Licenga

Este trabalho estd licenciado sob uma licenca Creative Commons Attribution-NonCommercial-

ShareAlike 4.0 International License. Fonte:
https://livros.unb.br/index.php/portal/catalog/book/689. Acesso em: 15 jan. 2026.

Referéncia

NOGUEIRA, Monica; PORTELA, Cristiane; SILVA, Ana Tereza Reis da; SAUER, Sérgio (org.).
Pensamento encarnado: a luta e a produgao intelectual de povos e comunidades tradicionais no
Brasil. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 2026. E-book (329 p.). (Pesquisa, Inovacdo &
Ousadia). DOI: https://doi.org/10.26512/. Disponivel em:
https://livros.unb.br/index.php/portal/catalog/book/689. Acesso em: 15 jan. 2026.



https://creativecommons.org/licenses/by-nc-sa/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-sa/4.0/
https://livros.unb.br/index.php/portal/catalog/book/689
https://livros.unb.br/index.php/portal/catalog/book/689
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-sa/4.0/




Reitora !
Vice-Reitor :

Conselho editorial

N1 universidade de Brasilia

Rozana Reigota Naves
Mércio Muniz de Faria

. EDITORA

==

UunB

Germana Henriques Pereira (Presidente)
Ana Flavia Magalhdes Pinto

Andrey Rosenthal Schlee

César Lignelli

Fernando César Lima Leite

Gabriela Neves Delgado

Guilherme Sales Soares de Azevedo Melo
Liliane de Almeida Maia

Monica Celeida Rabelo Nogueira
Roberto Branddo Cavalcanti

Sely Maria de Souza Costa



EDITORA
N ]

UnB

Pensamento
encarnado

A luta e a produgéo intelectual
de povos e comunidades
tradicionais no Brasil

Ménica Nogueira
Cristiane Portela

Ana Tereza Reis da Silva
Sérgio Sauer

(organizadores)

[®

(

\:

=7 Pesquisa,
Inovagao
& Ousadia




: Equipe do projeto de extensdo - Oficina de edicéo de obras digitais

Coordenacio geral Thiago Affonso Silva de Almeida
Consultor de produgio editorial : Percio Savio Romualdo da Silva
Coordenacéo de revisdo Talita Guimaraes Sales Ribeiro
Coordenacao de design Claudia Barbosa Dias
Revisdo : Julia Oliveira Neves
Diagramacéao Beatriz Parente Barreto de Abreu
Foto de capa : Jurdbi Suid Xandiary Karajd, do acervo de Lilian Brandt Calgavara.
Autoria coletiva do grupo ljadokoma itxyté

© 2024 Editora Universidade de Brasilia

Direitos exclusivos para esta edigéo:

Editora Universidade de Brasilia

* Centro de Vivéncia, Bloco A - 22 etapa, 1° andar
Campus Darcy Ribeiro, Asa Norte, Brasilia/DF

: CEP:70910-900

Site: www.editora.unb.br

E-mail: contatoeditora@unb.br

Todos os direitos reservados. Nenhuma parte desta publicagdo podera
: ser armazenada ou reproduzida por qualquer meio sem a autorizagéo
. por escrito da Editora.

Dados Internacionais de Catalogagéo na Publicagéo (CIP)
(Biblioteca Central da Universidade de Brasilia — BCE/UnB)

pP418 Pensamento encarnado [recurso eletrdénico] : a luta
e a producdo intelectual de povos e comunidades
tradicionais no Brasil / (organizadores) Mbénica

Nogueira .. [et al.]. —Brasilia : Editora
Universidade de Brasilia, 2026.
329 p. - (Pesquisa, Inovacdo & Ousadia).

Inclui bibliografia.
Formato PDF.
ISBN 978-65-5846-230-9.

1. Quilombolas - Brasil. 2. Indigenas da
América do Sul - Brasil. 3. Vida intelectual. I.
Nogueira, Mbénica (org.). II. Série.

CDU 316.334.52

Heloiza dos Santos — Bibliotecaria — CRB 1/1913



Sumario

Apresentacao 9

Ménica Nogueira
Cristiane Portela

Parte | - Vozes que se erguem e
novas formas de fazer pesquisa

Quilombo dos Luizes confluindo identidades e travessias 17
Miriam Aprigio Pereira
Lilian Cristina Bernardo Gomes

“Ta linda como sempre, amg”: uma pesquisa-a¢ao
em audiovisual com as mogas Karaja 37
Lilian Brandt Calcavara

Desapocadas: de palavra a categoria nativa e forma de agéo

politica entre as mulheres do quilombo Puris, Minas Gerais 61
Sirlene Barbosa Corréa
Cristiane Portela

Novas partidas e ponto de chegada: caminhos
de encontro com a pesquisa colaborativa no

quilombo de Conceicdo das Crioulas/PE 73
Maria Aparecida Mendes
Cristiane Portela



Pensamento encarnado: a luta e a producéo intelectual de povos e comunidades tradicionais no Brasil

Parte Il - Educacao diferenciada
e relacoes étnico-raciais

Educacdo para as relagdes étnico-raciais: a invisibilidade
do estudante quilombola no estado do Para 95

Daniele Concei¢édo Sarmento de Sousa

Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos

Givania Maria da Silva

Transmitindo saberes: educacao e conhecimento tradicional

sobre plantas medicinais na comunidade Sao José/GO 113
Rosilda Alves Coutinho
Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos

Lingua, cultura e sustentabilidade: o caso dos
Ndyuka em Diitabiki, Suriname 129

Ficenca Raquel Eliza
Ana Suelly Arruda Camara Cabral

Parte lll - Sistemas
agroalimentares tradicionais

Produtos indigenas do sistema agricola tradicional
do Rio Negro — Amazonas/Brasil: experiéncias de

valorizacdo de um patriménio cultural 153
Iima Fernandes Neri
Janaina Deane de Abreu Sa Diniz
Laure Emperaire

Soberania e seguranca alimentar na perspectiva de

jovens kalungas da comunidade Vao de Almas 171
Valdir Fernandes da Cunha
Janaina Deane de Abreu Sa Diniz



Parte IV - Territorios tradicionais
e as tensoes com o Estado

Posse e usufruto das terras indigenas no Brasil: do
juspositivismo ao constitucionalismo fraternal 191

Carolina Augusta de Mendonca Rodrigues

A resisténcia a Convencao 169 no Congresso Nacional: racismo

contra os povos indigenas 207
Solange Ferreira Alves
Mariana Wiecko Volkmer de Castilho

Sobre o (mal)encontro de Belo Monte com o Rio Xingu 229
Thais Santi Cardoso da Silva

Identidade e protagonismo de povos e comunidades

tradicionais: uma delicada relacao com o Estado Brasileiro 245
Katia Cristina Favilla
Ana Tereza Reis da Silva

Os Gerais no tempo e no espaco: um estudo

interdisciplinar dessa toponimia do Cerrado 265
Rodrigo Martins dos Santos
Ménica Nogueira

Parte V - Em memgdria

Yakuigady: cultura e sustentabilidade nas

mascaras rituais do povo Kura-Bakairi 287
Vitor Aurape Peruare
Ménica Nogueira

Conclusao, mas nao fim de conversa 319

Ménica Nogueira

Sobre os autores e organizadores 323






Apresentacao

Monica Nogueira
Cristiane Portela

Ao tratar do pensamento critico como exercicio que nos empodera, bell hooks nos
convida a reconhecer em sua fotografia, ainda crianca, “um retrato da intelectual quando
garota”, a sua versao do classico O pensador. Para ela, pensar é uma agao:

Para todas as pessoas que pretendem ser intelectuais, pensamentos sao labo-
ratérios aonde se vai para formular perguntas e encontrar respostas, o lugar
onde se unem visoes de teoria e pratica. O cerne do pensamento critico é o
anseio por saber — por compreender o funcionamento da vida [...] (2020, p. 31).

Hooks nos ensina que, para esse pensar se tornar pensamento critico, é necessario o
estimulo a autonomia, o entusiasmo e a atitude colaborativa, o que favorece a conscién-
cia de n6s mesmos como intelectuais e a autodeterminagao do que é mais significativo
para se conhecer em cada contexto. Vislumbrando a formacdo para o pensar critico,
acreditamos que a sala de aula, também nas universidades, deve ser orientada pelo pro-
posito de constituir comunidades de aprendizagem. Entendemos que comunidades que
partilham ideias com potencial de transgressdo se constroem a partir de pensamentos
criticos encarnados, e que se apresentam em sua inteireza como intelecto, mas também
por sentimentos e corpos presentes. Mais uma vez, recorremos a bell hooks: “antes de
palavras serem ditas em sala de aula, n6s nos encontramos como corpos, lemos uns
aos outros pelo olhar [...]. Ser acontece a partir do corpo” (2020, p. 231). E o esforco
de acionar modos de conhecer que se assumem encarnados que orienta o Mestrado em
Sustentabilidade junto a Povos e Territérios Tradicionais (Mespt), programa de pos-
-graduacdo intercultural da Universidade de Brasilia. Produzidos a partir deste lugar na
Universidade e do grupo de pesquisa associado ao programa, o Cauim, Grupo de Estudos
e Préticas Dialégicas no Contexto de Povos e Territérios Tradicionais, os textos aqui
apresentados sdo uma mostra dos sentidos assumidos por parte da producdo intelectual
de (e a partir) de povos e comunidades tradicionais.

Em um esfor¢o de amplificar o didlogo intercultural, a primeira versdo dos textos
produzidos para esta coletanea foi ainda lida e debatida por um conjunto de pesquisa-
dores do Grupo de Pesquisa Pluriepistemologias e Ensino de Histéria no ano de 2022,
indicando possibilidades de reflexdo e uso didatico dessas produgoes, o que reafirmou



Pensamento encarnado: a luta e a producao intelectual de povos e comunidades tradicionais no Brasil

o potencial epistémico destes escritos. Como contrapartida, o Grupo de Pesquisa nos
apoiou com a primeira revisao textual do material.

Sendo uma iniciativa pioneira de educacao e producao de conhecimentos em chave
intercultural, o Mespt se realiza por meio da formacao de turmas multiétnicas, compostas por
indigenas, quilombolas e sujeitos abrangidos pela categoria povos e comunidades tradicionais
(PCTs) no Brasil —, ao lado de profissionais que atuam como seus aliados em posi¢oes insti-
tucionais diversas: 6rgdos do poder executivo e judiciério, organizacoes da sociedade civil e
movimentos sociais. Visa a formacdo de profissionais para o desenvolvimento de pesquisas
e intervengoes sociais, com base no didlogo de saberes (académicos e tradicionais) e em prol
do exercicio de direitos, do fortalecimento de processos autogestionarios da vida, do territo-
rio e dos bens naturais, da valorizacao da sociobiodiversidade e salvaguarda do patriménio
cultural (material e imaterial) de povos indigenas, quilombolas e comunidades tradicionais.

Desde a criacdo até o presente, o programa acumula resultados de pesquisa que inte-
gram diferentes disciplinas (antropologia, direito, educac¢do, engenharia de producéo, filo-
sofia, geografia), além de inovagdes tedrico-metodolégicas decorrentes das aproximacoes
e interpelacoes entre sistemas de conhecimento (a ciéncia e os chamados conhecimentos
tradicionais). Esta coletanea apresenta uma parcela de resultados de pesquisa da chamada
fase pioneira do Mespt, correspondente aos 10 primeiros anos da iniciativa (entre 2011 e
2021). Ao longo de 15 capitulos, revela a diversidade de vozes e abordagens que emergem
desse l6cus de formacdo interdisciplinar, intercultural, decolonial e antirracista. As autoras
e autores sdo intelectuais indigenas, quilombolas e profissionais aliadas e aliados ao lado
de professoras e professores do programa. Os capitulos foram produzidos em 2021, ano em
que a comunidade intelectual, afetiva e politica do Mespt celebrou 10 anos desde a criacdo
do programa. Os capitulos estdo ordenados nesta coletanea por afinidades tematicas e con-
forme um fio légico estruturado em quatro blocos: partindo de inovagdes metodolégicas
nas pesquisas produzidas no ambito do Mespt, passando por experiéncias acerca de formas
educativas e sistemas agroalimentares coletivizados, até chegar em um debate sobre direitos
e Estado a partir de contextos especificos.

A primeira parte é intitulada “Vozes que se erguem e novas formas de fazer pesquisa”
e conta com quatro textos. Assim, a coletanea parte de um debate que problematiza as formas
de fazer pesquisa no contexto de povos e comunidades tradicionais e oferece exemplos de
inovagoes metodologicas. O primeiro texto, “Quilombo dos Luizes: confluindo identidades e
travessias”, traz um relato da pesquisa histérica realizada junto a esta comunidade quilombola
localizada na capital mineira, Belo Horizonte, e seus desdobramentos e transitos por circuitos
diversos, sob a perspectiva de Miriam Aprigio Pereira, uma historiadora pertencente ao Luizes,
em didlogo com Lilian Cristina Bernardo Gomes, também historiadora. O segundo texto,
“T4 linda como sempre, amg”, uma pesquisa-acao em audiovisual com as mogas Karaj4,
apresenta o percurso criativo e sensivel da pesquisa realizada pela antropéloga e indigenista
Lilian Brandt Calcavara, e demonstra o potencial de pesquisas colaborativas junto a jovens
indigenas. No terceiro texto, “Desapocadas: de palavra a categoria nativa e forma de acao
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politica entre as mulheres do quilombo Puris, Minas Gerais”, encontramos uma reflexdo
a quatro maos sobre os sentidos da expressao “desapocada”, categoria acionada de forma
recorrente pelas mulheres do Quilombo Puris, no Norte de Minas Gerais, enunciando como
no processo de pesquisa a entdo mestranda Sirlene Barbosa Corréa e sua orientadora, Cristiane
de Assis Portela, se viram desafiadas a compreender os usos e significados dessa categoria
conceitual. O quarto texto desta parte propde retomar os passos de uma pesquisa realizada
em 2017 e 2018, rememorando as escolhas metodoldgicas feitas em busca de um caminho
colaborativo tracado por Maria Aparecida Mendes e Cristiane de Assis Portela, sob o titulo:
Novas partidas e ponto de chegada: caminhos de encontro com a pesquisa colaborativa no
quilombo de Conceicao das Crioulas/PE.

A segunda parte, nomeada “Educacdo diferenciada e relagdes étnico-raciais”, oferece
as leitoras trés possibilidades de pensar formas educativas comunitarias, e permite encontrar
aproximacoes e distanciamentos entre dois territérios quilombolas brasileiros e em uma
comunidade maroon do Suriname. O primeiro texto desta parte, “Educacdo para as relagoes
étnico-raciais: a invisibilidade do estudante quilombola no estado do Para”, é de autoria
de Daniele Conceicdo Sarmento de Sousa, Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos e
Givania Maria da Silva, e apresenta dados que permitem compreender o longo caminho a
ser trilhado para que se efetivem politicas para a educacdo quilombola no contexto da Ilha
do Marajé. O segundo texto, “Transmitindo saberes: educacdo e conhecimento tradicio-
nal sobre plantas medicinais na comunidade Sao José/GO”, é um extrato da pesquisa de
Rosilda Alves Coutinho, professora quilombola de Goias que, sob orientagdo do pesquisa-
dor Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos, conduz um trabalho investigativo junto
a comunidade escolar de sua comunidade, envolvendo os estudantes em um mapeamento
de conhecimentos tradicionais, por meio de uma metodologia integrativa e construtivista
de trabalho, pautada no desenvolvimento do sujeito ativo/epistémico. O texto que encerra
a segunda parte da coletanea, “Lingua, cultura e sustentabilidade: o caso dos Ndyuka em
Diitabiki, Suriname”, é de autoria da pesquisadora surinamesa Ficenca Raquel Eliza e da
linguista Ana Suelly Arruda Camara Cabral, e possibilita compreender os modos pelos
quais o povo inscreve uma forma de sustentabilidade, reivindicando ndo somente o uso e
fortalecimento da lingua Ndyuka no sistema educacional surinamés, mas também o reco-
nhecimento do Ndyuka como lingua cooficial do Suriname.

Na terceira parte, denominada “Sistemas agroalimentares tradicionais”, aborda-se
duas experiéncias que envolvem esses sistemas e trazem luz aos debates sobre patrimonio
cultural, soberania e seguranca alimentar. A primeira delas, intitulada “Produtos indigenas
do Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro — Amazonas/Brasil: experiéncias de valo-
rizacdo de um patrimoénio cultural”, é apresentada por trés pesquisadoras: Ilma Fernandes
Neri, Janaina Deane de Abreu S4 Diniz e Laure Emperaire, como um desdobramento das
reflexdes desenvolvidas na pesquisa de mestrado da primeira autora, que tematiza o prota-
gonismo das agricultoras indigenas no manejo e na conservacgao da agrobiodiversidade e na
constituicdo da paisagem das rocas, exemplificando a partir de trés situacoes no Médio Rio
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Negro, Amazonas. Na segunda experiéncia, “Soberania e seguranca alimentar na perspectiva
de jovens Kalunga da Comunidade Vao de Almas”, trazida por Valdir Fernandes da Cunha
e Janaina Deane de Abreu Sa Diniz, encontramos um dialogo de saberes produtivos entre
geracoes, o que resulta em uma observacao proficua das possibilidades de fazer frente a
inseguranca alimentar a partir de uma pesquisa-agao.

Na sequéncia, hd um bloco de debates conceituais, que constitui a quarta parte da
coletanea intitulada “Territ6rios tradicionais e as tensdes com o Estado”, composta por
textos de profissionais aliadas que atuam em diferentes loci institucionais relacionados aos
povos e territorios tradicionais. Os dois primeiros textos apresentam balancos historicos
que permitem reconhecer avangos juridicos no campo indigenista: o primeiro, “Posse e
usufruto das Terras Indigenas no Brasil: do Juspositivismo ao Constitucionalismo Frater-
nal”, de Carolina Augusta de Mendonga Rodrigues; e o segundo texto, “A resisténcia a
Convencao 169 no Congresso Nacional: racismo contra os povos indigenas”, de Solange
Ferreira Alves e Mariana Wiecko Volkmer de Castilho, em que as autoras argumentam as
razodes pelas quais o mecanismo da Consulta Prévia Livre e Informada (CPLI) aos povos
indigenas e comunidades tradicionais ndo é ainda efetivamente respeitado no Brasil, mesmo
apos a ratificacdo da Convencao 169 no pais. Também a partir de um olhar sob a perspec-
tiva do direito, mas assumida a estrutura narrativa de um ensaio politico-filosé6fico, temos
o texto de Thais Santi Cardoso da Silva: “Sobre o (mal)encontro de Belo Monte com o rio
Xingu”. Em seguida, “Identidade e protagonismo de Povos e Comunidades Tradicionais:
uma delicada relacdo com o Estado brasileiro”, de Kétia Cristina Favilla e Ana Tereza Reis
da Silva, abre espaco para um debate conceitual muito relevante, que indica as disputas
e particularidades envoltas no reconhecimento oficial da categoria povos e comunidades
tradicionais. Este bloco se encerra com o texto de Rodrigo Martins dos Santos e Monica
Nogueira, “Os Gerais no tempo e no espaco: um estudo interdisciplinar dessa toponimia
do Cerrado”, um esfor¢o conceitual que retoma a dissertacdo defendida por Rodrigo, em
2013, e reavalia a categoria gerais a partir de um didlogo que aciona referéncias de dife-
rentes campos de conhecimento e, por meio delas, constréi uma reflexao bastante organica
e inspiradora para outras pesquisas do campo interdisciplinar.

A coletanea é finalizada com a homenagem a Vitor Aurape Peruare, jornalista, indige-
nista, grande lideranca Bakairi e egresso do Mespt, que nos deixou em 2021 em decorréncia
de complicagoes da Covid-19. Seu texto, resultado da pesquisa de mestrado na primeira
turma do Mespt, é revisitado sob o olhar cuidadoso de sua orientadora, Monica Nogueira.
Em memoria desta grande lideranga, com o texto Yakuigady: cultura e sustentabilidade nas
mascaras rituais do povo Kura-Bakairi, encerramos a leitura com as reflexdes abertas pela
percepcao agucada e sensivel em torno dos mistérios que envolvem as méscaras de seu povo.

Referéncia

hooks, bell. Ensinando o pensamento critico: sabedoria pratica. Elefante, 2009.
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Quilombo dos Luizes
confluindo identidades e
travessias

Miriam Aprigio Pereira
Lilian Cristina Bernardo Gomes

O presente atua como interlocutor do passado e, consecutivamente,
como locutor do futuro.
Antdnio Bispo Santos

Introducao

Este capitulo é baseado em uma pesquisa realizada entre os anos de 2017 e 2018, no Qui-
lombo Luizes em Belo Horizonte, e perpassa os processos de transformagdo de um quilombo
rural para um quilombo em contexto urbano, principal categoria que atravessa o capitulo.

Tal categoria se contrapde a um conceito que tem sido recorrente na teoria sobre quilombos
no Brasil, qual seja: quilombo urbano. Ao utilizar a categoria quilombo em contexto urbano refe-
rimo-nos aos territdrios pretos de ocupacgao ancestral presentes nesse tipo de contexto, mas que
nao tém formacao associada aos processos de urbanizacdo, até porque estdo comumente ligados
a verticalizacdo das cidades e a associacao entre terra e mercado (Gomes, 2009). Desse modo,
se dependesse dos objetivos higienistas e elitistas impostos pela urbanizacdo, no processo de
expansao da cidade de Belo Horizonte, o Quilombo dos Luizes e os outros existentes no con-
texto urbano teriam desaparecido do referido cenério. Os Pretos das Piteiras ocupam parte das
terras originais desde a fase anterior a construgao da capital. Contudo, boa parte do territério
foi usurpado pelos interesses imobilidrios na area que ocuparam e ainda ocupam.

Ao longo do capitulo sera possivel observar que o Quilombo dos Luizes tem itinerario
marcado por uma articulacdo entre identidade, travessia, memoaria e reexisténcia. Os Pretos
das Piteiras construiram uma histéria que esta estruturada na base ancestral e tem seus
processos semelhantes ao que Jean-Godefroy Bidima (2002) descreve, identificando a
ideia de travessia com o cruzamento da objetividade e da subjetividade, sabendo que algo
diferente pode ocorrer. Jean-Godefroy Bidima (2002) afirma:
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A ideia de Travessia conjuga, de uma sé vez, as possibilidades histéricas
existentes no tecido social e as tendéncias e motivacdes subjetivas que
empurram os atores histéricos para um outro lugar. (Bidima, 2002, p. 5).

Portanto, na articulagdo entre identidade, memoria, travessia e reexisténcia, o Qui-
lombo dos Luizes passa por um processo de constante retomada de suas rotas diante
das acoes objetivas de modernizacdo da cidade de Belo Horizonte, que podem ser lidas
como valorizagao capitalista da terra. Isto ocorre, muitas vezes, através de conflitos e/ou
parcerias com o poder publico que, este capitulo se demonstrard, apresentam agdes que
podem ser contraditérias. Em inimeros casos, 6rgdos ptblicos que deveriam defender
o direito dos Luizes colocam-se ao lado dos interesses capitalistas, o que gerou e gera
conflitos e dentincias dos quilombolas nas relacdes com essas entidades publicas. Por
outro lado, ha 6rgaos que desempenham seu papel como entes res-publicanos na defesa
do direito histérico dos Pretos das Piteiras.

Desse modo, os Luizes necessitam constantemente desconstruir as concepgoes infor-
madas pela modernidade, que ligam terra a capital, e reiteradamente precisam afirmar
que para eles o solo é territdrio repleto de elementos subjetivos, muito diferente da 16gica
que o capitalismo d4 a terra como bem imobiliario. Esses elementos dao sentido a existéncia
dos quilombolas e, sem eles, ndo ha historia ou o que ha é um modo de vida esvaziado de
sentido. Assim, os ritos, as celebracdes, as vivéncias, as dindmicas sociais e simbdlicas
diversas sdo os elementos que se reafirmam diante da “cidade moderna”, sdo os signos do
porqué os Luizes permanecem no territorio e devem ter seus direitos assegurados.

Mas, para além das lutas histéricas pelo direito a territorialidade, ha confluéncias
constitutivas e construtivas nas negociacoes com as rotas que potencializam e ampliam as
possibilidades, que primam por uma convivéncia grupal mais abrangente. O objetivo do
presente capitulo é apresentar a trajetdria histérica dos Pretos das Piteiras e tais confluéncias.
Para isso, o capitulo se organiza em duas secdes, sendo que a segunda se subdividirad em
cinco subsecoes com as confluéncias. A primeira secdo nomeada de “Pretos das Piteiras:
uma narrativa de travessia” indica de que modo se constréi a dindmica dos moradores
da Fazenda das Piteiras na passagem de uma comunidade rural para urbana. A segunda
secdo, nomeada de “Confluindo identidade(s) em travessias”, trata das confluéncias com:
i) a comunidade quilombola dos Kalungas, de Goias; ii) a Festa de Sant’ Anna como uma
festa de resisténcia; iii) As religides de matriz afro e iv) Os saberes tradicionais na Uni-
versidade Federal de Minas Gerais (UFMG). Finalmente passa-se as consideragdes finais.

Lécus da pesquisa
A escolha pelo Quilombo dos Luizes se deve ao fato de que a primeira autora desse
capitulo nasceu, vive e é parte da propria histéria do quilombo. “Pretos das Piteiras” foi

0 nome primeiramente assumido pelos moradores da fazenda em questdo, esta na origem
dos Luizes e, posteriormente foi atribuido por pessoas externas ao grupo. Piteira refere-se
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a uma planta fibrosa utilizada para diversas finalidades cultivada na fazenda, e é também o
nome atribuido ao cérrego que margeia o local, afluente do Rio Arrudas, um dos principais
da cidade de Belo Horizonte. A comunidade quilombola dos Luizes ja foi nomeada como
Vila Maria Luiza, onde hoje é o bairro Grajau, area conhecida como sendo de classe média
alta localizada na atual regido oeste de Belo Horizonte.

A histéria do lugar comegou em 1895, quando o casal Maria Luiza e Vitalino Nunes
Moreira foi morar na fazenda Piteiras, em companhia de seus irmdos. O grupo surgiu
quando Maria Luiza, Aurora e Euldlia, filhas da ex-escravizada Anna Apolinaria Lopes e
do ex-escravizado Manoel Luiz se uniram aos trés filhos de Nicolau Nunes Moreira com
Felicissima Angélica de Jesus: Vitalino, Francisco e Quirino. Dessas unides, os Luizes
tracaram descendéncia a partir do casal Maria Luiza Moreira e Vitalino Nunes Moreira,
considerados fundadores da linhagem que resiste no quilombo.

Os Luizes nao estdo apenas no Grajau, muitos residem em outros bairros, municipios
e até fora do estado de Minas Gerais, especialmente em virtude da drastica diminuicao do
territorio, o que interfere na possibilidade de se manter vinculos com uma extensa rede
de descendentes dos antepassados.

O nome “Luizes” vem de Manoel Luiz, e foi herdado por todos os filhos dele com
Anna Apolinaria. A linhagem materna é fundante do histérico de ocupacdo do territério cuja
principal referéncia é Maria Luiz(a)' e fica bastante perceptivel, quando os Luizes contam
sua historia, como sua figura é carregada de simbolismo para o grupo. Eles consideram-na
uma grande matriarca e a principal protagonista da histéria da comunidade, fortemente
marcada pela atuacdao das mulheres.

Desde a década de 1960, ocorre um crescimento da populacdo da cidade de Belo
Horizonte e a mudanca da paisagem rural que ainda circundava a fazenda Piteiras, mas foi
a abertura da Avenida Silva Lobo, em 1966, e a canalizacdo do corrego Piteiras que mudou
toda a relagdo com o entorno. A especulagdo imobiliaria, a verticalizagdo, o crescente
interesse pelo bairro, que passou a ser composto por uma populacdo predominantemente
branca de classe média alta, fez com que as situacdes de racismo, usurpacées e sentimento
de exclusdo aumentassem os desafios para os Pretos das Piteiras.

A passagem do cendrio rural para o urbano foi acompanhada por muitos moradoras e
moradores das Piteiras, que foram obrigadas e obrigados a fazerem os atravessamentos por
causa das diversas formas de exclusdo que lhes foram impostas. Viver naquele ambiente em
transformacdo e crescimento do bairro e, consequentemente, da cidade que pareceria querer
engoli-los, exigiu a afirmacdo dos modos tradicionais de criar, fazer e viver. E sobre essas tra-
vessias e tradi¢oes fincadas no chdo dos Luizes que se tratara as se¢Ges seguintes neste capitulo.

Dados os limites deste trabalho, ndo nos é possivel indicar todo o processo de trans-
formac0es do cendrio rural para o urbano. Para exemplificar, pode-se indicar que um dos
acontecimentos mais emblematicos dessa mudanga ocorreu no ano de 2008. Nesse ano,

! Maria Luiz € o nome que consta no registro de nascimento e que foi alterado para Luiza apés o casamento
da mesma.

19



Pensamento encarnado: a luta e a producao intelectual de povos e comunidades tradicionais no Brasil

uma construtora deu inicio a um grande empreendimento que seria construido em parte do
territorio quilombola, cujo processo de retomada ja estava em andamento.

O embate foi acompanhado pela comunidade e contou com aplicacao e suspensao de
liminar, protestos dos membros da comunidade e divulgacido midiatica. A época, a Defen-
soria Publica da Unido (DPU) apoiou a realizagdo de um manifesto, que abriu portas para
que fosse criado um canal de didlogo com o secretario de obras do municipio e com a
gerente da Secretaria Municipal Adjunta de Regulagcdo Urbana (Smaru), que assegurou
a todos os presentes que o alvara concedido pela Prefeitura de Belo Horizonte (PBH)
sofreria suspensdo. Tal fato ndo se concretizou e a construcdo seguiu livre curso, o que
culminou na ocupacao de oito lotes para edificacdo de um prédio composto por 48 uni-
dades residenciais e 12 unidades comerciais (empreendimentos foram supervalorizados
em virtude da alta cotizacdo dos iméveis na regido).

Tal acdo, contudo, sofreu sancao por parte da DPU, que notificou a Fundagdo de Cultura
do municipio, através de ordem judicial que exigia que ela procedesse aos encaminhamentos
para que se desse o reconhecimento da comunidade na categoria de Patrim6nio Imaterial
da Cidade. O mecanismo atuaria como inibidor de a¢Ges contrarias as demandas do qui-
lombo, tomadas por parte da gestdo ptblica municipal. E importante salientar que o fato
aconteceu no ano de 2009 e, apesar das constantes solicitacdes da comunidade que exigia
0 seu cumprimento, sua concretizagao ocorreu somente no ano de 2017.

A elaboracdo do dossié teve a participagdo de membros da comunidade e é um reco-
nhecimento oficial da cidade, que contou com unanimidade dos votos dos conselheiros
presentes e com o apoio do presidente da Fundacdo de Cultura. Em entrevista concedida
ao jornal Estado de Minas, a presidente do Instituto Estadual de Patrimdnio Histérico e
Artistico (Iepha), Michele Arroyo, disse que o conceito de patriménio cultural configura
“acdo mais representativa que concilia a democratizacdo e o reconhecimento histérico da
importancia dessas comunidades na compreensao de Belo Horizonte” (Guimardes, 2018).

Para os quilombolas, a importancia deste reconhecimento consiste em assegurar visi-
bilidade ao segmento, valorizagao e respeito na luta. Segundo a Organizagdo das Nagdes
Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e a Cultura (Unesco),

o Patrimonio Cultural Imaterial ou Intangivel compreende as expressdes de
vida e tradi¢des que comunidades, grupos e individuos em todas as partes
do mundo recebem de seus ancestrais e passam seus conhecimentos a seus
descendentes. O Patriménio Cultural Imaterial ndo se constitui apenas de
aspectos fisicos da cultura. H4 muito mais contido nas tradi¢des, no fol-
clore, nos saberes, nas linguas, nas festas e em diversos outros aspectos e
manifesta¢des, transmitidos oral ou gestualmente, recriados coletivamente
e modificados ao longo do tempo (Unesco, 2023).

Ainda na condicdo de referéncia, a ordem emitida a favor do Quilombo dos Luizes
beneficiou os outros dois quilombos existentes na cidade, de modo a serem contemplados
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pela mesma legislacdo. Assim, a passagem de um cenério rural para o urbano foi acompa-
nhada por muitos moradoras e moradores das Piteiras/Luizes, que foram obrigados/as a fazer
os atravessamentos por causa de todas as formas de exclusdao impostas a eles. Viver naquele
ambiente em transformacdo, com o crescimento da cidade e do bairro exigia o fortaleci-
mento dos modos tradicionais de criar, fazer e viver. De alguma forma, a pressdo externa
fortalecia os sentidos de pertenca e de necessidade de unido para a defesa do territério.

As secOes que se seguem indicam alguns elementos de como se deram essas traves-
sias; de um lado, invadidas e invadidos pela dor e pelo sentimento de serem engolidos
pelo dito progresso, mas, por outro, cada vez mais fincados no chao das tradi¢ées dos
Pretos das Piteiras/Luizes.

Pretos das Piteiras: uma narrativa de travessia

De rural a urbana, a dindmica dos moradores da fazenda Piteiras passa por drasticas
mudancas no periodo pés-abolicdo da escravatura no Brasil. Grandes transformacoes advin-
das da construcdo da nova capital mineira aos fins do século XIX estimulam a transforma-
¢do do cendrio, nos aspectos sociais e econdmicos, estabelecendo novas sociabilidades em
funcdo de questdes contingenciais. Tal situacdo é agravada diante do fenomeno de migracao
do campo para a cidade que provoca o inchaco populacional nos centros urbanos.

Através da interagcdo da comunidade com a sociedade do entorno, surgem novas praticas
no ambito do trabalho e geracdo de renda, mas, além disso, tem inicio uma disputa territo-
rial que incide diretamente sobre o modo de vida tradicional dos membros da comunidade
Piteiras, atual Quilombo dos Luizes. As decorréncias advindas do processo de urbanizacdo
promovem drasticas interferéncias sociais e territoriais, o que explica em grande parte as
alteracdes vivenciadas pelo grupo e que impactam na percepcao identitaria destes sujeitos.

As intervengdes externas e as intrusées ocorridas no espaco ancestral dos ocupan-
tes da antiga fazenda terminam por revelar certas complexidades que o coletivo passa a
confrontar cotidianamente, sem se abster da manutencao dos costumes de base ancestral,
mas compreendendo, contudo, a necessidade de se adequar ao novo. Sobre essa tensao,
Kabengele Munanga (1999) considera que

[...] é sempre um processo e nunca um produto acabado, ndo serd construida
no vazio, pois seus constitutivos sdo escolhidos entre os elementos comuns
aos membros do grupo: lingua, histéria, territério, cultura, religido, situacdo
social, etc. Estes elementos ndo precisam estar concomitantemente reunidos
para deflagrar o processo, pois as culturas em didspora tém de contar ape-
nas com aqueles que resistiram, ou que elas conquistaram em seus novos
territérios. (Munanga, 1999, p. 12).

Esse exercicio de alteridade associado ao processo inacabado de formulacdo de uma
outra realidade vivida pelos Luizes faz parte da travessia em curso na atualidade. Cabe
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ressaltar, no entanto, que resistir configura caracteristica dos sujeitos oriundos da dias-
pora. Entre os desafios postos a partir das obstrugdes advindas da urbanizacao, a luta por
direitos passa a representar um novo traco de identidade e enfrentamento que sustenta a
comunidade dos Pretos das Piteiras. No ambito das relacoes cotidianas, o territério passa
por modificagdes, e faz com que o coletivo se destaque localmente por suas moradias de
arquitetura simples — se comparadas as demais construgdes do entorno — e contam com
significativa area verde preservada, imagem que contrasta com a verticalizacdo e todo
o revestido de concreto que passa a predominar na regidao. A realidade socioecondmica
dos quilombolas, em contraste com a elite usurpadora do espaco, é um outro aspecto
dessa dissemelhanca, fazendo com que o rearranjo da identidade deste agrupamento se
projete sobre a questdo étnico-racial. A luz da antropologia existe a seguinte explicacio
sobre a problematica da identidade:

A construcdo da identidade social dos Luizes, de contetido étnico-racial,
é indistinguivel das trajetorias espacial e social do grupo. [...] a construgdo
da auto-imagem resulta da histéria das relagdes sociais mantidas com a
sociedade envolvente, ao longo desse tempo, relacées marcadas pela opres-
sdo, no contexto da sociedade escravocrata, e o conflito, o preconceito e a
discriminagdo, que dominam ap6s a abolicdo. A partir dessas relacdes de
contradi¢do, como uma maneira de representar simbolicamente essas dife-
rencas, os Luizes se identificam sob um “nés”, em oposi¢do aos “outros”
atores sociais, acionando critérios ideol6gicos e de representacdo fundados
no parentesco, na ancestralidade comum e em uma ligacao historica e afetiva
com o territorio (Brasil; Incra, 2008, p. 158-159).

A relacdo estabelecida a partir dessa dicotomia intensifica o sentimento de pertenca
dos membros deste coletivo, ao mesmo tempo em que demarca fronteiras espaciais
e sociais. Trata-se de uma encruzilhada, entendida como travessia, na medida em que o
coletivo se encontra na transicdo entre aquilo que ja se foi — e que muito revela sobre a
histéria de tais sujeitos, a saber, o passado que estrutura sua formacao identitaria — e aquilo
que vird a ser. E nessa busca, dentro da perspectiva de resisténcia, que alguns membros
do coletivo empregam esforcos na busca pela preservacao do legado, destacando-se na
luta pelo direito a propriedade. Tal como determina Jean-Godefroy Bidima (2002) em
relacdo a formulacdo da filosofia africana, no caso do quilombo dos Luizes é preciso
“articular identidade, travessia, memoria”, mas também reexisténcia (atribuindo novo
significado ao ato de resistir na cidade através de sua propria existéncia) para se pensar
0 novo, a saber, uma identidade ressignificada pela dinamica social exercida no ambito
da alteridade, estruturada na base ancestral:

A'ideia de Travessia conjuga, de uma s6 vez, as possibilidades histdricas exis-
tentes no tecido social e as tendéncias e motivagdes subjetivas que empurram
os atores historicos para um outro lugar. E no cruzamento da objetividade e
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da subjetividade que alguma coisa de diferente pode advir. A Travessia [...]
diz de quais plurais uma determinada histéria é feita (Bidima, 2002, p. 5).

Portanto, pode-se dizer que a histéria dos Pretos das Piteiras é uma narrativa de tra-
vessia que conflui com a transitoriedade do tempo e que se adequa a variacao do contexto.
Trago marcante desses atravessamentos sempre foi a atuacdo feminina, seja pelo fato das
mulheres se destacarem na linha de frente da luta pela manutencao territorial, seja por-
que regem as praticas cotidianas que reforcam os lacos de parentesco e pertencimento.
O matriarcado de Luizes torna-se referéncia por protagonizar a luta pelo direito a pro-
priedade, pela preservacao do legado e pela propria sobrevivéncia individual, familiar e
coletiva, tendo como marcador deste processo os préprios tracos identitarios — a saber, seus
corpos pretos. Esta luta segue sendo modelo na condicdo de referéncia enquanto territério
tradicional reconhecido na categoria quilombo presente em contexto urbano e referéncia de
luta quilombola no estado de Minas Gerais, assunto que serd detalhado adiante. Ao utilizar
a categoria quilombo em contexto urbano, referimo-nos aos territérios pretos de ocupacdo
ancestral presentes neste tipo de cenario urbano e que nio tém sua formacdo associada
a este fator, pois o grupo ocupa suas terras desde a fase anterior a construgao da capital.

A transmissdo dos saberes tradicionais ocorre através da oralidade, saberes esses
disseminados aos mais jovens e que tém praticas de vivéncias advindas dos ancestrais
que visam atender demandas comuns da vida cotidiana e de preservacao de praticas
comunais. Por ter se estabelecido em contexto urbano, seus ocupantes sdo submetidos a
educacao escolar convencional, que ndo tem um olhar voltado para a relevancia histérica
do quilombo. As criancas da comunidade nio sdo destinadas atividades que facam mencao
as suas especificidades, ainda que seja de conhecimento das instituicdes educacionais do
entorno a existéncia da comunidade quilombola na regido. Por ndo haver escolas insta-
ladas dentro do territério, ndo ha a oportunidade de assegurar que fossem ministrados
conteddos programaticos aos estudantes quilombolas que contemplem os seus proprios
saberes. A presenca da escola na comunidade seria util também aos mais velhos, uma
vez que parte consideravel deles tem baixa escolaridade em funcdo das dificuldades de
acesso ao ensino nos tempos de outrora.

As caracteristicas desta histéria de atravessamentos impdem aos quilombolas um
dindmico processo de mudancas, posto que sobre a identidade do grupo se processe
uma espécie de hibridizacdo em que um povo, com uma histéria e uma ancestralidade
partilhadas, mantém elementos em comum (Hall, 2017) ao mesmo tempo em que sao
afetados pelo crescimento da cidade. Ainda para o autor, trata-se de uma ideia que nao
pode ser pensada de forma essencialista, mas, sem a qual, certas questdes-chave nao
podem ser sequer pensadas. Esse seria 0 momento auge daquilo que Stuart Hall (2017)
chama de “negociacdo com nossas rotas”:

As identidades parecem invocar uma origem que residiria em um passado
histérico com o qual elas continuariam a manter uma certa correspondén-
cia. Elas tém a ver, entretanto, com a questdo da utilizacdo dos recursos
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da historia, da linguagem e da cultura para a produgdo nédo daquilo que
nos somos, mas daquilo no qual nos tornamos. Tém a ver ndo tanto com
as questdes “quem nés somos” ou “de onde nés viemos”, mas muito mais

» o«

com as questdes “quem nos podemos nos tornar”, “como nds temos sido
representados” e “como essa representacao afeta a forma como nds podemos
representar a nos proprios”. Elas tém tanto a ver com a invengdo da tradicdo
quanto com a prépria tradi¢do, a qual elas nos obrigam a ler ndo como uma
incessante reiteragdo, mas como “o mesmo que se transforma” [...]: ndo o
assim chamado “retorno as raizes”, mas uma negocia¢do com nossas “rotas”.
(Hall, 2017, p. 108-109).

A representacao de si proprios se coloca como um desafio para se pensar a continuidade
do coletivo Luizes, assim como ocorre com outros grupos componentes dos segmentos
tradicionais. Uma reflexao sobre a definigdo do termo Travessia e na trama que dai surge
— qual seja, a objetividade em oposicdo a subjetividade —, de acordo com a explicagdo do
autor é possivel manter o referencial identitario, ainda que em seu conceito ndo haja um
carater “essencialista, mas um conceito estratégico e posicional” (Hall, 2017) na medida
em que destes tempos modernos emergem outras composicdes de sujeitos. Sobre esses
agentes da historia ndo pesa o imperativo de que sejam mantidas praticas do passado que
impactam no desenvolvimento de outras agdes que assegurem a perpetuacdao do legado
visando a manutencdo da identidade.

A negociacdo com essas novas rotas se aliam a tradi¢ao presente nas praticas do cole-
tivo Luizes que, em conformidade com os tempos atuais, sdo manifestadas através de seus
ritos, celebracGes, vivéncias, enfim, de suas dindmicas sociais diversas. As confluéncias
sdo elementos constitutivos desta negociacdo de rotas na associacao com outros sujeitos,
ampliando, assim, as possibilidades que primam por uma convivéncia grupal mais abran-
gente. Essa questdo e seus desdobramentos serdo relatados na sequéncia, na abordagem
sobre as confluéncias de saberes que funcionam como canal de didlogo entre os diferentes
e, na medida em que o cientificismo se contrap0s aos demais saberes ao longo da histéria,
tal método vem oportunizar a interatividade com outros segmentos.

