioria das vezes, silenciadas. Assim, o multiculturalismo arrasta
para o campo da politica uma compreensdo da diversidade cultural
que antes estava restrita aos estudos antropoldgicos, que contribuiram
para tornar aceitavel a questao de que ndo se pode estabelecer uma
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hierarquia entre as culturas humanas. As diversas discussdes que
surgiram a respeito do multiculturalismo - sejam as de cunho “liberal”
ou “humanista’, cujo discurso nos conduz as questdes de respeito,
tolerdncia e convivéncia pacifica entre as diferentes culturas, sejam as
oriundas de uma perspectiva critica, na qual as diferengas culturais
ndo podem ser concebidas separadas das relagdes de poder - pdem em
xeque justamente o cdnon do curriculo educacional atualmente presente
em escolas e universidades (NAKASHIMA, 2009, p. 109-110).

E nesse sentido que pensamos que o tema multicultural é antes
um tema intercultural cujo didlogo, menos do que um ato de consenso,
¢é de dissenso. Nesse sentido, terminamos com uma reflexao sobre esse
dissenso. Um tipo de preconceito, ainda ndo devidamente classificado,
vinha se evidenciando na EMEF Alcintara e na comunidade do Real
Parque. O fato de os Pankararu terem um atendimento diferenciado nos
servicos publicos de satde e no acesso a educagao superior (através de
um convénio entre a SOS-CIP, o Cimi, a Funai e a PUC-SP chamado de
Projeto Pindorama) fez com que eles passassem a ser discriminados em
razao do desconhecimento das pessoas sobre a natureza compensatoria
dessa assisténcia diferenciada.

Em uma entrevista realizada com uma professora de Histéria da
EMEF Alcéntara, perguntamos se ela considerava os Pankararu como
uma comunidade indigena. Sua resposta foi “ndo”, e ela lembrou que,
embora tivéssemos realizado oficinas sobre a questdo indigena junto
com os professores, a nossa “conversa’ nao a tinha convencido. Ela
ainda considerava que indigena era apenas aquele que estava na aldeia,
no contato com a natureza, e que, a partir do momento que entrava em
contato com a cidade, ele perdia a sua condi¢do de indigena.

Lembrou de um didlogo que teve com um aluno que
frequentava aulas no EJA. Ele ndo afirmava ser Pankararu, mas, a
partir da possibilidade de poder adquirir uma bolsa de estudo em
razdo da afirmacédo de sua etnicidade, passou a declarar sua identidade
indigena. A professora considerou esse ato como uma prova de
“corrupgdo” sofrida por esse aluno. Admitiu ainda que a sua visdo a
respeito dessas questdes era bastante influenciada por Rousseau, que,
como todos sabemos, preconizava a existéncia do “bom selvagem”, o
“homem” que ainda estava fora da sociedade, livre das pressoes sociais
(NAKASHIMA, 2009, p. 185-186).

Para além de todo argumento académico, juridico e, por que
ndo, pragmatico, a dissolu¢ao de qualquer discurso nao é trabalho de
um dia nem mesmo de uma geragdo, ndo é uma atividade ludica nem
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uma “bandeira ideoldgica” homogénea e, fundamentalmente, raras vezes
vence utilizando apenas uma tnica estratégia. Consenso e dissenso sao os
dois lados de um jogo complexo, espelho de projetos diferentes no mesmo
campo. Portanto, como dizia Lao-Tsé, o importante é estar em curso; afinal
de contas, “uma longa jornada comega com um primeiro passo’.
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Txikédo; tipologia linguistica — fonologia, léxico e morfossintaxe; linguistica do
texto; bilinguismo, multilinguismo e linguas em contato na Amazdnia. Desenvolve,
igualmente, pesquisas sobre politicas linguisticas, educagao escolar indigena e
formagdo de professores indigenas em situagdes de bilinguismo e multilinguismo.
Desde 2010, atua como docente na Licenciatura Indigena Politicas Educacionais
e Desenvolvimento Sustentavel, desenvolvida pela UFAM em S&o Gabriel da
Cachoeira, AM.