Confluindo identidade(s) em travessias

Para além de todas estas questes identitarias, Luizes é referencial de luta da populacdo
preta pelo direito ao territério, uma vez que, na condicdo de quilombo reconhecido em
contexto urbano, os demais quilombolas seguem o seu modelo nos pleitos que decorrem
em nivel de estado — modelo este presente na capital. Nesse ponto, é relevante destacar
a importancia do discurso, pois foi pela ocupagdo de espagos politicos, bem como pela
oportunidade de dar voz ao clamor na luta por igualdade, que o matriarcado Luizes vem
fazendo histéria na pauta de reivindicagoes por direitos. Stuart Hall (2017), ao falar da
questdo da identidade, partindo da analise da importancia do discurso, esclarece que
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é precisamente porque as identidades sdo construidas dentro e nao fora do
discurso que nos precisamos compreendé-las como produzidas em locais
histéricos e institucionais especificos, no interior de formacoes e préticas
discursivas especificas, por estratégias e iniciativas especificas. Além disso,
elas emergem no interior do jogo de modalidades especificas de poder e sdo,
assim, mais o produto da marcacao da diferenga e da exclusdo do que o signo
de uma unidade idéntica, naturalmente constituida, de uma “identidade” em
seu significado tradicional [...] (Hall, 2017, p. 109).

No caso de Luizes, esse lugar que a diferenca ocupa é fundamental, pois operam
alguns movimentos importantes nesse processo de (auto)reconhecimento: trata-se de um
primeiro movimento que, desde o fim do século XIX, constitui identidade construida
pelo contraste com os “forasteiros” que chegam ao territério. Destaca-se o fato de que,
antes dessa fase, ndo era imposto a tais sujeitos a categorizacdo acerca de “quem somos”.
Entretanto, desde a luta politica de comunidades negras que trouxe o reconhecimento
da existéncia dos quilombos a partir da Constituicdo Federal de 1988, Luizes fomenta
o debate sobre a identidade no sentido de “unidade idéntica”, ao se reconhecer como
parte de uma comunidade mais ampla, que politiza as identidades e historicos que se
aproximam apesar das singularidades.

Esses dois movimentos culminam em um terceiro, fundamentalmente operante do ponto
de vista do discurso e das praticas contemporaneas: a afirmacdo de uma identidade politi-
co-cultural como Quilombo Luizes, alinhavada e fortalecida dentro da prépria comunidade
e da rede de parentesco, inclusive com aqueles que vivem fora. Todos esses movimentos,
entrecruzados, enquadram a existéncia entendida como um processo de atravessamentos.
Enfim, pensando nesta Travessia, refletindo sobre aspectos daquilo que nao mais se é,
dentro de uma perspectiva daquilo que se torna em termos de formacdo de identidade
individual e coletiva, pode-se considerar, conforme afirma Jean-Godefroy Bidima (2002),
que “a travessia se ocupa dos devires, das excrescéncias e das exuberancias, ela diz de
quais plurais uma determinada histéria é feita” (Bidima, 2002, p. 5).

Apesar de nao haver demérito em ndo ser mais aquilo que ja se foi — a saber, o que
foram os ancestrais, determinados aspectos da modernidade apresentam-se como ameaga
a continuidade do grupo em face da periculosidade da qual se reveste 0 momento histérico
vivido. Sao tempos de incertezas, quebras de contratos, desvalorizacdo da tradicao, referén-
cias educacionais que atendem ao modelo capitalista e reforcam a hipervalorizacdo deste
sistema, entre outros fatores que podem contribuir para a fragmentacdo de grupos tradicio-
nais. No entanto, é na centralidade dos sujeitos, os de ontem e os de hoje, que se projeta
a necessidade da continuidade que surge do novo advindo da travessia, cuja continuidade
se da pela oralidade, mas que pode se apropriar das novas linguagens que favorecem a
transmissdo de conhecimentos. Tal reflexdo se traduziu no poema de Conceicdo Evaristo:
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Do velho ao jovem
Na face do velho
as rugas sao letras,
palavras escritas a carne,
abecedario do viver.

Na face do jovem
o frescor da pele,
e o brilho dos olhos,
sdo duvidas.

Nas maos entrelagadas
de ambos, o velho tempo
funde-se ao novo,

e as falas silenciadas
explodem.

O que os livros escondem,
as palavras ditas libertam.
E ndo ha quem ponha
um ponto final na histéria.

Infinitas sdo as personagens:
[...]
E também de Santana e de Bel6

e mais e mais, outras e outros...

Nos olhos do jovem
também o brilho de muitas historias.
e ndo ha quem ponha
um ponto final no rap

é preciso eternizar as palavras
da liberdade ainda e agora
(Evaristo, 2017, p. 88-89).

Confluir os saberes dos mais velhos com as novas possibilidades empreendidas pela
juventude é mobilizar recursos para que seja preservada a tradicdo dos Luizes. A 14gica é
promover a sustentabilidade cultural do grupo, na medida em que sdo agregados elemen-
tos do passado vivos na memoria dos ancidos em consonancia com as novas formas de se
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posicionar no mundo embasadas pelas vivéncias dos mais jovens que promovem o enfrenta-
mento no cendrio de segregacao. A luta do povo preto ainda é pela busca e estabelecimento
da liberdade. Dar vazdo a afirmacdo de ser quem se é constitui desafio constante dentro de
uma sociedade desigual e excludente. Kabengele Munanga (2006) afirma que é preciso
unir as lutas sem renunciar as especificidades e, neste sentido, se valer das experiéncias de
outros grupos tradicionais torna-se essencial para o fortalecimento da luta coletiva. Analisar
aspectos do territorio quilombola Kalunga ilustra esta situacao, e sera abordada a seguir.

Confluéncia 1. Os Kalungas

Ainda no que se refere a esta nocao de identidade, torna-se mais evidente sua com-
preensdo se comparada ao histérico dos Kalungas,? cujas caracteristicas de sua formagao
ainda persistem no territorio. Pela narrativa de uma de suas moradoras é possivel realizar um
paralelo que exemplifica como a trajetéria é conduzida, variando de acordo com o contexto.
E perceptivel ainda o fato de que, através da manutencéo de praticas ancestrais se d4 a reafir-
macdo da identidade do grupo, o que evidencia o carater ameagador das mudancas impostas:

Ali isolados, vivemos por centenas de anos, arraigados no seio da natureza
de uma forma diferente, preservando o que ali se encontrava e que podiamos
todos os dias usar para curar nossos males. Sdo varias familias dentro de um
mesmo territério coletivo e houve muito esforco dos Kalungas para preser-
varem e permanecerem la. A plantacdo das rogas no territério Kalunga é feita
numa logica sustentavel de pequena escala, sem recorrer a agrotéxicos ou
a outros produtos industriais. [...] a maior parte das sementes foi passando
de geracdo em geracdo, com a utilizacdo de técnicas sustentaveis de ori-
gem indigena. Isso permitiu que vivéssemos em equilibrio com a natureza,
contribuindo, assim, para a preserva¢do de nossas matas e de uma cultura
fortemente ligada ao uso da terra e de plantas medicinais, além da criagcdo
de galinhas, porco, gado, e da pesca e caca. (Dias, 2016, p. 28).

Sem essa estruturagdo identitéria, a cultura se fragiliza e a luta pelo territério enfra-
quece. Essa é a urgéncia dos Luizes, diluidos na urbanizacdo e sofrendo com a pressao
oriunda da especulacdo imobilidria que vem ao longo das tltimas décadas tomando o
territério, inviabilizando sua reproducdo cultural, impondo valores outros advindos das
efemeridades, que coloca em xeque a perpetuacao de sua historia. A questdo é muito
ampla, pois envolve subjetividades, territério, cultura, cultivo da memoria e, nesse sentido,
é novamente sobre a explicacdo de uma quilombola Kalunga que se torna possivel analisar
a complexidade da questao:

2“0 povo Kalunga é uma comunidade de negros originalmente formada por descendentes de escravizados
que fugiram do cativeiro e organizaram um quilombo, [...] na Chapada dos Veadeiros, no norte de Goids”
(Brasil; Mec, 2001).
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Quando se fala em povos Kalungas, ndo estamos falando s6 de pessoas ou
da populagdo, mas de um conjunto, de territério (populagdo, terras, culturas,
saberes, modo de vida etc.), e foi esse conjunto que nos manteve vivos até
os dias atuais. Entdo, a luta pela protecdo de nosso territério ndo foi sé por
um pedaco de chdo, mas pela sobrevivéncia, pois, para uma populacdo que
viveu e vive praticamente de uma agricultura de subsisténcia, a salvacao era
plantar tudo o que podia nascer e prosperar, sobreviver de uma cultura, que
nos permitiu conservar nosso modo de vida tradicional, nossa identidade
propria e nossas proprias normas, pois, para nos, a terra ndo possui apenas
funcdo social, mas também uma cultural. (Dias, 2016, p. 27).

Os elementos citados sdo estruturantes das bases de luta coletiva — a saber: propriedade,
costumes, saberes e fazeres que proporcionam sentido a este tipo de embate. Os agrupa-
mentos étnicos e/ou tradicionais localizados em contexto urbano sdo afetados pelas pos-
sibilidades que surgem no ambito do mercado de trabalho através da ocupacdo de outros
espacos educacionais e de praticas sociais diversas, entre outros fatores, que destoam ou
divergem de seu modus vivendi de base coletiva amoldada pela tradi¢ao. No caso dos
Kalungas, a narrativa em questdo aponta para a juncao de esforcos na manutencao de um
conjunto de praticas que asseguram a preservacdo do grupo e da defesa do territorio.

Aqui, a mensagem principal a ser apreendida e transmitida fica por conta do valor
social e afetivo que a terra possui, pois muito além do valor financeiro, é o estabelecimento
destas acdes de valorizacdo do ser que se encontra o real sentido da guarda e preservacao
do espaco. Nesses locais e sobre esse territério segue o constante ciclo da vida, entremeado
por um movimento eliptico vital: nascimento, batizados, ritos de iniciacdo e passagem,
casamentos, mortes, celebracdes e solenidades diversas. Cendrio privilegiado das vivén-
cias humanas, o territério tradicional constitui elo entre o passado e o presente frente as
perspectivas de futuro. Essa circularidade promove uma espécie de enraizamento cultural
que lhes confere a marca de uma identidade individual e coletiva.

Tal qual ocorre com os Kalungas, a relacao parental e o espaco delimitado pelos
antigos Luizes, margeado pelo corrego Piteiras, assegurou a manutencao do espago e das
praticas comunais, preservando as aliancas familiares e sociais e garantindo, assim, que
fossem resguardadas as fronteiras territoriais. Esse status quo, salvaguardado por muitas
décadas, passa a ser descaracterizado pela urbanizagao, fazendo com que o espago ancestral
dos Luizes se destaque nas representacoes sob um olhar de inferiorizacdo do outro que o
discrimina, especialmente pelo fato de desconhecer sua histéria. Sdo os novos ocupantes
do lugar que proporcionam este parecer, tema a ser abordado logo a seguir.

Confluéncia 2. Festa de Sant’Anna e Festa da Resisténcia
A Festa de Sant’ Anna é a referéncia religiosa mais expressiva na memoria dos mora-

dores do quilombo dos Luizes. A comunidade menciona a existéncia pretérita de rezas e
benzecgoes, mas a énfase de maior destaque diz da festividade, resultado do sincretismo
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religioso. Ao ser questionada sobre a ndo prevaléncia da religido de matriz africana, evoca-se
a questdo da brasilidade, do novo que surge no territério pindoramico a partir da insercao
de outros sujeitos — a saber, africanos e europeus. Os elementos na religiosidade dos povos
que formam essa nacdo dao origem a uma religiosidade de carater sui generis, que retine
elementos representativos desta diversidade, mas que, também, ndo deixam — em alguns
casos, como 0 do Congado —, de terem sido iniciados ainda em solo africano. Corrobora
com tal pensamento a afirmacdo presente no prefacio do livro do antropélogo Rubens Alves
da Silva (2010) ao afirmar que:

o Congado mineiro é uma dessas experiéncias em que 0s sujeitos vivenciam
o sentido do sagrado sempre se remetendo aos antepassados africanos que
foram trazidos como escravos para o Brasil. E com essa referéncia, os con-
gadeiros elaboram um tipo de identidade negra nem sempre considerada
como tal, em virtude dos fortes vinculos com o Catolicismo. O que pouco se
sabe é que esses vinculos foram construidos e reelaborados no processo de
africanizacdo do Cristianismo ainda em solos africanos (Silva, 2010, p. 9).

Esforcos sdo empreendidos sempre para que a tradicdo e a memoria dos ancestrais
ndo se percam no vazio do esquecimento. Acerca da preservacao dos costumes antigos
dos povos quilombolas, Maria Luiza Marcelio, do quilombo Namasté em Ub4, reproduz
em seu escrito a frase de seu avd — ex-escravizado que faleceu aos 106 anos: “Minha fé
os brancos nao conseguiram me tirar”. (Marcelino, 2015, p. 28). Fato é que a apropriacao
religiosa formulada pelos sujeitos diaspéricos diz da genialidade de um povo que mesmo
escravizado fez-se senhor de seus feitos e realizagoes.

Em 2017 ocorreu ainda a Festa da Resisténcia, que se deu no territério objeto dos conflitos
vividos pelos quilombolas neste mesmo ano, e que leva o nome de estacionamento cultural.
Neste evento, que teve o apoio do Conselho Municipal da Igualdade Racial,® diversos seg-
mentos culturais de resisténcia negra e simpatizantes da causa compartilharam com os qui-
lombolas de um domingo inteiro de dancas, cantos, religiosidade afro, celebrado em torno de
comensalidades tipicas. Desse evento participaram institui¢des renomadas no circuito cultural
da cidade, oportunizando a todos um dia para se comemorar o direito de se ter direitos, aqui
caracterizado como sendo o direito a liberdade. Na ocasido, intelectuais e representantes de
pautas em prol da luta por justica social e étnica trouxeram temas relevantes para a causa.

Uma pratica grupal exercida pelos Luizes ancestrais revela muito sobre a representacao
do Bem Viver, semelhante ao definido por Ailton Krenak como “um modo de estar na terra,
um modo de estar no mundo” (2020, p. 6) que tem a ver com uma cosmovisao. Denominado
“Junta”, a celebracdo é uma festividade, ou momento de partilha, realizada ocasionalmente no
espaco denominado quadraddo,* um espaco de uso comunal do quilombo. Nessa dindmica,

3 Miriam Aprigio Pereira, autora da dissertacéo que deu origem a esse capitulo, foi componente do conselho
desde sua idealizagdo e implantagéo ocorrida em 2010.

4 Espaco destinado ao uso comunal localizado na parte interna da comunidade.
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todos se reinem trazendo uma contribuicao que geralmente é um prato e bebidas a serem
compartilhadas por todos. Misicas, dangas e muitos encontros que retinem os quilombolas que
residem fora completam este cendrio de interacao que segue o modelo dos Luizes Ancestrais,
tudo em torno de muita fartura de alimentos para celebrar a vida comunal.

No més de fevereiro ocorreu o primeiro “Junta” apds a acdo de retomada do espaco
denominado Estacionamento Cultural, sendo o primeiro apds as adversidades enfrentadas
pelos quilombolas no ano de 2017. Se destaca, nesse evento, o despertar social revelado
através de didlogos que redundaram em projetos de fortalecimento coletivo, uma vez que
um dos quilombolas se disp0s a oferecer uma oficina de capoeira e um outro se ofereceu
para iniciar uma horta comunitaria. Ambos sao filhos do quilombo, mas nao residem nele.
Préticas de cooperagdo miutua e associativismo como estas auxiliam o coletivo em seu
processo de fortalecimento identitario. Elas ainda potencializam suas habilidades comunais,
contribuindo fortemente para o restabelecimento do sentimento de pertenca por parte de
todos os membros do grupo. Ai se processa a confluéncia, “que rege o convivio regenerador
dos elementos da naturezal...]” (Santos, 2015, p. 14).

A regéncia espiritual dos embates enfrentados pelos Povos e Comunidades Tradicionais
se processa pelas vias da religido de matriz africana, e essa confluéncia com os Luizes sera
apresentada na préxima subsecao.

Confluéncia 3. Religido de Matriz Africana

Relator de saberes, Nego Bispo (de batismo Antdnio Bispo dos Santos) apresenta,
através de seu enredo de conceitos, uma importante movimentacao que os Povos e Comu-
nidades Tradicionais estdo utilizando nos tltimos tempos como taticas de autopreservagao.
Trata-se da Confluéncia, termo corriqueiro nos didlogos e interacoes entre os membros
dos segmentos tradicionais de Belo Horizonte por causa da participacdo do mestre na dis-
ciplina Saberes Tradicionais da Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG). Partindo
da elaboracdo de seu pensamento, tem-se a seguinte definicao do termo:

Confluéncia é a lei que rege a relacdo de convivéncia entre os elementos da
natureza e nos ensina que nem tudo que se ajunta se mistura, ou seja, nada é
igual. Por assim ser, a confluéncia rege também os processos de mobilizacdo
provenientes do pensamento plurista dos povos politeistas (Santos, 2015, p. 89).

Tal conceituacdo traduz na medida exata a dindmica que se instaurou entre os guar-
dides da ancestralidade do municipio, ja que as articulagbes demandadas no coletivo
anunciam o retorno as praticas proprias dos grupos dos quais os seguimentos tradicionais
sdo oriundos. E como afirma Nego Bispo: “na perspectiva da resisténcia cultural, essas
identidades vém sendo ressignificadas como forma de enfrentar o preconceito e o etnocidio
praticado contra povos afro-pindoramicos e os seus descendentes” (Santos, 2015, p. 38).
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E por essas confluéncias que se dé a formacao de redes de apoio na promocdo do avanco
e enfrentamento da opressdo historicamente sofrida.

Os registros historicos nos apontam sempre as diversas formas de resisténcia orques-
tradas pelos sujeitos oriundos da didspora. Tais acGes se davam ainda em territério africano,
esquivando-se das capturas; na travessia do Atlantico, quando muitos lancavam-se ao
mar; nas fugas das fazendas e através da formacao dos quilombos; através de levantes e
insurrei¢oes; e através da criacdo do Movimento Negro e do Teatro Experimental do Negro
(TEN). Esses tltimos foram implementados por Abdias do Nascimento, que dedicou sua
vida a lutar pelo direito do povo afro-brasileiro.

Nos tempos atuais, ocorre uma evolugdo e um desdobramento da ideologia preconizada
pelos intelectuais do Movimento Negro, a saber, a capacitagao intelectual e a inser¢ao nos
espacos de debate e representacao politica. Como ja mencionado, as parcerias com outros
segmentos também vao se revelando como fortes aliados na luta por direitos. Cabe salien-
tar, ainda, que se trata de uma via de mao dupla, pois os demais segmentos buscam apoio
para que se amplie a rede, potencializando, assim, o debate e ampliando a possibilidade
de alcance de politicas publicas especificas.

Seguir com a juncao de esforcos é o projeto de liberdade que se encontra em curso desde
o0 século X VT tendo como referenciais as acdes contracolonialistas (Santos, 2015) visando a
emancipacao dos quilombos. A estratégia aqui adotada diz dos recursos burocraticos e outros,
utilizados pelo préprio Estado, para que se dé o custeio e manutencao de agoes de defesa
de direitos. A resisténcia manifestada por outras vias no pleito pela igualdade atua como
recurso agregador de valores a subsidiar a luta da populagao preta. Nesse sentido, o femi-
nismo funciona como forte aparato de luta, com potencialidades de levar saberes até entdo
silenciados nas universidades. Os saberes tradicionais na UFMG é a confluéncia seguinte.

Confluéncia 4. Saberes Tradicionais UFMG

Membros dos Luizes participaram do Programa de Formacao Transversal da Univer-
sidade Federal de Minas Gerais (UFMG). O programa tem como inspiragao a proposta do
“Encontro de Saberes do Instituto Nacional de Ciéncia e Tecnologia” (INCTTI) de inclu-
sdo no Ensino Superior e na Pesquisa da Universidade de Brasilia (UnB). O curso, que é
aberto aos alunos de todos os cursos da referida universidade, contempla as experiéncias de
ensino e pesquisa pluriepistémicas, lancando luz sobre os saberes dos povos tradicionais e
populares. O curso foi ministrado pela autora da dissertacao que da origem a este capitulo
e pela matriarca Maria Luzia Sidonio, que foi a protagonista na acdo de recorrer a legisla-
¢do quilombola para assegurar o direito sobre o territorio. Tendo sido a inventariante em
décadas passadas, enfrentou de forma aguerrida muitos dos invasores, de tal forma que, em
grande parte da documentacdo judicial, consta seu nome como outorgante. Estamos falando
da luta dos Luizes, da luta quilombola, do protagonismo feminino e dos saberes e fazeres
tradicionais. Utilizando como aparato a legislacdo que versa sobre os direitos dos povos
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tradicionais e quilombolas, os documentarios, os trabalhos académicos, as publicacdes e
literaturas que abordam o seu histérico de resisténcia na cidade, pode-se considerar que se
trata da elaboragdo de uma epistemologia prépria.

Tao rica experiéncia tem varias vantagens: oferece subsidio para o desenvolvimento de
estratégias de ensino-aprendizagem com o publico académico; oportuniza o didlogo com
outros saberes — a primeira aula foi uma confluéncia com a lideranca d. Tereza Amarilia
Flores, dos Guarani Kaiwo4; estimula a interacdo de saberes; transporta para dentro da
academia os saberes tradicionais, enfim, trata-se da criacdo de um canal entre a academia
e os segmentos tradicionais da sociedade. Causa-nos estranhamento o fato de a academia,
noutros tempos nao interagir com a sociedade — constituindo, assim, um universo paralelo,
um mundo a parte, voltada para atender as demandas do poder hegeménico, mantendo-se
distante das realidades sociais. Essa interacdo é crucial na aproximacao das diversas pos-
sibilidades existentes em ambas as partes que podem impactar na melhoria da qualidade
de vida das pessoas. A relacao é horizontal, posto que ndo cabe hierarquizacao de saberes.
Relevante é a cooperacdo miutua e a contemplacdo do alinhamento dos diversos saberes.
Trata-se da valorizagdo das artes e oficios dos saberes tradicionais que tem como ementa:

Submetidos a processos historicos de expropriacao, etnocidio e genocidio,
os povos indigenas e comunidades afrodescendentes (quilombolas e dos
terreiros de axé) sdo justamente aqueles que de modo mais contundente tém
respondido aos impasses politicos em escala local e global. Em amplas mobi-
lizagOes, seja pela retomada e demarcacdo de suas terras, seja pela afirmacao
de seus direitos politico-religiosos (crescentemente ameacados pela conivén-
cia do Estado com o avanco do extrativismo, do agronegdcio e dos discursos
de intolerancia), grupos indigenas e afrodescendentes valem-se dos saberes
tradicionais para elaborar renovadas estratégias politico-midiaticas; produzem
praticas e discursos que apontam para alternativas de vida comum baseadas,
ndo na mercadoria ou na propriedade, mas na alianga com outros povos, com
a floresta, seus animais e espiritos (UFMG, 2023).

Essa agdo positiva é de extrema relevancia, pois viabiliza o compartilhamento e difusao
da histéria dos sujeitos quilombolas e evidencia o modelo de resisténcia que o histérico
quilombola representa. Destaca-se ainda o fato de que os quilombolas sdo os zeladores desta
histéria que pertence a cidade e que, portanto, trata-se de um legado a ser defendido pela
sociedade como um todo, posto que tal forma de resisténcia se apresenta como oposi¢ao ao
sistema colonial e capitalista, esses mesmos que pretendem converter todos os brasileiros
em massa de manobra e mao de obra barata para atender os anseios do capital estrangeiro.
Ocupar o lugar privilegiado do saber, o espago académico, que sempre foi ocupado pela
ideologia dominante, possibilita aos Mestres da Tradig¢do lancarem luz sobre as diversas
possibilidades de resistir ao sistema opressor.

Importante citar também a colaborac¢do dos Luizes nas lutas pelo territério e antirracis-
tas. Uma delas foi na conferéncia que resultou no Estatuto da Igualdade Racial (2012) e a
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criacdo do conselho de mesmo nome — reivindicacdo antiga dos integrantes do Movimento
Negro membros do coletivo de Luizes — na qual a autora da dissertacdo que da origem a
este capitulo esteve presente na condicdo de participante.

As aulas do Programa Saberes Tradicionais da UFMG, que contam com uma dina-
mica propria, visam ter como eixo norteador os temas que vao se desenhando ao longo
das exposicoes. Porém, para uma melhor divisao de contetidos e aproveitamento do tempo
para exposicao de nossa historia, foi pensado o seguinte planejamento: Histérico de ocu-
pacdo; Luta feminina; Saberes e Fazeres; Pleito quilombola e participacdo politica; Novas
epistemologias e perspectiva decolonial; Ressignifica¢des: tradicdo e modernidade Luizes
e atual conjuntura e o modelo de enfrentamento quilombola.

As aulas, além de tematizadas, contam sempre com os recursos didaticos que compdem
o acervo das guardids da memoria Luizes e, nesse sentido, foram utilizados documentérios,
artigos diversos, publicagdes, acervo fotografico, contribuicoes e historico de participagoes
em espacos de construcdo de politicas publicas.

Outros acontecimentos também ddo conta da importancia em assegurar visibilidade ao
seguimento quilombola. Apenas alguns aqui foram destacados para ressaltar a relevancia da
existéncia do quilombo enquanto polo de historia e cultura presente na cidade que sempre
buscou invisibiliza-lo. A titulacdo definitiva do territério impossibilitaria a gestao publica
de dar sequéncia ao projeto de promover o apagamento do legado de resisténcia dos Luizes.
Mas segue o cumprimento dos tramites pela via da justica, que reconhece a trajetéria de
luta histérica dos Pretos das Piteiras e emite ordem para que se dé o reconhecimento do
quilombo enquanto Patrim6nio Imaterial do municipio.

Consideracoes finais

Ao final deste capitulo indicou-se que o Quilombo de Luizes tem seu itinerario mar-
cado por uma articulacdo entre identidade, travessia, memaria e reexisténcia. Os Pretos
das Piteiras construiram uma histdria que esta estruturada na base ancestral. Buscou-
-se apontar que este Quilombo em contexto urbano passou por diversas contingéncias
dadas pelos processos de urbanizagado, de cunho higienista, capitalista e elitistas. Esses
elementos, ligados ao racismo estrutural, se constituiam em uma perversa articulacao
que poderia fazer com que o Quilombo de Luizes desaparecesse do cenario urbano.
Contudo, os Pretos das Piteiras resistiram e souberam fazer os atravessamentos varios.
Os moradores continuam hoje a ocupar parte das terras originais desde a fase anterior
a construcao da capital. Contudo, boa parte do territério foi usurpado pelos interesses
imobiliarios na drea que ocuparam e ainda ocupam.

Diante de uma histéria de tanta forca e resisténcia seria impossivel aqui retomar todos
os elementos constitutivos desse itinerario. Um dos aspectos centrais dessa resisténcia
estd na identidade que se forja em um processo de crescente sentimento de exclusdo
levada a cabo pelos “de fora” do quilombo que, paradoxalmente, fortalece os lagos de
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parentesco fundados na ancestralidade, na ligacdo histérica e afetiva com o territério.
Por isso, ressalta-se o sentido trabalhado ao longo do texto de encruzilhada, entendida
como travessias, na medida em que o coletivo se encontra na transicao entre aquilo que ja
se foi e aquilo que vird a ser, em um processo de constante articulacdo entre identidade,
travessia e memdria inspirados na ancestralidade africana.

Assim, pode-se dizer que a histéria dos Pretos das Piteiras é uma narrativa de traves-
sia, que conflui com a transitoriedade do tempo e que se adequa a variacdo do contexto.
Indicou-se que as préticas desse coletivo, com uma forte presenca do protagonismo femi-
nino, se fortalecem através de seus ritos, celebracées, vivéncias, enfim, de suas dindmicas
sociais diversas. As confluéncias sdo elementos constitutivos desta negociacdo de rotas na
associagdo com outros sujeitos, ampliando, assim, as possibilidades que primam por uma
convivéncia grupal mais abrangente. Ao longo do texto indicou-se a poténcia de algumas
dessas confluéncias, como aquela que se estabelece com o Quilombo dos Kalungas e que,
embora em termos geograficos distantes um do outro, guardam semelhangas no modo de
concepgao afetiva da relagdo com o territério e nas relagdes de parentesco.

A confluéncia 2 é aquela da Festa de Sant’ Anna, que se constitui a referéncia religiosa
mais expressiva na memoria dos moradores do quilombo de Luizes, fruto do sincretismo
religioso que da sentido profundo para os lacos de pertenca do Quilombo.

As confluéncias 3 e 4, respectivamente, Religido de Matriz Africana e o Programa
Saberes Tradicionais UFMG, dizem respeito aos vinculos com a matriz afrodiaspérica que,
na forca ancestralidade africana, potencializaram o poder feminino no quilombo em um pro-
cesso de fortalecimento dos saberes tradicionais os quais, apesar dos epistemicidios varios,
rompe os muros da universidade levando os saberes a UFMG e aos academicismos varios.

Finalmente pode-se dizer que, apesar das dores causadas aos Pretos das Piteiras, todas
as travessias e encruzilhadas tém sido centrais na tessitura das confluéncias e da luta
politica pelos direitos territoriais e do fortalecimento da identidade do quilombo. Assim,
no longo processo de construcdo historica, os Pretos das Piteiras/Luizes, tém articulado
0 “n6s” do quilombo apontando que é possivel para a cidade de Belo Horizonte e seus
processos homogeneizantes e capitalistas, a construcdao do Bem Viver e os sentidos do ser
em contraponto ao ter do capital.
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“Ta linda como sempre,
amg’”: uma pesquisa-acao
em audiovisual com as
mocas Karaja

Lilian Brandt Calgavara

Introducao

Este capitulo apresenta um recorte da dissertacao “Ijadokoma itxyte: as mogas Karaja
‘doidinhas’ e ‘lindas como sempre’. Durante a pesquisa, perguntei as mogas Karaja qual
o nome que elas gostariam que o trabalho tivesse, e uma moca gritou “Ijadokoma itxjte”,
ao que todas gargalharam e uma traduziu: “moca doida”. Elas seguiram rindo e insistiram
que este deveria ser o nome do nosso grupo. Elas se chamavam assim: doidas, doidinhas,
malucas e maluquinhas, palavras usadas, como elas explicaram, por serem “brincalhonas,
divertidas, ndo terem vergonha, fazerem sem pensar e conversarem palhacada”.

A dissertacdo é um dos resultados do trabalho que teve como objetivo apresentar,
a partir de um horizonte colaborativo, um pouco do pluriverso das ijadokoma, as mocgas
Karaja. A metodologia utilizada foi a pesquisa-acdo, e teve como ferramentas o diario de
campo, a fotografia e o audiovisual. Busquei criar um processo com diversos encontros
com um grupo de mocas, em que cada encontro tratdvamos de um tema proposto por elas,
sobre o qual conversavamos e produziamos fotografias e videos. A proposta era criar um
espaco de producdo, escuta e interlocucdo, a partir do desejo de compreender o mundo
das ijadokoma, como elas sdo e como se percebem. Por isso, para além das atividades do
trabalho, busquei estar junto a elas nos momentos de brincadeiras, futebol, banhos no rio e
conversas entre amigas. A relacdo mais proxima com elas trouxe a tona outros temas, que
foram abordados a partir da etnografia: os rituais, os cuidados com a beleza, as amizades,
0s namoros, suas motivacoes e transformagoes.
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Figura 1 — Autorretrato das doidinhas'

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyté.

Um dos primeiros temas que as ijadokoma itxjte sugeriram para nosso trabalho foi “lugar”.
Elas falaram das praias do Rio Araguaia, que s6 existem nos meses de seca. Os Karaja se juntam
para jogar futebol nas ilhas de areia que se formam no meio do rio e as criangas atravessam de
canoa para pescar. Em seguida, falaram do campo, onde jogam futebol; da quadra, onde a comu-
nidade se retine; da escola, onde encontram suas amigas; e das casas, onde vivem com sua familia.
Por fim, falaram do “mato”, onde vdo com suas familias catar frutas do cerrado, como murici,
mangaba e pequi. Mas a conversa ndo foi longe e logo elas disseram que esse assunto era chato.

No entanto, se é chato para elas, é necessario as leitoras e leitores que estejam inte-
ressados em mergulhar neste pluriverso. O lugar de onde as mogas falam é a Aldeia Santa
Isabel do Morro, na Ilha do Bananal, Tocantins. Falamos a partir do Rio Araguaia, cujas
aguas conduzem o ritmo de vida do povo Iny, como se autodenominam os Karaja.

Figura 2 — Mergulhando no Rio Araguaia

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyteé.

' As fotografias que integram este capitulo sdo resultado do processo de pesquisa colaborativa realizada
com mocas Karaja e de autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyte.

38



“Ta linda como sempre, amg”: uma pesquisa-a¢do em audiovisual com as mogas Karaja

O povo Iny é formado pelos grupos indigenas Karaj4, Javaé e Xambiod. Juntos, os trés grupos
somam 6.123 individuos, sendo 1.542 indigenas Javaé, 4.326 Karaja e 255 Xambioda (IBGE,
2010). Os Karaj4, propriamente ditos, vivem em um grande territério que abrange o Goias, a
ITha do Bananal, no Tocantins, e regides proximas a Ilha, em Mato Grosso, sempre a beira do
rio. Desde que o mundo é mundo, os Iny vivem no Berohoky, como chamam o Rio Araguaia.
A prépria vida humana teve origem no “fundo do rio”, no Berahatxi, onde a vida era perfeita,
todos eram imortais, eles ndo precisavam comer e nao havia noites (Toral, 1992; Portela, 2006).

A Tlha do Bananal é a maior ilha fluvial do mundo, tendo 1.916.225 hectares. Dentro
da Ilha ha trés Terras Indigenas (TI): Parque do Araguaia, Indwébohona e Utaria Wyhyna/
Irodu Irana, sendo as duas tltimas totalmente sobrepostas ao Parque Nacional do Araguaia.
A Terra Indigena Parque do Araguaia foi homologada em 1998, com 1.358.500 ha, sendo
a TI que concentra a maior parte da populacdo indigena Karaja.

A Aldeia Santa Isabel do Morro, ou simplesmente Santa Isabel, é chamada pelos Iny de
Hdawalo, que significa “morro”. E a aldeia Karaja mais populosa da Ilha, com 846 pessoas
(Siasi, 2019). Atravessando o Rio Araguaia de voadeira, leva-se cerca de 10 minutos da
aldeia a Sao Félix do Araguaia, no Mato Grosso. Devido a sua proximidade com a cidade,
essa é a aldeia Karaja da Ilha do Bananal que historicamente recebe mais institui¢oes,
projetos e visitantes nao indigenas, ou tori, como dizem os Karaja.

E 14 fui eu, mais uma tori, atravessar tantas vezes o belissimo Rio Araguaia levando um
notebook, um projetor, trés cameras, um tripé e um caderninho de campo. O desejo de aproxi-
macdo ndo era por mera curiosidade. Comecei a trabalhar com os Karaja em 2010,? ano em que
aconteceram o0s dois primeiros suicidios que sao entendidos como parte do complexo conjunto
de mortes autoprovocadas que se seguiram desde entdo. Infelizmente, conheci muitos jovens
Karaja que atentaram contra suas proprias vidas, e também conhego muitos pais, maes, avos,
irmdos, tios e primos que sofreram suas perdas. Houve um periodo em 2012 em que a morta-
lidade por suicidio dos Karaja teve a maior taxa entre povos indigenas, de aproximadamente
231 para cada 100.000 habitantes (Soares, 2015). A maior parte deles eram rapazes ou adultos
recém-casados, com idade entre 15 e 34 anos, que viviam em Santa Isabel (Sesai, 2014).

As liderangas entendem que os jovens passam por sérios problemas, como a falta
de perspectiva de estudo e trabalho e a desestruturacao familiar. H4 ainda o que chamam
de “choque cultural”: a tensa relagdo com a sociedade ndo indigena, marcada pelo precon-
ceito e pelo desejo de adquirir bens de consumo que ndo possuem condicdes financeiras
de comprar. Alguns Karaja afirmam ainda que os suicidios estdo relacionados ao feitico,
que pode ser colocado intencionalmente por algum hari, o pajé.

Compreender os desafios que os jovens enfrentam ndo implica deixar de vé-los como
um problema ou como problematicos. Um dos mais graves, segundo as liderangas, é o abuso
de 4lcool e drogas, como maconha, crack, cocaina, cola de sapateiro e gasolina inalada
pura ou misturada com creme dental. Conforme Eduardo Nunes (2016), a visdo que se tem

2 Trabalhei como indigenista especializada na Fundacao Nacional do indio, atuando com os Karajé de 2010
a 2021 na Coordenagéo Técnica Local em S&o Félix do Araguaia.
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dos jovens Karaja de Santa Isabel é que eles ndo estdo respeitando seus pais e avos, nao
querem saber da cultura, ndo escutam, ndo pensam, ndo estdo preparados e estdo perdidos.

As liderangas também entendem como um problema da juventude o desinteresse pela cultura.
A pesquisa de Cristiane Portela junto aos Karaja de Aruana, em Goias, apresenta uma preocupagao
semelhante dos mais velhos quanto ao resguardo da tradigdo, pois eles acreditavam que os mais
novos ndo se preocupavam em saber as “coisas do indio”. Para a autora, “é compreensivel que os
mais velhos considerem que assim seja, e quando o fazem estao assumindo um papel que foi das
antigas liderancas [...]: o papel de ‘guardides da memoria e da tradi¢do’” (Portela, 2006, p. 165).

Por serem guardides da tradicdo, a antropologia costuma ter os ancidos como princi-
pais informantes. Gersem Baniwa (2017) afirma que a ideia de que os ancidos sao sabios
e detentores privilegiados de conhecimentos invisibiliza todos os outros indigenas, como
se adultos, mulheres, jovens e criangas ndo fossem também sabios.

Keénide Souza (2013, p. 29) observa entre os Guarani:

Aos olhos dos mais velhos, os filhos abandonaram a tradicdo. Esse conflito
de geracao acaba por desencadear problemas de vérias ordens. Por parte dos
jovens, a alegacdo é de que as familias em sua maioria ndo os acolhem e nem
0s escutam, pois os tém como rebeldes e como aqueles que ndo querem nada
da vida. Nos relatos, temos que o fato de ndo se considerarem compreendidos
por suas familias, os levam a opg¢do de ficar na rua junto com os amigos.
Evidentemente, o conflito geracional ndo se restringe ao género masculino,
sendo comum também as meninas da aldeia.

Baniwa afirma que a juventude indigena esta dividida entre dois mundos completa-
mente distintos: um da tradicdo e outro da modernidade. Cabe aos jovens sobreviver as
mudancas e atualizar as tradi¢Oes, estando sob a pressdao dos mais velhos, dos ndo indigenas
e de si mesmos. Otimista, Baniwa aposta no potencial e na capacidade de criagdo dos jovens,
que, revoluciondrios, “buscam (re)encontrar e nos (re)colocar nos caminhos da vida, dos
valores, dos direitos humanos e da mae natureza” (Baniwa, 2017, p. 8).

Figura 3 — Brincando no braco do rio

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calcavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyté
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Desejei dar vazao a essa “revolucao” que Gersem Baniwa menciona, tracando um
caminho diferente do que se encontrava nas noticias de jornais sobre os jovens Karaj4, que
os abordava exclusivamente para enfatizar o alcoolismo e o suicidio. Busquei abordar a
juventude para além de seus problemas, criando uma narrativa que tivesse leveza, e ainda
assim, fosse verdadeira. Para conhecer a realidade dos jovens, era preciso enxergar o que
eles viam, e 0 que eu mais vi nas mogas e nos rapazes foi o “vicio no celular”, como eles
dizem. Com o celular, eles tiram fotos, fazem videos e postam nas redes sociais. Por isso,
o audiovisual me pareceu um bom mediador para criar um espaco de troca e para que
pudéssemos enxergar um pouco de como eles enxergam a si mesmos e ao mundo.

O recorte de género foi feito em respeito a tradicao, pois antigamente mocas e rapazes
ndo deveriam ter contato. Embora eles tenham passado a conviver a partir da implementacao
do ensino escolar, as mogas ficam muito timidas na presenga dos rapazes e, sendo eu também
uma mulher, era muito mais facil construir uma relagdo mais intima com as ijadokoma.

Camera, pesquisa e acao

Iniciei as atividades com um roteiro elaborado previamente, mas por tratar-se de uma
pesquisa-acdo, desde o inicio, esperava que essa proposta fosse transformada com a parti-
cipacdo das ijadokoma. Ao todo, participaram do grupo mais de 30 mogas, algumas com
frequéncia, outras eventualmente, outras apenas uma vez. Na maior parte do tempo, estava-
mos entre 10 mocas, mas 0s maiores encontros chegaram a reunir cerca de 20 ijadokoma.

Algumas falavam muito bem portugués e contribuiram para mediar a relagdo com as
demais, que ndo compreendiam a lingua portuguesa. E eu, por entender pouco a lingua Karaja,
perdi piadas engracadissimas e conversas muito interessantes, mas compreendo que nem tudo
me diz respeito — entendi o que elas queriam que eu entendesse, e perceber que esses eram
os temas que elas gostariam de incluir na pesquisa é mais um dado importante sobre elas.

Figura 4 — Luz, cAmera e pesquisa-acao

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calcavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyte.
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Eduardo Viveiros de Castro diz que “o antropologo da sentido ao material que ele
esta descrevendo nos termos de seu proprio aparelho conceitual, o qual deve ser afetado,
deslocado e contaminado pelo aparelho conceitual alheio” (Castro, 2014, p. 158). O autor
entende que traduzir é presumir que o equivoco sempre existe e que ele sera enfatizado.
Ao invés de presumir em um unico sentido a semelhanca essencial entre o que o Outro e
Nos estamos dizendo, a traducdo deve comunicar através das diferencas.

No intuito de que meu trabalho fosse “contaminado” pela epistemologia das mocas,
pedi que elas traduzissem todo o material produzido, incluindo algumas entrevistas. O que
eu fiz, por exemplo, foi gravar em dudio (para posterior transcricdo) uma moga traduzindo
o que diziam duas ancids escolhidas por elas para serem entrevistadas por elas diante de
uma camera sob o controle delas (e aqui ha tem como meu texto nao ser redundante: é
“elas”, “elas”, “elas” e “elas”, mesmo). Adotei a técnica de projetar as imagens produzidas,
0 que também auxiliou o processo de comunicacdo, pois era a oportunidade de retomar
alguns temas e aprofundar a discussao.

A partir das projecdes, elas classificaram as imagens em awire sohe, imagens muito
boas que deveriam ir para o filme; awire, imagens boas que seriam reavaliadas e; ibinare,
que poderiam ser descartadas. Enquanto assistiamos aos videos, eu mostrava alguns exem-
plos de enquadramento, luz, cores, sujeiras na lente e ruidos no som. Mas o foco do trabalho
ndo foi a producdo técnica, e sim o significado por trds das imagens.

Jean Rouch é tido como o criador de um subgénero dos documentarios, a etnoficcao.
Nesse tipo de filme sdo criados personagens ficticios inspirados na prépria realidade. E uma
possibilidade de falar de si a partir do outro, que poderia também ser ele, ou que ele conhece
bem. Para Alexandrine Boudreault-Fournier, Rose Hikiji e Sylvia Novaes (2016) a etnofic¢do
é estratégica para antrop6logos que vao lidar com assuntos considerados tabus, nos quais ndo
convém envolver diretamente as pessoas. As autoras dizem ainda que “A possibilidade de
agir como se fosse um outro permite que questdes delicadas sejam tratadas de forma mais
livre, talvez mais perto da realidade” (Boudreault-Fournier; Hikiji; Novaes, 2016, p. 43).

Inspirada nessa leitura, durante o trabalho, fizemos muitos exercicios em que as
ijadokoma atuaram como mocas Karaja. Por escolha delas, também interpretaram perso-
nagens diferentes delas: criancas Karaja e visitantes tori (ndo indigenas), que chegavam
na aldeia e interagiam com os indigenas.

Boudreault-Fournier, Hikiji e Novaes (2016) dizem que a observacdo filmica possui
uma vantagem em relacdo a observacao direta. Em uma experiéncia de observagdo direta,
a antropdloga teria acesso a infinitas informagoes e, o que geralmente acontece, é que ela
determina os temas que lhe interessam e faz o recorte a partir de seu olhar. No caso de um filme
produzido pelos indigenas, foram eles que fizeram esse recorte. As autoras complementam
com outra vantagem: aliar a dimensdo sensivel (a arte) ao inteligivel que a ciéncia domina.

A exibicdo de videos se mostrou, de fato, ser uma excelente forma de reunir os jovens,
que gargalhavam muito ao se verem. No entanto, ao longo dos encontros, a atividade passou
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a ser preterida pelas ijadokoma, que ficavam agoniadas de ficarem sentadas por muito
tempo e queriam logo sair da sala para fazer seus préprios videos.

As mocas produziram dois filmes: O jacaré que namorava as mulheres e Casamento de
antigamente. A histéria do jacaré é muito conhecida entre os Karaja. Em resumo, as mulhe-
res gostavam de namorar um jacaré, que, em troca, lhes dava sempre uma porcao de pei-
xes. Ao saberem disso, seus maridos se vestiram como as mulheres e enganaram o jacaré,
distraindo-o, para em seguida mata-lo. Quando as mulheres descobriram que seus maridos
mataram o jacaré, elas travaram uma batalha e mataram todos os homens. Embora essa
histéria possa parecer um tanto pesada aos olhos nao indigenas, a comunidade ficou satis-
feita com a escolha de uma histéria tradicional. O filme foi classificado pelas ijadokoma
como uma comédia, e, de fato, todos riam muito quando assistiamos.

O outro filme se chama Casamento de antigamente, no qual as mogas entrevistaram
duas senhoras, Mahuederu e Koaxiru. O relato das senhoras aborda detalhes do ritual do
hdrabie, o casamento tradicional arranjado entre os pais sem que os jovens se conhecessem,
pratica que ndo existe atualmente. As duas senhoras também explicam no filme o kota kota,’
o0 “casamento fugido”, forma de unido comum na atualidade.

Lindas como sempre

O comentério mais comum no Facebook das ijadokoma era: “ta linda como sempre,
amg”, considerando variacdes possiveis, como o acréscimo da letra “h” ou a abreviacao
de “qq” palavra. Ao visitante que chega na aldeia, é essa a primeira imagem que se tem
das mocas: elas estdo mesmo sempre lindas.

Apresentei as mogas diversas fotografias, algumas antigas de seu povo, outras recentes,
fotos de indigenas de todos os continentes e de nao indigenas de diversas culturas. Entre
as imagens, mostrei a cédula de 1000 cruzeiros, que circulou no Brasil de 1990 a 1994, e
tem a imagem do sertanista Candido Rondon em uma face e, na outra, duas mogas Karaja.
Ao verem a imagem, as ijadokoma cairam em gargalhadas achando graca do rasi caido
da ijadokoma. As mocas explicaram que rasi é um “topete”, um corte dos cabelos no topo
da cabeca feito especialmente na ocasido da menarca. As ijadokoma gostam que o rasi
fique para cima e todo arrumadinho, sem nenhum fio de cabelo separado, bem diferente
dos topetes das mocas na cédula, que estdo caidos.

3 A lingua Karajd apresenta uma diferenca entre a fala do homem e da mulher. Parte significativa das pes-
quisas e materiais pedagdgicos sobre este povo utilizam predominantemente a fala masculina. Nos meus
trabalhos utilizo a linguagem feminina, trazendo a fala masculina como nota de rodapé, tanto em confor-
midade com o meu lugar de fala, quanto para reafirmar a fala das mocgas Karajd. Na variagdo masculina,
a palavra kota kota é ota ota.
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Figura 5 — Comentdrios no Facebook e nota de 1000 cruzeiros

Fonte: Lilian Brandt Calcavara (2019)

A sabedoria das antigas Karaja para manter o topete alto é o uso da resina do kowoji (ames-
cla ou breu branco), que deixa o cabelo duro e possibilita que o topete fique alto, mas ndo tdo
alto como elas gostam. Assim, as ijadokoma contemporaneas agregaram seus conhecimentos aos
de suas avos e misturam ao kowoji um pouco de gel, desses que se compra em supermercado.

Figura 6 — Linda como sempre

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyteé.
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Quem tem topete fica o tempo todo arrumando, até mesmo enquanto estdo jogando
bola ou tomando banho de rio. As vezes, elas usam o celular como espelho, outras vezes,
perguntam para suas amigas. D4 tanto trabalho manter o rasi levantado, que algumas ija-
dokoma preferem nem fazer, ou tiram assim que sua familia permite. Uma moca disse que
prendia o cabelo para que ninguém visse que ela ndo cuidava, outra disse que sua mae ndo
queria que ela colocasse o topete porque ela ndo sabia cuidar, “mas ela contou que quando
ela fez, ela tomava banho sem molhar, porque se molhar, tem que levantar ele de novo”.
As mocas que estavam junto gargalharam e se puserem a mostrar como tomavam banho
e lavavam os cabelos sem molhar o topete.

Quando uma moca decide tirar o topete, isto é, abaixar o cabelo e deixa-lo crescer,
elas dizem que ela “matou” o topete: “o topete dela ja morreu?”; “eu matei logo o meu”.
Para “mata-lo”, usam o tari, que é o 6leo de tucum. Karajas de todas as idades usam tari
nos cabelos, mas cada dia é mais dificil encontrar, porque poucas pessoas se dispdem a
extrair o 6leo artesanalmente. O tari nutre, da brilho e escurece o cabelo, o que agrada aos
Karaja, que ndo gostam de iradexo, “cabelo vermelho” (Nunes, 2017, p. 196).

Elas contaram também de uma jovem que queria fazer o topete, mas ndo era mais
mocga, ou seja, nao era mais virgem. Perguntei: “Mas e se ela fizer?”. A ideia gerou revolta
nas ijadokoma: “E errado, é errado demais, isso ndo pode acontecer, € fora de tudo. Topete
quem pode usar é a moga”. “Mas se aquela jovem ndo é mais moga, mas também nao é
casada, o que ela é?”, perguntei. A pergunta ficou um bom tempo sem resposta.

Geralmente, quando uma ijadokoma perde a virgindade, ela se casa. E isso que se
espera e ha um custo social de renunciar ao casamento, que pode provocar brigas entre
as familias e até puni¢des, como o espancamento publico do jovem ou de algum parente.
A situacao em que elas ndo se casam é quando os pais nao ficam sabendo, ou quando a ija-
dokoma se relaciona com um tori. Nestes casos, a familia busca guardar segredo, e perante
a sociedade ela continua sendo ijadokoma até se casar. No entanto, as pessoas “maldosas”
podem chamaé-la de ijadokomani, que seria como dizer que ela é uma “falsa moga”. Nesse
sentido, a palavra “ijadokoma” nao se refere apenas a uma categoria de idade das mulheres,
é também sinénimo de virgindade, o que explica as risadinhas e os olhares cruzados a cada
vez que eu generalizava o grupo com esse termo.

Halubu ou R
— T6 de férias — a gente fala assim, porque é feio falar halubu, nao se fala isso. Ai a
gente fala que ta de férias e ninguém entende. Ou entdo a gente fala que ta de R.

— R? — perguntei.
— E, R de hilubu, mas a gente fala R que nem tori, pra disfarcar.
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Figura 7 — Frame de video em que as mogas estavam
observando o obturador da caAmera se abrindo

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyteé.

Logo apo6s essa conversa, que aconteceu porque uma das mocas disse que ndo tomaria
banho de rio porque “estava de R”, assistimos algumas imagens gravadas por elas. Em
determinado momento, no video, essa mesma moga respondeu uma pergunta feita por outra
ijjadokoma e usou a palavra hdlubu:

— A, ai, que vergonha, ndo gostei de falar isso. Apaga, apaga!

A palavra hdlubu se refere a varios tipos de sangue, inclusive a menstruacdo. Os Iny chamam
de kyty o cheiro forte de sangue. Segundo Eduardo Nunes (2016), esse cheiro caracteriza estados
liminares, como a menstruagao e o resguardo apos o parto. Durante os dias com kyty, as pessoas
sdo submetidas a uma série de prescri¢oes, a custo de atrair coisas estranhas ou perigosas.

As ijadokoma dizem que, quando “estdo de R”, devem “ficar mais em casa, bem
calmas e fazer coisas tranquilas. Nao pode ficar por ai correndo doida, gritando, jogando
bola”. Além disso, elas devem cuidar da alimenta¢do, ndo podem comer muita carne e nem
doce, ndo podem beber muita 4gua e “nem tomar refri”. Elas tém que dormir com a cabega
bem retinha e olhando pra cima, sendo, elas ficam “toda torta”, e ndo podem acordar muito
tarde, sendo nasce espinha. Elas também ndo deveriam ficar muito tempo expostas ao sol,
mas ficam mesmo assim, porque amam jogar futebol.

As mocas também ndo podem ficar sorrindo, conversar muito e nem falar alto. Elas devem
“sentar reta”, de perna fechada, e “mostrar que tem respeito”. Por fim, uma falou: “nao pode
tocar no peito, sendo o peito fica muito grande” e todas concordaram. “Tocar no peito?”,
perguntei, sem entender. “Sim, tia, os homens!”, responderam, entendendo tudo muito bem.

As ijadokoma devem ser belas, recatadas e do lar, mas, ainda bem, ao modo Karaja.
Conforme Eduardo Nunes (2016, p. 398), elas devem ter um “comportamento recatado e
sdo alvo de um maximo de preocupacdo e aconselhamento por parte de suas maes e avés™.
Elas ndo devem andar muito pela aldeia, muito menos sozinhas, e nunca durante a noite.
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Antigamente, raramente saiam de casa, e quando saiam, deveriam se cobrir com um manto
feito de algodao (Nunes, 2016).

Para manter a mocga em casa, muitas maes ou responsaveis sao mais permissivos nesse
periodo quanto ao uso da televisdao, mas nem tudo pode ser assistido. Uma moca disse
que ndo assiste filmes, porque sdo violentos e dao “pensamentos ruins”. Ela gosta de “se
inspirar”: desenhar, ver coisas bonitas e assistir animes, os desenhos japoneses. Mas o que
elas amam mesmo é ficar no Facebook e no WhatsApp. Uma mocga disse:

Quando eu t6 de “R” minha v6 me bota pra trabalhar, lavar a roupa, a louca,
fazer pulseira, artesanato. Porque na primeira menstruagdo que a moga tem,
a v6 da alguma coisa pra menina fazer, pra ela, depois que sair da menstru-
acdo, nao ficar preguicosa.

O que se faz no periodo da primeira menstruacao é determinante para todos os dias
da moca, para todos os outros periodos menstruais e até mesmo para a vida. Se uma moca
fizer determinado caminho enquanto esta menstruada, ela vai querer fazer aquele caminho
sempre. “Se a gente fica nervosa, a menstruagao se acostuma”, disse uma ijadokoma; “se
a gente conversar muito com uma pessoa, a gente fica tagarela”, disse outra. Elas falaram
que o lugar onde moca estava quando menstruou pela primeira vez passa a ser seu lugar
preferido. “Mas isso eu acho que é mentira, porque eu estava em casa, e eu ndo gosto tanto
assim da minha casa”, ponderou uma ijadokoma.

A prisao

Quando comecei a pesquisa, pensava que a menarca era um evento que marcava o
inicio do periodo em que se é ijadokoma, mas com as mogas entendi que a menarca nao
€ apenas o inicio de um novo periodo: é algo que transforma a pessoa para toda a vida,
0 que se vive durante a primeira menstruagao produz um novo ser.

A principal caracteristica da menarca entre as Karaja é que neste momento elas ficam
“presas”, como elas dizem, ou, “reclusas”, como geralmente dizem os antrop6logos. A pri-
sdo, chamada na lingua Karaja de rabrejura, dura quanto durar a menstruagao. No entanto,
caso a moca tenha colocado o dekobuté,4 adorno feito de algodao pintado de urucum,
que fica amarrado abaixo do joelho, a prisdo pode se estender por mais alguns dias. Por isso
uma moca ndo gostou de usar: “eu tive cinco dias de menstruacao, o dekobuté que ficou 14
atrasando, dai fiquei oito dias presa”. Usar o dekobuté faz com que as pernas engrossem,
mas, segundo elas, a maioria ndo gosta de usar e “mata” na hora que saem da prisao.

4 Homens falam deobuté.
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Figura 8 — Moca desenhando moca

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyte.

Toda a familia da moca participa do rabrejura. Os enfeites sdo feitos pelas maes, avds
e tias das mocas e aos homens cabe buscar os materiais necessarios para a confeccao dos
adornos, sejam extraidos da natureza ou adquiridos no mercado.

O ritual de iniciacdo das mogas Karaja envolve também uma categoria fundamental
para o povo Karaja: os brotyré. Os brotyre sao familiares, geralmente pessoas mais velhas,
que se engajam em rituais domésticos e coletivos, como o nascimento de uma crianca,
o término do resguardo da mulher ap6s o nascimento de seu primeiro filho ou filha e a
iniciacdo de rapazes e mocas. Geralmente, brotyre sao mulheres, sobretudo as tias e as
avaos, tanto por parte da mae quanto do pai (Nunes, 2016).

André Toral (1992) afirma que os brotyre sdo conselheiros e defensores, aliados que
atuam em situagdes liminares em que seres cosmolégicos agressivos podem ameacar a
crianga ou o jovem. Tudo que acontece a pessoa que esta passando pelo ritual deve acon-
tecer ao brotyré também, sejam coisas boas ou ruins. No caso das ijadokoma, por exem-
plo, a mesma mulher que cortou o rasi da moga, devera também fazer o rasi nas brotyre,
inclusive utilizando a mesma tesoura (Nunes, 2016).

As brotyré pedem a mae da ijadokoma seus enfeites. Uma das avés da moca pode
chorar o ibruhuky, o “choro grande”, e pedir a esteira, tida como item valioso. Depois da
cerimonia e da distribui¢do de comida, os enfeites e a esteira sdo entregues as brotyre.
Esses objetos dados guardam a memoria dessas ocasioes, a cada vez que o objeto é usado
lembra-se com carinho dos familiares brotyré (Nunes, 2016).

As mocas destacaram um momento do ritual que é tido por elas como o mais impor-
tante: a “alimentacdo”. Esse momento marca o encerramento do resguardo e é quando
se elimina o kyty, o cheiro de sangue da menarca. Enquanto est4 presa, a dieta da moca
se restringe a alimentos de base vegetal e somente ap0s a saida ela pode se alimentar de
carne. Nunes destaca, entretanto, que a restricdo tende a pesar sobre o peixe e a tartaruga,
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alimentos propriamente Iny. A carne de frango seria considerada mais fraca, além de ser
um alimento tori (Nunes, 2016).

A “alimentacdo” é um gesto simbdlico em que a brotyre senta na frente da ijadokoma
sobre a esteira e passa um pedaco de peixe assado na boca da moca. Imediatamente a
ijadokoma se levanta e entra para o quarto. A partir de entdo, a comida é compartilhada
como brotyré (Nunes, 2016).

A brotyre responsavel por passar o peixe nos labios da moga deve ser uma sénadu
ityhyre, uma “velha verdadeira”, com qualidades que sejam desejaveis aos Karaja. Deve
ser trabalhadora, cozinhar bem e ser uma boa contadora de mitos. Isso porque as caracte-
risticas da brotyré sao passadas para a moca (Nunes, 2016).

Uma das mocas disse que a cultura esta se perdendo, “a mae ainda est4 fazendo a
comida e chegam 14 os convidados sem avisar”. A moga lamenta porque “nem sobra comida
para os outros” e ndo ter comida para todos é uma vergonha. Essa fala encontra ressonancia
no trabalho de Nunes, que relata que durante a iniciacdo feminina algumas mulheres sao
convidadas para virem mais cedo para ajudar a enfeitar a menina. Essas mulheres recebem
alimentos em troca, antes mesmo do momento de “distribuicdo”, geralmente pegando mais
do que as brotyré que chegam depois. As mulheres que ndo sdo tdo préximas a moga e aos
seus pais, mas que também fazem brotyre, avancam “ferozmente” sobre as bacias e pegam
0 que conseguirem de comida. Conforme Eduardo Nunes (2016, p. 221), “a cena até entdo
razoavelmente organizada, torna-se uma confusao”.

O bichinho

Quando o fluxo de sangue da menarca termina, a moca se prepara para a saida da pri-
sdo. Se a familia dela quiser, a moca danca na Festa de Aruana. Essa ndo € a Unica ocasido
em que elas podem dancar com os aruanas, as hirarihiky, meninas mais novas, também
dangam, mas as mogas sdo suas parceiras preferidas.

“Aruand” é uma palavra de origem tupi que a lingua portuguesa adotou para se referir
a um peixe que é abundante no Araguaia. Na lingua Karaja, esse peixe é chamado de ijaso,
0 mesmo nome que eles dao a esses “espiritos da natureza”, como os Karaja costumam
falar sobre os ijaso. As mocas disseram que aruand é um bichinho que vem da 4gua ou do
mato, mas que é complicado explicar para tori, que aruana nao tem explicacao.
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Figura 9 — Festa de Aruana

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxjté.

Quando a menina fica moca, o ijaso é trazido para protegé-la. Os ijaso sdo cuidados por
uma familia sob a supervisdo do pajé ou do ijoi, o grupo de praca formado pelos homens da
aldeia. Bem cuidados, os ijasé passam a ser ixy noho, “criacdo”, como animais de estima-
¢do, ou ainda, xerimbabos do povo, e em particular, da pessoa que o recebeu (Toral, 1992).

As ijadokoma sdo cuidadosamente preparadas para a danga. Além do dekobuté, as
mocas podem usar outra peca de algoddo chamada wulairi, com franjas de algoddo (barbante
ou outra linha), que vai abaixo dos joelhos. Nos bragos, como pulseiras, usa-se o dexi, feito
de algoddo e pintado de urucum, ou o wokudexi, que possui franjas de algoddo. O brinco
com penas é chamado kueju® e a tanga, feita de fibra vegetal, se chama tuu.

Uma mulher da familia, geralmente a mae, prepara uma tinta de jenipapo e pinta a moca
com grafismos. “Eu ndo gosto de pintar o corpo inteiro porque da risadinha”, disse uma
moca se referindo as cocegas. O padrdo de pintura nessas ocasides é o bendra rati, “pintura
de tucunaré”: trés listras pretas pintadas ao redor de suas pernas e/ou bragos (Toral, 2012).

As mocas disseram que “dancar ou ndo dancar, depende de mée e pai querer”. E a
familia que decide e, naturalmente, algumas mogas gostam, outras ndo. “Chorei pra nao
dancar. Eu ja tinha dancado e odiei. Eu é que ndo vou dancar outra vez”, disse uma moga,
que tinha dancado quando era menina. Mas a maioria das ijadokoma gostam de dancar:
“as vezes ficam com vergonha e dizem que ndo gostam, mas gostam sim”, me disseram.
O maior constrangimento é a nudez. Uma moca disse que gostaria de ter dancado, mas a
sua avo ndo deixou porque ela ndo queria que o pessoal da aldeia visse seu corpo.

® Na linguagem masculina, diz-se ueju.
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Casou pelo Facebook

Em um dos videos que as mogas produziram, uma ijadokoma perguntou a outra como sao
0s meninos e ela respondeu que sdo preguicosos. Todo mundo concordou: “ndo faz nada, ndo
trabalha, ndo pesca, ndo caga, ndo se emprega para cuidar de mulher, fica s6 jogando bola”.
Disseram que “eles adoram mais jogar bola do que qualquer outra coisa” e sdo bagunceiros:
nao arrumam a casa, fazem bagunca na escola, atrapalham os professores e gritam. Também
disseram que os rapazes ficam correndo de moto na aldeia e se encontram para beber cerveja,
Kristoff, Corote e 51.° Elas “dividem” os meninos entre “os que fumam e bebem ou nao”. O
menino que bebe, elas disseram, “vai ser um marido que vai brigar e vai bater”.

Depois de listar os defeitos, uma moca acrescentou algo importante sobre os “mocos”;
“eles sdo muito bonitos”. “Alguns!”, disse outra. “E, alguns!”, ponderou ela, suspirando
entre os risinhos e olhares ctimplices das amigas. Quando os wékyrybo,7os rapazes, veem
o topete, ja sabem que é moca e tratam diferente de um dia para o outro, ficando mais
interessados nelas. Assim como as ijadokoma sdo o auge da beleza feminina, os wekyrybo
sdo o auge da beleza masculina e ambos estdo em idade “casavel” (Nunes, 2016).

Figura 10 — Coracaozinho

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calcavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyte..

A gente que é tori pensa que € de se esperar que pessoas “casaveis” estejam pensando
em namoro. Mas nos Karaja ndo existe tradicionalmente a ideia de “namoro” como nossa
sociedade entende. Para algumas das mocas, o namoro consiste apenas em conversar pelo
celular usando Facebook e WhatsApp. Marcar um encontro ja significa se casar sem a

6 “Kristoff” € uma vodka e “Corote” e “51” sdo cachacas.

7 Homens falam weryrybo.
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aprovacdo da familia. Ha inimeros relatos de jovens que foram forcados a casar porque
se encontraram, se encostaram, ou até mesmo porque estavam conversando a sos.

“Antigamente ndo tinha beijo”, disseram, “mas hoje tem”. A maioria das mocas dizia que
nunca beijaram, mas volta e meia falavam disso em portugués no meio de uma conversa em
Karaja: “quer aprender a beijar, é s6 chupar laranja”. As mocas disseram que hé casais na aldeia
que namoram conforme “as regras da Igreja”: eles ndo podem ficar a sés e nem se encostar.

Como € proibido que as mocas e rapazes fiquem a so6s, é comum que seus familiares
exijam que uma irma ou prima fique sempre junta a outra, para vigiar. As vezes, elas
possuem uma relacdo de cumplicidade e permitem o namoro escondido, mas em algum
momento de raiva, elas podem contar para a familia. Namorar é bom, o problema é se
alguém ficar sabendo, e sempre alguém fica sabendo, porque também ndo tem graca namorar
e ndo contar para as amigas. E, como é de se esperar, pode acontecer da aldeia inteira vir
a saber, e a consequéncia disso € ter que se casar.

Mas alguns jovens gostam de correr riscos. Algumas publicacoes no Facebook insinuam
e provocam, como a de um rapaz, que publicou uma foto abracando sua “namorada secreta”,
que estava de costas, mas foi facilmente reconhecida por outros jovens. No Facebook ha
também muitas fotos em que as ijadokoma se abracam e se beijam no rosto. Alguns pais
nao gostam que as meninas tenham essa intimidade, mas, como disse uma moca, “no
Facebook pode tudo, porque os pais ndo sabem, mas se os irmaos verem, ficam bravos”.

Quando comecei a trabalhar com os Karaja, em 2010, ndo havia energia elétrica na
Aldeia Santa Isabel, tampouco acesso a internet. A energia chegou em 2012, mas o wi-fi s6
chegou em 2018. As lan houses de Sdo Félix do Araguaia, sempre lotadas de jovens Karaja
“viciados” em jogos online, de repente ficaram vazias. Na Aldeia Santa Isabel, muitas mocas
possuem celular, geralmente algum aparelho que era de seus pais e foi substituido por um
modelo mais novo. As mocgas que ndo possuem celular ficam agrupadas em torno daquelas
que tém. Ali elas assistem a videos, usam o Facebook e o WhatsApp,® e tiram muitas fotos
com filtros de carinha de cachorro, coroa de flores, coragGezinhos etc. Rapazes e adultos
também usam sem moderacao este aplicativo de efeitos nas fotos.

Elas se chamam frequentemente de “viciadas”, as vezes de brincadeira, outras de
modo sério. Quem tem celular fica, de fato, o tempo inteiro com os olhos na telinha: na
sala de aula, durante nossos encontros, conversando com as amigas, andando na aldeia,
jogando bola. Certa vez, uma moga pediu para ser a goleira, porque assim ela poderia ficar
no celular enquanto a bola ndo estava perto. Eu estava fazendo um time-lapse atras do gol
e pude registrar o belo momento em que ela parou de olhar para o celular e em segundos
rebateu a bola, voltando em seguida a olhar para ele.

® Na época da pesquisa as mog¢as n&o conheciam Instagram nem outras redes sociais.
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Figura 11 — Time-lapse de uma goleira viciada

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyteé.

O “vicio” no celular de algumas meninas incomodou outras ao ponto de me pedirem
(em segredo) que eu proibisse seu uso durante nossos encontros. Entdo, coloquei a ques-
tdo para o grupo, separando o uso dos celulares em coisas boas e ruins — awire e ibinare.
As mocas consideraram awire a possibilidade de tirar fotos, conversar com os amigos,
ouvir musicas, assistir filmes e videos engracados e ligar para a familia que mora em outras
aldeias. Como ibinare, elas falaram que o celular tira a atencao, que a pessoa fica “viciada
24 horas” e que sdo muitas mensagens, o que toma muito tempo. Por se tratar de um tra-
balho com o uso de fotografia, a conclusdo que elas chegaram era que poderiam continuar
levando o celular, mas que deveriam se esforcar para prestar atencao na atividade.

Recentemente, com o0 acesso a internet, criou-se uma categoria de relaciona-
mento: 0 “namoro pelo celular”, ou ainda, “namoro pelo Facebook”, uma alternativa para
conhecer alguém sem que os pais saibam. Se a mocga estd muito viciada no celular, é um
indicio de que estd namorado; “essa menina é viciada, ela s6 vive no Facebook, essa menina
td namorando” — as ijadokoma diziam.

O namoro pelo celular consiste em ficar conversando e depois marcar de se encontrar.
Quando se encontram, dizem que “casou pelo Facebook”. Durante este trabalho, uma das ija-
dokoma que fazia parte do grupo “pediu o rapaz pelo Facebook”. Quando cheguei na aldeia no
dia seguinte, so6 se falava dela: “casou pelo Facebook”. Pela conversa das meninas, esse rapaz
“namorava pelo celular” com outra moga também, que ficou bem chateada com a situacao.
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Figura 12 — Viciadas no celular

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyté.

O “casamento pelo Facebook” é um tipo de “casamento fugido”, em que a pessoa foge
para se casar, o que acontece desde antigamente. As ijadokoma disseram que se casar fugindo
nao é facil, pois a familia briga muito. Para os jovens fazerem isso, geralmente é por pressupor
que as familias ndo concordariam com a unido. No filme Casamento de antigamente, em que as
mocas entrevistaram duas ancias, Mahuederu e Koaxiru, esse tipo de casamento é chamado de
kota kota9, expressdo que gerou constrangimento a moca que traduzia. Primeiro ela traduziu
como “fazer amor”, mas depois corrigiu timidamente: “ndo seria bem ‘fazer amor’, mas tipo
‘transar’ mesmo”. Eduardo Nunes (2016) traduz o termo como ““‘sacanagem’, no sentido sexual”.

O hdrabie é o “casamento de antigamente”, arranjado pelas familias, sem que os jovens
se conhecam. Esse ritual ndo ocorre mais, apenas como encenagao. No entanto, as falas de
Mahuederu e Koaxiru mostram que ha diferencas entre o casamento arranjado e o ritual em
si, pois elas narram casos em que fugiram para casar e ainda assim os pais realizaram a festa.
A festa, portanto, é tida como algo do passado e o casamento arranjado ndo é desejado por
mais ninguém, nem mesmo as av0s desejam isso para suas netas, segundo as ijadokoma.

O casamento ideal hoje em dia é o “casamento de Iny”, que consiste em uma unidao
consensual entre os noivos e as familias, mas sem haver relacdes sexuais prévias.

Nunca conheci um rapaz ou moga que nao desejasse se casar. Algumas mogas manifes-
tam desejo de se casar “mais tarde” para terminarem os estudos, mas nunca de ndo se casar.
Além do desejo de estudar, outro motivo para adiar o casamento € que, a partir dele, homens
e mulheres passam a ter obrigacdes. Conforme Nunes (2016), o jovem casal deve trabalhar
um para o outro. As mulheres devem cozinhar para seu marido, lavar suas roupas e cuidar
da casa. Logo nascem os filhos, que também sdo cuidados pela mulher. J& os homens devem
“colocar comida em casa”: trabalhar, produzir, pescar, construir casa e, hoje em dia, obter
dinheiro para comprar tudo o que for necessério e/ou desejado pela esposa e seus filhos,
incluindo comida, celulares, roupas e materiais para a confeccao de adornos cerimoniais.

® Na variagcdo masculina, diz-se ota ota
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Figura 13 — Despedida

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyté.

Conclusao

Além dos pontos abordados neste capitulo, a dissertagdo trata de outros temas que as
mogas trouxeram a tona, como a interacdo com os ndo indigenas, a mesticagem, os sofri-
mentos causados pelas mortes dos entes queridos e a intencado suicida.

Independentemente de onde queremos chegar com qualquer pesquisa junto a povos
indigenas, as transformagdes culturais sdo sempre o ponto de partida. Existe uma pressao
dos tori sobre as ijadokoma estarem “preservando a cultura”. Por exemplo, em relagdo
aos artesanatos, ja presenciei muitas vezes os tori perguntando a elas: “vocé sabe fazer
esteira? Sabe fazer pote? Sabe fazer boneca? Sabe fazer pulseira?”. Muitas vezes a res-
posta é negativa e outras tantas vezes elas apenas abaixam a cabeca. Os tori acham ruim:
“ah, mas tem que aprender com a sua avd, sendo a cultura morre, sendo perde a cultura”.

Eduardo Nunes (2016) diz que cada objeto produzido pelas mulheres Karaja possui
seus conhecimentos associados e habilidades especificas que foram passados por sua mae
ou avo, no caso das mulheres, e de seu pai ou av0, no caso dos homens.

Uma mulher pode ja ter visto sua mae fazer esteira varias vezes, e ja aju-
dou-a, mas nunca fez uma ela mesma. Em algum momento, na ocasido do
nascimento de seu primeiro neto, por exemplo, ela simplesmente fara; outros,
entdo, dirdo que ela “sabe fazer esteira” (Nunes, 2016).

Tudo ao seu tempo. As “perdas culturais” e o intenso contato com a sociedade tori
sdo vistos como problemas ndo so6 pela populagdo da regido, mas também pelos pesqui-
sadores e pelos proprios indigenas. Diz-se muito que os indigenas estdo “perdendo sua
cultura” e os proprios Karaja frequentemente repetem essa frase. A questdo, no entanto,
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se mostra mais complexa sob o ponto de vista dos indigenas, e, aparentemente, bem mais
simples do ponto de vista das mocas.

As ijadokoma trouxeram para o trabalho diversos temas da cultura Karaja, mas até
onde pude perceber, essa busca ndo vinha como uma lamentagdo por algo que esta se per-
dendo, mas sim como o interesse por algo bonito que ficou no passado. E, ao que parece,
para as mogas esta tudo bem que algumas coisas de antigamente ndo acontecam mais hoje.
Esta tudo bem que hoje elas vivam uma vida diferente da que suas avds viveram, porque
a vida antes era mais “sofrida”. A histéria nos conta de guerras, de longas viagens a pé,
de muito esforgo fisico para atravessar o rio remando e do trabalho que dava cultivar os
alimentos para a familia. Era um tempo sem celular, sem motor no barco, sem bicicleta,
sem moto, sem televisdo. As novidades sdo abracadas porque tendem a facilitar a vida, e
também torna-la mais divertida.

E curioso pensar em como o discurso do desinteresse pela cultura coloca, de alguma
maneira, a culpa no jovem. No entanto, essa geracao de jovens recebeu de seus pais uma
educacgdo muito diferente da que seus proprios pais receberam. Muitos pais dos jovens de
hoje tiveram a oportunidade de estudar fora quando eles eram jovens. Santa Isabel ja teve
uma populacdo ndo indigena préxima a populacao indigena e o convivio com os tori era
mais intenso no passado do que nos dias de hoje. Nao foi na geracdo atual que houve essa
grande mudanga cultural, ou, como dizem na regido, “que a cultura entrou em choque”.

E quase impossivel conversar com um Karaja sobre as festas tradicionais e ndo ouvir
uma reclamacdo sobre o desinteresse dos jovens. Mas todos os anos as festas acontecem
e os jovens estdo l4. E impressionante a forca e a presenca da cultura Karaja. Ap6s mais
de 300 anos os Karajé se relacionam com a sociedade regional e a lingua falada entre eles
continua a ser o inyrybe.

E certo, no entanto, que ndo temos uma relacdo de troca cultural justa com os
indigenas. O impacto do nosso modo de vida reflete diretamente em suas vidas. Nunes
afirma que ndo basta dizer que elementos do mundo tori causam impacto negativo sobre o
mundo Iny; é preciso entender quais impactos sdo esses e como eles afetam esse mundo.
Segundo o autor, a influéncia do contato é um ponto de partida e ndo uma conclusdo da
andlise. A questdo seria compreender como os Karaja tém logrado produzir coletivos
propriamente humanos, ou seja, Iny.

Sobre isso, Eduardo Nunes afirma:

é preciso entender o entendimento indigena desta histéria. Caso contrério,
corre-se o risco de simplesmente replicar um lamento melancélico pelos
efeitos nefastos da colonizagdo que, sem atentar para o modo concreto como
0 “contato” e seus “efeitos” se colocam, sdo vividos e produzidos pelas
pessoas e pelos coletivos cotidianamente, ndo deixa aos ultimos nenhuma
saida, i.e., nenhum horizonte de futuro (Nunes, 2016, p. 122).
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Nao é papel dos ndo indigenas lancar criticas as transformacoes culturais, visto que
fazemos mais parte do que nos estamos entendendo como problema do que da solugao.
E preciso fugir dos estereétipos, dar visibilidade aos aspectos positivos da cultura Karaja
e, especialmente, aos jovens. Nao se trata de negar os problemas, mas de explorar facetas
que o discurso hegemdnico nao vé.

Encontrei no uso da metodologia da pesquisa-acao e no uso dos videos e da fotografia
como mediadores da relagdo entre mim e as mocas, a producao de algo resultante de um
pensamento “nosso”. Seria um caminho no sentido de “pensar com elas”. Viveiros de Castro
diz que a antropologia superou a fase em que se tratava de fazer os outros pensarem como
nds, mas nem por isso devemos pensar que se trata de nds pensarmos como eles. O autor
diz que o que podemos é pensar com eles, levar a diferenca de seu pensamento a sério,
pois acolhendo as diferengas é que constréi o comum (Castro, 2012).

Uma moca Karaja usando o Facebook esta colocando sua cultura na vitrine do mundo.
A cada interacdo com suas amigas, sejam elas Iny ou tori, eles produzem cultura.

O trabalho revelou o interesse das mogas pela cultura de seus antepassados, ndo como
um desejo de retorno a origem, mas sim de valorizagdo de sua histéria e valorizacdo das
mulheres mais velhas, como legitimas conhecedoras dessa histéria, sénadu ityhyre, velhas
verdadeiras. O jeito que elas olham para o passado é um jeito completamente novo, fruto
da “transformacao da transformacao™.

Talvez ndo seja exatamente esse o tipo de interesse que os mais velhos gostariam que
os jovens tivessem. Talvez quisessem que os jovens desejassem um retorno ao passado.
Talvez tenham medo de que os jovens se percam nas novidades do mundo. Ou ainda, talvez,
afirmar que a “tradicdo esta se perdendo” e que “os jovens ndo se interessam pela cultura”
seja uma forma “tradicional” de chamar a atencado dos jovens para a cultura. Afinal, os mais
velhos dizem que os jovens tém o “ouvido tampado” e isso ndo se da em decorréncia do
contato com o mundo dos tori — é uma caracteristica intrinseca aos jovens.

Pensar com as ijadokoma me ensinou a respeitar o tempo delas, dar tempo para elas
conversarem entre si, falarem o que elas mesmas entendem como “bobagem” e “palhagada”.
Pensar com elas fez com que eu ndao me perdesse no frenesi da producdo e seguisse o fluxo
dos acontecimentos, deixando o desejo delas conduzir nossa caminhada.

Encerro este trabalho com a mesma pérola de Eduardo Viveiros de Castro (2012,
p. 163) com a qual encerrei a dissertacao:

(...)jd ndo se trata mais de “emancipar o nativo”, de direito ou de fato, mas
de emancipar a antropologia de sua prépria histéria. Vacina antropofagica: é
o indio que vird (que eu vi) nos emancipar de n6s mesmos. Antes de sairmos
a emancipar os outros (de nds mesmos), emancipemo-nos nés mesmos, com
a indispensavel ajuda dos outros (grifos do autor).
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Quem poderia imaginar, naquele tempo em que viviamos um mundo pré-pandémico
sem saber, que essa frase faria muito mais sentido agora. Duas doses de vacina antropo-
fagica no meu braco, por favor!

Figura 14: /tuere (acabou)

Fonte: Acervo de Lilian Brandt Calgavara. Autoria coletiva do grupo Ijadokoma itxyté.
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Desapocadas: de palavra
a categoria nativa e forma
de acao politica entre as
mulheres do quilombo
Puris, Minas Gerais

Sirlene Barbosa Corréa
Cristiane de Assis Portela

Introducao

Este capitulo apresenta reflexdes partilhadas pelas autoras durante e depois da pro-
dugdo da pesquisa que resultou em uma dissertacdo de mestrado defendida pela primeira
autora em 2017, no Mestrado em Sustentabilidade junto a Povos e Territérios Tradicionais
(Mespt). Optamos pela coautoria neste texto e adotamos uma estratégia colaborativa na
pesquisa, mobilizadas pela expectativa de compreender como as mulheres da comunidade
do Quilombo Puris, localizado em Manga, no norte de Minas Gerais, constroem represen-
tacoes acerca da beleza, relacionando essas concepc¢des com os conhecimentos tradicionais
relativos ao embelezamento e cuidados com o corpo feminino. Em meio a esse processo,
uma categoria ganhou forca e destaque em nossas reflexdes: desapocadas. E o encontro e
ao mesmo tempo a busca por desnaturalizar, compreender e problematizar essa categoria
nativa que trazemos aqui nesse texto, que é um relato de experiéncia e, ao mesmo tempo,
um ensaio conceitual. Como estratégia de comunicacao no texto, adotamos uma pouco
convencional, mas que nos pareceu valida: intercalar observa¢des de uma e da outra autora,
como em um diédlogo, compondo vinhetas como em um filme. A primeira vinheta desse
dialogo é escrita por Sirlene Barbosa Corréa Passold.
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Vinheta 1: “Quando me descobri uma mulher negra, quilombola... e
desapocada”

Quando me descobri negra é o titulo do livro de Bianca Santana (2015), composto por
28 pequenos relatos. No momento da escrita do texto, a autora tinha 30 anos e conta que s6
se descobriu negra aos 20, antes disso “era morena”, e esse processo foi doloroso e, por fim,
libertador. Com a participacdo em um cursinho popular, o Educafto, ela foi estimulada a fazer
uma reflexdo mais profunda sobre suas origens, como conta em um desses relatos. Esses textos
breves e profundos me ajudaram a pensar sobre mim, fazendo com que eu revisitasse a minha
trajetoria, buscando compreender como (ou desde quando) me “descobri” identitariamente.
Diferentemente de Bianca, acredito que a descoberta mais impactante para mim ndo tenha sido
me perceber negra, mesmo que, por vezes, se referissem a mim como “morena”, a identidade
negra facilmente seria acionada, em especial, acrescida de algum adjetivo que geralmente fun-
cionava como forma de me destratar, parte dessas marcas do racismo a brasileira.

Por sua vez, pensei que seria valido fazer a mim mesma uma provocacao do tipo: desde
quando me tornei uma mulher quilombola? Fazer esse exercicio me fez pensar que a identidade
quilombola é algo mais complexo do que eu mesma conseguia perceber, porque ela sempre
vai se articular com outras faces de uma mesma identidade. Entdo, reconhecer-se quilombola
nunca parte de um lugar s6, demanda que nos reconhecamos como parte de um coletivo comu-
nitario historicamente subalternizado, que é rural, que guarda marcas de tradicionalidade, que
é étnica e racialmente constituido e que tem vinculos territoriais profundos, muitas vezes de
presenca imemorial, como no Puris. Além disso, se radicalizarmos a compreensao de que todo
quilombo é terra de mulheres, poderiamos, ainda, acrescentar que é uma identidade marcada
pelo género, ndo podendo nos esquivar de pensar sobre essa clivagem social.

Penso que para nds, mulheres negras, é preciso saber desde cedo quem somos e de onde
viemos para ndo sucumbirmos diante dos desafios impostos, e é especialmente perigoso esse
sentimento de vazio. Me ausentei do Puris ainda jovem e estive longe da minha comunidade
por muito tempo e, nas entrelinhas deste tempo, procurei preencher um vazio que nunca soube
na verdade de onde vinha, sinto que estava vivendo como uma folha seca solta ao vento,
sem perspectiva de pouso tranquilo e seguro. Nao me recordo onde li ou ouvi algo que dizia
mais ou menos assim: “se ndo sabemos de onde viemos, como podemos saber para onde
ir?”. Ao analisar a frase comecei a refletir sobre quem sou e para onde quero ir, e para seguir
em frente precisei fazer o caminho de volta, porque estava me sentindo fraca, precisava me
reconectar com minhas raizes, e tenho a certeza de que essa foi uma decisao muito acertada.

Retornei a minha comunidade depois de alguns anos, e, chegando ao Quilombo Puris,
fui ocupar minha mente com os problemas da comunidade, me encontrei, me senti viva,
corajosa, com a identidade ressignificada. Antes eu era “a moreninha” acompanhada de
varios outros adjetivos, hoje eu tenho orgulho de dizer que sou uma mulher negra do
Puris, sei quem sou, conheco minhas raizes. Foi nessa volta também que me tornei mulher
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quilombola. Comecei a atuar no movimento e conhecer as pautas quilombolas, me apro-
priando desta identidade aos poucos.

E importante lembrar que todas nés que nascemos em comunidades negras rurais antes
de 1988 somos frutos anteriores a categoria juridica “quilombola”. Portanto, ndo nascemos
quilombolas. Eu nasci como parte do Puris. Se me perguntassem de onde eu vim, diria que
cresci em uma comunidade rural. Até a afirmagdo de que se tratava de uma “comunidade
rural negra” so faria sentido mais tarde, porque de algum modo é uma consciéncia que nos
chega pelos movimentos sociais. E mesmo a partir de quando compreendo a identidade
quilombola e levamos este debate para os quilombos dessa regido de Manga, no Norte
de Minas, ndo ha uma compreensdo inequivoca do que seja ser quilombola. Nesse retorno
para a comunidade me acostumei a ouvir: “E ai, carambola! L.4 vem a carambola”. Parece
ironia, e tem mesmo um pouco desse humor espontaneo que é caracteristico de contextos
comunitarios, mas €, antes de tudo, a tentativa de apropriagcdo de uma expressao ainda pouco
familiar para aqueles mais velhos e mais velhas. E uma forma deles e delas reagirem a um
termo que se tornou fala recorrente entre as liderancas como eu. Entdo, de algum modo,
trocar “quilombola” por “carambola” demarca um estranhamento, que indica que essa é
uma identidade politica ainda sob assimilacao.