Gabriel Coutinho Barbosa

Doutor em Antropologia Social (2008) pela Universidade de Sdo Paulo — USP. Tem
experiéncia em etnologia, teoria da troca, navega¢do e percepcio do ambiente.
Pesquisador do Instituto Brasil Plural da Universidade Federal de Santa Catarina
— UFSC e do Coletivo de Estudos em Ambientes, Percepcdes e Praticas — Canoa
(UFSC). E professor do Departamento de Antropologia e do Programa de Pés-
Graduagio em Antropologia Social da UFSC desde 2010.

Joao Paulo Lima Barreto

Graduado em Filosofia (2010) e mestre em Antropologia Social (2013) pela
Universidade Federal do Amazonas - UFAM, tendo apresentado a dissertagdo
intitulada Wai-mahsa: peixes e humanos — Um ensaio de Antropologia Indigena, sob
a orientagdo do professor Dr. Gilton Mendes dos Santos. Atualmente, ¢ doutorando
em Antropologia Social pela UFAM. E pesquisador do Nucleo de Estudos e
Assuntos Indigenas — Neai da Universidade Federal do Tocantins - UFT. Indigena
Tukano, nascido na comunidade/aldeia Sdo Domingos, no Alto Rio Tiquié,
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, AM.
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Bosco - FSDB (Manaus), mestre em Antropologia Social pela Universidade
Federal do Amazonas - UFAM e doutorando em Antropologia Social pela
Universidade Federal de Santa Catarina - UFSC. E bolsista da Fundagio de
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de Estudos, Acompanhamento e Pesquisas Indigenas — Neapi, cujas atividades
sdo desenvolvidas na FSDB (Manaus).
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Chapec6 - Unochapecd, pds-graduada em Proeja Indigena pela Universidade
Federal do Rio Grande do Sul - UFRGS, mestre em Antropologia Social pela
Universidade Federal de Santa Catarina — UFSC e, atualmente, doutoranda no
Programa de Po6s-Graduagao em Memoria Social e Patriménio Cultural pela
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Multicultural e Politicas Publicas (UFMA) e do grupo de pesquisa Mbaraka: arte,
cultura e sociedade (UFAM).
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contemporaneas, processos urbanos e globalizagio, praticas turisticas, pesca,
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(UFAM) e membro do Nucleo de Antropologia Audiovisual e Estudos da
Imagem - Navi da Universidade Federal de Santa Catarina - UFSC. No INCT
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nas Imagens: patrimonio ambiental e antropologia visual” e “Museus, colegdes e
patrimonios plurais”
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producio académica, e de videos etnograficos, enfoca o sistema da arte étnica,
principalmente entre indigenas em contexto urbano.
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de pesquisadora do Museu de Arqueologia e Etnologia - MArquE. Doutora em
Ciéncias Sociais-Antropologia (2004) pela Pontificia Universidade Catolica de
Sao Paulo - PUC-SP, mestre em Sociologia Politica (1989) e graduada em Servico
Social (1980) pela UFSC. Tem experiéncia na area de Antropologia, com énfase
em etnologia Indigena, atuando principalmente nos temas: ocupagao e mobilidade
Guarani no territorio tradicional (Yvy Rupa), comunidades Guarani no litoral de
Santa Catarina, territorialidade, territorializagao, direitos territoriais, estudos de
impacto socioambiental, educacdo escolar e superior indigena. Integra a equipe
de coordenagio e o Colegiado do Curso de Licenciatura Intercultural Indigena do
Sul da Mata Atlantica (UFSC), com turmas Guarani, Kaingang e Laklano-Xokleng.
Coordena a equipe do programa A¢do Saberes Indigenas na Escola, ntcleo Santa
Catarina, junto aos Guarani, Kaingang e Lakliné-Xokleng, E membro do Conselho
Cientifico do Instituto Egon Schaden (Sao Bonifacio, SC).