A partir do momento em que retornei ao Quilombo Puris e assumi compromissos mili-
tantes e atividades comunitérias dentro e fora da comunidade, fui me aproximando de pessoas
bem engajadas com a pauta quilombola e isso me proporcionou encontrar com o Mespt.
Entrar no mestrado intercultural foi uma possibilidade de me confrontar com varios desafios,
sinto que a partir de entdo pude estabelecer aliangas imprescindiveis em minha trajetéria
de vida, percebi que estava no lugar certo com as pessoas certas. Sempre digo que o Mespt
é um mestrado inovador, acolhedor de novas epistemologias e isso o torna diferente, além
de possuir uma energia contagiante que s6 quem passa por la é capaz de sentir, s6 quem
viveu e vive sabe do que estou falando, essa energia resplandece e ilumina toda a comuni-
dade mesptiana: coordenacao, colegas, professores, colaboradores e outros. Entretanto, ja
compreendi que esse lugar ndo representa a universidade como um todo, ja que ela também
é multipla. Em vez disso, talvez ele seja a anunciacdo de uma outra universidade que que-
remos, mas que ainda ndo estd consolidada. Digo isso para explicitar como esta pesquisa
se converteu para mim em lugar de acolhimento, ao contrario de causa de adoecimento,
como ja ouvi em outros relatos de pesquisadores quilombolas que adentram a universidade.

A minha dissertacdo foi intitulada Desapocadas: concepgoes de beleza e conhecimentos
tradicionais de mulheres quilombolas do Puris-MG, e mostrou como as mulheres quilombolas
do Puris definem, sob o termo “desapocadas”, a beleza da mulher. Na pesquisa, buscamos
tornar visivel as histérias da comunidade desde os tempos dos “troncos velhos” até os dias
de hoje, possibilitando que as mulheres quilombolas contassem suas histérias pela oralidade,
realizando uma espécie de viagem no tempo através da rememoracdo de suas vestimentas,
do algoddo, da chita, dos lencos, das praticas e conhecimentos tradicionais relativos a beleza.
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Além das entrevistas individuais, outra estratégia metodologica utilizada foi colocar em
pratica tudo que as entrevistadas falaram sobre as vestimentas e os lencos, ja que as roupas
descritas por elas foram confeccionadas por mim, observando cada detalhe rememorado e
trazendo isso para a escolha dos tecidos, os cortes e 0s acessdrios. Feitos os vestidos, organi-
zamos um desfile para toda a comunidade, em que as modelos fossem mulheres que tinham
mais do que 50 anos de idade. Sem duvida, foi uma feliz surpresa para elas verem materiali-
zadas as vestimentas que remetiam a suas vidas quando criancas e jovens. Foi momento de
afirmacao de meus vinculos profundos com o Puris, e em especial com aquelas mulheres.
Ao mobilizarmos toda a comunidade, pudemos perceber tanto mulheres apocadas quanto
desapocadas entre sorrisos alegres, palmas entusiasmadas, lagrimas de emocdo e muitas
brincadeiras entre si. Elas se sentiam valorizadas como eu nunca tinha visto antes.

Apesar de pertencer a comunidade e conhecer bem cada uma daquelas mulheres
entrevistadas, seus relatos de vida me surpreenderam bastante. Todas as historias preci-
sam ser contadas, isso faz com que cada voz ecoe. Mas, para isso, além de oportunizar a
fala, é preciso que alguém as escute. Como diz nossa colega do Mespt Valdelice Veron,
indigena do povo Guarani Kaiowa “é preciso fazer o papel falar!”. E nesse sentido que
acredito que escrever minha pesquisa sobre as mulheres serviu para repercutir a minha
propria voz e dar visibilidade a estas histérias de luta e resisténcia das quilombolas do
Puris. Nos reconhecermos como mulheres desapocadas se tornou uma escolha narrativa
para fazer o papel falar. Coletivamente, pela persisténcia das mulheres em trazerem essa
expressdo em seus relatos, e no didlogo entre orientanda e orientadora, ao percebermos
o potencial analitico dessa categoria. Nao foi, portanto, uma escolha aleatéria ou ingé-
nua. Realizar este trabalho me fez preencher um vazio que eu sentia no peito, me fez me
reencontrar comigo mesma através dessas mulheres e daquelas que vieram antes de nés,
as nossas “troncos velhos” do Puris.

Hoje, eu sei que somos mulheres negras, quilombolas e desapocadas, e isso se tornou
um divisor de dguas para a forma que somos percebidas internamente e externamente a
comunidade. Foi a teoria se articulando com a pratica, desde aquele desfile que demarcou
um jeito nosso de construir histérias. Confesso que eu ndo acreditava que contar histérias
me tornaria uma pessoa realizada, por isso sou grata a leitura de bell hooks (2013 e 2015),
por ter me ensinado que as histérias possuem uma magica multidimensional, e que a vida
se move quando elas sdo contadas. Antes, eu achava que minhas histérias e as historias
de vida de mulheres negras ndo seriam importantes e que ninguém gostaria de ouvir ou
ler sobre elas. Esta experiéncia, iluminada pela leitura de autoras como bell hooks, me fez
perceber que nossas vivéncias sao ancoras que sustentam e ddo base ao nosso pensamento,
e é através dessas experiéncias de vida que nos tornamos intelectuais. Contar histérias, e
escolher a forma de conta-las é, assim, um ato de resisténcia. Para problematizarmos mais
essa compreensao, apresentamos a vinheta seguinte, escrita por Cristiane de Assis Portela.
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Vinheta 2: O que é ser “desapocada”? De palavra rotinizada a cate-
goria analitica

Durante a realizacao de entrevistas para a produgdo da pesquisa de mestrado, nos cha-
mou aten¢do uma afirmagdo que apareceu na fala da primeira interlocutora do Puris: a de
que a mulher bonita tem que ser “mulher desapocada”. Tratava-se de uma expressao tao
comum para Sirlene Barbosa Corréa Passold que, em primeiro momento, lhe pareceu trivial
e até um pouco deslocada, a ponto de sugerir que, na transcricao, utilizassemos uma outra
palavra para substituir aquela, compreendida como uma forma local de falar que nao seria
bem compreendida “pelos de fora”, inclusive por mim, como orientadora.

Em um primeiro momento pensei mesmo se tratar de algo pontual, que teria apare-
cido naquela primeira entrevista e que se tratava mesmo da “traducdo” de uma expressao
que faria Sirlene se sentir mais a vontade, escolhendo uma forma de falar que fosse mais
representativa das préprias mulheres do Puris. Entretanto, no relato seguinte que Sirlene
me apresentou, estava ali novamente a expressao “desapocadas”. Isso me intrigou, e fui
checar as entrevistas preliminares que a pesquisadora havia realizado para um trabalho
anterior ao mestrado, e eis que a palavra estava ali também. Tive entdo a convic¢ao de que
ndo se tratava simplesmente de uma palavra, mas sim de uma categoria conceitual, e ela
parecia nos dizer muito mais do que simplesmente o sinénimo de algo.

O questionamento a expressao naturalizada, rotinizada pelo uso na comunidade, veio do
estranhamento que a palavra, repetida reiteradas vezes, provocou a mim, como observadora
privilegiada do processo de pesquisa. Decidimos dar vazdo a essa forma de expressdo, retornando
a campo com olhar atento e escuta ainda mais sensivel, de modo que as falas nos permitissem
compreender os sentidos dessa afirmacdo. O desafio posto para Sirlene foi desfamiliarizar
(para si mesma em um primeiro momento) essa categoria que lhe parecia trivial, incluindo nas
conversas com as mulheres de sua comunidade o questionamento sobre o que é ser desapocada.

A persisténcia da expressdo nessa segunda rodada de entrevistas nos convenceu de que
se tratava mesmo de uma categoria nativa, mas ainda persistia um desafio: parecia pouco
convincente para as mulheres que Sirlene estivesse sinceramente interessada em ouvir uma
explicacdo mais delongada sobre o significado da expressdo “desapocada”. Logo, ao ouvir
as entrevistas, percebemos que o comentario durante a conversa se transformava em uma
brincadeira interna, sem que se dissesse exatamente o que significava, contribuindo pouco
com o desenvolvimento da narrativa.

Convencidas do potencial de investigar essa categoria, retornariamos juntas ao Puris,
na terceira etapa da pesquisa de campo, atuando como pesquisadora e orientadora, mas ja
imbuidas da tarefa de filmar as conversas entre Sirlene e as mulheres de sua comunidade
para gerar um registro audiovisual. Nossas vivéncias na comunidade se converteram em
um exercicio intercultural em via de mao dupla: Sirlene se sentia provocada a ultrapassar
aquilo que lhe parecia banal junto a comunidade e eu buscava observar mais as conversas
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que fluiam tdo espontaneamente entre Sirlene e aquelas mulheres que definiam umas as
outras como apocadas ou desapocadas.

Me impressionou o clima de leveza mesmo ao tratar de temas muito dificeis, e também
a enorme confianca depositada em Sirlene e no trabalho que ela fazia, mesmo quando nédo
compreendiam bem no que consistia a pesquisa. Percebemos que a presenca de alguém
externo a comunidade favorecia o desenvolvimento da conversa, porque somente fazia sentido
que se fizesse aquela explicacdo para alguém que ignorava coisas que lhes pareciam 6bvias.
Tomando como mote a filmagem, fomos perscrutando o tema, buscando compreender o que é
ser uma mulher desapocada. Em alguns momentos, enquanto definiam, se reportavam a mim,
reafirmando com Sirlene se aquela expressdo estava sendo bem comunicada e, na maior parte
das vezes, tomando-a como representacao exemplar do oposto de uma “mulher apocada”.

E o qué, para as mulheres do Puris, caracteriza Sirlene como uma mulher desapocada?
Ao conversarmos sobre as nossas impressodes a partir desses didlogos, buscamos juntas uma
definicdo preliminar: trata-se de uma categoria nativa que compreende que a beleza esté asso-
ciada a desenvoltura, a capacidade de comunicagdo, de resolver problemas e executar seus
compromissos, de nao ter vergonha de se apresentar em lugares publicos e falar com qual-
quer um de forma descontraida, sem se submeter, inclusive, a interdicdes masculinas. Essas
caracteristicas reunidas se traduzem em “desapocada”, um elemento apontado como central
para conferir sentido e designar aquilo que as mulheres do Puris conceituam como beleza.

Por meio dessa categoria, reconhecemos uma distin¢do em relagdo a outras defini¢cdes
que qualificam a beleza feminina. Argumentamos que, mais do que uma expressao que
adjetiva mulheres, se converte em conceito que remete ao coletivo de mulheres, indicando
formas de agéncia acionadas na comunidade do Puris e por meio das quais fazem frente as
opressoes cotidianas. Percebemos que a categoria “desapocada”, ha muito utilizada pelas
mulheres mais velhas da comunidade, poderia ganhar novos contornos, ao ser alcada a um
lugar discursivo que permitisse dar destaque a narrativas identitarias que favorecessem uma
politica emancipatoria, potencializando as formas proprias de falar de si como coletivo
comunitario tradicional. O exercicio de Sirlene, entdo, passa a ser o de instrumentalizar essa
categoria, permitindo que ela seja mote para dialogar com outros contextos comunitarios
tradicionais. E o que Sirlene nos evidencia na vinheta seguinte.

Vinheta 3: Nem s6 de mulheres desapocadas se faz uma comunidade...
o caso das Marias do Puris

O Puris é uma comunidade quilombola localizada na cidade de Manga, banhada pelo rio
Sdo Francisco, no extremo norte mineiro. O quilombo em questdo é composto por aproxi-
madamente 80 familias, e as mulheres sdo figuras importantes e marcantes dentro da comu-
nidade. Elas estdo na dire¢ao da escola, na pastoral da juventude, na associacao e em outros
espacos politicos da comunidade. Uma parcela grande das mulheres chefia seus lares, ja que
a maioria dos homens exercem trabalhos sazonais e ficam fora da comunidade durante toda
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a semana. Outra parcela sdo mulheres com mais idade e que vivem com seus companheiros,
as vezes ambos aposentados rurais. E nesse cendrio que mulheres, também diversas entre si,
nos falam sobre conhecimentos tradicionais, apocamentos e desapocamentos.

Quando o assunto é beleza, logo vem a imagem de uma mulher perfeita e idealizada,
concebida por padrdes eurocéntricos, afinal, o que é beleza para uma pessoa pode nao
ser para outra, por isso essas imagens sdo sempre estereotipadas. Amanda Braga (2015)
nos diz que os conceitos de beleza sdo também historicamente dinamicos, isso porque os
padroes estdo sempre se modificando, fazendo com que o que era belo ontem deixe de ser
amanhd, em um processo permanente de continuidades e descontinuidades. Nesse processo,
a influéncia midiatica cumpre um papel importante na propagacao de histérias tinicas, mas
elas ndo correspondem a diversidade de concepg¢des. As mulheres quilombolas do Puris
conceituam como bela a mulher desapocada, e essa concepcao de beleza esta associada
ao fato de serem desinibidas, de se sentirem a vontade para falar, mas, sobretudo, para
lutar pelos seus ideais, resolvendo os problemas cotidianos que se apresentam. Sao as que
ddo risadas, as que cantam, as que tem samba no pé, as que ndo deixam as dificuldades e
nem os sofrimentos da vida apagarem seus brilhos e desbotar suas cores. Para além dos
aspectos estéticos, ela se faz presente no modo de vida, na luta, na resisténcia, na historia
e na identidade. Apresentamos a seguir trés mulheres do Puris, duas delas com seus nomes
reais, Guilhermina e Zélia; e uma com um nome ficticio, a nossa Maria.

Figura 1 — Dona Guilhermina no Quilombo Puris.

Fonte: Autoria de Cristiane de Assis Portela. Acervo do Projeto Desapocadas, 2018.

Guilhermina vive com trés filhos em uma casa de alvenaria construida pelo projeto
da Funasa, ndo tem agua encanada e a energia é cedida pelo vizinho. Ela anda cerca de
2 km todos os dias para pegar agua para beber e cozinhar pelo menos trés vezes ao dia.
Guilhermina ndo deixa as dificuldades da vida apagarem o brilho e a beleza que carrega;
é uma mulher forte, guerreira e de muita determinacdo, e esta sempre de alto astral, tem
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autoestima elevada, sempre sorrindo e cantando, anda avexada, pois o dia é curto para
tanto afazeres, ora pegando agua, ora pegando lenha, varrendo o quintal, lavando roupa.
Em nossas conversas, sempre com as maos trabalhando e as conversas fluindo, ela fala
das dificuldades financeiras e dos cuidados com sua filha mais nova, que foi diagnosticada
com esquizofrenia. Seja o assunto tragico ou uma noticia preocupante, ela da gargalhada
e repete para nos: “As menina... a vida é sofrida as menina, mas é boa!”. Guilhermina é
reconhecida e apontada por todos no Puris como uma mulher desapocada.

Figura 2 — Zélia no Quilombo Puris.

Fonte: Autoria de Cristiane de Assis Portela. Acervo do Projeto Desapocadas (2018)

Zélia Rodrigues é mae de quatro filhos, casada. Trabalha na escola da comunidade,
onde exerce a funcdo de servigo gerais, mas Zélia faz mais do que sua obrigacdo diaria;
ja foi presidente da associacdo comunitdria, conhece bem os seus direitos e sempre estimula
a populacdo a se movimentar no que diz respeito aos direitos quilombolas. No Puris, ela
é referéncia para pesquisadores/as, antropélogos/as, professores/as e entidades, como o
Centro de Agricultura Alternativa do Norte de Minas Gerais (CAA/NM). Zélia é daquelas
pessoas de rir alto, dar gargalhada, ela é desinibida e muito hospitaleira. Vive com seus filhos
numa casinha de enchimento, tudo simples e no maior capricho. Cuida da filha, uma pessoa
com deficiencia, e da filha dela, sua neta, e cuidou também de sua mae, que ficou doente e
depois faleceu. Zélia também é sempre apontada como uma mulher desapocada no Puris.

Essas mulheres sdo protagonistas de suas historias, construiram suas préprias formas
de resisténcia, e o desapocamento €é, sem duvida, uma forma de elaborar o viver para elas.
O contréario de ser desapocada, seria viver apocada. De forma apressada, identificamos que
a palavra apocada/apocado parece ser uma expressao espanhola, cujo significado é adjetivo
para denominar uma pessoa acanhada ou timida, com sinénimos “coitado, infeliz, apagado,
medroso e desventurado”. Por sua vez, a palavra apocada é muito usada pela populagdo qui-
lombola do Puris e, além da timidez, estd associada a medo, vergonha, repressao e opressao.

68



Desapocadas: de palavra a categoria nativa e forma de acdo
politica entre as mulheres do quilombo Puris, Minas Gerais

E esse sentido que nos interessa, e aqui o definimos como o oposto da categoria nativa a qual
trazemos destaque: desapocada. Utilizando nomes ficticios, a fim de preservar a identidade
desta mulher, apresentamos uma mulher que é apontada pela comunidade como apocada.
Maria é uma mulher negra, mae de 14 filhos, nasceu e se criou dentro da comunidade
quilombola do Puris. Relata que ndo teve infancia e que sua vida era s6 sofrimento, desde
pequena cuidava dos afazeres da casa e dos irmdos menores enquanto os pais estavam
cuidando da roga. Aos 16 anos se casou com José, que veio de outra cidade e fixou mora-
dia na comunidade ap6s o casamento. Maria havia participado conosco das entrevistas e
do desfile. Nesses encontros, ela comentava que estava feliz em participar das atividades,
apesar de demonstrar certa timidez e desconforto em alguns momentos de fala. Na tltima
visita que estava marcada para fecharmos o ciclo das entrevistas tivemos uma surpresa.
Fomos abordadas por José, que nos recebeu na porta dizendo que a esposa estava ocupada
fazendo o almoco, e que eu poderia falar com ele mesmo, pois dessa vez ela ndo poderia
me receber. Ele entdo perguntou: Vocé esta fazendo essas perguntas é para qué mesmo?
Gentilmente explicamos para ele a proposta da pesquisa, que era sobre as mulheres
e que ele poderia acompanhar sem problemas as entrevistas, e que eu voltaria mais tarde
para conversar com ela, dessa forma Maria teria tempo para terminar os afazeres da casa.
No fim do dia, ao retornar a casa de Maria, a vejo se agachando atras das plantacdes e ele
novamente nos recebe, dizendo que ela tinha saido. Naquele momento, percebemos que
ele ndo queria que ela continuasse com as entrevistas, e a coagia. Antes, ela estava feliz,
animada, pois nunca tinha participado de um desfile, entusiasmada porque suas fotos iriam
para a exposicdo e ela estaria no filme, e também no livro final.
Continuamos as entrevistas com as outras participantes, que sentiram falta da Maria,
e a conversa fluiu: “ela é boba, tem medo dele”, “eu sabia que ele nao ia deixar ela parti-
cipar até o final”, “ela é apocada demais”. As entrevistas foram concluidas, e a dissertacao
defendida. Meses depois, retornamos a comunidade para fazer a devolutiva. Todos esta-
vam presentes para a exposicdo de fotos e apresentacdo do filme. Foi dia de festa, muitas
gargalhadas e lagrimas de emoc¢do. Maria estava presente em um cantinho que quase nao
se notava sua presenca, e antes do final foi embora. Depois, em uma conversa informal,
tivemos oportunidade de perguntar por que ndo quis mais participar da entrevista final.
Ela disse que a vida era assim mesmo, que tinha gostado muito, mas por querer viver bem e
em paz, as vezes tinha que ser daquela forma, me pediu desculpas e finalizamos a conversa.
Analisando a histéria de Maria, percebemos como € dificil para as mulheres serem compre-
endidas e respeitadas pelos seus parceiros, e essa situacao é ainda mais agravada quando se
trata de mulheres negras, que por muitas vezes se acham inferiores em relacao as demais.
Frantz Fanon (2008) apresenta a historia de Mayotte Capécia, que, de certa forma, tem
semelhanca com a histéria da Maria do Puris. Mayotte ama um homem branco, e aceita tudo
dele, ndo exige e nem reclama nada, o que ela quer é s6 um pouco de sua brancura. Em outro
ponto, o autor afirma que, enquanto ndo apagarmos esse sentimento de inferioridade, sera
impossivel encontrarmos o amor verdadeiro. Mayotte é uma mulher negra das Antilhas que
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acredita que a brancura de André basta para ser feliz. O que essa histéria tem a ver com Maria?
O José do Puris ndo é rico, mas é o provedor da casa, ndo chega a ser branco, mas tem a pele
mais clara, e o que ela busca nessa relagdo é manter o lar, a familia, por isso nunca reclama,
ndo faz exigéncias e recua quando confrontada por ele, assumindo o lugar da mulher apo-
cada. A Maria e o José do Puris, assim como a Mayotte e o André das Antilhas, sdo, ambos,
vitimas do machismo associado ao racismo e patriarcado. Sao historias de opressao, repres-
sdo, vulnerabilidade e silenciamentos, que produzem marcas irreparaveis no cotidiano das
mulheres vitimas deste tipo de violéncia. Os relatos que ouvimos no Puris nos mostram que
acionar o conceito “desapocadas” e afirmar politicamente a sua caracteristica identitaria das
mulheres desta comunidade é uma forma de impulsionar mulheres apocadas a romperem com
estas imposicOes. Para as Marias do Puris, aquelas desapocadas como Guilhermina e Zélia
sdo esperancas ativas para dias mais leves e felizes. Por isso, acreditamos que a palavra que
constroi a forma narrativa para a vida, também a transforma e permite sonhar outros mundos.

Por que sermos desapocadas?:
dos conhecimentos tradicionais a acao politica

Quilombos sdo comunidades tradicionais povoadas por grupos familiares que viven-
ciam em coletividade seus costumes, crengas, tradigoes, religiosidades e culturas. A exis-
téncia dessas coletividades esta associada a territorialidade e ancestralidade negra, oriundas
de sujeitos que se refugiaram em contexto de escraviddo ou daqueles que, em condicdo de
liberdade, optaram por estabelecer comunidades em que pudessem compartilhar um modo
de vida referenciado no pertencimento étnico-racial e na negritude. Sem davida, nessas
comunidades se destaca o protagonismo feminino.

Além disso, os conhecimentos tradicionais repassados de geracao a geracao estdao em
suas vidas “desde o comec¢o do mundo”, segundo expressdo usada por Dona Martiliana,
mulher quilombola do Puris que viveu até os 110 anos e que tivemos a honra de conhecer.
Entre esses saberes tradicionais estdo aqueles que ensinam a buscar na natureza elementos
que nos proporcionem cuidados estéticos relativos a beleza capilar, corporal ou facial. Tais
cuidados estéticos, diferentes das compreensoes ocidentais, concebem o corpo a partir de
uma visdo ampla, que associa satde, espiritualidade, bem-viver e estética.

Nesse sentido, apresenta-se uma concepg¢ao estética que, por conceber o corpo como
um todo que nos inscreve identitariamente, se diferencia das representacdes hegeménico-
-ocidentais que a cultura mididtica nos apresenta. Essas representacoes, propagadas pelas
diferentes midias desde os primeiros jornais impressos até surgirem as propagandas televisivas,
e hoje nas redes sociais, estdao historicamente estruturadas por leituras que nos indicam um
ideal estético desejavel, estabelecendo um modelo padrdo e um desviante. O modelo padrdao
se refere a um corpo feminino idealizado: pele com tez clara, tragos finos, cabelos lisos,
associado a um padrdo europeu. O desviante se refere a um corpo feminino desumanizado
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e/ou objetificado: tez escura, tragos considerados “grosseiros” e cabelo crespo ou definido
como “ruim”, associado a um padrao africano. Ambas as visoes sdo estereotipadas.

Do padrao ao desviante, no Brasil se estabelece um gradiente daquilo que é considerado
belo (associado a pureza e a bondade) ao que é considerado ndo belo (associado a sujeira,
a maldade e até a animalidade). Segundo essa concepcao, as mulheres negras e quilombolas
ndo fazem parte dos padrées considerados “belos”, por estarem em maior ou menor grau
mais proximas do fim deste gradiente. Essa insercao em um imagindrio de depreciagao e de
negacdo da estética, violenta e deixa marcas dificeis de cicatrizar, violéncia que, associada
a outras, opera no cotidiano da sociedade brasileira.

Considerando como violéncia a imposicao de um padrao estético que nio nos é acessi-
vel, podemos afirmar que opressdes sobrepostas atingem historicamente as mulheres negras
desde o periodo colonial, sendo esta mais uma entre essas formas. Entretanto, ha algumas
especificidades naquilo que se refere as formas de agéncia que operam na comunidade
do Puris e por meio das quais fazem frente as opressoes: a partir da politizacdo da identi-
dade e pelas conquistas dos movimentos rurais, negros e de género, tomamos consciéncia
de que muitas opressoes se associam e acabam por marginalizar e colocar essas etnicidades
em situacdo de vulnerabilidade que guarda peculiaridades em relagdo a outros segmentos,
também impactados por essas opressoes concomitantes. Portanto, reconhecer junto a comu-
nidade as opressdes, consistiu em um primeiro passo, e o mote foi a afirmacéo de que aquela
comunidade era, sim, caracterizada por mulheres desapocadas. A expressao desapocadas se
tornou uma forma de politizar temas que de outro modo dificilmente seria possivel: estética,
racismo, machismo, capitalismo etc. Foi também um modo de falar sobre essas opressoes
com as mulheres da comunidade, sem dizer diretamente sobre esses temas, mas partindo do
que parece ser o contrario, as formas de resisténcia, a exemplo das conversas sobre conhe-
cimentos tradicionais e estéticos. Aos poucos, a desnaturalizacao da palavra “desapocada”
se converteu em acao politica nesta pesquisa de mestrado, e também no Puris.

As interlocugdes tedricas nos permitiram nomear aquilo que ja conheciamos como parte
das imposicOes vivenciadas historicamente pela comunidade: a isso chamamos hoje de inter-
seccionalidades, nos referindo ao entrecruzamento e sobreposicdo de opressoes que marcam
0 nosso cotidiano. Dando continuidade a essas reflexdes, percebemos a categoria nativa
“desapocada” — ha muito utilizada pelas mulheres mais velhas da comunidade — como parte
das narrativas construtoras de uma interseccionalidade emancipatdria, experimentada por
aquelas mulheres que vivem nos rincoes do pais e enfrentam diversos conflitos territoriais.

Buscamos demonstrar que as opressoes sofridas pelas mulheres negras, quilombolas,
indigenas, de outras comunidades tradicionais ou contextos urbanos periféricos, por mais
que pudessem conduzir ao desempoderamento, acabam por ressignificar as relagdes iden-
titarias e de pertencimento, ao acionar uma compreensdo compartilhada de que a beleza
tenha como caracteristica elementar o desapocamento.

Para além do uso dessa categoria como ato politico, em que internamente questiona-
mos a imposicao de um padrdo estético hegemonico que deprecia a maior parte mulheres,
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externamente, ao praticar aquilo que se espera de uma “mulher desapocada”, fazemos
com que, a cada oportunidade de termos nossas narrativas visibilizadas e nossos espacos
de fala garantidos, sejam utilizados como espacos de emancipagdo e empoderamento que
fortalecem a nés mesmas e as comunidades tradicionais. Na pesquisa, ao assumirmos a
ideia de pensar o corpo como patriménio cultural, buscamos compreender o que essas
mulheres conseguiram traduzir da estética naquilo que se refere aos ensinamentos, prati-
cas, saberes e cuidados com a beleza do corpo e da alma, indo muito além dos elementos
fisicos, sobretudo quando nos remetem a uma ancestralidade. Elas acreditam que a beleza
esta associada a uma beleza externalizada também pelos comportamentos, assim como é
segundo os padroes classicos europeizados. O que diferencia essas concepcdes, entretanto,
é o tipo de atitudes que se espera das mulheres. Nesse sentido, as concep¢des de beleza
entre as mulheres do Puris estdo na contramdo do padrdo hegem6nico que associa o belo
ao recato e a submissao, percebidos como “bom comportamento” e atitude feminina dese-
javel. Para as mulheres do Puris, o comportamento adequado é aquele que associa o belo
ao oposto do recato e da submissdo, associado a caracteristica de mulheres “desapocadas™.

Nessas comunidades se destaca o protagonismo feminino. Se a concepcao hegemonica
visa o corpo perfeito, a beleza ideal, para as mulheres do Puris, a beleza é também uma
busca. No entanto, esse propdsito vem da convivéncia, do coletivo, das praticas, dos saberes
do territdrio e conhecimentos tradicionais, sendo um conceito que esta associado a atitude,
ao comportamento protagonista e emancipador da mulher. E epistemologicamente potente
pensar que mulheres negras e quilombolas do Puris, que passaram e passam por processos
diversos de negacdo e violéncias desde muito tempo, sejam “tedricas nativas” de um conceito
de beleza que nos emancipa e que pode inspirar mulheres de outras comunidades tradicionais.
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Maria Aparecida Mendes
Cristiane de Assis Portela

Uma forma crioula de pesquisa? Caminhos de (re)encontro com o
tema entre a comunidade e a universidade

O texto aqui apresentado traz um relato denso do processo colaborativo de uma pesquisa
realizada na comunidade quilombola de Conceicdo das Crioulas, Pernambuco, buscando
explicitar algumas inovagoes metodoldgicas e tedricas que foram gestadas no ambito do Mes-
trado em Sustentabilidade junto a Povos e Territ6rios Tradicionais (Mespt). Focalizamos o
percurso metodolégico adotado no desenvolvimento da pesquisa de mestrado da primeira
autora (Mendes, 2019), intitulada Marias Crioulas: emancipacdo e aliancas entre mulheres no
enfrentamento a violéncia doméstica em comunidades tradicionais, refletindo sobre os seus
desdobramentos ético-politicos e epistemolédgicos. O texto apresenta uma variagdo de vozes
enunciativas ao longo do manuscrito: ora na primeira pessoa do plural (n6s como sujeito
coletivo, seja de Conceicdo das Crioulas ou como parte da comunidade mesptiana), ora na
terceira pessoa do singular, quando nos referimos a Maria Aparecida Mendes.

Parece lugar comum afirmar que tudo aquilo que vivenciamos antes do vinculo formal
a um curso de pés-graduagdo repercute também em nossas decisoes de pesquisa. A expe-
riéncia de producdo da dissertacao de Maria Aparecida Mendes, orientada pela professora
Cristiane de Assis Portela, autoras que aqui partilham estas reflexdes, reafirma esse estado
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de continuidade entre a vida antes, durante e depois do tempo formal do mestrado. Neste
trabalho estdo as dores partilhadas, as angustias e o reconhecimento das opressdes vividas
pessoalmente e comunitariamente, mas estdo também — e sobretudo — a forca das mulheres
que inspiraram esta pesquisadora, a potencialidade das aliangas e do apoio irrestrito que
encontramos neste coletivo de mulheres, as quais, durante a pesquisa, decidimos chamar
de Marias Crioulas, uma homenagem ao legado de mulheres do passado e do presente no
Quilombo de Conceicdo das Crioulas, Pernambuco.

O desenvolvimento da pesquisa, ocorrido de forma efetivamente colaborativa, desloca
a ideia de uma autoria individual, e revela um conjunto multifacetado de sentidos politicos
e de pertencimento que fazem com que Maria Aparecida Mendes chegue até o Mespt muito
consciente de sua existéncia e representacdo ali como sujeito coletivo. A proposta ja nasce
com o carater coletivo que lhe seria caracteristico, desde a definicdo do que seria o recorte
tematico: a violéncia doméstica contra mulheres em Conceicdo das Crioulas. Trata-se de
um tema espinhoso e ainda repleto de tabus, o que demandaria a coragem de uma mulher
que também sofreu e enfrentou em seu proprio lar esta forma de violéncia, tomando para
si a tarefa de trazer a publico a sua vida privada, e assim politizar o vivido em meio a sua
comunidade, fortalecendo outras mulheres. Por outro lado, sem o apoio comunitario no
enfrentamento ao tema, o voluntarismo da pesquisadora ndo seria suficiente. Por isso, foi
imprescindivel a decisdo coletiva de que era chegada a hora de sistematizar internamente
o debate que ja ocorria timidamente nos espacgos cotidianos das mulheres, acionando o
conhecimento académico como forma de aprofundar a compreensao sobre o tema e ampliar
as possibilidades de intervir naquela realidade social incomoda.

Outros espacos de enfrentamento existem tradicionalmente nas comunidades e sdo
acionados paralelamente a esse, portanto, é importante dizer que a universidade foi, na pes-
quisa de Maria Aparecida Mendes, uma escolha politica. Nao se pode pensar como ébvio
que a universidade fosse acionada como locus impulsionador deste debate. Ao contrario,
devemos lembrar que, durante muito tempo, comunidades tradicionais, ao se organizarem
junto a movimentos sociais diversos, estabeleceram com a universidade uma relacao de
certa desconfianca ou descrédito em relacdo a efetividade de sua atuacdo. Essa configura-
¢do faz com que sujeitos forjados na militancia politica de base comunitaria assumissem,
por muito tempo, uma compreensdo de que a teoria se opOe a pratica, ou pelo menos que
aquela é “menos urgente” do que essa, mantendo em um segundo o plano a entrada nas
universidades como estratégia politica constitutiva da luta, conforme ja ocorria com segmen-
tos de movimentos sociais negros urbanos pelo menos desde a década de 1980 no Brasil.

A reacdo é compreensivel em funcdo do “encastelamento” de alguns setores acadé-
micos, mas também porque muitos pesquisadores chegavam (e chegam) as comunidades,
autocentrados em seus lugares hierarquicos e, mesmo que bem-intencionados, acabavam por
reforcar a ideia de que fosse “natural” que os sujeitos que os acolhiam assumissem a condicdo
de objetos de pesquisa. Parte desse olhar pode ser traduzido na afirmacdo, ainda presente,
de que os limites de uma atuacdo comprometida pudessem se restringir ao compromisso
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social de “dar voz” a sujeitos que historicamente foram subalternizados. Sem duvida, esse
lugar da mediacdo do pesquisador externo como possibilidade de conferir visibilidade as
pautas populares tem uma importancia enorme. O problema estd em pensar esta presencga
exterior como unico lugar legitimo de fala, reforcando uma légica tutelar e/ou colonizadora.
Por isso, podemos reconhecer como uma espécie de guinada epistémica, a reflexdo critica
que desloca a condicao desses/as interlocutores/as de comunidades tradicionais de objetos a
sujeitos da pesquisa. Cada vez mais cientes da relevancia de ocupar os espacos na produ¢ao
do conhecimento académico, sem assumir uma postura sectaria em relacdo aos/as aliados/
as externos/as e estabelecendo didlogos cada vez mais simétricos, uma intelectualidade qui-
lombola ja pode, hoje, ser reconhecida na pesquisa brasileira, a exemplo do protagonismo
destes e destas pesquisadores/as na I Jornada Virtual Nacional de Educacao Quilombola,
realizada no ano de 2020 a partir de uma parceria entre a Universidade de Brasilia (UnB) e a
Coordenacao Nacional de Articulacdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas (Conaq).

De modo mais amplo, podemos afirmar que essa relacdo se altera conforme os proprios
sujeitos oriundos de contextos comunitarios adentram a universidade em busca de formacdo
especifica. Entre comunidades rurais/camponesas brasileiras, o fendmeno ganha expressao
nas trés tltimas décadas, inscrito em lutas sociais como aquelas que mobilizaram a criacdo do
Programa Nacional de Educacdo na Reforma Agraria (Pronera), efetivado em 1998. Especifi-
camente, entre comunidades rurais negras etnicamente reconhecidas, esse movimento esta em
grande parte associado as lutas por uma educacao com curriculo diferenciado para as escolas
quilombolas, e Conceicdo das Crioulas é uma das comunidades que protagonizam essas con-
quistas. Nela, se forja uma pedagogia crioula (Nascimento, 2017) que se estende para além da
escola e dos limites do territério, educando, inclusive, atores externos (individuos e instituicoes)
que sdo aliados/as. Assim, podemos pensar que é constituida uma “forma crioula” de gerir as
aliancas internas e externas, organizando as relaces cotidianas entre (e com) os diferentes atores
sociais, bem como as demandas por pesquisas em torno de propositos comuns.

Desenvolvendo uma pesquisa colaborativa em
Conceicao das Crioulas|PE

A literatura que trata o tema da pesquisa colaborativa no Brasil, predominantemente,
faz referéncia a experiéncias voltadas para a formacdo de professores, propondo reflexdes
que subvertem as formas mais convencionais de relacdo entre a escola e a universidade,
a exemplo do que propde o canadense Serge Desgagné (1997 [2007]). Algumas coletaneas
nos apresentam panoramas de como esse debate foi acolhido e desenvolvido no Brasil, entre
elas Sueli Fidalgo e Alzira Shimoura (2006) e Ivana Ibiapina (2008), sendo verificavel uma
repercussdo consideravel no campo da educacdo e da linguistica aplicada.

No ambito das ciéncias humanas e sociais, podemos afirmar que a pesquisa cola-
borativa apresenta ainda lacunas do ponto de vista tedrico-conceitual e desafios em suas
formas de operacionalizacdo, mas, ha, sem divida, um potencial disruptivo do ponto de
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vista metodologico e epistémico. Apontando algumas imprecisoes, a pesquisadora Elsa
Lechner explica:

O termo “pesquisa colaborativa” designa, de forma abrangente, processos
de investigacdo que recorrem a metodologias de investigacdo comprome-
tidas ativamente com comunidades e/ ou fazedores de politicas publicas.
Uma pesquisa colaborativa, segundo o University of California Center for
Collaborative Research, implica trés elementos centrais, sem 0s quais nao
pode existir: 1) orientada para a equidade; 2) realizada em formatos cola-
borativos; 3) trabalhando com comunidades. Essa definig¢do levanta varias
questdes que requerem precisdo, desde logo no que se entende por “cola-
boracdo” e “comunidade” num contexto de investigacdo académica e/ou
cientifica. [...] No Brasil, os colegas Sergio Bairon e Caio Lazaneo utilizam
o termo pesquisa partilhada no &mbito dos seus trabalhos em antropologia
visual (Bairon; Lazaneo, 2012). A pesquisa partilhada é herdeira direta da
Educacdo Popular de Paulo Freire (1987) e irma da pesquisa participa-
tiva comummente utilizada no mundo anglo-saxénico (Chevalier; Buckles,
2013). Os praticantes da pesquisa partilhada fazem um esforgo concertado
de integracdo de trés aspectos basicos no seu trabalho: 1) a participacdo de
todos os envolvidos na pesquisa, na sociedade e na democracia; 2) a acdo
(engajada com a experiéncia e a histdria); 3) a pesquisa para o avango do
pensamento e do conhecimento (Lechner, 2015, p. 224-225).

Em nosso caso, se trata de uma pesquisa colaborativa desenvolvida por meio de uma
parceria profunda, que envolve processos de coautoria com liderancas mulheres com as quais
constituimos um grupo ampliado de pesquisa, o que gerou uma escuta qualificada nos encon-
tros de formacao realizados no territdrio sobre o tema. Isso também nos conduziu por visitas
partilhadas aos espacos nos quais as atividades sdo desenvolvidas pelas mulheres, construindo
0 que chamamos de “percursos comentados”, estratégia metodolégica que ganhou destaque
no processo. Para a pesquisa documental, nos apropriamos de documentos e informagoes
extraidas da Associacdo Quilombola de Conceicdo da Crioulas (AQCC) e de 6rgaos oficiais
que se relacionam com a organizagao social da comunidade, tendo o apoio operacional neces-
sario para acessar os documentos e compreendé-los em seu contexto de producao.

A pesquisa bibliogréfica foi realizada em literatura especializada, dialogando com
autoras e autores que tratam do tema, além de artigos disponiveis nos sites de buscas
oficiais de pesquisas cientificas, procurando sempre trazer visdes plurais, inspiradas em
intelectuais negras, quilombolas, indigenas, latino-americanas e africanas. Acerca dessas
redes constituidas no processo de producao do trabalho de pesquisa, ndo podemos deixar
de nos referir ao cotidiano de sala de aula no Mespt (e das aliancas que estabelecemos
fora dela, entre nossas comunidades), por isso a foto que abre este texto é para n6s muito
significativa. Partilhar as aprendizagens com mulheres de outros contextos comunitarios,
foi, sem duvida, transformador e, em algum sentido, revolucionario.

Para além da sala de aula, a oportunidade de quase todas nés, mulheres oriundas de
comunidades tradicionais, ficarmos no mesmo local (os apartamentos de transito da Colina
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no campus Darcy Ribeiro e o alojamento da Licenciatura de Educagdo do Campo — Ledoc,
no campus de Planaltina), negociados com a UnB pela coordenacdo do Mespt durante os
madulos, nas semanas em que nos encontramos nos anos de 2017 e 2018, possibilitou o esta-
belecimento de uma interacdo efetiva com as outras mulheres e, assim, colocamos em pratica
uma ideia que surgiu no processo de orientacdo. A proposta era compreender os contextos de
violéncia doméstica em outras comunidades, conhecendo alternativas que se estabelecem em
seus territérios para o enfrentamento das formas de violéncia a que estdo expostas mulheres
quilombolas em diferentes contextos, assim como as mulheres indigenas, as pescadoras ou
aquelas pertencentes a comunidades de terreiro ou povos ciganos, por exemplo.

Tal interlocucdo foi metodologicamente importante para delimitar as possibilidades de
pesquisa, estabelecendo escalas de aproximacao e diferenciacdo em relagdo a situacoes ja conhe-
cidas pela experiéncia vivida e observada em Conceicdo das Crioulas. De algum modo, essa
ampliacdo dos espacos de didlogo permitiu, também, “estranhar” algumas praticas naturalizadas
na comunidade, favorecendo a construcao de uma contextualizacdo histdrica que identificasse
caminhos possiveis para o combate a violéncia em comunidades tradicionais, bem como a
possibilidade de emancipagdo social de mulheres vitimas das situagdes de violéncia. O primeiro
passo foi a realizacdo de entrevistas semiestruturadas com mulheres quilombolas, indigenas
e uma pescadora, todas companheiras da quarta turma do Mespt. Essa etapa ocorreu durante
o “Tempo Universidade”, uma das etapas que orientam o regime de alternancia do Mespt.

Vale dizer que, no momento da pesquisa, Maria Aparecida Mendes estava vivendo fora
do territério, morando na periferia de Sdo Paulo, mas em fevereiro conseguiu vivenciar
0 “Tempo Comunidade” da pesquisa integralmente na comunidade, o que oportunizou o
segundo passo da pesquisa: a realizacdo de uma roda de conversa que reuniu as mulheres
do Quilombo de Conceicdo das Crioulas e a realizacdo de entrevistas semiestruturadas
individuais com algumas das mulheres participantes. A relacdo de confianga estabelecida
foi fundamental para o didlogo, tanto com as mulheres do Mespt quanto com as de Con-
ceicdo das Crioulas. Percebemos que a identificacdo dessas mulheres com a historia de
luta no territério seria determinante para fazer fluir o assunto sobre temas que ainda sdo
tabus em nossas comunidades, deste modo, os temas mais amplos que envolvem a gestdo
e os cuidados com o territério estavam sempre pautados em cada encontro ou entrevista.

A pesquisa teve como objeto de estudo a atuacdo das mulheres no enfrentamento a vio-
Iéncia doméstica em contextos comunitarios, partindo da hipétese de que o envolvimento na
luta social comunitaria se apresenta como parte imprescindivel nesse processo. Vale ressaltar
que todas as atividades realizadas na pesquisa do mestrado foram pensadas como estruturantes
para acdes que continuaram a ser desenvolvidas depois do término do curso. Por isso, dizemos
que se trata de uma pesquisa implicada, ja que ela tem um forte teor de intervengao, estando
intrinsecamente associada as a¢Ges politico-culturais desenvolvidas em Conceigdo das Criou-
las. Desse modo, a comunidade toda foi convidada a participar no desenvolvimento de todas
as etapas das atividades de pesquisa. Juntas, mobilizamos outras mulheres para as rodas de
conversa, organizamos 0s espagos, conseguimos a doacao de alimentos para as atividades etc.
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A coordenacao da Associacdo Quilombola de Conceicdo das Crioulas (AQCC) dispo-
nibilizou o acesso a internet, impressora, computador, o espaco fisico da Casa Comunitaria
Francisca Ferreira, bem como a cantina do Centro de Producao Artesanal para preparar e
servir a alimentacdo. Para facilitar o dialogo coletivo, nos dividimos em cinco pequenos
grupos, cada um com perguntas norteadoras para a conversa. Cada grupo foi coordenado
por uma mulher que fazia parte da equipe de pesquisa, e as falas eram gravadas para serem
transcritas posteriormente. Essa iniciativa foi imprescindivel, pois ndo teriamos condic6es
de realiza-la sem a disponibilidade das mulheres e sem o uso dos equipamentos que foram
mobilizados pela comunidade. As atividades ocorreram com maior intensidade no periodo
entre fevereiro e abril de 2018, e tiveram continuidade no segundo semestre, culminando
em uma acdo concentrada em dezembro daquele mesmo ano.

Em 12 de fevereiro de 2018, tivemos o primeiro encontro formal com o grupo de
mulheres que se tornaria a equipe de pesquisa, as Marias Crioulas. A ideia de assumir esta
colaboragdo como parte constitutiva da pesquisa e o nome pelo qual definimos o coletivo
surgiram no momento de prestacdo de contas da venda dos produtos artesanais durante o
primeiro Tempo Universidade da turma no Mespt. Foi esse aporte financeiro que subsidiou
a permanéncia de Maria Aparecida Mendes em Brasilia durante toda a pesquisa. O grupo
foi formado por seis mulheres, que, junto conosco, foram imprescindiveis para definir o
recorte da pesquisa e as demais escolhas desta dissertacdo, todas imbuidas do comprome-
timento com a comunidade e estimuladas pelo desejo de contribuir com o enfrentamento
a violéncia doméstica nas comunidades quilombolas. Os percursos adotados na pesquisa
naquele momento ja apontavam para uma abordagem qualitativa, com caracteristicas de
pesquisa-acdo. Decidimos entdo que, a principio, seriam realizadas rodas de conversas
com um grupo de mulheres para ouvi-las sobre o tema. Foram realizados cinco encontros
durante a pesquisa e, no primeiro, 36 mulheres participaram.

Por ser um tema de dificil aprofundamento nos debates coletivos, decidimos dialogar
também através de entrevistas semiestruturadas individuais, destacando oito mulheres de
Conceicdo das Crioulas, entre as que participaram da primeira roda de conversa. Essas
entrevistas se agregaram entdo a outro conjunto de fontes: as entrevistas realizadas com
outras seis mulheres, colegas do Mespt. Essas entrevistas com mulheres de outras comu-
nidades tradicionais constituiram o mote para a primeira etapa da pesquisa, resultando no
capitulo analitico que abre a dissertacao.

Novas partidas e pesquisa colaborativa na pratica: Marias
Crioulas estabelecendo uma rede de pesquisas e coautoria

A participacao ativa das seis mulheres que compuseram a equipe de pesquisa, Marias
Crioulas, trouxe novos rumos para a conducao dos passos da pesquisa, e isso nos levou
a debater sobre a importancia de que elas fossem reconhecidas como coautoras neste tra-
balho. Apresentamos elas em seguida, comecando por Valdeci Maria da Silva Oliveira.
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A mae de Valdeci é Maria Enedina de Jesus. Ela foi agricultora, responsavel pela criagdo
de porcos, galinhas e producdo nos quintais produtivos/ monturos (local onde se joga os
restos organicos) e infelizmente faleceu muito nova. Seu pai é Jodo Virgulino da Silva
(curandeiro, benzedor e artesdo de peneiras a base de palha de catolé (Syagrus oleracea).
Entre os 12 irmaos e irmas, Valdeci é a mais velha, sempre trabalhou como agricultora no
rocado do pai e em fazendas da regido. Se casou com José Francisco de Oliveira e com
ele teve trés filhas: Jocicleide, Jocilene e Josiclécia. Como ficou 6rfa muito nova, precisou
assumir a responsabilidade de cuidar dos irmdos e irmas mais novos. Dentre eles, uma se
chama Espedita Silva, que mora com ela ainda hoje e a reconhece como mae.

Diante das inimeras dificuldades, Valdeci desenvolveu habilidades de lideranga muito
jovem, tanto em defesa da causa quilombola quanto no combate a violéncia doméstica. Junto
com Maria Alzira e Maria Diva, foram pioneiras nas formas mais recentes de envolver,
fortalecer e articular-se com outros segmentos de combate a violéncia doméstica, entre eles o
Movimento de Mulheres Trabalhadoras Rurais do Sertao Central. Muitas mulheres atribuem
a elas o encorajamento para enfrentar esse desafio. Em 2000, Valdeci comecou a produzir
artesanato com fibra de carod, pratica que aprendeu com a sogra e as cunhadas, mas, em 2009,
precisou interromper a atividade para dedicar-se aos cuidados da satide de Jociclécia (Clecinha),
sua filha, que mais tarde faleceu vitima de leucemia. Ela encontrou forcas para se erguer nova-
mente no re-envolvimento nas atividades comunitarias, principalmente na producao artesanal.

Depois disso, sua atuacao foi interrompida por mais duas vezes, quando precisou fazer
a cirurgia para retirar um mioma em estagio avancado, e depois por ocasido do acidente
que limitou sua mobilidade. Atualmente, mesmo dependendo de cadeira de rodas e da
colaboracdo de outras pessoas para se locomover, continua firme, incentivando e enco-
rajando outras mulheres a ndo desanimarem. Ela destaca que foi através da unido com as
outras mulheres na producao artesanal que ela se levantou da depressao que lhe consumia.
Como antes, continua atuando em defesa dos direitos humanos dos homens e mulheres do
territorio quilombola de Conceigao das Crioulas.

A segunda pesquisadora que comp0s a equipe foi Roseane Maria Mendes. Ela é a
irmd mais nova de Maria Aparecida Mendes, made de Dandara Mendes e Dario Mendes.
Ela afirma que foi estimulada por outras mulheres a participar da luta comunitaria. Atuou
no Movimento dos Pequenos Agricultores por um bom tempo, e também trabalhou como
empregada doméstica. Atualmente é ativista da luta quilombola e faz parte da coordenacao
da Associacdo Quilombola de Conceigao das Crioulas (AQCC). Representa a comunidade
no Conselho Municipal de Desenvolvimento Rural Sustentavel e participa das articulacdes
de mulheres na luta contra a violéncia doméstica através da comissao de mulheres da AQCC.
E filha de Maria da Natividade Mendes, trabalhadora rural aposentada que, quando mais
jovem, trabalhava como diarista nos rocados de outras pessoas para colaborar com a renda
familiar e conciliava essa atuagcdo com o cultivo nos pequenos rocados proprios. Criava
pequenos animais (porcos, galinhas, cabras), era extrativista de umbu para o complemento
alimentar e para comercializar. Seu pai é Jodo Francisco Mendes, também trabalhador nos
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pequenos rocados, mas dedicado principalmente as atividades como diarista nas fazendas
e como trocador de dia de servigo nos rocados de outras pessoas da comunidade.

A terceira pesquisadora é Mdrcia Jucilene do Nascimento. Nasceu no sitio Cruzeiro
do Sul, préoximo ao territério hoje reconhecido como territério Quilombola de Conceicao
das Crioulas. E filha da professora Cecilia, em quem se inspirou para prosseguir nos
estudos. O seu pai é Tarcisio do Nascimento, lider comunitario ativista da luta quilom-
bola através da AQCC. Marcia é professora concursada de Lingua Portuguesa nas duas
escolas quilombolas de Conceicdo das Crioulas, ativista do movimento quilombola ha
mais de 20 anos, principalmente através da Comissdo de Educacdo da AQCC, instru-
mento importante de luta pela qualidade da educacio quilombola. E colaboradora ativa
de muitas agoes que trouxeram resultados positivos para o povo quilombola, a exemplo
da construcdo do Projeto Politico Pedagoégico das escolas do territério Quilombola de
Conceicdo das Crioulas. Foi diretora da Escola Professor José Mendes e coordenadora
geral da Associacdo Quilombola de Conceicdo das Crioulas. E egressa da segunda turma
do Mespt e adotou como tema da sua pesquisa a educacao escolar quilombola, produzindo
a dissertacdo Por uma pedagogia crioula: memdria, identidade e resisténcia no Quilombo
de Conceigdo das Crioulas — PE (Nascimento, 2017).

Em seguida, como quarta pesquisadora, apresentamos Fabiana Venceslau. Ela nasceu
no sitio Mulungu, uma das comunidades localizadas no territério Quilombola de Conceicdo
das Crioulas. Sua mae é Ana Maria da Silva, trabalhadora dos rogados préximos de casa.
Seu pai é Venceslau José da Silva, que, além de trabalhar nas rocas, era um dos tocado-
res da banda de pifano de Conceicdo das Crioulas. Fabiana Venceslau tem nove irmdos
por parte de pai e mae, ficou 6rfa de mde aos seis anos, foi criada pela irma mais velha,
Maria José, de quem sempre recebeu estimulos para os estudos. Casou-se com Antonio
Jodo Mendes e com ele teve trés filhos: Guilherme, José Akim e Benjamim. Atualmente
mora na Vila do Territério de Conceicdo das Crioulas. E uma mulher jovem e forte lide-
ranca comunitaria, atuante da causa quilombola através principalmente das Comissoes
de Juventude e Educacio da AQCC. E formada em Letras e atualmente é professora de
lingua portuguesa na Escola Estadual Quilombola Rosa Doralina Mendes e na Escola
Municipal Quilombola Professor José Mendes, no territério Quilombola de Conceicao
das Crioulas, atuante na luta contra a violéncia doméstica e pelas politicas publicas para
o territorio. Fabiana Venceslau também é sobrevivente do acidente de 6nibus que ocorreu
em 2010 e vitimou muitas pessoas da comunidade.

A quinta componente da equipe é Evania Antonia Oliveira Alencar, conhecida como
Evinha. Sua mae é Antonia Vitalina, uma trabalhadora na roca. Hoje, aposentada como
trabalhadora rural, é extrativista de fibra de caroa (Syagrus oleracea) para a produgdo arte-
sanal. O seu pai é Alberto Simao de Oliveira, que é agricultor aposentado. Evania é casada
com Tadeu Alencar, com quem teve um filho, Talys. E formada em Geografia, leciona nas
escolas quilombolas municipal e estadual professor José Mendes e Rosa Doralina Men-
des. Assim como a maioria das mulheres, ela é integrante das comissdes de Mulheres,
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Educacdo e Geracao de Trabalho e Renda da AQCC. Ela é uma das grandes mobilizadoras
da comunidade, atuando na recepcdo e mobilizacdo de parcerias para a luta comunitéria.

Por fim, a equipe foi composta também por Maria dos Santos Oliveira. Sua mae é
Bernadina Firmiana de Oliveira, mulher que utiliza a ceramica para produzir artesanato,
trabalhadora na roga, praticante do extrativismo do umbu, contadora de histéria e é ben-
zedeira, “meizinheira” (que faz medicamentos caseiros). O seu pai é Jodo Antonio de
Oliveira, também benzedor, trabalhador nos pequenos rocados préprios, trocador de dias
de servicos. Maria dos Santos aprendeu bem os oficios da mée e do pai, tornando-se uma
das principais produtoras de medicamentos caseiros a partir da extracdo de partes das
plantas naturais do territério. A arte de associar a producdo agricola, o quintal produtivo,
a producao e comercializagdo do artesanato contribuiu para que ela (com o apoio de seu
pai e sua mae) criasse seus quatro filhos, Victor, de 21, Maycom, de 17, Mateus, de 14 e
Kaua, de 12 anos, sem a colaboracgdo dos pais.

Estas mulheres sdo todas liderancas ativas no territério Quilombola de Conceigdo das
Crioulas. Mesmo em meio a tantos afazeres, as mulheres atuaram em todas as atividades
envolvendo a pesquisa, com excegdo da revisdo bibliografica. Apds cada roda de conversa,
avaliamos juntas os resultados e definimos os proximos passos, por exemplo, a escolha das
entrevistadas individuais e quais tematicas poderiam ser aprofundadas em cada uma destas
entrevistas, sistematizando em seguida os resultados de cada uma destas etapas. O apoio
logistico foi dado pela AQCC, que disponibilizou os espacos e equipamentos necessarios,
tais como computador, impressora e acesso a internet. Além das mulheres acima citadas,
tivemos a colaboragdo da mae de Cida, Maria da Natividade, que fez questdo de ficar
inteiramente a disposicdo para apoiar o trabalho de pesquisa.

Figura 1 — Roda de Conversa no Quilombo de Conceicdo das Crioulas, 2018

Fonte: Acervo de Maria Aparecida Mendes.

Estar fisicamente distante da comunidade ndo impediu Maria Aparecida Mendes de
continuar exercendo o seu papel como lideranga (agora conciliado com a nova atribuicao
de pesquisadora), pois o uso da internet e do celular possibilitou permanecer em didlogo
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constante com a equipe de pesquisa e demais liderangas, atuando o tempo todo nas deman-
das da comunidade. Sabemos que nem sempre a conciliacdo destas atividades ocorre com
tranquilidade, mas destacamos este aspecto para enfatizar que ha uma presenga que é sempre
dupla, ja que a pesquisadora, mesmo no momento da producao de dados e da investigagao,
ndo deixa de ser reconhecida por seus outros papéis sociais na comunidade. Isso é ainda
mais significativo quando tratamos de pesquisadoras oriundas de contextos comunitdrios e
que carregam consigo relacoes de parentesco e o reconhecimento social como liderangas.
Estamos cientes que ha uma implicacdo dada por essa condicdo, o que merece reflexao
mais aprofundada, mas, por ora, somente queremos destacar a impossibilidade de fatiar as
partes da vida e as identidades que as constituem, para nos forjarmos como pesquisadoras.

O trabalho de campo aconteceu tanto presencialmente quanto a distancia, mas foi a
vivéncia que potencializou os didlogos e gerou sistematizagdes coletivas sobre o tema da
pesquisa. Por meio do celular foram realizadas entrevistas com Maria Francisca, Maria
Gonzalez, Maria Magd, Maria Margarida Alves e Maria de Benguela. Tanto os didlogos
presenciais quanto aqueles que ocorreram em formato remoto foram gravados para a
transcricdo literal dos relatos, passo seguinte da pesquisa e que resultou em mais de 130
paginas de fontes orais produzidas.

As rodas de conversas foram realizadas em sessdes compostas por grupos menores
de didlogo e retorno a plendria para compartilhamento e deliberagdes. Os encontros foram
realizados na Casa Comunitdria Francisca Ferreira e no Centro de Produgdo Artesanal
localizados na Vila Centro do Quilombo de Conceicao das Crioulas. No dia 17 de fevereiro
de 2018, reunimos 36 mulheres e trés homens. A segunda roda de conversa aconteceu no
dia 21 de abril com a participagdo de 27 mulheres e quatro homens e a terceira em 16 de
dezembro de 2018 com 30 mulheres e dois homens. As duas dltimas ocorreram com niimero
menor de participantes, mas foram igualmente produtivas e bem representativas.

Fazer reunides parece algo trivial para quem convive em ambientes universitarios ou em
comunidades com experiéncia em formagao politica de base, mas nao é assim que acontece
em muitos contextos comunitarios tradicionais. E nem sempre foi assim em Conceicdo das
Crioulas, fomos experimentando praticas que fizessem sentido em cada contexto. Desde
a década de 1980, a pratica de realizar reunides com convite e pauta previamente escrita
foi se tornando costumeira em funcdo da formagdo politica e da atuacdo das Comunida-
des Eclesiais de Base (CEB), vinculadas a Igreja Cato6lica na regido. Antes, 0s encontros
ocorriam nos mutirdes, nas constru¢ées das casas, nas festas de casamentos e novenarios.
Por isso, atualmente é facil reunir um grupo consideravel de pessoas da comunidade para
dialogar. Assim também aconteceu na mobilizacdo para as Rodas de Conversa.

A articulagdo das participantes foi feita por convites verbais e enviados por escrito.
As atividades de formagdo em Conceicao geralmente ocorrem durante um dia inteiro ou em
mais de um dia. Como as pessoas se deslocam de distancias relativamente grandes, se faz
necessario viabilizar a alimentacdo para os encontros relacionados a pesquisa. Cada uma
das participantes assumiu a responsabilidade de colaborar com parte dos ingredientes e
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dividimos a responsabilidade de preparar os alimentos, assim, as mulheres puderam se con-
centrar nas atividades. Parece um detalhe menor, mas essa logistica se torna determinante
para a realizacdo de atividades de pesquisa em contextos comunitarios.

No primeiro encontro, que contou com um nimero maior de participantes, iniciamos
com a leitura de um trecho do livro de bell hooks (2000), O feminismo é para todos. Em
seguida, realizamos a apresentacdo do projeto de pesquisa da dissertacdo e o tempo seguinte
foi destinado para questionamentos e sugestoes, com intervalo de uma hora para o almoco.
Para nortear o didlogo na primeira roda de conversa, elaboramos as seguintes perguntas,
para serem respondidas em grupos de trabalho:

+ Ja sofreu ou conhece alguém que passa por situacdo de violéncia doméstica?

* Quais as estratégias adotadas conjuntamente para combater as violacoes sofridas

pelas mulheres?

* Quais sdo os impactos da forma como a Lei Maria da Penha é aplicada nos casos

de violéncia cometidos contra as mulheres quilombolas?

* Qual seria na sua opinido o método adequado para o estado adotar no combate a

violéncia doméstica contra as mulheres quilombolas?

* Que sugestdes podemos indicar para o combate a violéncia doméstica em comu-

nidades tradicionais?

Formamos seis grupos, e cada um foi coordenado por uma componente da equipe de
pesquisa. Para ndo perder o registro dos didlogos, cada uma de nés disponibilizou um celular
para gravar as falas em cada equipe, designando uma responsavel em cada grupo para fazer
0s registros que seriam a mim entregues para sistematizacao e analise. Apds meia hora de
didlogo em cada grupo, foi momento de socializar para o grande grupo. Apesar de cada
equipe ter escolhido uma representante para sintetizar e apresentar o resultado do trabalho
em grupo, todas estavam inspiradas e fizeram importantes intervengdes relacionadas as
formas com as quais conseguiram enfrentar e superar as situagoes de violéncia doméstica.
Os resultados superaram as nossas expectativas e saimos de 14 bastante entusiasmadas.

Durante esse encontro, decidimos que seria importante fazermos o que nomeamos como
Percursos Comentados pelo Territdrio. O percurso tinha como objetivo caminhar pelos locais
onde as mulheres praticam o extrativismo de umbu e de vérias outras matérias-primas que
contribuem para a emancipacao alimentar e financeira em Conceicdo. Os locais onde se
pratica o extrativismo sdo espacos importantes de sociabilidade das mulheres, locais onde
elas trocam ideias, socializam suas dores e uma encoraja a outra para superar os problemas
individuais. Portanto, saimos daquele primeiro encontro ja com uma tarefa inicialmente
nao prevista. Para essas atividades, contamos com a colabora¢do do pai de Cida, Jodo
Francisco Mendes, além do tio e padrinho de batismo, Andrelino Antonio Mendes, e de
Maria de Benguela, Maria Gonzalez, Salviana Mendes e Maria de Lourdes (Lourdinha).
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Figura 2 — Percurso comentado pelo territério (2018)

Fonte: Acervo de Maria Aparecida Mendes.

Saimos as 6h da manha do domingo do dia 18 de fevereiro e caminhamos pelos rocados
do Sr. Andrelino e de Maria de Benguela. Aproveitamos, também, para ir até a Pedra do
Matame, um dos pontos altos do territério, lugar que possibilita uma boa vista do territério,
principalmente da area que, por muito tempo, tivemos o acesso negado pelos fazendeiros.
Finalizamos as atividades do dia no quintal produtivo de Maria dos Santos. Foi um dia de
ricos didlogos sobre as vivéncias e as atividades desenvolvidas naqueles espacos.

No dia 19 de fevereiro, realizamos visita a area chamada Serrote do Minador, local em
que, assim como a Pedra do Matame, faz parte de uma das fazendas retomadas em 2014,
apos desintrusao pelo Instituto de Colonizagdo e Reforma Agraria (Incra). J& no dia 26 de
fevereiro, foi dia de visitar o quintal produtivo e o rogado de Lourdinha. Como dissemos
anteriormente, em 2018, retornariamos mais duas vezes a comunidade, sendo uma em abril
e outra em dezembro, ap6s a conclusdao do quarto e do quinto médulos do Mespt.

Foi grande a quantidade de conhecimentos produzidos nas rodas de conversas e nesses
percursos comentados dos quais participamos, entretanto, percebemos que as mulheres
ainda permaneciam com muitas dificuldades para expressar os assuntos que envolvem a
violéncia doméstica, se dispersando por muitas outras tematicas, igualmente interessantes,
mas menos propositivas para a pesquisa. Entao resolvemos que seria importante realizar
visitas individuais a algumas mulheres, com o intuito de aprofundar o assunto. As atividades
de realizacdo das entrevistas ocorreram concomitantemente com a transcri¢ao dos audios
e a permanente revisdo de literatura, conforme os temas se desenvolviam.

Outra atividade, ndo prevista diretamente na pesquisa, mas que nos trouxe importantes
resultados, foram os eventos formativos promovidos pelas escolas Professor José Men-
des e Professora Rosa Doralina Mendes. No dia 17 de dezembro, ocorreu a apresentacao
dos trabalhos de conclusdao do Ensino Fundamental — TCF, momento em que tivemos a
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oportunidade de participar como banca avaliadora. Cada estudante apresentou o resultado
da pesquisa que realizou entre o 6° e 0 9° ano, desenvolvendo um tema local com o qual
guardam afinidade. Os trabalhos tinham como objetivo preparar os alunos para os futuros
trabalhos de conclusdo de curso superior. Entre os temas por eles abordados, nos desper-
taram atencao a histéria dos vaqueiros, as alternativas de convivéncia com a seca, o pre-
conceito racial, a sexualidade, a homofobia, a violéncia contra as mulheres e a lideranca
das mulheres na luta por politicas publicas.

Em 18 de dezembro, na escola Rosa Doralina Mendes, participamos da conclusdo de
um projeto que trazia como tema a importancia das plantas nativas como medicina natu-
ral. Este trabalho foi desenvolvido por alunos e alunas que estudam em tempo integral na
escola. A metodologia desse projeto envolveu a participacdo das pessoas da comunidade
que tém conhecimento sobre o uso das plantas medicinais do territério. Segundo a profes-
sora Cirlene, coordenadora do projeto, os trabalhos foram executados em vérias etapas.
Primeiro, definiram quais pessoas seriam mobilizadas para participar do projeto com os
alunos. As professoras visitaram as lideres comunitarias Maria dos Santos e Valdeci Gomes,
com objetivo de sensibiliza-las a transmitir os conhecimentos. A partir da concordancia
delas, definiram um cronograma de atividades.

Do mesmo modo que em nossa proposta metodoldgica, os estudantes, junto com a
equipe de professoras, realizaram um percurso comentado pelo territorio, onde as mulhe-
res orientavam sobre como se deve extrair as plantas para a produ¢do dos medicamentos.
De posse das matérias-primas, todos se reuniram nas residéncias das “meizinheiras” e, sob
orientacdo delas, produziram medicamentos para serem apresentados durante a culminancia
do Projeto. A conclusdo dos trabalhos ocorreu em 18 de dezembro de 2018 e as mulheres
quilombolas realizaram palestras, transmitindo conhecimentos importantes sobre o uso
das plantas medicinais. As professoras trabalharam para que os alunos compreendessem a
importancia da manutencao das plantas nativas para o bem da natureza e das futuras gera-
¢Oes do nosso povo no quilombo. Os alunos e alunas também fizeram suas intervencdes
sobre os aprendizados adquiridos na execucdo do projeto.

Depois das falas, todas as pessoas presentes foram convidadas a conhecer os medi-
camentos produzidos junto com a educadora da comunidade Valdeci Gomes, visitando
a exposicao de medicamentos caseiros e os canteiros no patio da escola onde estavam
as plantas medicinais. Essa atividade mostra como as escolas administradas por pessoas
comprometidas com os interesses locais geram resultados positivos. Como sugere Giva-
nia Silva (2016), elas procuram associar os conhecimentos através das trocas de saberes
por processos de interacdo entre as escolas e as mulheres detentoras de outros saberes.
E a pesquisa constituindo parte do modo identitario cotidiano em Conceicéo das Crioulas.
Essa experiéncia reforcou algumas defini¢des e foi debatida na equipe de pesquisa por sua
potencialidade de inspirar os rumos finais do trabalho em curso.
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Figura 3 — Encontro de Mulheres em Conceigdo das Crioulas, 2018

Fonte: Acervo de Maria Aparecida Mendes.

A dltima etapa da pesquisa no Tempo Comunidade foi realizada entre os dias 6 e 14
de abril de 2019. Dessa vez, aproveitamos para realizar um encontro de formacao sobre a
Lei Maria da Penha. Por ser dia de domingo, algumas mulheres ndo participaram porque
a celebragdo da missa coincidiu com o horario da nossa atividade. O encontro contou com
22 participantes, com um nimero consideravel de pessoas jovens. Depois da acolhida,
colocamos o video A violéncia contra a mulher negra no dmbito social, (publicado por
W4 Produgdes em 8 de dezembro de 2016) para estimular uma reflexdo sobre a violéncia
contra a mulher negra. Estabelecemos um tempo para que as mulheres expressassem suas
compreensoes sobre o video. Em seguida, nos dividimos em quatro grupos, cuja finalidade
era estudar alguns pontos da Lei n° 11.340/2006, conhecida como Lei Maria da Penha,
e analisar sua aplicabilidade em nosso contexto comunitario.

Depois, todos os grupos socializaram as suas impressdes, sempre com olhar voltado
para a realidade da comunidade. Foi um momento muito forte do encontro, porque, a partir
da leitura e dos didlogos nos grupos, as mulheres voltaram com muita inspiracdo e desejo
de expor as suas historias de vida. Relatos sobre situacdes de violéncia foram expostos,
destacando os passos percorridos para a superacdo. Geralmente, esses sdo momentos muito
emocionantes porque expressam um misto de dor e alegria, a0 encontrar umas nas outras
0 apoio necessario para a superacao. Foi um dia de muita troca, aprendizado e inclusdo de
novas pessoas nas formacgdes sobre temas que nos afetam.

86


https://www.youtube.com/channel/UCxywVp_9VNHOIZrEtHsmjeg

Novas partidas e ponto de chegada: caminhos de encontro com a pesquisa
colaborativa no quilombo de Conceigdo das Crioulas|PE

Ponto de chegada: aprendizados mobilizados pela pesquisa
colaborativa no Mespt, UnB

Historicamente, os encontros dos mais jovens com as pessoas idosas no territério
representam a possibilidade de trocas de saberes e, durante a pesquisa, essa pratica foi
constante e de grande relevancia. Percebemos neste intercimbio de geracdes uma enorme
potencialidade para a popularizagdo e aprofundamento do tema, e estamos convictas de que
podemos formar novas geracoes, que pensem a histéria das mulheres sob outras perspectivas
e que estas conseguirdo em grande medida superar as armadilhas da masculinidade téxica.

Boa parte das mulheres com as quais dialogamos tem idade acima de 60 anos, mas os
diadlogos foram alargados informalmente com outras pessoas mais idosas. Sao mulheres e
homens que se dedicam a contar as histérias que ouviram dos seus antepassados para os mais
jovens. Verdadeiras fontes vivas, semelhante aos detentores de sabedoria africanos, descritos
por Amadou Hampaté B4, (2010), corroborado por Conceicao Evaristo (2017), através da frase:
“Eu nao nasci rodeada de livros, mas eu nasci rodeada de palavras”, palavras que representam
conhecimentos que s6 os intelectuais da oralidade podem ter. Por outro lado, pudemos reforgar
o estimulo a este encontro geracional, favorecendo a presenca de meninas e meninos mais
jovens, em especial, depois de vermos as suas atuacoes nas pesquisas realizadas na escola.

Estabelecemos como meta a realizacdo de visitas a algumas dessas pessoas do territorio
no decorrer da pesquisa, em algumas delas, acompanhadas de jovens da comunidade. Entdo,
no periodo de fevereiro de 2018 a abril de 2019, ora na companhia do pai Jodo Francisco
Mendes, ora na companhia do cunhado Jodo Emidio ou da irma Rozeane, dos irmaos
Francisco e Cicero ou dos sobrinhos e sobrinhas de Maria Aparecida Mendes, realizamos
visitas a dona Maria de Lourdes, conhecida por todos como madrinha Lourdes. Visitamos
também o senhor Jodo Emidio e sua esposa, dona Maria do Carmo, ao Seu Jodo Pedro e
sua esposa dona Socorro. Também visitamos a dona Francisca, conhecida por tia Tica, a tia
Marina e ao senhor Vicente José Ferreira.

A dltima visita foi a dona Liosa, em abril de 2019, e, naquele momento, ela buscava
forgas para superar a dor das perdas de dois entes queridos: a filha Maria Aparecida e seu neto
Humberto Erik, cruelmente assassinados havia 20 dias, na cidade de Salgueiro-PE. O obje-
tivo da visita era estender a mao amiga, algo que ela sempre fez com todos nés do territério.
Naquele momento, mesmo em meio a tanta dor, ela se esforcava para contar a histéria do
territorio quilombola de Conceicao das Crioulas, como sempre gostou de fazer. Sua fala firme
apesar da tristeza foi mais uma inspiracdo para prosseguir e dar continuidade a pesquisa.

Sabemos que a universidade e os territdrios tradicionais sdo espagos importantes de
compartilhamento de saberes. Na vivéncia comunitdria aprende-se sobre a luta dos ante-
passados. Mesmo sem ter frequentado a escola, os mestres e as mestras da vivéncia e da
oralidade ensinam a interpretar a linguagem da natureza como fonte de seguranca alimen-
tar, geracdo de trabalho e renda. Os espagos de sociabilidade das mulheres também sao
territorios estratégicos de encorajamento para enfrentar as violéncias. Nos quilombos,
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os ensinamentos sao passados por meio da oralidade de geracdo para geracao. O momento
atual é de avanco tecnoldgico. O radio, a televisdo e a internet conectada ao celular deixam
cada vez mais evidente a limitacdo do tempo de sociabilidade e troca de saberes comu-
nitarios, mas trazem consigo também as possibilidades de transgressao desse cenario.
E igualmente importante entender que a tecnologia e a academia sdo potenciais ferramentas
a serem usadas como formas de valorizacdo da luta dos povos e comunidades tradicionais.

Ocupar a universidade (na graduacdo e na p6s-graduacao) e lutar pela qualidade da
educacdo na escola desde as séries iniciais fazem parte de um mesmo processo, sendo locus
complementares e nao hierarquizaveis. Para que o curriculo, na escola e na universidade,
seja fruto de uma producdo coletiva, é necessario partir do olhar dos proprios quilombolas,
sem deixar de fortalecer aliancas com companheiras e companheiros, mas trazendo luz as
formas de produzir conhecimento gestadas em contextos comunitdrios.

Nos parece importante situar o processo histérico em que Conceicdo das Crioulas
assume lugar de agenciamento de suas relagcdes com os atores externos, entre estes, a univer-
sidade. Acreditamos que de algum modo, aos poucos, Conceicao “criouliza” a presenca de
seus sujeitos na universidade, constituindo uma forma de produzir conhecimento académico
e coloca-lo em uma relagdo dindmica e reciproca com os conhecimentos tradicionais, mas
também com as formas de fazer politica aprendidas historicamente pelo coletivo. Maria
Aparecida Mendes faz parte do que ja podemos reconhecer como uma primeira geragdo de
intelectuais crioulas, e é interessante entender esse processo para que nao pareca for¢oso
argumentar que ja existiam formas metodologicas gestadas na comunidade e que foram
incorporadas a pesquisa que aqui comentamos. O relato autobiografico da pesquisadora,
inserido em sua dissertacdo, evidencia desde crianca a sua fé na educacdo como lugar de
transformacao, e o desejo de ocupar as salas de aula como sonho que parecia distante e
que se orientava pela possibilidade de “trabalhar na sombra”. Seu relato nos diz, também,
sobre uma recusa inicial a militancia politica e sobre como esta luta se converte depois
em pedagogia libertadora, inclusive da condicdo de violéncia doméstica. Nao se dissocia
no trabalho de Maria Aparecida Mendes — e nem em Concei¢do das Crioulas — a triade
educacdo, militancia politica e formagdo académica.

A educacado, interditada as pessoas de Conceicao das Crioulas durante tanto tempo,
de sonho distante se torna realidade alcancavel a partir da primeira escola “crioulizada” na
década de 1990, a Escola Professor José Mendes. De 14 para ca, outras utopias constroem
caminhos: 0 acesso ao ensino superior em diversas areas, os cursos de especializacdo, mestrado
e doutorado em universidades ptiblicas. L.ado a lado com a atuagdo crescente de diferentes
pessoas da comunidade nos movimentos sociais, vemos surgir entre as mulheres crioulas
novas identidades sociais, que se entrecruzam e se complementam. Sdo liderangas politicas e
pesquisadoras, mulheres que protagonizam esses lugares identitarios e demonstram serem eles
indissociaveis. O trabalho que aqui comentamos enfatiza esses pertencimentos, potencializando
as experiéncias de cada mulher que atua na equipe de trabalho que resulta nesta pesquisa: as
Marias Crioulas. Para além dos percursos adotados como procedimentos de pesquisa, naquele

88



Novas partidas e ponto de chegada: caminhos de encontro com a pesquisa
colaborativa no quilombo de Conceigdo das Crioulas|PE

processo, Maria Aparecida Mendes se reconhece e é reconhecida como pesquisadora, e essa
€ também é uma dimensdo fundamental do processo de producdo da dissertacao.

De modo colaborativo, mas também pensado como via de mdo dupla, o coletivo
decidiu como o trabalho seria conduzido, indicando caminhos metodolégicos que fossem
condizentes com as proprias praticas coletivas aprendidas historicamente em Conceicao
das Crioulas. A universidade aprende com estas formas pesquisadoras, mas o que Maria
Aparecida Mendes conhece na universidade também retorna a comunidade para nutrir outras
possibilidades de conhecer, inclusive na partilha de leituras. Uma inovacdo nesse sentido
foi a experiéncia de socializar as leituras aprendidas na universidade com as mulheres de
Conceicdo das Crioulas, aproveitando cada oportunidade de retorno a comunidade durante o
mestrado para fazer reverberar entre estas mulheres as leituras acessadas no Mespt, fazendo
circula-las entre as diferentes geragdes e segmentos comunitarios em rodas de partilha de
leituras. Apesar de ndao conseguir conduzir esta pratica de maneira mais sistematica, ficou
delineado para n6s o potencial de investir nessa experiéncia de reverberar teorias que sirvam
para a vida prética e possam fortalecer nossas lutas.

E sobre esta experiéncia que quisemos falar neste texto. Coube a nés, como pesqui-
sadora e orientadora da pesquisa, decidir sobre como colocar no papel todas essas coisas,
que sdo vivas e preexistentes como praticas na comunidade, e apresentar-lhes outras pos-
sibilidades de construir conhecimentos. Portanto, fizemos escolhas narrativas, buscando,
na diversidade de formas possiveis, aquelas que melhor traduzissem esses sentidos de
pesquisa coletivizada e que, ao mesmo tempo, fosse uma pesquisa assumidamente impli-
cada, ja que envolve diretamente “a mim e a minha comunidade”, o que aparece sob a
forma dos usos mistos de um “eu” e de um “n6s”. Este dltimo, que guarda a representacao
de coletivos distintos: é o “nés” da academia (geralmente a pesquisadora e a orientadora),
o nos crioulas (referente ao coletivo de pesquisa ou a comunidade como um todo), o nds
politico (das mulheres negras, dos sujeitos subalternizados, dos/das quilombolas etc.) e
por vezes 0 “nos” da comunidade de aprendizagem que constituimos nestes dois anos (dos
sentidos e sentimentos compartilhados com colegas do Mespt, reconhecemos um “nos
mesptianas e mesptianos™”). Hoje percebemos que estes “nds” foram ponto de partida, mas
se tornaram lugares de novas chegadas. Deste modo, quando colaborativa, a pesquisa sera
sempre também um processo identitario, ndo somente para a pesquisadora que se forja
nesse processo, mas também para a docente que orienta a pesquisa e para a comunidade
que se torna coautora neste percurso.
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Introducao

No século XVI, os europeus expansionistas criaram um sistema cujos valores e objeti-
vos visavam sua supremacia, e lhes permitiam criar mecanismos de dominagdo sobre outros
povos e nacdes (Silva, 2011). A ideia de supremacia cultural e o conceito de civilizacao*
foram criados pelos europeus para apresentar a sua cultura como a melhor e, também, como
um modelo a ser adotado ou imposto a todos os outros (Elias, 1994).

Segundo Norbert Elias (1994), o projeto colonizador adotado pelas na¢des europeias
e imposto as demais nagoes por elas exploradas é fruto das mudancas na estrutura da
sociedade e no comportamento ou “civilizacdo dos costumes” europeus. O conceito de
civilizagdo “inclui a funcdo de dar expressdo a uma tendéncia continuamente expansionista
de grupos colonizadores” (Elias, 1994, p. 25).

Dessa forma, a construcdo do Estado brasileiro se deu na tentativa de uma homoge-
neizacdo cultural. Para a efetivacdo desse projeto hegemonico, foram utilizadas, desde o
periodo da colonizagdo até os dias de hoje, diversas estratégias para exterminar e subjugar

' O conceito de “civilizacdo” refere-se a uma grande variedade de fatos: ao nivel da tecnologia, ao tipo de
maneiras, ao desenvolvimento dos conhecimentos cientificos, as ideias religiosas e aos costumes. Pode
se referir ao tipo de habita¢gdes ou a maneira como homens e mulheres vivem juntos, a forma de punicéo
determinada pelo sistema judicidrio ou ao modo como sédo preparados os alimentos (Elias, 1994).
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os individuos que ndo se adequassem ao padrao exigido. Tida como uma das principais
ferramentas usadas para a dominacdo e difusdo do pensamento eurocéntrico, a educacdo
— escolar e ndo escolar — ainda desconsidera e invisibiliza culturas, saberes e fazeres dos
demais povos. Portanto, é indispensavel pensar formas de quebrar a 16gica eurocéntrica na
produgao e difusdo do conhecimento, bem como abrir espaco para os demais pensamentos
e conhecimentos, como o afrocéntrico® e indigenocéntrico. E colocar esses conhecimentos
em “pé de igualdade” com o modelo eurocéntrico se torna um dos desafios para povos e
comunidades tradicionais, como uma das suas tarefas politicas.

Em vista disso, o presente capitulo coaduna-se com os esforcos de diversas/os intelec-
tuais comprometidas/os com uma educacdo escolar mais democratica no contexto brasileiro,
que tenha por escopo e filosofia a libertagcdo de corpos e mentes das vitimas do sistema
moderno-colonial.> Uma educacdo que tenha o compromisso institucional de formar cida-
daos criticos e reflexivos, capazes de fazer, no devir, mas também no hoje, as transformacoes
que o pais precisa para tornar-se mais equanime e menos inécuo no que concerne a distri-
buicdo de renda, acesso as politicas publicas e garantia dos direitos dos cidadaos e cidadas.

Nesse sentido, este capitulo busca evidenciar os processos histéricos e sociais que cola-
boraram e colaboram para a invisibilidade dos estudantes quilombolas no estado do Para.
Além disso, demonstra como ocorreu e ocorre o processo de elaboracdo e implementagao
das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Quilombola (DCNEEQ) e
como acontece a efetivacdo no referido estado, e sua relacdo com os anseios dos quilom-
bolas por uma educacdo que valorize suas especificidades.

Ha a necessidade de evidenciar as diretrizes para a educagdo escolar quilombola, por
compreender que as politicas publicas implementadas ao longo do século passado e atual
estiveram e estdo eivadas pelo ideario da igualdade, mas que de certa maneira funcionam
para invisibilizar as diferencas, marcadamente derivadas de fatores histérico-sociais que
sempre estiveram afetando as parcelas mais desfavorecidas da populagdo nacional (entre
0s quais se situam negros, indigenas e demais grupos nominados tradicionais). Entre tais
fatores histérico-sociais, ressaltamos a divisdo social do trabalho, que relega a populacao
negra os piores postos e, portanto, as piores rendas; sistemas e politicas educacionais que
desprezam suas histérias, memédrias e saberes e fazeres; sistemas culturais que desvalorizam
suas artes, modas, estéticas, comidas, lazeres e devocGes (vistas na maioria das vezes como
“pitorescas” e “ex6ticas” e inferiores as originadas das descendéncias europeias). Enfim,
politicas que desconsideram a diversidade étnico-racial do Brasil.

2 A cosmovisdo afrocentrada significa pensar a territorialidade, ou seja, as referéncias socioculturais oriun-
das de Africa e de saberes baseados em costumes e modos de vida africanos. Afrocentricidade remonta,
igualmente, a ideia de que o ser humano se origina no continente africano.

3 Intelectuais decoloniais da América Latina, nomes como Walter Mignolo, Anibal Quijano, Edgardo Lander,
Arturo Escobar, Catherine Walsh, e outros, postulam a ideia de que o sistema moderno-colonial se encontra
na base da estrutura social vigente no mundo desde o século XV, quando da invas&o do continente americano
e submissdo de corpos e mentes de povos ndo europeus a fim de servirem ao projeto moderno-colonial.
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Entretanto, consideramos que as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagao
para as Relac@es Etnico-Raciais (DCNERER) e as Diretrizes Curriculares Nacionais para
a Educacdo Escolar Quilombola veiculam a necessidade de se pensar essas diferencas,
positivando-as de forma que os grupos socialmente e etnicamente diferenciados possam
se enxergar em tais politicas.

Na pesquisa, realizada para a dissertacao de mestrado e base deste capitulo, foi realizado
um levantamento bibliografico e documental (normas, diretrizes, pareceres, minutas) acerca
da oferta da educacdo escolar quilombola no estado do Par4, em 6rgdos governamentais e nao
governamentais.* Paralelamente a pesquisa documental, foram feitas entrevistas semiestru-
turadas com coordenadores e técnicos educacionais que trabalham com a educacao para as
relacGes étnico-raciais na Secretaria Especial de Promocao de Politicas da Igualdade Racial
(Seppir/MEC) e na Coordenadoria de Educacao para a Promocao da Igualdade Racial (Copir/
Seduc/PA). As perguntas das entrevistas foram direcionadas com o intuito de saber como
funcionava a oferta e a implementagdo da Educagao Escolar Quilombola no estado do Para.

Em suma, este capitulo foi estruturado em trés partes. A primeira tem com objetivo
apresentar uma breve histéria da luta do Movimento Negro e do Movimento Quilombola por
politicas de reparacao, em especial pela educacdo para as relacdes étnico-raciais. Na segunda,
a Educacdo Escolar Quilombola (EEQ) é abordada enquanto politica puiblica nacional pensada
para atender esse segmento étnico da populagdo brasileira. A tltima parte analisa a implemen-
tacdo da Educacdo Escolar Quilombola no estado do Pard, considerando os diversos instru-
mentos que cooperam para a invisibilidade dos estudantes quilombolas e a negacdo de direitos,
enfatizando a atuacdo da Secretaria de Educacdo frente a efetivacdo dessa politica publica.