Melissa Oliveira

Doutora em Antropologia Social pela Universidade Federal de Santa Catarina
- UFSC, com a tese intitulada Sobre casas, pessoas e conhecimentos: uma
etnografia entre os Tukano Hausiré e Nahuri pord, do médio Rio Tiquié, Noroeste
Amazénico. Doutora (PSDE/Capes) na Division of Social Anthropology (2014),
University of Cambridge, sob a supervisdo do Prof. Stephen Hugh-Jones (Kings
College). Entre 2005 e 2011 atuou como antropdloga da equipe do Programa
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Rio Negro Socioambiental do Instituto Socioambiental em projetos de pesquisa
intercultural, educagdo, manejo ambiental e valorizagdo cultural, com grupos
indigenas da familia Tukano Oriental, no Rio Tiquié, afluente do Uaupés, TI
Alto Rio Negro, Sdo Gabriel da Cachoeira, Amazonas. Mestre em Antropologia
Social (2004) pela UFSC, intitulada Kyringué y kuery Guarani infancia, educagio
e religido entre os Guarani de Mbiguagu. Seus interesses de pesquisa sdo processos
de construgio da pessoa, producio e circulagido de conhecimentos indigenas e
transformagdes sociais.

Miguel Alberto Bartolomé

Nacido en Posadas, Misiones, Argentina. Antropdlogo. Licenciado por la
Universidad de Buenos Aires - ABA, Maestria y Doctorado por la Universidad
Nacional Auténoma de México — UNAM. Residente en México desde 1972.
Profesor Investigador Titular Emérito del Instituto Nacional de Antropologia e
Historia de México y Miembro Emérito del Sistema Nacional de Investigadores
(SEP-Conacyt). Miembro de la Academia Mexicana de Ciencias. Medalla de Oro
Maestro Altamirano Secretaria de Educacién Publica-Presidencia de la Nacidn,
Meéxico. Ha realizado investigaciones entre los Mapuche, Wichi y Guaranies de
Argentina; entre los Ava-Guarani, Mbya, Guana y Ayoreo del Paraguay; entre los
Chinantecos, Mayas, Chatinos, Nahuas, Chochos, Ixcatecos, Mixtecos, Zoques
y Chontales de México, asi como con los Kuna de Panama. Ha sido profesor
en México, Argentina, Brasil, Paraguay, Holanda y Espana. Autor y co-autor de
100 ensayos y 27 libros (como autor, co-autor o coordinador) sobre Etnologia y
Antropologia Politica.

Neres de Lourdes da Rosa Bitencourt

Atua na drea de Gestao Ambiental. Pés-doutora em Gestdo Ambiental (2013) pelo
Programa de Pé6s-Graduagdo em Planejamento Territorial e Desenvolvimento
Socioambiental da Universidade do Estado de Santa Catarina - UDESC, tendo
como foco a realizagdo de um diagnostico socioambiental da regido costeira sul
catarinense. Doutora em Gestdo Ambiental (2005) pela Universidade Federal
de Santa Catarina - UFSC, abordando o estudo da problematica ambiental dos
terrenos de marinha sob a dtica dos atores sociais. Mestre em Gestao Ambiental
(2000) pela UFSC, tendo como énfase o estudo de comunidade localizada dentro
do Parque Estadual da Serra do Tabuleiro na visdo da ética e da cidadania para
a preservac¢do ambiental. Licenciada e Bacharel em Filosofia (1998) pela UESC e
em Tecnologia em Gestdo Ambiental (2011) pelo Centro Universitério Leonardo
da Vinci. Atua principalmente nos temas: diagndstico socioambiental; educagao
ambiental; patrimo6nio ambiental e ética ambiental. Integra a rede de pesquisa
“Patrimoénio Ambiental e Antropologia Visual” do Instituto Nacional de Ciéncia
e Tecnologia Brasil Plural na coordenac¢io de projeto desde 2010. Participa do
grupo de pesquisa na drea de Gestdo Costeira do Nucleo de Estudos do Mar -
Nemar da UFSC desde 2001.
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Odair Giraldin