A construcao da educacao para as relacdes étnico-raciais no Brasil

O processo historico de construgdo da identidade brasileira, assim como dos outros
paises da América Latina, se desenvolveu em meio a uma violéncia etnocéntrica que tinha
como proposito invisibilizar todos os segmentos que ndo se adequassem ao modelo hege-
ménico europeu (Grosfoguel, 2016). Pouco tempo apés a chegada dos colonizadores com
suas atividades econémicas no Brasil, também se iniciou o forte processo de vinda forcada
de intimeros grupos étnicos negros africanos para servir como mao de obra escravizada ao
processo colonizador. De acordo com Reis (2007, p. 81),

o Brasil foi, no continente americano, que mais escravizados africanos
importou durante os mais de 300 anos de duracdo do trafico transatlantico,

4 Ministério da Educacgdo (MEC); Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio Teixeira
(Inep); Conselho Nacional de Educacgéo (CNE), Secretaria Especial de Promogao de Politicas da Igualdade
Racial (Seppir); Secretaria de Estado de Educacéo do Estado do Pard (Seduc/PA); Conselho Estadual de
Educacéo; Coordenadoria de Educacéo para a Promocé&o da Igualdade Racial (Copir/Seduc/PA); e Sistema
Integrado de Informacdes (Sigep).
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entre os séculos XVI e meados do XIX. Foram, segundo estimativas mais
recentes, em torno de quatro milhdes de homens, mulheres e criancas.

Foram, segundo estimativas mais recentes, em torno de quatro milhdes de homens,
mulheres e criangas.

No projeto colonizador europeu, os povos indigenas e a populacdo negra escravizada
eram dominados pela forca e pela imposicdo de uma educacao religiosa monoteista, refor-
¢ada ainda pela suposta missdo crista de “salvar almas” (Silva, 2011). Nesse processo de
colonizacdo, a educacdo teve papel crucial, assumindo a funcédo de difundir e solidificar a
cultura europeia. Assim, a educacdo foi usada como arma de dominacdo e destruicao de
todos e quaisquer outros saberes e fazeres que nao fossem os europeus (Fonseca, 2012).

Segundo Alain Fonseca (2012, p. 72), “a educacao era concebida como um elemento
fundamental na constituicdo de um povo civilizado, e esta ndo era uma caracteristica
atribuida a populagdo negra” e nem indigena. Durante o periodo do Brasil Império, algu-
mas escolas, principalmente nas provincias de Minas Gerais e Rio de Janeiro, aceitavam
criangas negras escravizadas. Entretanto, o espago escolar materializava, em termos peda-
gbgicos, a hierarquia e os preconceitos presentes em um mundo organizado a partir das
influéncias da escravidao” (Fonseca, 2012).

Porém, ao contrario de Minas (em que a oferta da educacdo formal era uma demanda do
Estado), no Rio de Janeiro ela era uma demanda das familias negras, que ja viam na educagdo
um bem de valor e principalmente uma forma de adquirir um minimo de dignidade. E essa rei-
vindicacdo passou a ser uma das principais demandas do Movimento Negro na p6s-abolicao.

A trajetoria de luta dos negros durante o periodo escravocrata se deu principalmente
por meio da formagdo dos quilombos; ja na pds-abolicao, o processo de luta ocorreu através
da organizacao de frentes de luta pela busca de seus direitos de cidadania. Foi atribuida a
denominacdo de Movimento Negro a essas organizagaes.

Segundo Florestan Fernandes (1978), na p6s-abolicao, estados como Sao Paulo e Rio
de Janeiro se tornaram centros de atuacdo das organizagdes negras, onde foi mais visivel
o surgimento de mobiliza¢des organizadas coletivamente. Inicialmente, estas associagoes
estavam mais ligadas as areas de lazer e recreagdes (clubes sociais, bailes, clubes de fute-
bol), e contavam com a publicacdo de pequenos folhetins, o que possibilitou a criacdo dos
primeiros jornais negros. A partir de entdo, a Imprensa Negra se tornou a principal arma
de protesto e propagacao dos anseios da populacao negra, e também ajudou a alicercar os
caminhos para o nascimento de uma das organiza¢des mais fundamentais dos movimentos
negros no inicio da instauracdo da Reptblica, que foi a Frente Negra Brasileira (FNB).

A FNB foi fundada em 1931, no estado de Sado Paulo, e desde o seu nascimento ja
adotou como uma de suas principais bandeiras de luta a oferta da educagdo formal para
0 povo negro, assim como o combate de praticas discriminatorias sofridas no ambiente
escolar. Como bem apregoa Sales Santos (2014, p. 66),
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Como a maioria das principais entidades negras brasileiras, a Frente também
se preocupou com a educagdo formal. Desse modo, tomou a educagdo um
de seus objetivos nucleares, condi¢do necessaria para a ascensdo moral e o
progresso material dos negros.

Ja na década de 1940, se institui na cidade do Rio de Janeiro o Teatro Experimental
do Negro (TEN), fundado por Abdias do Nascimento. Este tinha como principais objetivos
discutir a formacao global das pessoas negras, assim como resgatar e valorizar a heranca
africana (Nascimento, 1980).

Outro importante marco na luta do povo negro, conforme Amilcar Pereira (2010), foi a
realizacdo de um ato publico no estado de Sao Paulo, em julho de 1978. O ato tinha como
objetivo protestar contra o racismo sofrido pela populacdo negra em pleno Regime Militar.
As articulagdes posteriores resultaram na criagdo do Movimento Negro Unificado (MNU),
que visava a realizacdo de eventos politicos para lutar contra a opressao racial, a violéncia,
o desemprego e o subemprego e a marginalizacdo da populacao negra.

Ao longo da década de 1980, o debate sobre a questdo racial ganhou ainda mais forga,
com o apoio de intelectuais e pesquisadores que ajudaram na formulagdo de um conjunto
de propostas concretas e objetivas de combate ao racismo, junto do questionamento sobre
a suposta democracia racial brasileira e também contestando a auséncia dos negros nos
cursos de graduacdo superior. No que tange a educagdo, o MNU afirma que

a educacao deve ser um instrumento de libertacdo e ndo de alienagdo do
povo. Portanto, devemos lutar pela transformacdo nao sé da estrutura, como
dos contetidos do sistema educacional brasileiro, exigindo a colocagdo, no
mesmo nivel da histéria Europeia, a histéria da Africa, assim como a énfase
sobre a participacdo do Negro e do Indio na formacio sociocultural do Brasil.
(MNU apud Santos, Sales, 2014, p. 98)

Logo, é imprescindivel salientar que essas propostas também serviram como base
dos processos de reivindicagoes apresentados na Assembleia Nacional Constituinte para a
elaboracado da Constituicdo Federal de 1988.

Outra importante reivindicacdo do Movimento Negro foi o reconhecimento juridico
das comunidades quilombolas como sujeitos de direitos. A reivindicacdo foi atendida na
Constituicdo Federal de 1988, no Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitorias (ADCT)
em seu artigo 68, que institui que “aos remanescentes das comunidades dos quilombos que
estejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado
emitir-lhes os titulos respectivos™.

Porém, mesmo apds a promulgacdo da nova Constituicdo, a questdo racial ainda ndo
havia sido integralmente incluida na agenda politica brasileira. E mais uma vez foi necessa-
ria uma mobilizacdo nacional do Movimento Negro para dar visibilidade as suas demandas,
com a realizacdo da Marcha Zumbi contra o Racismo, pela Cidadania e a Vida, em 1995.
A Marcha Zumbi foi um momento de reivindicacdes com apresentacdo de propostas de
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politicas publicas voltadas para o povo negro, sugeridas diretamente ao governo federal.
De acordo com Givania Silva (2012), foi na Marcha que o movimento quilombola se
estruturou nacionalmente pela primeira vez.

Nesse contexto, as comunidades quilombolas que ja vinham em processo
de organizacdo, em varios estados, construindo suas préprias organizacoes
representativas, participaram ativamente da coordenagdo da Marcha Zumbi
300 anos, apoiadas pelas organizacoes negras, setores da Igreja Catélica
ligados as lutas sociais e sindicatos, e realizaram o I Encontro Nacional.
Foi a primeira vez que o segmento das comunidades quilombolas se apre-
sentou como organizacdo nacional, expondo uma pauta de reivindicagdo para
o Governo brasileiro, pelo cuamprimento dos dispositivos constitucionais,
principalmente pela aplicacdo do Art. 68 do ADCT (Silva, 2012, p. 46).

Portanto, foi deste processo historico marcado pelas lutas por justica social, efetivadas
pelo Movimento Negro, que nasceu a Lei n° 10.639/2003, que teve como missao promover
a igualdade racial no Brasil, tendo como linha mestra a educacdo para diversidade étni-
co-racial. Essa lei alterou a Lei n° 9.394 de 1996, que estabeleceu as diretrizes e bases da
educacdo nacional, e incluiu os seguintes artigos:

Art. 26 — A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e médio, ofi-
ciais e particulares, torna-se obrigatorio o ensino sobre Histéria e Cultura
Afro-brasileira.

§ 1° O conteudo programatico a que se refere o caput deste artigo incluird
o estudo da Histéria da Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil,
a cultura negra brasileira e o negro na formacgdo da sociedade nacional, res-
gatando a contribuicdo do povo negro nas areas social, econdmica e politica
pertinentes a Historia do Brasil.

§ 2° Os contetidos referentes a Histéria e Cultura Afro-brasileira serdo
ministrados no ambito de todo o curriculo escolar, em especial nas areas de
Educacdo Artistica e de Literatura e Histéria Brasileira.

[...]

Art. 79-B. O calendario escolar incluird o dia 20 de novembro como “Dia
Nacional da Consciéncia Negra” (Brasil, 2013, p. 75-76).

Mas a efetivacao de leis na federacdo brasileira muitas vezes sofre empecilhos — em espe-
cial quando se trata de legislacOes e questdes ligadas aos grupos historicamente desfavorecidos
—, e com a Lei n° 10.639/2003 nao foi diferente. Para que ela fosse devidamente aplicada,
foi necessaria a criacdo de um Plano Nacional de Implementacao das Diretrizes Curriculares
para a Educacdo das Relacdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-
-brasileira e Africana. Esse plano foi constituido para orientar os sistemas e as institui¢cdes a

100



Educagio para as relagoes étnico-raciais: A invisibilidade do estudante quilombola no estado do Para

usar os procedimentos corretos para a aplicacao da lei. Entretanto, mesmo com a criacdo do
plano com metas de curto e longo prazo, grande parte das instituicdes de ensino ainda ndo
conseguiram implementa-lo em sua completude, frequentemente sofrendo resisténcia por
parte de gestores e professores, que ainda apresentam posturas preconceituosas e racistas.
Com relagdo as comunidades negras rurais que atualmente se autoidentificam como qui-
lombolas, a efetivagdo da Lei n° 10.639/2003 deve levar em consideragdo as especificidades
de seus territorios. Isso porque, de acordo com Convencdo n° 169 da Organizacao Internacio-
nal do Trabalho (OIT), promulgada no Brasil por meio do Decreto n° 5.051, de 19/04/2004,

deverdo ser adotadas medidas para garantir aos membros dos povos tradi-
cionais a possibilidade de adquirirem educacdo em todos os niveis, pelo
menos em condigoes de igualdade com o restante da comunidade nacional
e que os programas e 0s servicos de educacdo destinados aos povos inte-
ressados deverdo ser desenvolvidos e aplicados em cooperacdo com eles
a fim de responder as suas necessidades particulares, e deverao abranger
a sua historia, seus conhecimentos e técnicas, seus sistemas de valores e
todas suas demais aspirac¢des sociais, econdmicas e culturais (Organizagao
Internacional do Trabalho [OIT] 1989, art. 27, 1).

Considerando essas recomendagdes da OIT, assim como as demais legislacoes especi-
ficas, manifestacGes e contribuicdes de representantes das comunidades quilombolas, orga-
nizagcdes governamentais, pesquisadores e a sociedade civil, em 20 de novembro de 2012,
foram estabelecidas as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo Escolar Quilom-
bola na Educacgéo Basica, na forma da Resolugdo n° 8 do Conselho Nacional de Educacao.

Assim sendo, as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Quilom-
bola foram criadas para atender de forma especifica a populacdo quilombola, respeitando
sua forma de fazer e repassar conhecimento, através de uma educacdo libertadora e de
valorizacao de seus saberes. A Educacdo Escolar Quilombola procura desenvolver as agoes
para assegurar que os sistemas de ensino garantam o suporte de infraestrutura, formacdo
de professores e aquisicdo de materiais didaticos especificos as escolas localizadas em
comunidades quilombolas (Brasil, 2013).

Atualmente, uma educacdo para promocao da diversidade étnico-racial é uma exigén-
cia de grupos socialmente desfavorecidos, tais como: negros e negras, povos indigenas
e comunidades tradicionais. Sao segmentos da sociedade que batalham ha muitos anos
para o reconhecimento de que o povo brasileiro é composto por muitos grupos humanos,
construido a partir da contribuicdo de diversas etnias, e ndo somente de uma.

Sem duvida, ainda ha muito que se fazer, principalmente insistir na busca por praticas
pedagdgicas e processos educacionais que promovam a igualdade racial e o combate ao
racismo. Portanto, o desafio agora é “realizar uma mudanga epistemoldgica, no campo
da formacao de professores(as) no Brasil” (Gomes, 2011, p. 57); para que, a partir dai,
a educacdo para a diversidade étnico-racial possa nos ensinar os caminhos de um mundo
mais igualitario, multicultural e emancipatério.
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Do quilombo a educacgao escolar quilombola no estado do Para

Com os direitos adquiridos pelos quilombolas na Constituicdo de 1988, a agdo de
organizacao politica pela reivindicacdo territorial quilombola no estado do Para ficou a
cargo inicialmente do Centro de Defesa e Estudo dos Negros no Para (Cedenpa). Esse
orgdo, fundado pelo movimento negro em Belém em 1980, vem contribuindo no processo
de superagao do racismo, preconceito e discriminagao que produzem desigualdades socior-
raciais, de género e outras, prejudicando, sobretudo, a populacao negra e indigena em todos
os aspectos da sociedade brasileira.®

Posteriormente, com a organizacdo e autonomia do movimento quilombola, foi criada
a Coordenacao Estadual das Associacdes das Comunidades Remanescentes de Quilombo
do Par4 (Malungu). Essa entidade foi oficialmente fundada em 2004, porém a organizagao
estadual dos quilombolas ja havia sido articulada em caréter provisoério desde 1999.°

Atualmente, segundo a Fundacao Cultural Palmares, existem 264 comunidades quilom-
bolas no estado do Para.” No ano de 2018, foi realizado um estudo denominado Atlas das
Comunidades Quilombolas do Estado do Par4, realizado pelo Ntcleo de Apoio aos Povos
Indigenas, Comunidades Negras e Remanescentes de Quilombos (Nuping). A pesquisa
apresenta os 355 quilombos, presentes em pelo menos 55 dos 144 municipios paraenses,
distribuidos em nove Regides de Integracdo.

Ao se analisar a situacao social e econdmica da populacdo quilombola, percebe-se que,
até a Constituicdo de 1988, os quilombolas sequer eram reconhecidos como sujeitos de
direitos. Logo, essa invisibilidade perpetuada por séculos pelo Estado brasileiro transfor-
mou os quilombolas naquilo que Givania Silva chamou de “sujeitos de direitos presentes/
ausentes perante as agoes do Estado” (2016, p. 61). A autora comenta, ainda, que

esses fatos fizeram com que os quilombos sofressem perdas tanto do ponto de
vista material quanto imaterial, tais como: deslocamentos de seus territorios,
deturpagdo dos bens herdados material e imaterialmente, cemitérios, sitios
arqueologicos, territorios usurpados, conhecimentos tradicionais aliciados
sem que pudessem recorrer as leis. Isso contribui para que os quilombos
pertencessem a um mundo presente/visivel/invisivel (Silva, 2016, p. 61).

Ou seja, os quilombolas existem e resistem a séculos espalhados pelo territério nacio-
nal, mas nunca foram enxergados pelo Estado como sujeitos de direitos e por isso estdo em
constante ameaca de sofrer perdas, principalmente o direito ao territério por eles ocupado.

5 Mais informacgdes sobre o Centro de Defesa e Estudo dos Negros de Pard podem ser encontradas em:
https://cedenpa.org.br/sobre/. Acesso em: 1 abr. 2023.

& Mais informacdes sobre a atuagéo da organizagdo Malungu podem ser encontradas em: https://malungu-
para.wordpress.com/quemsomos-2/. Acesso em: 1 abr. 2023.

7 O portal institucional da Fundagao Palmares traz mais informacgdes sobre a Certificacdo Quilombola em:
https://www.palmares.gov.br/?page_id=37551. Acesso em: 1 abr. 2023.

102



Educagio para as relagoes étnico-raciais: A invisibilidade do estudante quilombola no estado do Para

Mesmo apds a promulgacao da Constituicao de 1988, e a garantia de direitos pela Conven-
¢do 169 da OIT, os quilombos ainda fazem parte de um presente visivel/invisivel.

Quanto ao direito a educacao, percebe-se que esse também foi negado a populacao
quilombola, resultado de um processo histérico de desigualdade e racismo que se consolidou
sobre o povo negro no Brasil. Mas, assim como o direito a terra e a identidade, a educacdo
passou a ser compreendida como uma das principais bandeiras de luta do Movimento Negro
e Quilombola. Nas palavras de Nilma Gomes (2011, p. 41),

Estes grupos partilham da concepgéo de que a escola é uma das instituicoes
sociais responsaveis pela construgao de representagdes positivas dos afro-
-brasileiros e por uma educagdo que tenha o respeito a diversidade como
parte de uma formacdo cidada. Acreditam que a escola, sobretudo a publica,
exerce papel fundamental na construcdo de uma educacdo para a diversidade.

A obrigatoriedade do ensino da educacao das relagdes étnico-raciais, garantida pela
Lei n° 10.639/2003, estende-se também as escolas das comunidades quilombolas, e como
principio deve levar em consideracdo as especificidades de seus territérios. A Educacdo
Escolar Quilombola foi incluida como modalidade de ensino na Educacao Basica pelo
Parecer CNE/CEB n° 07/2010 e na Resolucdo n° CNE/CEB 04/2010, que instituem as
Diretrizes Curriculares Gerais para a Educacdo Bésica. Fundamentada no Parecer CNE/CEB
n° 16/2012, foi homologada a Resolucdo n° 08 em 20 de novembro de 2012, que define as
Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Quilombola na Educagao Basica.

Portanto, implementar a educagdo escolar quilombola na educacao béasica é garantir
o fortalecimento educacional e social dos estudantes quilombolas, visando ao desenvolvi-
mento de uma educacdo adequada a sua realidade e propondo a permanéncia da historia e
cultura afro-brasileira e africana no curriculo da escola. Isso contribui para a elevacdo do
ensino, o que amplia o acesso e a permanéncia dos estudantes, diminui os indices de eva-
sdo e repeténcia; e, consequentemente, fomenta mais possibilidades de sucesso nos outros
niveis de ensino e no mercado de trabalho. A educacao escolar quilombola na educacao
bésica ainda se destaca por trabalhar a valorizagao e autoestima do estudante quilombola,
proporcionando o autorreconhecimento de sua identidade étnica.

As diretrizes definem ainda que cabe a Unido, aos Estados e Municipios e aos sistemas
de ensino garantir:

apoio técnico-pedagdgico aos estudantes, professores e gestores em atuagao
nas escolas quilombolas; recursos didaticos, pedagégicos, tecnolégicos,
culturais e literdrios que atendam as especificidades das comunidades qui-
lombolas” e “a construcao de propostas de Educacdo Escolar Quilombola
contextualizadas (Brasil, 2012).

Porém, muitas vezes as politicas ptblicas e seus programas nao sdo aplicados da forma
como deveriam, e muito do que foi estipulado pelas diretrizes ainda enfrentam diversas
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dificuldades para serem efetivadas. Mesmo sendo uma exigéncia sua regulamentacdo e
implementacdo, a realidade na maioria dos estados é de descaso e precariedade, levando
em consideracdo a grande quantidade de quilombos que nao tém escolas e, quando pos-
suem, é com estrutura minima e de péssima qualidade. O préprio Ministério da Educacao,
em seu portal institucional na internet, reconhece que a educagao ofertada para a populacao
quilombola ainda é de baixa qualidade.

Estudos realizados sobre a situacdo dessas localidades demonstram que
as unidades educacionais estdo longe das residéncias dos alunos e as con-
digoes de estrutura sdo precdrias, geralmente construidas de palha ou de
pau-a-pique. H4 escassez de 4gua potavel e as instalacOes sanitdrias sdo
inadequadas. [...] A maioria dos professores ndo é capacitada adequa-
damente e o nimero é insuficiente para atender a demanda. Em muitos
casos, uma professora ministra aulas para turmas multisseriadas. Poucas
comunidades tém unidade educacional com o ensino fundamental completo
(Ministério da Educacao).

Na maioria dos 6rgaos e sites, as informacoes e dados oficiais sobre escolas e alunos
quilombolas ainda sdo muito escassos e desatualizados (MEC, Inep, Educacenso, Seduc).
Segundo o Censo Data Escola Brasil, até o ano de 2019 existiam 2.556 escolas quilombolas
espalhadas pelo territorio brasileiro. Os estados com maior quantidade de escolas quilom-
bolas sdo: Maranhdo, Bahia, Pard e Minas Gerais. De forma desproporcional, existe um
nimero muito maior de escolas quilombolas que ofertam o Ensino Fundamental (2.174),
frente as que ofertam o Ensino Médio (74). Assim como a grande maioria est4 localizada
no espaco rural (2.135) e depende administrativamente do governo municipal (2.097).

O alto niimero de escolas quilombolas no espaco rural pode ser explicado pelo fato de
que a maioria das comunidades quilombolas foi formada em locais de dificil acesso. Ja a pre-
dominancia de escolas de Ensino Fundamental deve-se ao fato de que, no Brasil, as escolas
que funcionam nas comunidades rurais recebem estrutura para ofertar somente até o 6° ano do
Ensino Fundamental, com casos raros de oferta até o 9° ano. Essa situacdo forca a transferéncia
desses alunos para escolas polos ou nucleadas em outras comunidades ou na sede do municipio.

A dependéncia administrativa majoritariamente do governo municipal deve-se ao fato
de que no sistema educacional brasileiro, de acordo com o que versa a Lei de Diretrizes e
Bases (Lei n° 9.349/1996), a oferta do Ensino Fundamental é prioritariamente responsabi-
lidade dos municipios, e aos estados cabe ofertar com prioridade o Ensino Médio. Quanto
a estrutura das escolas quilombolas, os dados coletados no censo escolar de 2014 revelam
a auséncia de boas condicdes de espaco fisico. Em média, as unidades escolares dispdem
de duas a trés salas de aula, funcionando em regime multisseriado, sem energia elétrica,
agua potavel e saneamento bésico (Inep, 2014).

Em relacdo ao Ensino Médio, cabe destacar a preocupante precariedade na oferta
dessa modalidade de ensino: Amazonas, Ceard, Espirito Santo, Para, Paraiba, Rio Grande
do Norte, Rondonia e Santa Catarina ndo contam com nenhuma escola de Ensino Médio
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dedicada a comunidade quilombola. Além disso, h4 estados com no maximo trés escolas
dessa modalidade e nivel de ensino, sendo eles: Alagoas, Goias, Mato Grosso do Sul,
Parand, Pernambuco, Piaui, Rio Grande do Sul, Sdo Paulo, Sergipe e Tocantins.

Dessa forma, os jovens estudantes acabam desistindo de continuar os estudos, seja
porque as escolas no espaco urbano nao estdo adequadas a sua realidade, ou o acesso a
essas escolas se torna inviavel em razdo da distancia ou de transporte escolar inadequado,
ou por diversas situacdes de preconceito e racismo que ele venha sofrer.

Outro problema identificado na pesquisa é a auséncia de um campo na ficha de coleta
do censo escolar para indicar a existéncia de estudantes quilombolas cursando o Ensino
Médio em escolas que ndo estdo no territorio. Isso é uma forma de invisibilizagcdo desses
individuos por parte do Estado brasileiro, que segue negando a eles direitos a recursos
especificos, como alimentacdo escolar, transporte adequado, material didatico. A¢oes como
essas colaboram para a descaracterizacdo da identidade quilombola do estudante.

A educacao escolar quilombola no Para

A luta do Movimento Negro por direitos, em especial a educacao formal, e a introducdo
da histdria e cultura afro-brasileira no curriculo escolar foi uma constante na p6s-abolicdo,
e no Paré ndo foi diferente. O Movimento Negro criou no estado diversas estratégias e
mobilizacdes articuladas com o restante do pais. O Cedenpa ja estava atuando com proje-
tos educacionais nas secretarias e nos sistemas estaduais e municipais de ensino. Embora
esses projetos fossem desenvolvidos com alunos, eles foram experiéncias que mostraram
a necessidade de se trabalhar com os professores.

A partir dai, o Movimento Negro passou a lutar pela criacdo de espaco nos sistemas
estaduais e municipais de ensino, alcancando éxito com a criacdo de um setor para tratar
especificadamente da educacdo para relagGes étnico-raciais dentro da Secretaria de Estado de
Educacdo do Para (Seduc). Esta inicialmente funcionou como Sessdo Técnico-pedagdgico
de Relagdes Raciais, e posteriormente foi transformada na Coordenadoria de Educacao para
a Promocao da Igualdade Racial (Copir). Embora enfrentando adversidades e atuando em
espacos com estratégias pontuais, a iniciativa do Movimento Negro paraense foi pioneira
de demandas na luta por educacao.

Nesse sentido, a Copir passou a desenvolver diversos projetos de promocao da educacao
para diversidade ético-racial nos municipios do estado do Par4, fazendo formagao continuada
de gestores, técnicos e professores, além de auxiliar as escolas nos processos de implementa-
cdo das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo para as Relacdes Etnico-Raciais.?

Até entdo ndo havia sido criado algo especifico para a populacdo quilombola. Somente
em 2012 a educacao escolar quilombola foi regulamentada com a criacdo das Diretrizes
Curriculares Nacionais. O trato com a questdo quilombola no Para s6 teve mais visibilidade

8 Veja mais informacdes sobre a Coordenadoria de Educacéo para a Promogéo da Igualdade Racial (Copir)
em: https://copirseduc.blogspot.com/p/quem-somos-e-o-que-fazemos.html. Acesso em: 2 abr. 2023.
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a partir do Programa Raizes, criado pelo governo federal — também fruto da pressdo do
Movimento Negro, para atender indigenas e quilombolas.

Entdo a Copir passou a atuar em parceria com o Programa Raizes, fazendo levanta-
mento de comunidades quilombolas, escolhendo as comunidades onde os trabalhos deve-
riam ser desenvolvidos, fazendo formagdo de continuada de gestores, técnicos e professores,
buscando dialogar com as liderancas das comunidades. Além disso, auxiliou e auxilia as
escolas nos processos de implementagdo das Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Educacdo para as Relacdes Etnico-Raciais.

Todavia, mesmo com toda a mobilizagdo e conquistas do Movimento Negro, ao analisar
a situacdo educacional dos estudantes quilombolas do estado do Pard, vemos que ainda
ha muito a ser feito. Os governos municipais e estaduais ainda encontram dificuldades em
ofertar todos os niveis da educagdo bésica em todo o seu territério, principalmente nas
regides mais distantes e de dificil acesso, sendo os territdrios tradicionais os mais prejudi-
cados. Segundo o estudo do Atlas das Comunidades Quilombolas do Estado do Par4, feito
por meio de um censo domiciliar parcial em 105 quilombos de 17 municipios do estado,

as Prefeituras Municipais, responsaveis pela garantia do acesso e pela quali-
dade do ensino fundamental nos municipios paraenses — compete ao governo
do Estado a responsabilidade pela implantagdo do ensino médio — que, na sua
maioria, ndo disponibilizam sequer recursos suficientes para a manutencao
da estrutura fisica das escolas ou para a garantia da merenda e do transporte
escolar, valorizam menos ainda os aspectos sociais e culturais da formacao
de criangas e adolescente (Para, 2018, p. 35).

De acordo com esse estudo, a estrutura oferecida pelos municipios para atender as
comunidades quilombolas ainda é demasiadamente precaria, e a preocupagao com 0s
aspectos sociais e culturais na formacao da educacdo basica desses individuos esta longe
de alcangar os objetivos esperados. O estado do Par4, até o ano de 2014, contava com 298
escolas quilombolas, todas localizadas no espago rural. Entretanto, o que mais chama a
atencdo é que todas essas escolas sdo de Ensino Fundamental e com dependéncia adminis-
trativa do governo municipal. Ou seja, a rede estadual de ensino ndo possui nenhuma escola
quilombola sob sua jurisdicdo, e ainda enfrenta dificuldade para identificar os estudantes
quilombolas que cursam o Ensino Médio em escolas fora do territério, devido a imprecisao
e ineficiéncia das informacdes coletas no ato da matricula (o que dificulta a elaboracao
orcamentaria e de projetos, além de impossibilitar o recebimento de recursos especificos,
do Governo Federal, para escolas e estudantes quilombolas).

Como a rede estadual de educacdo, responsavel por ofertar o Ensino Médio, ndo tem
nenhuma escola quilombola desse nivel de ensino, os estudantes quilombolas concluintes do
Ensino Fundamental precisam ser matriculados em escolas de Ensino Médio localizadas na
cidade (zona urbana). Porém, essas unidades educacionais nao estao pedagogicamente prepa-
radas para receber os estudantes, que acabam sendo somente mais um em meio a tantos outros.
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Na tentativa de dar visibilidade a esses estudantes, em 2014 a Copir sugeriu que o
sistema da Seduc/PA (o Sigep — banco de dados informatizado da rede estadual) disponi-
bilizasse um campo na ficha de matricula para identificacdo dos estudantes quilombolas.
Porém, ainda existem falhas que podem levar a diversas questdes problematicas.

A opcao de identificacdo para o estudante quilombola apresentada na ficha de matri-
cula e no sistema informatizado é simplificada em uma pergunta: Morador de Comunidade
Quilombola? Sim/Nao; Qual? Essa questdo é falha ndo somente por nao identificar etni-
camente o0 estudante, mas também por desconsiderar aquele que ndo mora na comunidade
no momento da matricula, dificultado a correta quantificacdo desses estudantes.

Mesmo para os que respondem que moram no quilombo, quando esta informagao for
repassada para o banco de dados (Sigep), pode ocorrer outro problema, uma vez que o
sistema esta desatualizado e s6 contempla os nomes de alguns quilombos. Por esse motivo,
o0 agente matriculador, ao registrar as informacées do formulério no sistema, é obrigado a
desconsiderar que o estudante é residente em determinado quilombo (ndo constante da base
de dados do sistema) para poder finalizar a matricula. Novamente, vemos um apagamento
identitéario, além da grave a imprecisdo quanto ao quantitativo de estudantes quilombolas
que estudam na rede estadual de ensino.

Quanto aos estudantes quilombolas que ndo moram mais no quilombo, a pergunta gera
mais invisibilidade. Muitos deles precisam deixar seus quilombos para morar na cidade
por diversos motivos, inclusive por problemas agrarios enfrentados por todo o estado.
E muito comum fazendeiros e mineradores se apropriarem dos territérios quilombolas
que ainda ndo foram titulados, ocupando principalmente as areas de cultivo, caga e pesca
e provocando levas de éxodo para as cidades.

Nesse sentido, se esses quilombolas moram na cidade, presentardo no matricula com-
provante de residéncia de seu enderego atual. Dessa forma, a pergunta, tal como formulada
na ficha de matricula, desqualifica, imediatamente, esse estudante como quilombola e
interfere na sua autodefinicdo, ato exclusivo do quilombola, independentemente de onde
mora no momento da resposta. Ou seja, é um estudante quilombola que ndo pode se iden-
tificar como tal porque uma simples pergunta mal formulada causa a sua invisibilidade,
e condiciona o ser quilombola somente ao fato de morar em quilombo.

A simplificacdo da pergunta que identifica o quilombola traz outras questoes. Por exem-
plo, se o filho de um fazendeiro ou minerador que se apropriou de territério quilombola e
esta morando em uma parte dele se matricular em uma escola da rede estadual, ele podera
responder, no ato da matricula, que é morador do quilombo (tendo, inclusive, comprovante
de residéncia). Logo, para os dados gerais de matricula da rede estadual, esse estudante sera
considerado quilombola, o que gera uma apropriacao de identidade e de direitos.

Além dos problemas ja apresentados, os estudantes quilombolas enfrentam outros
desafios para completar seus estudos formais. Aqueles estudantes que permanecem no
quilombo e frequentam as escolas da cidade precisam de transporte. A saida é a oferta de
transporte escolar (6nibus ou barco), que é financiado pelo Programa Nacional de Apoio ao
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Transporte Escolar (PNATE)® — uma parceria entre o governo federal, estadual e municipal.
O ideal seria a padronizagédo da frota com transportes do programa Caminho da Escola,™
porém ainda sdo poucos os 6nibus e barcos de frota prépria dos municipios e, para sanar
esta necessidade, sdo feitos contratos com empresas ou pessoas particulares. No entanto,
os Onibus e barcos dessas empresas nao estdo adequados para transportar estudantes; sao
de péssima qualidade, e ndo atendem a qualquer norma de seguranca, o que gera diversos
acidentes e falhas no atendimento.

Além disso, existe a questdo das estradas e vicinais que ligam as comunidades a
cidade. Geralmente, sdo estradas de pigarra, que no verdo tém muita poeira, e no inverno
amazonico se tornam intrafegaveis por conta da lama e dos buracos formados pelas fortes
chuvas. Em alguns municipios, como Salvaterra, os alunos chegam a ficar dois meses sem
conseguir chegar até as escolas, comprometendo o seu aprendizado.

Outro agravante é o tempo gasto no percurso. Em alguns casos os estudantes precisam
sair com até trés horas de antecedéncia de sua casa para poder chegar a tempo de assistir as
aulas, e depois mais horas de retorno para casa. Essa rotina é desgastante e afeta diretamente
o rendimento e aproveitamento do ensino-aprendizado do estudante.

Buscando sanar tais dificuldades, desde 2012, a Secretaria de Estado de Educacéo,
impulsionada pela sociedade civil e o Movimento Negro, especialmente, envida esforcos
através da realizagdo de féruns e conferéncias estaduais e municipais, que culminaram
na adequacao dos planos de educagdo que servirdo como instrumento para a melhoria da
educacdo no estado e nos municipios.

No sentido de buscar atender normativas nacionais acerca das demandas de povos e
comunidades tradicionais em relacdo a oferta de educagdo diferenciada, o governo do estado
do Pard, através do Plano Estadual de Educacao (PEE), postula como uma de suas estratégias:

elevar a escolaridade média da populagdo de 18 (dezoito) a 29 (vinte e nove)
anos, de modo a alcangar, no minimo, 12 (doze) anos de estudo no ultimo
ano de vigéncia deste Plano, para as populacées do campo, da regido de
menor escolaridade no Pais e dos 25% (vinte cinco por cento) mais pobres,
e igualar a escolaridade média entre negros e ndo negros declarados a Fun-
dacdo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (Pard, 2015).

® O Programa Nacional de Apoio ao Transporte do Escolar (PNATE) consiste na transferéncia automatica de
recursos financeiros para custear despesas com contratos, manutencgao, seguros, licenciamento, impostos
e taxas dos veiculos utilizados para o transporte de alunos da educagéo bésica publica residentes em drea
rural. Disponivel em: https://www.gov.br/fnde/pt-br/acesso-a-informacao/acoes-e-programas/programas/
pnate. Acesso em: 2 abril 2023.

19 O programa Caminho da Escola objetiva renovar, padronizar e ampliar a frota de veiculos escolares das redes
municipal, do DF e estadual de educac&o basica publica. Voltado a estudantes residentes, prioritariamente,
em dreas rurais e ribeirinhas, o programa oferece 6nibus, lanchas e bicicletas fabricados especialmente
para o trafego nestas regides, sempre visando a seguranca e a qualidade do transporte. Disponivel em:
https://www.gov.br/fnde/pt-br/acesso-a-informacao/acoes-e-programas/programas/caminho-da-escola.
Acesso em: 2 abril 2023.
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Entretanto, os estudos apresentados no Atlas das Comunidades Quilombolas do Estado
do Paré (Par4, 2018) revelaram que na faixa etéaria de 15 a 18 anos,

os jovens pesquisados (2016 pessoas), 29% dos homens e 20% das mulheres
nao possuem ensino fundamental completo. Quando observamos a faixa etéa-
ria exclusiva de 14 anos [...]: apenas 11% dos homens e 9,7% das mulheres
completaram este grau na idade esperada (Para, 2018, p. 38).

Em relacdo ao Ensino Médio a situagdo permanece:

além da baixa frequéncia a essa modalidade, considerando os jovens de 18
a 24 anos, [...], 11,2% dos homens e 12,5% das mulheres concluiram este
grau. [...] do total de jovens entre 18 e 24 anos (3.992) 989 nao concluiram
o ensino médio (Pard, 2018, p. 38).

Nesse sentido, o governo do estado nao s6 nao consegue ofertar a educacdo bésica para
esta populacdo, como ainda tem dificuldade de a ofertar na idade correta (o ideal seria que o
estudante completasse o Ensino Fundamental até os 14 anos, e o Ensino Médio até os 17 anos).
Percebemos com isso o descaso e desconsideracdo do estado paraense com a populacdo qui-
lombola. E como foi notado até aqui, sdo varios os artificios que o racismo institucional utiliza
para descaracterizar e negar direitos aos quilombolas. E mesmo quando se propdem a atender
este publico, é comumente feito com muitas limitacGes e em ag¢des bem pontuais e rarefeitas.

Quando apresentamos a falta de informacées e dados sobre os estudantes quilombolas do
estado Par4, ndo so a precariedade na oferta da educagdo basica, mas a presenca/auséncia dos
quilombolas evidencia as tramas do racismo que insistem em tramitar em nossas instituigoes.

Na oportunidade do acontecimento do II Seminario Internacional América Latina:
politicas e conflitos contemporaneos, em 2017, o técnico em gestdo publica da Copir Tony
Vilhena e a professora e pesquisadora Giovana dos Anjos Ferreira apresentaram um artigo
intitulado “Educacdo para a Territorialidade: uma andlise dos projetos pedagogicos da
Secretaria de Estado de Educacdo do Para”. Nesse artigo, os autores evidenciam a neces-
sidade de se refletir sobre as praticas invisibilizantes, racistas e negadoras de direitos que
acometem a populacao quilombola do estado do Para.

Entretanto, a situacao ainda pode piorar, pois atualmente a rede estadual de ensino esta
num processo de desmonte do Sistema de Organizacdo Modular de Ensino (Some) para
implementar um novo projeto: o Sistema Educacional Interativo (SEI). O SEI é um modelo
copiado do estado do Amazonas, que visa ofertar a educagdo basica para os estudantes do
campo através de aulas mediadas por tecnologia (aulas online) com professores sediados em
Belém. Porém, o programa ndo oferece qualquer interagdo com a realidade social e cultural
do estudante, pois apresenta um sistema com aulas padronizadas e verticalizadas, nas quais
a realidade regional e cultural do estudante estara totalmente fora da sala de aula. Com isso,
é possivel vislumbrar que mais uma vez os estudantes quilombolas serdo sub-registrados
e invisibilizados por um sistema que sé procura aumentar indices educacionais a qualquer
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preco sem ouvir ou atentar para as reais demandas e especificidades do povo quilombola
e demais populagdes do campo.

Consideracoes finais

Acompanhar a oferta da educacdo bésica, em especial da educagao escolar quilom-
bola no Par4, serviu como lupa de observacdo do que est4 sendo feito, como esta sendo
feito, e o0 que ainda precisa ser feito para que essa modalidade de ensino possa render os
frutos para o qual foi idealizada.

Apesar da criacdo e implementacao da educagdo escolar quilombola ainda ser relati-
vamente recente, ja é consideravel o nimero de escolas quilombolas existentes no estado
do Para. Porém, o quantitativo relevante de escolas quilombolas ndo revela de que forma
e em que condicdes a educacao escolar quilombola esta sendo desenvolvida nesses espa-
¢os. Como percebido, o estado paraense continua negligente no atendimento a educacao
béasica do publico quilombola.

E se a Secretaria de Educagdo paraense ndo consegue sequer enxergar a presenga dos
estudantes quilombolas, é porque a sociedade paraense se estruturou sob a 6tica do racismo.
Consciente ou inconscientemente, essa instituicao segue reproduzindo praticas racistas que
foram se formando ao longo da histéria. E uma dessas praticas é desconsiderar a existéncia
dessa populacdo e a obrigatoriedade de ofertar uma educacao diferenciada para esse ptiblico.

Acreditamos que se a Malungu, enquanto movimento social quilombola, compuser
uma coordenacao de educacao articulada com o estado, poderia colaborar na imple-
mentacdo da educacdo escolar quilombola. Isso porque, se as condi¢des estruturais e
pedagogicas sdo melhoradas, elas podem se tornar eficientes e proporcionar uma pratica
educacional de acordo com o previsto nas diretrizes curriculares. Ademais, estando a
escola comprometida com préticas pedagégicas emancipatorias e eficientes, a educacao
de fato pode colaborar para o fortalecimento dos quilombolas e garantir o esclarecimento
necessario, a permanéncia e a resisténcia dos quilombolas na luta por seus direitos e
manutencdo do seu modo de ser e viver.
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Transmitindo saberes:
educacao e conhecimento
tradicional sobre plantas
medicinais na comunidade
Sao José|GO’

Rosilda Alves Coutinho
Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos

Introducao

As plantas medicinais, além de servirem de base para a producdo de medicamentos
na industria farmacéutica, o que foi potencializado pela evolugao cientifica dos ultimos
séculos, estdo associadas aos usos e costumes dos povos e comunidades tradicionais, que
identificaram nesses recursos naturais potencialidades para tratarem e prevenirem doengas
(Oliveira, 2012). Os conhecimentos adquiridos por essas comunidades sdo repassados de
geracao em geracao por especialistas locais estimulando as praticas sustentaveis.

A pesquisa, norteadora deste capitulo, surgiu justamente em aprofundar o entendimento e
a interacao das pessoas com as praticas medicinais advindas das plantas, mais especificamente
das plantas medicinais do bioma cerrado. Nesse sentido, este capitulo tem como objetivo
demonstrar como os conhecimentos empiricos referentes as plantas medicinais, com seus
modos e usos, sdo transmitidos na comunidade rural de Sdo José, localizada no municipio de
Cavalcante/GO. Com tal propésito, foi utilizada, na pesquisa, uma metodologia integrativa e
construtivista de trabalho, pautada no desenvolvimento do sujeito ativo/epistémico. O sujeito

' O presente capitulo tem como base o trabalho de conclus&o de curso elaborado por Rosilda Alves Coutinho,
Transmitindo saberes: educacéo e conhecimento tradicional sobre plantas medicinais na comunidade S&o José/
GO (2019), sob a orientacdo de Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos no &mbito do Mestrado Profissional
em Sustentabilidade Junto a Povos e Territérios Tradicionais (Mespt). Como resultado também do curso foi
construida uma cartilha para ser distribuida na comunidade Sao José e em escolas da regido. A cartilha pode
ser acessada pelo link: https://www.mespt.unb.br/images/Dissertacoes/Apendice-compactado.pdf.
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ativo/epistémico leva o educando a ser protagonista de sua prdpria historia, o qual constréi e
assimila conhecimento utilizando, para isso, sua realidade (Piaget, 1998). Além disso, foram
usados métodos procedimentais de pesquisa de campo, da pesquisa-acao, compreendendo
atividades de interagdo, evidenciadas na pedagogia ativa e construtivista.