Nasceu em Artur Nogueira, estado de Sdo Paulo. Graduado em Histéria (1989)
pela Universidade Estadual de Campinas — Unicamp, mestre em Antropologia
Social (1994) pela mesma universidade, com pesquisa documental sobre a histdria
do povo Kayap6 do Sul (antepassados dos atuais Panara) e doutor em Ciéncias
Sociais (2000) pela mesma universidade, com pesquisa etnografica junto aos
Apinaje. Desde 1992 ¢ professor universitario no estado do Tocantins. Atualmente
é professor Associado II da Fundagio Universidade Federal do Tocantins - UFT.
Tem experiéncia na area de Antropologia, com énfase em organizacio social,
cosmologia, educagdo indigenas e etno-histéria. Leciona Antropologia e Histdria
Indigena no Curso de Histdria, campus de Porto Nacional, e Antropologia no
mestrado e no doutorado em Ciéncias do Ambiente, campus de Palmas da UFT. Foi
professor colaborador do Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia Social da
Universidade Federal do Amazonas - UFAM e atualmente € professor colaborador
do Programa de Poés-Graduagido em Sociologia da Universidade Federal do
Maranhio - UFMA. Coordena o Ntcleo de Estudos e Assuntos Indigenas — Neai e
também a Acdo Saberes Indigenas na Escola, ambos na UFT.

Rafael Victorino Devos

Doutor em Antropologia Social (2007) pela Universidade Federal do Rio Grande
do Sul - UFRGS. E professor do Departamento de Antropologia e do Programa
de Pds-Graduagdo em Antropologia Social da Universidade Federal de Santa
Catarina - UFSC. E pesquisador do grupo de pesquisa Coletivo de Estudos em
Ambientes, Percepgdes e Praticas — Canoa da UFSC (CNPq) e do INCT Brasil
Plural (CNPq). Tem experiéncia na drea de Antropologia, com énfase nos
seguintes temas: percep¢do ambiental, antropologia da paisagem, itinerarios
urbanos, documentario etnografico, antropologia visual e memdria social.

Suzana C. de Jesus

Doutora em Antropologia Social (2015) pela Universidade Federal de Santa
Catarina - UFSC. Graduada em Educagao Especial (2007) e em Sociologia (2013),
especialista em Gestdo Educacional (2009) e mestre em Ciéncias Sociais (2011)
pela Universidade Federal de Santa Maria — UFSM. Atualmente, é professora
Adjunta da Universidade Federal do Pampa — Unipampa, campus Dom Pedrito.
Tem experiéncia na drea de Antropologia, com énfase em Etnologia Indigena e
Antropologia Educacional, atuando principalmente nos seguintes temas: teorias
indigenas do conhecimento, educag¢do escolar, educagdo do campo, infancia e
politicas publicas.

Viviane Vasconcelos

Graduada em Historia (2008) pela Universidade Federal de Santa Catarina —
UFSC. Mestranda em Antropologia Social pela UFSC. Tem experiéncia na drea de
Etnologia Indigena, atuando principalmente nos seguintes temas: antropologia,
Guarani e educagio.
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Viviane Vedana

Doutora em Antropologia Social (2008) pela Universidade Federal do Rio Grande
do Sul - UFRGS. Tem experiéncia em antropologia urbana, paisagem sonora
e praticas cotidianas. Pesquisadora do Instituto Brasil Plural da Universidade
Federal de Santa Catarina — UFSC e do Coletivo de Estudos em Ambientes,
Percepgdes e Praticas — Canoa (UFSC). E professora do Departamento de
Antropologia da UFSC.
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A Colecio Brasil Plural tem como objetivo dar
visibilidade as pesquisas realizadas pelo Instituto
Nacional de Pesquisa Brasil Plural (INCT/CNPgq).
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