Essa metodologia foi praticada na referida comunidade envolvendo homens e mulheres
(especialistas locais, raizeiras), alunos e professores da Escola Estadual Calunga I — Exten-
sdo Jodo de Deus Coutinho. Foram também realizadas atividades coletivas e individuais
com as turmas do 6° ano do Ensino Fundamental (EF) até a 1? série do Ensino Médio (EM),
bem como visitas e coletas de dados em campo, baseando-se em estudos metodolégicos de
Denise Silveira e Fernanda Cérdova (2009), Anténio Carlos Gil (2010), Denise Bergamas-
chi e José Maria Souza (2010) e Fabiana Pauletti, Marcelo Rosa e Roniere Fenner (2014).

O trabalho com as turmas do 6° ano do Ensino Fundamental (EF) até a 1* série do
Ensino Médio (EM) deu-se de forma integrada entre agosto de 2018 a marco de 2019, de
forma que a observacdo participante e os registros em caderno de campo foram os princi-
pais instrumentos de coleta das informacGes, posteriormente tratadas e apresentadas como
textos analiticos, em tabelas e figuras.

Desse modo, é relevante trabalhar esta tematica, a partir de tais metodologias, para
ser possivel compartilhar saberes, praticas tradicionais e culturais relacionadas as plantas
medicinais com as geracdes mais jovens, o que € ttil para repensar a didatica escolar na
localidade. De certo modo, a escola, por estar instalada numa area rural, tem a oportunidade
de explorar os potenciais pedagogicos oferecidos pela natureza, que de fato disponibiliza
uma biblioteca ao ar livre a alunos, professores e demais integrantes da comunidade.

O presente capitulo esta dividido em nove partes. A primeira é a introducdo. A segunda
apresenta a revisao de uma literatura que destaca autores que exploraram em seus estu-
dos a tematica em questdo. Na terceira ha uma apresentacdo da comunidade Sao José e
os processos metodoldgicos da pesquisa desenvolvida. Da quarta até a oitava parte sao
apresentados os resultados obtidos e as discussdes, entre comunidade e escola, em torno
do desenvolvimento do estudo das plantas medicinais. Por tltimo, as consideragdes finais.

Plantas medicinais e povos tradicionais, breve histérico

O uso das plantas medicinais ndo é algo recente ou que tenha surgido mediante as
imposi¢oes da ciéncia convencional. Portanto, sabe-se com base em Hans Werner Oliveira
(2011) que essa pratica remonta aos anos 2.838 — 2.698 a.C. no ambito da medicina chinesa
e aos anos de 1500 a.C. na medicina hinduista. Nesse cenario histérico, as mulheres eram
as principais responsaveis pelo processo de coleta e extracdo dos principios ativos presentes
nas plantas consideradas aplicaveis no tratamento das doencas daquela época na China.
Os chineses ja tinham catalogado cerca de 365 espécies de plantas medicinais, bem como
venenos, de modo que tais ervas eram dedicadas ao deus Pan Ku, que, segunda a crenca,
ordenava o uso das espécies a partir dos polos chamados yin e yang (Oliveira, 2012).
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De certo modo, as plantas medicinais, eram utilizadas de forma rustica e intensiva até
mesmo pelos médicos no campo da medicina antiga, sendo parcialmente substituidas pelos
remédios sintéticos através dos avancos que ocorreram com aplicacao da quimica experimental
no século XIX, sob o propdsito de prevenir ou curar doengas (Vieira; Sousa, Lemos, 2015).

Nao sendo surpresa, 0s avangos que aconteciam nas nagoes mais desenvolvidas tec-
nologicamente na medicina demoravam muito para alcangar os povos rurais, e isso fazia
com que cada vez mais os sujeitos desses ambientes recorressem a medicina natural para
solucionarem os problemas de saide que os acometiam. Esse aspecto fortaleceu a parceria
entre esses povos e as plantas presentes em seus biomas (Evangelista; Laureano, 2007).

Os povos do campo, ao interagirem com as plantas e com os conhecimentos repassados
através de seus antepassados e de suas proprias experiéncias, construiram novos saberes e
adaptaram o aglomerado de informagdes as necessidades de suas comunidades (Carvalho,
2001). Esse tipo de construcdo de sabedorias tradicionais é entendido no ambito do pro-
cesso de formacao de sujeitos epistémicos, o que é pontuado como fundamental na teoria
construtivista de Jean Piaget na qual os individuos ressignificam e protagonizam o proprio
conhecimento (Pauletti; Rosa; Fenner, 2014).

As plantas medicinais ocupam, de certo modo, lugar de destaque nas vivéncias dos
povos tradicionais. Nesse pensar, Telma Grandi et al. (1989) afirmam que o conhecimento
em torno das ervas se desenvolveu juntamente com o homem do campo, e que a partir de
erros e acertos aderiu-as aos costumes repassados de geragdo em geragao.

Os saberes construidos por comunidades tradicionais e povos indigenas continuamente
estiveram associados ao dominio dos usos referentes as ervas medicinais, esses processos
sdo bases primordiais nas concepcdes cientificas que levaram a producao de medicamentos
cada vez mais avangados e pujantes em seus efeitos ativos no combate e prevencdo das
mais diversas moléstias que acometiam a vida em sociedade (Carvalho, 2001; Brasil, 2009).

A partir das contribui¢cdes de Hans Werner Oliveira (2011), é relevante salientar que as
plantas medicinais, como instrumentos de transmissao de saberes junto a povos e comuni-
dades tradicionais, ndo sdo objetos autdnomos que por si mesmos ocuparam a importancia
nas relacdes sociais. Doutra sorte, inclui-se que essas ervas contaram, antes de tudo, com a
participacdo humana para que viessem a ter um impacto tao representativo na preservacao
de outras vidas no planeta (Oliveira, 2011).

No entendimento do Ministério da Satde (Brasil, 2006) o fato de se ter um pais
diverso em biomas, povos e culturas, faz com que a nacdo brasileira obtenha uma varie-
dade de saberes em todas as areas de conhecimento, inclusive no que se remete aos usos
e costumes em torno das plantas medicinais.

Em estudos levantados por Vieira, Sousa e Lemos (2015) em relacdo as ervas medi-
cinais conhecidas por especialistas locais numa comunidade maranhense, entendeu-se que
0s sujeitos locais possuiam uma gama de informagoes sobre as herbaceas que, por vezes,
até superavam informacdes cientificas ja registradas.
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Esse tipo de pesquisa termina por apontar a dinamicidade que ha na construcao de uma
sabedoria pela experiéncia no contexto em que vivem os povos e comunidades tradicionais,
bem como indica possibilidades de ampliar tais saberes e torna-los acessiveis a grupos de
outros cendrios e realidades. Nesse panorama, é fundamental o respeito a grandeza des-
ses chamados especialistas locais (Vieira; Sousa; Lemos, 2015), de modo a se trabalhar
com politicas que possam de fato resguardar a esses individuos de potenciais infiltra¢oes
daqueles interesses adversos cujas finalidades sejam o usufruir desordenado dessas plantas.

O processo de valorizagdo dos saberes dos povos e comunidades tradicionais deve andar
junto com as medidas de respeito e defesa ao meio ambiente (Borges, 2013). Enfim, que
possam colaborar para a continuidade das espécies e dos conhecimentos cultivados no decor-
rer de longos anos de experiéncias, de erros e acertos no uso dessas ervas. Nesse sentido, é
importante compreender que as plantas medicinais, uma vez reconhecidas como essenciais
para a prevencao e combate as doencas, precisam de politicas ptblicas que possam contribuir
cada vez mais para a valorizagdo cultural de seus usos e fortalecimento do protagonismo dos
saberes dos povos e comunidades tradicionais. Para tais propdsitos é que surgem as chamadas
politicas puiblicas, que nascem das lutas sociais e da aten¢ao dada pelo Estado aos interesses da
coletividade, que demanda posicionamento e defesa de seus grupos na sociedade (Brasil, 2009).

De acordo com Jaqueline Evangelista e Lourdes Laureano (2007), mesmo tendo uma
importancia milenar para a sobrevivéncia humana e mesmo faunistico no mundo, nem
todas as nacoes mobilizaram-se em favor da preservacdo dos costumes em torno do uso
das ervas medicinais, e no Brasil isso também ndo foi diferente, pois demorou muito para
firmar politicas em torno desse processo.

A principio, tem-se que as manifesta¢cdes dos organismos internacionais como é o caso
da Organizacdao Mundial da Saide (OMS) e do Fundo das Nag¢oes Unidas para a Infancia
(Unicef) comecaram a ganhar impactos especialmente no final dos anos 1970 a partir de
Conferéncia Internacional sobre Atencao Priméria em Satide em Alma-Ata ocorrida em
Genebra durante o ano de 1978 (Brasil, 2006).

Anos antes, em 1970, a OMS criou o Programa de Medicina Tradicional cujo ideal
era facilitar a integragdo entre a medicina tradicional e a medicina alternativa no contexto
das politicas de atencdo a satde, isso até mesmo serviu para que na Conferéncia realizada
em Genebra houvesse a seguinte recomendacdo aos estados-membros:

[...] formulacdo de politicas e regulamentagdes nacionais referentes a uti-
lizagdo de remédios tradicionais de eficicia comprovada e exploracgdo das
possibilidades de se incorporar os detentores de conhecimento tradicional
as atividades de atencdo primaria em saude, fornecendo-lhes treinamento
correspondente (OMS, 1979 apud Brasil, 2006, p. 11).

Tal processo defendido pela OMS culminou no desenvolvimento de outras medidas de
reforco a valorizacdo dos saberes tradicionais que foram defendidas no cenario da Assem-
bleia Mundial da Saide (AMS) realizada em 1987, em que se destacou a necessidade de
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“avaliacdo, preparo, cultivo e conservacao de plantas usadas em medicina tradicional”
(Brasil, 2006, p. 11). No geral, a OMS teve, desde o inicio, papel crucial para que paises
como o Brasil adotassem politicas mais especificas em torno da valorizacdo do uso das
plantas medicinais em interagcdo com os atendimentos da medicina avancada. Em 1991,
a organizacdo buscou fortalecer a importancia em torno das contribui¢des dadas pela medi-
cina tradicional aos servigos de assisténcia social vinculados as comunidades que possuiam
acesso limitado aos atendimentos em satide (Macedo; Gemal, 2009).

Por outro lado, tem-se que a OMS, entre 2002 e 2005, buscou estimular politicas
publicas em torno do desenvolvimento das estratégias adotadas pela medicina tradicional,
complementar e alternativa, tais objetivos foram disseminados entre os 191 estados-mem-
bros. No entanto, até o ano de 2006 apenas 25 desses ja possuiam politica em nivel nacional
que compreendesse essa tematica (Brasil, 2006). O Brasil, por sua vez, embora fizesse parte
desses Estados vinculados a OMS, também fazia parte dos paises que ndo tinham tomado
nenhuma medida relacionada ao uso da medicina tradicional. Ainda ndo havia, enfim,
legislacdo especifica que tratasse do uso das ervas medicinais, mesmo que se entendesse
essa necessidade de maneira mais especifica (Bueno; Martinez; Bueno, 2016).

Por conseguinte, o Brasil despertou para a importancia dessa questdo na agenda gover-
namental, sob influéncias internacionais da OMS, bem como através de impulsos advindos
de movimentos sociais erigidos pelas comunidades do campo (Brasil, 2006). E ainda, esse
aspecto decorreu de um cenario democratico pautado no desenvolvimento da universa-
lidade e integralidade nos atendimentos do Sistema Unico de Satide (SUS), através de
contribui¢des dos fundamentos da propria Constituicao Federal de 1988 (Brasil, 2010) e
entre outros eventos (Carvalho, 2001).

Outros pontos relevantes para as decisdes em torno de politicas ptblicas referentes
as plantas medicinais foram: o entendimento da necessidade dessas para a producdo de
medicamentos na industria farmacéutica, a qual faturava bilhdes de délares ja nos anos
1990 em decorréncia da exploracdo dessas ervas tradicionais, e o reconhecimento do altis-
simo potencial produtivo que o Brasil tinha em nivel interno e externo e que deveria ser
valorizado e mais bem regulamentado (Brasil, 2006). Enfim, todo esse cenario permitiu
que fosse criada a Politica Nacional de Plantas Medicinais e Fitoterdpicos (PNPMF), que
teve aprovacao a partir do Decreto de Lei n° 5.813, em 22 de junho de 2006.

Assim, principalmente com essa politica especifica, tem acontecido um maior con-
trole em torno do uso sustentavel das plantas medicinais nos diferentes seguimentos da
economia, o que é fundamental para a continuidade e preservacao das espécies vegetais
e consequentemente do ser humano.

Considerando os aspectos relacionados ao desenvolvimento de politicas para a defesa
e valorizacdo da medicina tradicional praticada mediante o uso das ervas medicinais,
é perceptivel ter acontecido avancos importantes até mesmo para garantir as geragoes
presentes e futuras a continuidade dessa cultura. O fato de se ter politica nacional para
esse fim acaba por contribuir para a constru¢do de arranjos produtivos que equilibram
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e racionalizam o uso das plantas medicinais e dos fitoterapicos no Brasil, o que permite
enxergar um maior cuidado em garantir sustentabilidade nas acdes e a seguranca nas
medicacgdes ofertadas a sociedade (Macedo; Gemal , 2009).

Noutra vertente, sabe-se ter limites em torno do processo de valorizacdao das plantas
medicinais no contexto da geragdo de conhecimentos a sociedade. A falta de dissemina-
¢do e de consideracdo da essencialidade dessas plantas no processo educacional desen-
volvido nas escolas brasileiras é um exemplo de dificuldade que se opde a apreciagdo
de saberes locais (Carvalho, 2001).

E fundamental o alinhamento dos valores dos povos tradicionais, como o caso do
uso das plantas medicinais, com os saberes oferecidos no ensino padrao desenvolvido
em espacgos escolares rurais, aspecto que traz a tona as politicas em torno da Educagao
do Campo e da valorizagdo das especificidades que compreendem dos sujeitos locais no
processo educativo (Molina, 2006).

E preciso haver maiores investimentos do Estado no desenvolvimento de medidas que
possam, de fato, contribuir para o resgate da histéria e da memoria relacionadas aos usos
e costumes das ervas medicinais no ambito das vivéncias das comunidades quilombolas,
indigenas, dentre outras que formaram a nacgao brasileira (Brasil, 2009).

A pesquisa sobre plantas medicinais na comunidade Sao José|GO

Sdo José foi fundada a partir da familia de uma senhora chamada dona Edivirge, ha
mais de um século. Nao ha informagdes especificas relacionadas ao seu processo de funda-
¢do, e é através de pessoas mais idosas da comunidade que destaques em torno da histéria
relacionada com os Kalunga puderam ser evidenciados, tendo-se rarissimos trabalhos
académicos desenvolvidos na localidade.

Sabe-se que, por meio de Dona Edivirge e de seus filhos, outros aglomerados surgiram
no contexto de Sao José, como é o caso de Agaus, Araras, Traira e Cana Brava, processo que
se estimulou pelo interesse em encontrar terras boas para o plantio em nivel de subsisténcia.

Sédo José possui aproximadamente 180 pessoas distribuidas entre cerca de 70 fami-
lias e, apesar de ainda ndo estar certificada como comunidade quilombola, entende-se
que, por suas origens e culturas, é uma das localidades de Cavalcante que integra os
remanescentes de quilombos. De certa maneira, o reconhecimento dessa regido como
terra quilombola esbarra-se em receios locais de haver perda de iméveis e de que haja
interferéncias diversas em suas relacdes sociais.

Quanto a economia, os moradores de Sdo José sobrevivem a partir de ganhos da agricul-
tura familiar, atividades agropastoris, de aposentadorias e do trabalho ptiblico. Em relagdo a
sua diversidade em recursos naturais e culturais, a comunidade possui uma riqueza inigua-
lavel, além de ser acolhedora e hospitaleira, tendo as plantas medicinais como principais
recursos no combate as doencas. Com relacdo a cultura, na localidade, sdo manifestas as tra-
digdes das folias, dos festejos religiosos de Sdo José e devocdes a outros santos. A plantagdo,
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a culindria, as festas e as diversas atividades realizadas pelas familias baseiam-se nas trocas,
no companheirismo e em outros valores tomados como cultura para a vida comunitaria.

No que toca ao uso das plantas medicinais, os moradores reverenciam até hoje a Dona
Cercunda (1/2001), vista como uma made nas habilidades relacionadas ao cuidado da satide dos
moradores, enquanto viveu, foi parteira e cuidadora tradicional de seu povo em épocas em que
0s recursos e o acesso a medicamentos e as cidades eram mais escassos. Por pessoas como dona
Cercunda é que a comunidade de Sao José construiu os processos de transmissao de conheci-
mentos, especialmente no que toca as ervas medicinais, que sdo os pontos centrais deste estudo.

Para completar essa contextualizacao, é preciso salientar que a culminancia das agoes
de pesquisa desenvolvidas na comunidade em questao se deu na Escola Estadual Calunga
I — Extensdo Jodo de Deus Coutinho, que oferece o ensino basico a criancas e jovens
desde a Educacgdo Infantil até o Ensino Médio, e desenvolve o trabalho educativo em salas
multisseriadas. As turmas que abrangem este estudo — as do Ensino fundamental (6° ao 9°
ano) e a 1* série do Ensino Médio —, funcionam no periodo matutino, e quatro funcionarios
atuam no periodo integral: trés professores e uma merendeira.

Nessa unidade educacional trabalha-se com o curriculo que atende a todo estado de
Goiéas. Nao hé curriculo diferenciado devido a caréncia de investimentos governamentais
na educacao realizada nas escolas Calungas. Todavia, os direitos embasados nas Diretrizes
Curriculares da Educacdo Escolar Quilombola sdo conhecidos pelos educadores e, de acordo
com essas diretrizes, é importante desenvolver diversas acoes e demonstrar as diversidades
interculturais da comunidade. Percebe-se a necessidade de se trabalhar em prol do melhor
para os estudantes locais e de levar em conta o modo de vida tradicional para se fortalecer
esse conhecimento que representa uma forte cultura.

A pesquisa teve como participantes especificos de campo: trés professoras e 26 alunos
integrantes das turmas multisseriadas que compreendem a educacao do 6° ano do Ensino Funda-
mental (EF) até a 1° série do Ensino Médio (EM); e 13 mulheres especialistas locais no uso das
plantas medicinais. Houve outras participacoes complementares, que envolveram uma senhora
raizeira de 89 anos e alguns moradores que trouxeram contribui¢Oes gerais sobre a localidade.

Com intuito de fortalecer os lagos culturais e tradicionais referentes as ervas medicinais
na escola, bem como para obter a concessdo da gestao escolar quanto as agdes pertinentes,
foi realizada uma reunido para discutir a metodologia a ser utilizada e a questdo dos dias
em que seriam desenvolvidas as ac¢Ges coletivas. Foi concedida a prévia autorizacdo do
coordenador da instituicdo e da comunidade para a realizagdo das atividades sobre as plantas
dentro e fora da unidade de ensino. E, com o apoio de dois professores (Ana Carolina e
Lusmar), as tarefas foram iniciadas.

As atividades caracterizaram-se por a¢des individuais com as turmas do 6° e 7° ano do EF,
a saber: noticias (teatro) e receitas medicinais em forma de exsicatas simples e videos com recei-
tas medicinais e visitas as casas das mulheres para dialogar sobre seu conhecimento medicinal;
por acoes individuais com as turmas do 8° e 9° ano do EF, que se deram por divisao de grupos
para os trabalhos, visitas as casas de dona Franca e dona Joaquina por um grupo e as casas
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de dona Diolina e dona Darlete por outro, realizacdo de perguntas a essas especialistas sobre
os remédios conhecidos e usados no combate as doencas; e por dltimo a coleta dos remédios.
Outra acao individual ocorreu na 1% série do EM, a qual compreendeu cartografia, divisao
de trés grupos para atividades de visitas domiciliares, de modo que o primeiro grupo visitou
dona Marcelina, Neta, Dorama e Cristiane, o segundo grupo visitou Reis, dona Francilina,
Joaquina e Dita e o terceiro deles visitou Diolina, Joana e Niquinha. Além disso, foram fei-
tas anotagoes sobre as plantas, seus usos, registros de imagens e a montagem de graficos de
linha, barra e pizza demonstrando as plantas incomuns e comuns em cada quintal pesquisado.
A sequéncia deu-se por atividades coletivas com as turmas do 6° ano do EF a 1° série do
EM, de forma que a primeira acdo geral abrangeu as seguintes atividades: proposta de analise
da relacdo das plantas medicinais com os estudantes da escola e com a comunidade, visitas
as casas das especialistas locais, e aula de campo com as raizeiras Dorama e dona Marcelina.
A segunda acgdo coletiva com essas turmas compreendeu didlogo entre professores e
estudantes, aula de campo, divisdo de trés grupos, cada um desses acompanhado por uma
professora e uma ou duas mulheres (dona Marcelina, Joana, Niquinha e Cristiane), visita
ao quintal e ao Cerrado local, recolhimento de remédios, definicdo das tarefas que seriam
desenvolvidas no dia seguinte, apresentacoes das especialistas locais e dos estudantes,
exposicdo dos poemas e dos agradecimentos. As acdes complementares se deram pela aula
ministrada por dona Sebastiana aos alunos da escola, bem como por visitas domiciliares e
dialogos livres com outros moradores.
Em suma, o processo metodolégico abrangeu todas as turmas da instituicdo. Entre as
acoes desenvolvidas estdo, ainda, aula de campo, teatro, poemas, parodias, abordagem oral dos
estudantes e das mulheres que participaram do processo, além de diversas outras atividades

feitas em géneros textuais distintos, bem como por apresentacoes orais e em forma de video.
Metodologias participativas (remédios, receitas e videos)

As acodes individuais foram realizadas nas turmas de 6° e 7° ano do Ensino Funda-
mental (turma multisseriada). Dentro do contetido dessas turmas do 1° bimestre (noticias
e receitas culinarias), desenvolvemos algumas atividades com os alunos do 6° ano do EF.
Primeiramente, tivemos uma conversa com os estudantes sobre o que seria feito. Depois,
promovemos as tarefas em dois grupos, em que cada um recolheu os remédios casei-
ros préximos da escola para que fizessem as tarefas em sala. A professora Ana Carolina
acompanhou um grupo e a pesquisadora acompanhou outro grupo. Ao retornar para a sala,
buscamos a receita com alguns parentes proximos a escola, enquanto outros estudantes
tentaram aprender entre si mesmos e compartilharam o aprendizado juntamente com as
professoras, que ajudaram nesse processo de producdo do conhecimento coletivo.

Nessa atividade, o primeiro grupo fixou as plantas numa folha branca e escreveu seus
nomes e suas utilidades ao lado da respectiva colagem. O segundo grupo teve a oportunidade de
fazer algo diferente, ou seja, optou por trabalhar com a producao de video, entdo os integrantes
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ficaram debaixo de uma arvore, onde puderam desenvolver esse género. No video, eles expli-
cavam as utilidades das plantas que eram demonstradas. No geral, os educandos aprendiam de
forma bem dindmica e ltidica, o que, de acordo com Fabiana Pauletti, Marcelo Rosa e Roniere
Fenner (2014), é fundamental numa aprendizagem construtiva e significativa para o sujeito.

Atendendo ao que se programou, esses alunos trabalharam com receitas medicinais
em forma de exsicatas simples e com a producdo de videos que expressavam orientagdes
e receitudarios a partir das plantas medicinais, contexto no qual desenvolveu-se visitas as
casas das mulheres para dialogar sobre seu conhecimento medicinal, obtendo-se um texto
explicativo do processo de trabalho e a producdo de um video em forma de reportagem.’

O 7° ano produziu uma noticia em forma de teatro. A tarefa inicial era uma noticia
escrita sobre os remédios caseiros, mas os alunos pediram para usar o género textual a
partir de outro: no caso, um teatro. O pedido dos alunos foi atendido, até porque o estudo
pretendia colaborar para a formacao epistémica dos educandos (Piaget, 1998).

Essas atividades estimularam a criatividade dos educandos e possibilitaram um prévio
acesso deles aos conhecimentos peculiares que fazem parte desta comunidade do Cerrado
e aos saberes pertinentes as plantas medicinais (Evangelista; Laureano, 2007). pdde-se
observar, por exemplo, que os alunos do 7° ano, estimulados pela metodologia epistémica
(Pauletti; Rosa; Fenner, 2014), terminam por criar uma didatica prépria, inspirados pela
liberdade de aprendizagem oferecida neste processo, 0 que tornou uma pratica exaustiva
em algo produtivo e interessante no ambito cognitivo.

O conhecimento na pratica (entrevistas, o fazer e o video)

Nessa etapa, as a¢des individuais foram realizadas por turmas do 8° ao 9° ano do ensino
fundamental (turma multisseriada). No 8° ano do EF, 1° bimestre, por meio do contetido
reportagem, fizemos um trabalho conjunto sobre as plantas, que equivaleu a trés horas-aulas.
A turma foi dividida em dois grupos, sendo que cada um desses fez um roteiro antes de ir
a visita junto as mulheres da comunidade. O primeiro grupo visitou dona Franga e dona
Joaquina. O segundo visitou dona Diolina e dona Darlete. A tarefa deles era perguntar quais
remédios elas conheciam e como eram usados no combate e prevencao de doengas. Apds a
pesquisa com as mulheres, os alunos coletaram algumas plantas cujas propriedades foram
aprendidas durante as visitas. Eles seguiram as receitas e fizeram os remédios em casa e 0s
trouxeram para a aula do dia seguinte. No outro dia, com os remédios ja preparados, os alu-
nos apresentaram oralmente os entendimentos obtidos junto as turmas do 6° e do 7° ano.

ApOs a apresentacao, os alunos gravaram o video explicando o caminho percorrido
até chegarem a reportagem e como aprenderam sobre as plantas medicinais. Os grupos
fizeram também uma producdo de texto sobre essas aulas, relatando o processo do traba-
lho da pesquisa, que serviu para a fixacdo da aprendizagem sobre as ervas (Grandi et al.,

2 Atabela Receitas e videos apresentados pelos alunos do 6° ano do Ensino Fundamental pode ser consultada
em Rosilda Alves Coutinho (2019, p. 16).
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1989). No video, os alunos destacaram quais foram as mulheres pesquisadas e quais eram
as doencas e os efeitos dos remédios em prol dessas.

Algo importante em todo esse processo de pesquisa e de geracdao de conhecimentos a
partir das plantas medicinais é que em todas as turmas ocorreu a interacdo entre os saberes
locais que constroem uma farmacopeia popular (Brasil, 2009) e a metodologia de ensino
padrdo, que se adapta a realidade e aos objetivos do estudo em questdo. De acordo com
Angela Kleiman (2005), tais caracteristicas ajudam a fortalecer os letramentos sociais e
o enfrentamento do tradicionalismo educacional, extremamente recluso a padrdes que
limitam a valorizacdo dos diferentes saberes.

Os quintais das familias: mapeando as plantas medicinais

As préximas acOes individuais foram realizadas pela turma da 1* série do Ensino Médio.
A partir de contetidos ministrados em sala junto a essa turma na disciplina de Geografia
sobre cartografia (mapas, croquis, obra de arte, cartas topograficas, plantas e graficos),
fizemos um trabalho diferenciado que teve inicio em sala de aula, trabalhamos com o tema
mapeamento das ervas medicinais dos quintais das familias da comunidade Sdo José. Apos
o levantamento inicial, fizemos um gréfico representando as plantas que eram em comum
e as que eram diferentes nos quintais das familias da comunidade.

Dividimos a turma em trés grupos, cada grupo visitou quatro familias. O primeiro grupo
visitou dona Marcelina, Neta, Dorama e Cristiane. O segundo grupo visitou Reis, dona
Francilina, Joaquina e Dita. O terceiro grupo visitou Diolina, Joana, tia Lorenca e Niquinha.
O proposito das visitas era anotar os nomes das plantas e os modos de utiliza-las/utilidades,
registrando-se os saberes de forma aplicada (Carvalho, 2001; Silveira; Cérdova, 2009).3

O segundo grupo trouxe falas de uma moradora (Reis): “conheco pessoas que foram

AP

curadas de cisto no ovario usando o baco de algoddo”. Nesse momento, uma estudante
(Darlene) afirmou: “aprendi muita coisa, conheci remédios que nao conhecia, aprendi o
nome deles e ainda vou levando remédio para meu ouvido, a folha santa”. Nisso, a senhora
Reis, uma das mulheres que recebeu a visita de um grupo, observou que os alunos levaram

para si conhecimentos de seu quintal.*
Escola e comunidade: a interacdao dos conhecimentos

As atividades desenvolvidas, pela primeira acdo coletiva do 6° ano do Ensino Funda-
mental e da 1° série do Ensino Médio, colaboram para o desenvolvimento de conhecimentos
s6lidos e para o maior acesso dos educandos ao bioma Cerrado e aos saberes tradicionais

3 Atabela Plantas e suas utilidades medicinais apresentadas pelos alunos da 12 série EM pode ser consultada
em Rosilda Alves Coutinho (2019, p. 20).

4 Atabela Sumario de doencas e dos respectivos remédios que possibilitam cura pode ser consultada em
Rosilda Alves Coutinho (2019, p. 20).
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presentes na comunidade local. Segundo Jaqueline Carvalho (2001), essas atividades for-
talecem a responsabilidade em comum dessas novas geracdes, que podem contribuir para
preservar aquilo que também é til para suas vidas, como bem é o caso das plantas medi-
cinais, por eles levantadas neste estudo procedimental e epistémico.

Tendo o aval da coordenagdo da escola para seguir com a proposta de aulas diferencia-
das e entre outros pontos que necessitaram de ajustes, continuamos a fazer visitas as casas
dos moradores da comunidade para saber mais sobre os modos cotidianos de suas vidas,
tendo como foco a exploracdo dos usos das plantas medicinais. Além disso, buscamos
perceber a interacdo entre a escola e a comunidade no contexto de troca de conhecimen-
tos, o que resultou no convite de algumas pessoas para participarem da aula de campo que
seria ministrada no dia seguinte juntamente com todo o grupo (estudantes, professores,
funciondarios, pais e moradores da comunidade) na unidade de ensino. Por conseguinte,
visitamos a casa dos seguintes moradores:

J6 e Marizete — um casal conhecedor de ervas medicinais. Seu J6 faz garrafadas para
homens no sentido de fortalecer sua autoestima.

Diolanda e Abenil — Diolanda é a atendente/agente comunitaria do posto de satide.
Dialogamos sobre o uso diario do estabelecimento, que funciona de segunda a sexta-feira,
das 13h as 17h, e quase nao tem remédios para doar a comunidade em decorréncia do
financiamento precario da sadde ptiblica. Ela visita as casas das pessoas para aferir a pres-
sdo e dar algumas orientagOes sobre a satide. Diolanda contou que, na maioria das vezes,
recomenda o uso de remédios caseiros, que sao mais acessiveis e gratuitos, além de terem
bons efeitos para a saide. Ja Abenil salientou sobre dona Cercunda, considerada por todos
como mae, ja que tinha pegado nos bracos quase todos 0s mais novos da comunidade por ser
a grande parteira e conselheira de todo povo local e das regides circunvizinhas, sem contar
0 seu enorme conhecimento sobre as ervas.

Dorama — Destacou sobre algumas ervas que tém propriedade de cura, como a raspa-
gem da goiaba, que é boa para as aftas (feridas na boca), além de ser eficaz no combate
a gastrite. Para testar, a jornalista Thaise utilizou o remédio, no intuito de combater
uma afta. Para sua surpresa, no dia seguinte ja estava quase curada, o que comprova a
aplicabilidade dessas plantas (Borges, 2013).

Dona Marcelina mostrou algumas habilidades com a roda de fiar e contou que ja havia
feito muitas roupas para os filhos através do fio e da tecelagem do algoddo, sendo tudo feito
em casa, indicando as diversidades dos usos do bioma Cerrado (Oliveira, 2011).

Katiane e Elismar destacaram sobre o cotidiano vivenciado no campo, com produtos
colhidos da roga. Acompanhamos a vida corriqueira das criangas que se juntam para brincar
de queimada nos fins de tarde.

Jaqueline enfatizou os diversos usos de plantas do dia a dia, como é o caso do entre casca
da laranja da terra para o diabetes mellitus, e da casca para o sistema digestivo (intestino
preso); o remédio no alcool para sinusite com buchinha/paulistinha, lima de cheiro, umburana,
milona, arnica, resina de amesca; para gripe citou o xarope feito com muitas ervas medicinais,
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como a casca de manga, a folha de acerola, a folha de dipirona, de laranja, de limao, da manga
comum, o horteld gordo, hortelazinho, o capim de cheiro, o capim linhaco, a erva-cidreira,
o capim eucalipto, o caneldo, o quioio, a alfavaca, o vick, o poejo, a rapadura, entre outros.

No dia 30 de janeiro de 2019, nos reunimos na escola para executar uma tarefa em
comum junto aos professores e estudantes: conduzir uma aula de campo usando o que
tinhamos na comunidade. Nesse caso, fizemos uma caminhada no local, especialmente
no Cerrado, tendo a oportunidade de falarmos sobre este bioma e as suas peculiaridades.

Tivemos conosco a moradora Dorama, que nos prestigiou com o seu conhecimento
tradicional sobre as plantas medicinais e nos contou que os aprendizados vieram de sua avd,
de sua mae e de sua sogra, e na sequéncia apresentou-nos seu quintal. L4 foram observadas
muitas diversidades de plantas medicinais, e aprendemos receitas com abacate, a acerola,
jaboticaba, jaca, taioba, umburana, babosa, limdo, entre outras. As demais visitas foram
realizadas nas residéncias de dona Marcelina; Evaldino, Francilina e Dorama.

Apos essa aula de campo, voltamos para a escola, e 14 desenvolvemos algumas ati-
vidades relacionadas as visitas as raizeiras dona Dorama® e dona Marcelina.® Os alunos
produziram e apresentaram atividades do teatro e do poema sobre as ervas medicinais.
Percebemos que ndo apenas as mulheres raizeiras, consideradas especialistas locais, envol-
veram-se em todo o processo como também foi possivel influenciar outros moradores da
regido, que demonstraram que a transmissdo do conhecimento sobre as plantas medicinais
é algo rotineiro e que faz parte da existéncia do povo do Cerrado (Brasil, 2006). Portanto,
é preciso valorizar essa dindmica social como meio para incentivar um ensino escolar
diferenciado e ajudar na preservacdo dessa cultura e desse bioma.

Juntos, todos aprendem

A segunda acdo, que envolveu os alunos do 6° ano do EF a 1* série do EM, compreen-
deu a visita as casas das mulheres especialistas locais em plantas. Na ocasido, elas foram
convidadas para a aula de campo, e mais uma vez tiveram o desafio de transmitirem seus
conhecimentos para alunos e professores. Nessa etapa foram trés horas-aulas nas tarefas
de campo, tendo-se o ao final o compartilhamento de experiéncias e de aprendizados entre
todos os envolvidos nesse estudo.

Antes, numa quarta-feira, os alunos foram estimulados a falarem e a avaliarem as
aulas diferenciadas que estavam tendo. Eles também foram orientados quanto ao préximo
trabalho, que seria desenvolvido direto no Cerrado sobre as plantas medicinais.

No dia seguinte, logo pela manhd, todos os professores se reuniram para combinar os
detalhes finais. Em seguida dividimos os estudantes em trés grandes grupos, de forma que

5 Atabela Plantas medicinais e utilidades apresentadas por dona Dorama, pode ser consultada em Rosilda
Alves Coutinho (2019, p. 24).

¢ A tabela Plantas medicinais e utilidades apontadas por dona Marcelina, pode ser consultada em Rosilda
Alves Coutinho (2019, p. 27).
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cada educador acompanhou um desses grupos juntamente com as mulheres que puderam
participar das atividades de campo. Estavam presentes: dona Marcelina, Cristiane, Niqui-
nha e Joana. Na divisdo dos grupos, repassamos algumas regras a cada um dos estudantes,
como prestar aten¢do nas explicacoes das mulheres e ficar sempre junto aos professores,
a fim de evitar dispersoes e outros incidentes.

Nesse contexto, o professor Lusmar ficou com um grupo que estava mais proximo
da escola e que também foi acompanhado por dona Marcelina. A equipe teve a tarefa de
fazer um relatério de todo processo. Os outros dois grupos foram para o Cerrado em busca
das ervas que estavam mais longes. A professora Ana Carolina esteve acompanhada por
dona Joana e Niquinha, e a tarefa do grupo delas foi fazer uma propaganda dos remédios
caseiros. Ja o grupo com qual estive envolvida como professora e também pesquisadora
foi acompanhado pela moradora Cristiane, e a nossa tarefa foi fazer uma cartilha (parte
integrante da pesquisa em questdo). Os trés grupos tinham em comum a tarefa de, junto
as mulheres, recolher as ervas encontradas pelo caminho de estudo. As plantas recolhidas
foram utilizadas na apresentagdo feita no dia seguinte pelos estudantes e também pelas
mulheres, que analisaram e verificaram o que eles tinham aprendido com elas.”

No processo de apresentacao, cada grupo se posicionou atras da mesa onde estavam
os remédios recolhidos em campo. Os participantes explicaram sobre as propriedades
medicinais das plantas que conheceram, encerrando com a declamagdo de um poema que
aborda toda a trajetdria das tarefas feitas. Ao final, agradecimentos coletivos pela colabo-
racdo de todos no desenvolvimento de atividades diversificadas e pela contribuicdo para a
valorizacdo dos saberes e dos sujeitos do Cerrado (Borges, 2013).

Em geral, as acOes promovidas possibilitaram um importante vinculo dos educandos
com a comunidade e com o meio social que compreende os usos e 0s costumes em torno
das plantas medicinais (Oliveira, 2012), que sdo empregadas nos mais distintos tipos de
doencas, como bem foi possivel identificar nos topicos anteriores.

Consideracoes finais

O conhecimento tradicional das plantas acompanha a humanidade desde os tempos
mais remotos. E um saber transmitido ao longo das geracdes e que salva vidas por seus
valores e possibilidades de cura de diversos tipos de doencas. Sdo ervas que demonstram
probabilidades de melhores condigdes de vida para quem vive em comunidades tradicionais.

A pratica da aprendizagem coletiva e partilhada, como pode ser percebido no presente
capitulo, é fundamental no processo do ensino-aprendizagem dos estudantes. Essa pratica
inovadora/diferenciada tem demonstrado a valorizagdo do conhecimento local na cons-
trucao de uma rede entre comunidade e escola, base de uma epistemologia que favorece a
interagdo e a constru¢do do conhecimento.

7 Atabela Variedades de plantas localizadas nos quintais da comunidade S&o José pode ser consultada em
Rosilda Alves Coutinho (2019, p. 32).
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Portanto, temos que dar voz aos sujeitos que sdo protagonistas e que fazem parte das
préticas interculturais ligadas ao uso sustentével do bioma Cerrado. E gratificante poder
contribuir para o cunho deste trabalho colaborativo e participativo. Sendo assim, por esse
entendimento, temos a chance de dar a oportunidade para as préximas geragdes continuarem
a fortalecer a transmissdo dos saberes empiricos de forma a interligar a educagdo escolar
com as sabedorias da comunidade.

O presente trabalho baseou-se em conhecimentos tradicionais sobre as plantas medici-
nais transmitidos ao longo das geracdes pelos ancestrais da comunidade estudada, formada
por nucleos familiares que sdo unidos pelo parentesco e pela relacdo com esses recursos
naturais que trazem sobrevivéncia e cura a seu povo.

Por intermédio deste estudo, percebemos que a comunidade e os seus conhecimentos
sobre as plantas medicinais vém modificando os hébitos alimentares e os cuidados com
a natureza de modo geral. Nesse contexto, preservar as plantas medicinais, bem como o
bioma Cerrado, é uma forma de manter viva essa cultura.
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Lingua, cultura e
sustentabilidade:

o caso dos Ndyuka em
Diitabiki, Suriname

Ficenca Raquel Eliza
Ana Suelly Arruda Camara Cabral

Introducao

O Suriname é um pais multilingue, onde sao faladas linguas de diferentes origens —
Aarai, Tiriy6 e Wayana (indigenas), Industani [Hindi-Urdu], Javanés, Portugués, Inglés,
Francés, Espanhol, Chinés (Haca, Cantonés e Mandarim), e as linguas crioulas Saramac-
can, Sranan ou Sranan tongo, Aluku, Kwinti, Paamaka, Matawai e o Ndyuka . Entretanto,
o0 Holandés é a tinica lingua oficial do pais, e se constitui em uma grande barreira para muitos
quilombolas e criangas indigenas, falantes de suas respectivas linguas nativas. Soma-se a
isso o fator de exclusdo relativa a qualidade da educacdo dentro das areas rurais, que esta
muito abaixo do nivel educacdo oferecida em areas urbanas.

O presente artigo trata do povo quilombola Ndyuka, focaliza aspectos de sua hist6-
ria, lingua e cultura, e apresenta dados que mostram como esse povo se diferenciou e se
fortaleceu como um grupo étnico distinto, fazendo sua prépria histoéria, longe do habitar
milenar de seus ancestrais, com um modelo préprio de sustentabilidade. A pesquisa base
deste estudo foi empreendida pela primeira autora deste capitulo para a sua dissertacao
de mestrado, defendida em 2017, no ambito do Mestrado Profissional em Sustentabilidade
junto a Povos e Territérios Tradicionais (Mespt), da Universidade de Brasilia, cuja pre-
ocupacao principal foi o uso e fortalecimento da lingua Ndyuka no sistema educacional
surinameés, assim como o reconhecimento do Ndyuka como lingua cooficial do Suriname.

Como é fato conhecido, os Ndyuka, assim como os demais povos quilombolas e os povos
indigenas, tém seu préprio modo de ver o mundo e suas proprias técnicas e metodologias de
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sustentabilidade, embora varios aspectos de seu patrimonio cultural tenham sido afetados
pelo processo de colonizagdo ao longo de séculos. As forcas externas que agem contra a cul-
tura tradicional Ndyuka tém promovido, entre outras perdas, o deslocamento progressivo de
sua lingua nativa de suas funcdes naturais, assim como o enfraquecimento de parte de suas
praticas culturais, embora a forca identitaria do povo Ndyuka o tenha protegido de perdas
mais graves dos seus bens culturais, fortalecendo-o, a cada dia, contra as forgas externas
destrutivas das sociedades de povos tradicionais.

Breve histérico do povo Ndyuka

O povo Ndyuka é descendente de africanos escravizados que escaparam das planta-
¢Oes de agtcar durante o século XVIII. Foi o primeiro grupo de escravos fugitivos com os
quais o governo colonial holandés assinou um tratado de paz, em 1760 (Eersel, 2002). Uma
caracteristica dos quilombolas, segundo André Kobben (1979), é que seus assentamentos se
localizam no interior, as margens dos rios, como é o caso dos Ndyuka, que vivem ao longo
dos rios Tapanahony, Marowijne, Cottica e Lawa. A organizacdo econémica dos Ndyuka
sempre se baseou no cultivo itinerante, principal meio de vida a agricultura, realizada
exclusivamente por mulheres, sdo responsaveis por toda a producdo nas parcelas agricolas.

Os Ndyuka e outros grupos quilombolas e indigenas sdo vistos como grupos étnicos
minoritarios no Suriname, mas em realidade sdo todos minorizados e ndo minoritarios.
Na area costeira, o conceito Ndyuka é usado para os diferentes grupos Marrons em geral.
Os Ndyuka também sdo chamados de Aucaners pelos holandeses. O governo colonial cha-
mou os Ndyuka de “negros livres por tras de Auka”, em homenagem a plantacdo da qual
os tratados de paz foram assinados. Esse nome foi posteriormente encurtado para Aukans
e adotado pelos Ndyuka como Okanisi (Velzen; Hoogbergen, 2011). O nome Ndyuka é
derivado do riacho Mama Ndyuka, onde o grupo se estabeleceu durante os seus primeiros
40 anos no Suriname, apos a fuga das plantacées. O riacho, por sua vez, recebeu o nome
de um péssaro da Africa, que emite um som semelhante a prontincia da palavra “Ndyuka”
(Pakosie, 1998), de forma que Ndyuka tem valor ideoféonico.

A cultura do povo Ndyuka

Comunidades quilombolas foram destruidas em todo o mundo, por meio de forca
militar brutal, sendo seus sobreviventes forcados a se assimilarem a sociedade mais ampla,
para que sua propria cultura fosse esquecida. Mas muitos povos quilombolas resistiram
as tentativas de exterminio e encontram-se, na atualidade em processo crescente de forta-
lecimento de sua luta pelos seus direitos. No Suriname, os Ndyuka sobreviveram cultural
e politicamente, como comunidades quilombolas auténomos, preservando muito de sua
cultura africana fora da Africa (ST-Hilaire, 2000). Os Ndyuka lutaram muito para manter
sua identidade, que se traduz pelo orgulho de sua origem, de seus costumes, rituais, crengas
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e demais bens culturais. Assim, os Ndyuka mantém fortemente sua identidade étnica, pre-
servando caracteristicas fundamentais de sua cultura africana ancestral.

Nas comunidades Ndyuka, cada estabelecimento é uma aldeia se os seguintes bens
materiais estdo presentes: um kee-osu ou gaanwan osu ‘mortudaria’ e um faaka tiki ‘santu-
ario ancestral’. Sem um Kee osu e um faaka tiki, os rituais que precisam acontecer antes
de um funeral ndo podem ser feitos. Os assentamentos que nado tém o status de aldeia sdo
chamados kampu ‘acampamento’, considerados acampamentos de trabalho. Em cada cami-
nho que vai do rio a aldeia, ha uma barreira de folhas entrelacadas sob a qual cada pessoa
deve passar. A barreira serve para afastar os espiritos do mal e, também, para limpar o
visitante de quaisquer mas intencdes em relacdo aos ocupantes da aldeia. No faaka tiki,
sacrificios sdo feitos pelos ancestrais. Pode-se buscar ajuda por diferentes motivos, como
doenca, acidente ou outras razées, como quando alguém deixa a aldeia por muito tempo.
Quem sentir necessidade, pode oferecer sacrificios aos antepassados. Eles vao até ajudar
um bakaa' ou alguém que pertenca a outro grupo étnico.’

Entretanto, o principio estrutural mais importante na organizacao social dos Ndyuka é a
matrilinearidade, em que o nticleo do grupo é formado pelos descendentes na linha feminina
de uma mae ancestral conjunta (Kébben, 1979, p. 26). A sua estrutura social é a seguinte:

* Nasi ou Gaan Lo: O Gaan lo é composto de clds matrilineares. O tronco é formado por
grupos de pessoas que se sentem conectadas por relagdes de vinculo desde o periodo
apos o estabelecimento permanente dos Ndyuka como uma comunidade nacional.

* Lo: A unidade familiar priméria na sociedade Ndyuka é o Lo e cada cla contém
parentes que sdo parentes matrilineares. Eles usam o Lo e o Bee para indicar que
pertencem a uma familia. Como afirma André Kobben (1979), a origem dos clas
matrilineares no Suriname € tinica. Eles foram criados aproximadamente na primeira
metade do século XVIII por fugitivos de uma ou varias planta¢des. Os nomes dos
clas sdo derivados do nome da plantacdo ou do dono da plantagdo. Por exemplo,
os Otoo lo eram escravos do senhor Oto; ja o Pinasi lo veio do nome de um dono da
plantacdao L’Espinasse, o Dyu lo trabalhava para os donos das plantacdes de judeus
portugueses e os Misidyan lo eram escravos do fazendeiro John.

* Os Lo sdo subdivididos em matrilinhagens chamadas bee, que é a palavra Ndyuka
para barriga. Uma bee é composta por uma mulher e seus filhos e, também, seus netos,
por meio de uma sucessdo de filhas. Membros da bee (bee sama), cujos mais velhos
geralmente podem identificar uma determinada mulher como ancestral do grupo,
compartilham direitos a terra, uma divindade de linhagem e um santudrio ancestral.

» Segundo André Kobben (1979), a osu ‘casa’/ ‘familia’ é formada pela mae e seus
filhos, pertencentes a mesma linha materna, junto com seu marido, que pertence a
uma linha materna diferente.

' Um bakaa é um estrangeiro ou uma pessoa do um outro povo.

2 Dados coletados durante uma entrevista com um idoso de diitabiki, em fevereiro de 2017.
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A organizacgdo politica e religiosa dos Ndyuka

Embora as sociedades quilombolas do Suriname sejam matrilineares, os homens ocu-
pam as posicdes mais importantes nos niveis administrativo e politico. A hierarquia politica
dos seus membros se caracteriza como segue:

* Gaanman (chefe Paramount, Kondee masaa);

* O Ede Kabiten (Capitao Principal);

* O Kabiten (Capitdo ou Chefe da aldeia);

* O Basia (Assistente).

Esses membros sao nomeados em conselhos tribais chamados kuutu. A designagao des-
sas fungoes ocorre de acordo com a tradi¢do Ndyuka. Apés a nomeacdo, cada membro, por
recomendacdo, tem sua nomeacdo confirmada pelo governo do Suriname, a fim de receber o
reconhecimento oficial e o pagamento de um saldrio. (Elzen; Wetering, 2004). A sucessao destes
lideres tradicionais é herdada por meio da linha matrilinear e sua nomeacao é para toda a sua vida.

Os Ndyuka tém rituais para os momentos mais importantes de suas vidas. Sdo rituais relati-
vos aos estagios da vida — nascimento, puberdade, idade adulta — ao casamento e a morte. Esses
rituais sdo muito extensos e abrangentes e, neles, a familia desempenha um papel importante.

Ainda no campo da religiosidade, a influéncia dos sacerdotes durante os rituais é muito
importante e ha uma hierarquia das entidades religiosas dos Ndyuka, estruturada conforme
descrita a seguir:

* Masaa Gadu ou Gaan Gadu é o tinico e Altissimo Deus da religido Ndyuka. Na lin-
gua Kumanti, ele é conhecido como “Kedi Ama Kedi Ampon”. Ele é a fonte de
todas as criaturas vivas. Cada Ndyuka pode pedir ajuda a este “Ser Supremo” sem
a intervencdo de outros.

» Wenti/Pantedes: Existem quatro pantedes que funcionam de acordo com os Ndyuka,
em nome de Gaan Gadu. A tarefa desses pantedes é supervisionar e proteger a
comunidade Ndyuka; para fazer conexdes com esses espiritos (também chamados
de Deuses mediadores), quando se precisa da ajuda de um médium — padres espe-
cializados em um desses espiritos em particular.

» Obia ou tyai a ede ‘carregue o oraculo’: o ordculo é um pacote sagrado feito de
objetos luminosos colocados e carregados na cabeca de dois homens. De acordo
com o Ndyuka, este oraculo foi usado pelos Ndyuka durante o tempo de fuga das
plantacGes, para ajuda-los a obter sua liberdade (énfase nossa).

Assim como outros Marrons, os Ndyuka tém sua autoridade tradicional possuidora
de suas préprias leis e justica em seu territdrio, entretanto, os direitos coletivos a terra nao
sdo reconhecidos, pois o Suriname ndo possui uma politica coerente para com o direito ao
territério pelos povos indigenas e marrons, nem politicas de desenvolvimento ou gestao
sustentavel dos recursos naturais por comunidades tradicionais.
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A tradicdo oral dos Ndyuka

Os Ndyuka sdo pessoas que herdaram as tradigdes orais de seus ancestrais africanos.
Na transmissao do conhecimento tradicional, que se da pela oralidade, o treinamento da
memoria é fundamental, e os idosos desempenham um papel importante na sociedade,
na qualidade de principais transmissores do conhecimento tradicional para as novas gera-
¢Oes. Acontece que alguns aspectos da tradicao cultural Ndyuka sdo conhecimentos secretos,
de modo que s6 sdo transmitidos em osu toli (histérias caseiras) aos membros pertencentes
ao mesmo grupo matrilinear. Excepcionalmente, um Ndyuka pertencente a outro grupo
matrilinear pode receber esse conhecimento, um privilégio nunca concedido a um estrangeiro.

O sistema de escrita dos Ndyuka: O Afaka

Segundo George Huttar (1992), a escrita da lingua Ndyuka foi organizada de acordo
com um sistema silabario, e recebeu o nome Afaka, do nome de seu préprio inventor, Afaka
Atumisi. O sistema é constituido de 56 silabas signo, revelados a ele por meio de sonhos,
em 1908. O uso do sistema da escrita Afaka havia sido proibido pelo chefe supremo dos
Ndyuka, Gaanman®Amakti, em resposta a missdo liderada por Franciscus Morssink, da Igreja
Catélica Romana, cujo objetivo era usar esse sistema como instrumento na pregacao do
evangelho para cristianizacdo dos Ndyuka. O Gaanman queria manter sua cultura. Hoje
em dia, a escrita é usada apenas por artistas em suas pinturas ou outros trabalhos artisticos.

A origem da lingua Ndyuka

Ndyuka é uma das sete linguas crioulas originadas do Proto-Crioulo do Suriname.
As linguas dele derivadas sdo o Saramaccan, o Sranan ou Sranan tongo, o Aluku, o Kwinti,
0 Paamaka e o Matawai. A origem do Proto-Crioulo ainda é uma incégnita, embora varios
linguistas tenham levantado diferentes hipéteses sobre como ela poderia ter-se desenvolvido.
Para a maioria dos linguistas, o crioulo inicial teria sido formado por volta do final do século
XVII e inicio do século XVIII. Essa é a visdo de Bettina Migge e Laurence Goury (2008),
que consideraram as informacgdes histéricas disponiveis e sugeriram que o crioulo se formou
por volta do final do século XVII, durante a transi¢cdo da aldeia para o cultivo agricola.

Para George Huttar (1994), um dos primeiros estudiosos da lingua Ndyuka, o primeiro
estagio do Proto-Crioulo do Suriname teria surgido na primeira metade do século XVIII,
quando muitos escravos fugiram das plantacdes. Norval Smith (2002, p. 131) apresenta
um quadro temporal dos eventos linguisticos importantes na histéria do Suriname, que
reproduzimos a seguir:

3 Gaanman é titulo designativo do chefe supremo dos quilombolas do Suriname e da Guiana Francesa:
Ndyuka, Saramaccan, Matawai, Aluku, Paramaka e Kwinti.
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1651 Estabelecimento dos ingleses no Suriname
C. 1660 Marronagem do grupo de Jerme na regido do Para no Suriname

C.1665  Crioulo Sranan do Caribe em plantagées, pidgin com base lexical
inglesa (uma hipétese defendida em Norval Smith (1999a)

1665 Chegada de colonos judeus (de Cayenne com escravos que falam a
lingua crioula portuguesa (hipétese defendida em Norval Smith, 1999b)

1667 O Tratado de Breda relativo ao Suriname foi entregue aos holandeses
1668 O inicio efetivo da administragéo holandesa

1668-75  Mais de 90% dos ingleses saem com 1650 escravos

C.1680  Sranan relexificou parcialmente para o portugués, resultando no

Dju-tongo (‘lingua judaica’) nas plantagées do Médio Rio Suriname
(uma hipétese defendida em Norval Smith 1999b)

1690 Fuga em massa de escravos que fundaram o cla Matjau da tribo
Saramaccan (falando Dju-tongo); este cla é o mais antigo dos clas
Saramaccan

1712 Fuga em massa de escravos que fundaram o povo Ndyuka (falando

Sranan em Plantagdes)

Fonte: George Huttar (1994)

De acordo com Norval Smith (2002), a origem do Proto-Crioulo do Suriname teria
ocorrido apds 1651. Smith levantou a hip6tese de que a base para o Sranan tinha sido um
pidgin da area do Caribe colonizada pelos ingleses. Para Smith, Sranan teria aparecido
no Suriname, baseado nesse pidgin. Ele lembra que ha dois pontos competitivos para a
regido a partir da qual o pidgin de base inglesa teria se expandido: St. Kitts, proposto por
Baker e Barbados (Smith, 1999a). Smith lutou contra a ideia de que o Saramaccan havia
se tornado um crioulo antes do Sranan, por considerar o Saramaccan a mesma lingua
Dju-tongo, ou seja, a mesma lingua falada nas plantacoes judaicas do Suriname, ja que os
judeus s6 chegaram 14 em 1665. Ele também argumentou (Smith, 2002) que se Dju-tongo
foi criado em 1680 com base no Sranan pré-existente, o periodo de crioulizagao teria sido
entre 1651 e 1680, portanto, durante periodo de 30 anos.

No que diz respeito a presenca de elementos portugueses nas linguas Marron, Morris
Goodman (1987) e Norval Smith (1987) defenderam a ideia de que a formacdo do Sara-
maccan teria ocorrido com a presenca de judeus portugueses no contexto da crioulizacao
da lingua. Para Smith (1999a), os judeus de Caiena e seus escravos teriam vindo de Per-
nambuco, outra col6nia holandesa da época. Norval Smith (2002) observou que sua tese foi
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questionada por Jaques Arends (1999), John Ladhams (1999) e William Jennings (1999),
que argumentaram contrariamente sua hipdtese, alegando razdes histéricas. No entanto, para
Norval Smith (2002), que acreditava que “uma pega so6lida de evidéncia linguistica deve
sempre ter precedéncia sobre uma construcao histérica”, sua tese certamente sustentava,
mesmo sem evidéncia histérica, uma crenca de que os elementos portugueses no Ndyuka
decorrem da presenca judaica portuguesa no Suriname.

Norval Smith (2002) prop6s uma tabela que descreve os efeitos da “marronagem” no
Suriname, reproduzida de forma adaptada, no quadro seguinte:

Periodo de marronagem Efeitos linguisticos da marronagem

1650-1667 Linguas amerindias

1690-1710 Um misto de Inglés — crioulo portugués
1710-1800 Crioulo baseado no Inglés

1800-1863 Crioulo baseado no Inglés

Fonte: Norval Smith (2002)

As fontes linguisticas no desenvolvimento da lingua Ndyuka

Nesta secdo, apresentamos exemplos de palavras provenientes de linguas africanas que
contribuiram para a formacao do 1éxico Ndyuka. A contribuicao dessas linguas na formacao
do Ndyuka é de natureza lexical, fonol6gica, prosédica e morfossintatica. Consideracoes sobre
esses tipos de influéncias sdo feitas no capitulo que trata de um esboco da lingua Ndyuka.

Algumas palavras africanas que constituem o léxico Ndyuka, por George Huttar (1985):

I S S

Nyuundu n-yuundi
‘lontra/otter’
Nzau - Nzawu

‘elefante/elephant’

Pingi - Mpingi ‘rato/mouse’
Plkusu - lu-mpukusu
‘morcego/bat’
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I S S

Mbaki Nuni a mbaki ‘ave
de rapina’
fassaros Kitikooma G 4-kloma NKiti — nkiti
‘pequeno falcdo/
small gam’
Angama Adangme gama -
‘camaledo/lizard’ ‘chameleon’
Ndyuka Kwa Bantu
Répteis Anyooka - Nydka *
cobra/serpent’
Mboma ‘sucurif - Mboma
boa constrictor’ ‘cobra (familia Py-
thonidae)/python’
Anainsi Akan anansi -
‘aranha/spider’
e Muntyama arco i MRS
iris/rainbow
Puuld ‘bolha/ - K puldlu
bubble’
Agba, 4gwa Igbo agba -
‘mandibula/jaw’
Agana ‘coxafthigh’ - Other: bisa gan
‘perna/leg’
A0 Bansa ‘lado/side’ - mbaansya
corpo . 0
costela/frib
Buiba ‘pele/skin’ Yor. Buba Bliuba ‘coelho/habit’

Fukufiku
‘pulmdes/lungs’

Yor. Fukufaku

Fonte: George Huttar (1985)

Embora o Inglés seja a principal lingua lexificadora dos crioulos do Suriname, as outras
linguas também contaram fundamentalmente para o desenvolvimento dessas linguas, como
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foram os casos do Holandés, do Portugués e de linguas africanas®. Foram também fontes
de empréstimo as linguas Tupi-Guarani, Arudk e Karib, conforme mostramos em seguida:

osu house ‘casa’
doo door ‘porta’
bika because ‘porque’
peeti plate ‘prato’
tapu top ‘alto’
sitali star ‘estrela’
mun moon ‘lua’
san sun ‘sol’

liba river rio’
booko break ‘quebrar’
baala brother ‘irmao’
wataa water ‘dgua’
faya fire ‘fogo’
dyali yard ‘jardim’

4 Peter Bakker (2009) encontrou 473 verbos em Saramaccan, no total. Segundo ele, “é sem duvida verdade que
minha lista ndo contém o léxico completo dos verbos do Saramaccan, mas a lista certamente contém a maior parte
dos verbos existentes. A maioria dos verbos é do Portugués (174; 37%) ou do Inglés (159; 33%). Estranhamente,
os verbos em Portugués superam os verbos em Inglés, embora o vocabuldrio bésico do Saramaccan possa conter
mais itens em Inglés do que em Portugués. Norval Smith e Hugo Cardoso (2004, p. 120) chegaram independen-
temente a mesma conclus&o: contaram 275 verbos de origem inglesa e portuguesa, em que 121 (44%) eram de
origem inglesa e 154 (56%) do Portugués. Se eu restringir minha contagem aos verbos derivados do Portugués
e do Inglés, minhas porcentagens sdo compardveis (52% Portugués, 48% Inglés). O terceiro maior conjunto
consiste nos verbos de etimologia desconhecida (55). Muitos deles s&o provavelmente africanos, mas também
pode haver alguns verbos portugueses ou ingleses ndo reconhecidos e verbos de outras fontes. O quarto maior
conjunto contém os verbos holandeses (35) e o quinto os do Gbe (27). As fontes menores sdo Kik.ongo (5 verbos),
Amerindio (1 verbo de Kalina), Ingrediente X (1) e Twi (1). Em vérios casos, foi impossivel decidir sobre uma fonte
etimoldgica devido a existéncia de palavras de origem semelhantes. Estes pares etimolégicos sdo numerados:
Holandés-Inglés (n), Holandés-Portugués (1), Inglés-Portugués (1), Portugués-Gbe (1), 1'wi-Gbe (1). Dois por cento
das etimologias séo ambiguas, mas nenhuma dessas ambiguidades afetaria a hierarquia subsequente, que é
baseada no nimero de etimologias identificaveis de todos os verbos identificados.”
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o rmr oo

udu wood ‘madeira’

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)

Algumas palavras Ndyuka derivadas do Holandés:

Ciomse s o

kasi kaas/ kast ‘armario’
bon boom ‘arvore’
tafaa tafel ‘mesa’
kelisi kers ‘cereja’
nanasi ananas ‘abacaxi’
apeesina sinaasappel ‘laranja’
nangaa nagel ‘unha’
fanafu vanaf ‘afastando-se de’
gaw gauw ‘rdpido’
kuguu kogel ‘bala’
piisii plezier ‘prazer’
yapon japon ‘vestir’
puubei proberen ‘tentar’

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)

Palavras Ndyuka derivadas do Portugués:

kodo ‘cada’
kaba ‘acabar’
adyosi ‘adios’
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guyaba
saaka
kama
sukuma
kaabita
geme
siponsu
gotoo
gagu
pikin
kai
subi
feba
tyupa
pina
tan
pasa
taa
gaan
te
kaka
afo
tiyu

tiya

‘goiaba ‘
‘salgar’
‘cama’
‘espuma’
‘cabrita’
‘gemer’
‘esponja’
‘esgoto’
‘gago’
‘pequeno’
‘cair’

‘subir’
‘febre’
‘chupar’
‘penar’
‘estar/ estao’
‘passar’
‘outra’

‘grande
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pai ‘pai da esposa ou do esposo’
mai ‘mé&e da esposa ou esposo’
baba ‘babar’

baiba ‘barba’

guli ‘engolir’

bakiyaw ‘bacalhau’

sabi ‘saber’

fula ‘furar’

gafa ‘gabar’

bun ‘bom’

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)

Algumas palavras Ndyuka de origem indigena:

oo oo

maakusa marakuja ‘maracujd’

anamu inamu ‘nambu’

tamanuwa tamandua ‘tamandud’

kasun acaju ‘caju’
e

amaka hamaca ‘rede’
S

kaiman kaman ‘crocodilo’

sipali sipari ‘arraia’

nyamaa aimara ‘espécie de peixe’

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)
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Um esbocgo da lingua Ndyuka

Apresentamos, nesta secdo, um esboco da fonologia, morfologia e morfossintaxe da
lingua Ndyuka.

Fonologia

Ndyuka tem vogais orais e nasais, classificam-se com respeito ao avanco/recuo e levan-
tamento/abaixamento da lingua em vogais anteriores, centrais e posteriores, + altas e — altas:

T oo

[if Ti] fuf [u]

| -ana WEICICEENICEEEISIS

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)

Vogais:

Sdo 14 os fonemas consonantais do Ndyuka, cujas realizacdes fonéticas se distribuem
por seis pontos de articulacdo e sete modos de articulagdo:

Ponto de Labial Labio- Palatal | Velar
articulacao dental
Modo de
articulacao
surdas Ip/ [p] [t/ [t] Ik[ [K]
sonoras  [b/ [b] [d] [d] la/ [9]

[rf] [r] [n]

Aproxi- sonoras  [w/ [w] il i

surdas [T [/ 1] [hl Th]

[s]

sonoras /[n/ [n] [n]

mante

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)
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Alguns processos fonoldgicos

Consonantes nasais tornam-se silabicas em inicio de palavras, precedendo oclusivas:
/ndyuka/ [Ad3u’ka] ‘Ndyuka’
/mboma/ [thbo’ma] ‘sucuri’

Consoantes nasais tornam-se homorganicas precedendo oclusivas em meio de palavras:
/nangaa/  [nar’gaad] ‘unha’
/bansa/ [ban’sa]‘lado’

Vogais se nasalizam precedendo consonantes nasais:

< b

/aini/ [a{’ni] em
/kambaa/ [kdm’baa] ‘room’
/pen/ [pén] ‘pain’

A estrutura sildbica do Ndyuka é (C1)(C2)(V)(C3) em que C3 é uma nasal velar
(n ->p/ _# consonante, ou w:

/mun/ [mup] ‘lua’
/pen/ [pén] ‘pain’
/silow/ [si’low] ‘lento’

Ndyuka apresenta sequéncias de duas vogais idénticas:

mangii “fino’

seefi ‘se mesmo’

gaandi ‘idoso’

koo ‘frio’

tuu ‘verdadeiro’
Acento

O acento Ndyuka cai na ultima silaba de uma palavra:
/finga/ [fin’ga] ‘dedo’

/bansa/ [ban’sa] ‘lado’

/ndyuka/  [nd3zu’ka] ‘Ndyuka’

Morfologia e morfossintaxe
O perfil morfolégico geral do Ndyuka é tipico das linguas crioulas. E uma lingua

isolante, com poucos casos de derivacao. Predicados podem ser encabecados por verbos,
bem como por substantivos e adjetivos. Ndyuka possui preposicoes, adjetivos precedem
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o substantivo principal, assim como artigos, pronomes possessivos e quantificadores.
Os advérbios seguem o predicado, seja o verbo intransitivo ou transitivo. Expressoes inter-
rogativas sdo constituintes iniciais de oragoes. Ndyuka tem um sistema de alinhamento
nominativo e a ordem basica das palavras é SV O DAT ou S V DAT O.

As classes de palavras abertas do Ndyuka incluem substantivos e verbos (exceto auxilia-
res e copulas). As classes fechadas incluem adjetivos, advérbios, pronomes pessoais, artigos/
demonstrativos, preposicoes, conjuncoes, exclamacoes, ideofones e particulas discursivas.

Os substantivos tém referentes que podem ser coisas, sentimentos, sensacdes, dias da
semana e meses. Os substantivos sdo modificados por artigos/demonstrativos, pronomes,
adjetivos e quantificadores. Todos eles precedem o substantivo principal.

Ndyuka tem duas particulas que cumprem o papel de artigos: um a “definido” e um
wan “indefinido”. Exemplos:

a osu wan osu
a casa uma casa
a faya wan faya
0 fogo um fogo
a lobi wan lobi

0 amor um amor
a pen wan pen
a dor uma dor

a koo wan koo
o} frio um frio

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)
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Os pronomes possessivos Ndyuka sdo os seguintes:

mi ‘meu/minha’
yu ‘de vocé’

en ‘dele, dela”
wi ‘nosso’

yu ‘de vocés’
den ‘deles/delas’

Fonte: Ficenca Raquel Eliza (2017)

Exemplos:

Mi osu ‘Minha casa’

En pen ‘Dor de vocé’

Den uman pikin ‘Filhas de vocés’

Wi mati ‘Nossos amigos’

Mi e go a mi kambaa ‘Eu vou para meu quarto’

As construgoes possessivas Ndyuka podem consistir em uma construgdao com a
preposicdo fu:
A wagi fu en booko ‘O carro dela quebrou’

Os demonstrativos sdo expressos pela particula a — que também funciona como um
artigo definido —, pelos pronomes possessivos da terceira pessoa ‘dele / dela’, e por disi
‘este’ e dati ‘aquela’. Por exemplo:

A disi moi moo a dati ‘Este é mais bonito que aquele’

Exemplo de pronomes com verbos intransitivos:
Mi e siibi

eu prog dormir

‘Eu estou dormindo’

Exemplos de pronomes com verbos transitivos:
Mi e aliki  a poku

eu prog ouco a musica

‘Estou ouvindo musica’
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Exemplo de pronome com verbo ditransitivo:

Mi e sende wan  buku gi yu
eu prog mandar um livio para  vocé
‘Estou enviando um livro para vocé’

O poder da lingua Ndyuka em Diitabiki

Esta pesquisa da lingua Ndyuka foi pioneira e tinica até o presente. Foi realizada na
aldeia Diitabiki, um lugar ideal para observar o uso da lingua e as atitudes linguisticas do
povo Ndyuka. Criancas das aldeias vizinhas estudam na escola da aldeia Diitabiki. Quase ndo
ha contato com as areas urbanas. Diitabiki é uma comunidade do resort Tapanahony (distrito
Sipaliwini), localizada ao longo do rio Tapanahony, no sudeste do Suriname. Ela tem sido
uma aldeia muito importante porque é a residéncia do Gaanman — chefe Paramount do povo
Ndyuka. Anteriormente, esta aldeia era chamada de Lukubun (cuidado) (Pakosie, 2003).

A comunidade tem um aeroporto, uma escola primdria e um moderno centro médico. A escola
é publica e esta localizada ao lado da clinica em Dataa Kondee ‘ Aldeia médica’. Recebeu seu
nome em homenagem a um Gaanman anterior, Akontoe Velantie. Também existe uma estacao
de transmissao de radio chamada “Radio Paakati“. Paakati significa transmissdo ou antincio.

Pelo que foi observado durante a pesquisa, a lingua Ndyuka é fundamental para a
identidade do povo Ndyuka. E usada como um meio de comunicacéo diério, e as pessoas
dificilmente se comunicam umas com as outras em outro idioma. O Ndyuka em Diitabiki
é usado nos seguintes contextos sociais:

* Kuutu ‘reunioes’: reunioes internas na aldeia, bem como reunidoes com estranhos.

Por exemplo, durante o kuutu, ha sempre um pikiman (alguém que age como um interme-
diario), que confirma repetidamente o que ambas as partes disseram. Embora o Gaanman
entenda e fale Holandés e Sranan tongo, € o pikiman que fala para os convidados.

» Comunicacdes em grupo: os membros da aldeia se comunicam em Ndyuka em
todos os contextos sociais: em casa, quando estdo pescando, cacando, fazendo
artesanato, praticando agricultura, fazendo tarefas no rio, durante viagens com o
barco ou durante o almogo ou jantar etc.

* Festas tradicionais na aldeia: dancar, cantar, tocar bateria no booko, durante a inau-
guracdo de um Gaanman, durante rituais ou festividades como o puu a doo.

» Cerimonias religiosas tradicionais: rituais no faakatiki, rituais quando alguém morre,
ou durante cerimdnias de cura.

* Nas lojas: compra e venda de mercadorias nas lojas.

* Educacdo: Embora 45,8% da instru¢do seja ministrada em Holandés, os professores
usam regularmente a lingua Ndyuka como meio de instrucdo durante as aulas, e as
criancas usam o Ndyuka para se comunicar durante a hora do lanche, e enquanto
brincam no pétio da escola.
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Em resumo, a maioria dos habitantes da aldeia ndo fala Holandés. Quem fala Holandés
usa esta lingua para falar com os professores dos filhos, ocasionalmente com familiares
(filhos com os pais ou tia) ou com alguém que conhecam que fale Holandés.

Opiniées de professores sobre multilinguismo e educagao

A maioria dos professores, quando questionada sobre o multilinguismo, expressou sua
opinido de que o Holandés deve ser a lingua de ensino. No entanto, concordam que deve
haver mais atencdo ao multilinguismo na educacdo. Existem alguns professores que sao
neutros ou nao tém opinido exata sobre a combinacdo do uso da lingua materna e do Holan-
dés na educacdo. Resumidamente, a maioria dos professores também acha que cabe aos
pais criarem os filhos na lingua que quiserem, mas, segundo eles, os alunos terdo melhor
desempenho na escola se falarem Holandés durante as aulas.

Foi observado que os professores mudam constantemente do Holandés para o Ndyuka,
a lingua materna das criangas. Nao é norma usar outras linguas durante as aulas no sistema
educacional do Suriname, mas é uma solugdo para os professores se fazerem compreen-
siveis para as criancas.

Os professores reconhecem que o ambiente onde as criancas vivem influencia a lingua
que as criangas usam durante as aulas e compreendem o porqué de existir uma barreira
linguistica entre as criangas. Portanto, eles sabem qual abordagem é necessaria para aten-
der as necessidades linguisticas dessas criancas. Todos os professores dizem: “Eu permito
que meus alunos usem sua lingua materna durante as aulas”, mas observaram que, quando
corrigem as criancas, elas ficam constrangidos e se retraem.

A lingua que as criancas usam dentro e fora da sala de aula é o Ndyuka. No patio da
escola ndo ouvimos uma palavra em Holandés. O que temos também observado é que os
professores ndo corrigem as criangas nos intervalos, como fazem nas salas de aula. Isso
esta de acordo com a observacao feita por um dos professores Ndyuka:

Eles podem falar sua lingua materna o quanto quiserem fora das salas de
aula. Depois que o intervalo termina, eles sabem que ndo podem mais fazer
isso. Entdo eles tém que falar Holandés. Somente se eles ndo entendem algo,
estdo autorizados a falar sua lingua materna.

Durante as entrevistas, todos os professores reconheceram que a troca de cédigo fre-
quentemente acontece em sua sala de aula. Essa situacdo sociolinguistica se tornou um
habito. Os professores permitem que os alunos respondam em Ndyuka se ndo conseguirem
se expressar em Holandés. Uma das professoras da sexta série disse: “As vezes eles sabem
as respostas, mas, porque sabem que nao sao bons em Holandés, tém medo de cometer
erros e optam por nao participar”. Ela também disse que tenta encoraja-los tanto quanto
possivel, permitindo que eles se expressem usando a lingua Ndyuka com mais frequéncia.
Ela observa que as criancas estao dispostas a participar mais durante as aulas.
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Cem por cento dos professores entrevistados respondeu: “Se eu ndo usar outra lingua
como auxiliar, ndo terei a participacdo das criancas; elas nem sempre entendem o que digo
se sO uso Holandés, e os resultados nao serdo bons”. As linguas auxiliares usadas nas salas
de aula sdo Ndyuka e Sranan tongo.

Quanto a pergunta “O que deve ser feito para preservar a lingua?”, a maioria dos homens
e mulheres pensam que as pessoas devem ensinar seus filhos por meio da lingua Ndyuka, se
quiserem manter viva a sua lingua nativa. Outras ideias sdo a necessidade de registrar a lingua,
escrevé-la em forma de livros, de forma que possam ser implementados como uma fonte de
aprendizagem ou de apoio no futuro. Por tltimo, mas ndao menos importante, um dos entrevistados
que tive a honra de entrevistar, 0 Gaanman dos Ndyuka, Gaanman Da Bono Velantie, observou:

A lingua Ndyuka nunca morrera enquanto o povo Ndyuka falar a lingua e
ensinar seus filhos. O que pode acontecer é que o estado original da lingua
pode se perder. O estado puro da lingua ja estd parcialmente perdido. Vemos
que ela se misturou com o Sranan. Para preservar a lingua Ndyuka, primeiro
faca uma pesquisa sobre a lingua e escreva-a. Escreva o maximo possivel.
Essa é a melhor forma de manter nossa lingua materna sempre viva.

Consideracoes finais

Neste capitulo retomamos os principais temas abordados na dissertacdo de mestrado
de Ficenca Raquel Eliza, revendo alguns pontos, com o objetivo de por em evidéncia o
estado da arte da vitalidade da lingua e cultura dos Ndyuka, que reflete 0 modo préprio
como as comunidades Ndyuka garantem a sua sustentabilidade.

Sdo destacados no artigo aspectos da organizacdo social, politica e religiosa do povo,
esteio de sua fortaleza identitaria. E essa organizacdo que mantém viva as tradigdes mile-
nares africanas do povo Ndyuka.

Destacamos também a sua lingua, também conhecida como Ndyuka, cuja constituicao
é reveladora do processo histérico vivido pelo povo, desde sua chegada involuntaria na
América do Sul. A lingua Ndyuka, fruto da diversificagcdo de sua lingua mae, nascida de
uma situacdo de contato entre diferentes povos africanos e ingleses, teve em sua forma-
¢do a contribuicdo do Holandés, do Portugués e de linguas nativas do Suriname. A lingua
Ndyuka continua fortemente usada como lingua de comunicagdo nas comunidades Ndyuka.

Os aspectos linguisticos destacados ampliam o que j4 se conhecia da lingua Ndyuka,
principalmente quanto ao conhecimento de elementos lexicais oriundos do Portugués,
do Holandés e de linguas indigenas especificas. Ao trazermos para este capitulo aspectos
do estudo linguistico da lingua Ndyuka desenvolvido pela primeira autora, buscamos res-
saltar a importancia do protagonismo pioneiro de uma Ndyuka no estudo linguistico de
sua lingua nativa, além de socializar parte de seus resultados em portugués, uma vez que
a literatura linguistica sobre o Ndyuka esta em Inglés, Holandés ou Francés.
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Finalmente, destacamos algumas atitudes linguisticas dos professores e pais de alunos
das escolas Ndyuka entrevistados, que expressam uma certa preferéncia pelo Holandés
como lingua de instru¢do, muito provavelmente pelos beneficios que tém os Marrons
que dominam bem a lingua oficial. Mas a pesquisa revelou atitudes condizentes com a
liberdade de expressdo em qualquer das linguas, a oficial, o Ndyuka ou o Sranan tongo.
Entretanto, os professores entrevistados concordaram que o ensino em Holandés requer o
uso de linguas auxiliares — o Ndyuka e o Sranan tongo —, o que é forte evidéncia da vita-
lidade do Ndyuka e de outras linguas Marrons do Suriname.

Com esse artigo, pomos em relevo uma questdo fundamental para a sustentabilidade
em sociedades de povos tradicionais do Suriname, que é a sua organizagao social, politica
e religiosa associada e fortalecedora de sua lingua e cultura.

Referéncias

ARENDS, Jacques. The origin of the Portuguese element in the Suriname Creoles. In:
HUBER, M.; PARKYALL, M. (eds.) Spreading the word: the issue of diffusion among the
Atlantic Creoles. London: University of Westminster Press, 1999, p. 195-208.

BAKKER, Peter. The Saramaccan lexicon: verbs. In: SELBACH, Rachel; CARDOSO,
Hugo C.; BERG, Margot van den. Gradual creolization: studies celebration Jacquess
Arends. Johns Benjamins, 2009, p. 155-172.

EERSEL, Hein. Taal en Mensen in de Surinaamse Samenleving. Stichting, 2002.

ELIZA, Ficenca Raquel. Language, culture and sustainability: the case of the Ndyuka in
Diitabiki, Suriname. Dissertacao (Mestrado em Sustentabilidade junto a Povos e Territdrios
Tradicionais) Brasilia: Universidade de Brasilia, 2017.

GOODMAN, Morris. The Portuguese element in the American creoles. In: GLENN, Gil-
bert (ed.). Pidgin and creole languages: Essays in memory of John E. Reinecke. Honolulu:
University of Hawai’i Press, 1987, p. 361-405.

HUTTAR, George L. Fuentes del vocabulario africano Ndjuka. Nieuwe West-Indische
Gids/New West Indian Guide. 59(1/2), p. 45-71, 1985.

HUTTAR, George L. Afaka y su silabario criollo: El contexto social de un sistema de
escritura. In: Idioma en contexto: Ensayos de Robert E. Longacre, 1992, p.593-604.

HUTTAR, George L. Préstamo Iéxico, criollizacion y vocabulario bdsico. 1994.

HUTTAR, George L. Language in context: Essays for Robert. E. Longacre, Robert E.
Longacre and Shin Ja Joo Hwang. Texas, The United States of America, 2005.

JENNINGS, William. The role of Cayenne in the Pernambuco-Surinam hypothesis. In:
HUBER, Magnus; PARKVALL, Mikael (eds.). Spreading the word: papers on the issue
of diffusion of Atlantic Creoles. pp. 141-150, 1999.

148



Lingua, cultura e sustentabilidade: o caso dos Ndyuka em Diitabiki, Suriname

KOBBEN, André. J. F. In vrijheid en gebondenheid samenleving en cultuur van de djoeka
aan de cottica. Instituut voor Culturele Antropologie, Utrecht, 1979.

LADHAMS, John. The Pernambuco connection? An examination of the nature and origin
of the Portuguese element in the Surinam Creoles. In: HUBER, M.; PARKVALL, M.
(eds.), 1999, p. 209-240.

MIGGE, Bettina.; GOURY, Laurence. Between contact and internal development: towards
a multi-layered explanation for the development of the TMA system in the Creoles of Suri-
name. In: MICHAELIS, S. (ed.). Roots of creole structures: weighing the contribution of
substrates and superstrates. Amsterdam: J. Benjamins, 2008, p. 301-331.

PAKOSIE, Andre R. M. Writing in Ndyukatongo: a creole language in South America.
Conference Ecrire Les Langues de Guyane, held in Cayenne, French Guiana, 2003.

PAKOSIE, André R. M.; SIBOGA. Cultuurbeleving van Marrons in Nederland. Jaargang
8(1), 1998.

SMITH, Norval S. H. The genesis of the creole languages of Surinam. Thesis. University
of Amsterdam, 1987.

SMITH, Norval S. H. Pernambuco to Suriname 1654—1665. The Jewish slave controversy.
In: HUBER, Magnus; PARKVALL, Mikael (eds.). Spreading the word: the issue of diffusion
among the Atlantic Creoles. London: University of Westminster Press, 1999a, p. 251-298.

SMITH, Norval S. H. The vowel system of 18th century St. Kitts Creole: evidence for the
history of the English Creoles. In: BAKER, Philip; BRUYN, Adrienne (eds.). St. Kitts and
the Atlantic Creoles: the texts of Samuel Mathews in perspective. London: University of
Westminster Press, 1999b, p. 145-172.

SMITH, Norval S. H. The linguistic effects of early marronnage. In: Society for Caribbean
Linguistics 13th Biennial Conference Presentations. Mona: University of the West Indies,
2000, p. 288-301.

SMITH, Norval S. H. The history of the Suriname Creoles II: origin and differentiation. In:
CARLIN, Ethne; ARENDS, Jacques (eds.). Atlas of the Languages of Suriname. Leiden:
KITLV Press, 2002, p. 131-151.

SMITH, Norval; CARDOSO, Hugo C. A new look at the Portuguese element in Saramac-
can. Journal of Portuguese Linguistics. 3(2), pp. 115-147, 2004.

ST-HILAIRE, Aonghas. Global Incorporation and Cultural Survival: The Surinamese Maroons
at the Margins of the World-System. Journal of world-systems research. vol 1, spring, 2000.

THODEN VAN VELZEN, Hendrik Ulbo Eric, HOOGBERGEN, Wim. Een Zwarte Vrijstaat
in Suriname: De Okaanse Samenleving in de achttiende eeuw. Leiden: KITLV Uitgeverij, 2011.

THODEN VAN VELZEN, Hendrik Ulbo Eric; VAN WETERING, Ineke. In the Shadow of the
Oracle. Religion As Politics in a Suriname Maroon Society. Long Grove, I1I: Waveland Press, 2004.

149






Sistemas
agroalimentares
tradicionais






Produtos indigenas
do sistema agricola
tradicional do Rio
Negro - Amazonas|
Brasil: experiéncias
de valorizacao de um
patrimonio cultural

[lma Fernandes Neri
Janaina Deane de Abreu S& Diniz
Laure Emperaire

Introducao

A populacdo indigena é amplamente majoritaria na regido do Médio e Alto Rio Negro
(Dias, 2008). A agricultura praticada, seja em sitios, comunidades ou na periferia das sedes
dos municipios, mobiliza saberes e praticas agricolas indigenas. Esse conjunto de saberes
e praticas em torno da agrobiodiversidade, denominado Sistema Agricola Tradicional do
Rio Negro (SAT-RN), foi reconhecido pelo Instituto do Patrimo6nio Histérico e Artistico
Nacional (Iphan) como Patriménio Cultural Imaterial do Brasil em 2010. Nossa pesquisa
se insere no contexto de acdes de salvaguarda do SAT-RN, assim como de mudancas
relacionadas a valorizacdo e comercializacao de produtos originarios das rogas indigenas.

A agricultura periurbana nos municipios do Rio Negro tem se ampliado (Eloy, 2008a),
assim como a mobilidade floresta—cidade (Eloy, 2008b), em grande parte devido ao acesso
aos servicos de base em satde e educacdo. Em decorréncia dessas mudancas, iniciativas
voltadas para a valorizacdo econémica de produtos tém sido implementadas na regiao,
com diferentes desdobramentos em termos de organizacdo dos atores e valorizacdo dos
produtos, de suas cadeias produtivas e circuitos de comercializagdo.
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Enquanto no Alto Rio Negro, com destaque para a cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira,
diversos projetos de valorizacado local dos produtos indigenas tém mobilizado produtores
e sensibilizado consumidores locais e de outras regides, em Santa Isabel do Rio Negro,
no Médio Rio Negro, os produtos indigenas permanecem invisiveis para o comércio local
desde os anos 2010, mostrando que a cidade projeta modelos alimentares que nao valorizam
os recursos locais (Eloy, 2008a; Katz, 2009). A producao das familias, quando comercia-
lizada, é muitas vezes vendida por meio de encomendas e no mercado municipal ainda é
pequena a participacdo dos produtos oriundos das rogas indigenas.

Numa tentativa de melhor entender os processos em torno do plano de salvaguarda
do SAT-RN, o presente trabalho aborda experiéncias de valorizacdo de produtos das rocas
indigenas no Médio e Alto Rio Negro. Em um primeiro momento, a pesquisa se serviu de
revisdo de literatura sobre diferentes experiéncias de valorizac¢do de produtos da agrobiodi-
versidade indigena,’ principalmente na regido do Rio Negro. Em seguida, foram realizadas
entrevistas com atores-chave que participam dessas iniciativas. No caso de Santa Isabel
do Rio Negro, parte das informagdes aqui apresentadas também se deve ao envolvimento
pessoal de Ilma Fernandes Neri em duas das experiéncias relatadas.

O texto esta organizado em seis se¢des, incluindo esta introducao. Na segunda se¢ao
introduzimos os elementos que caracterizam o Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro
(SAT-RN). Na terceira, insistimos sobre o papel das agricultoras indigenas no manejo e
na conservacao da agrobiodiversidade e na constituicdo da paisagem das rogas. A quarta
secao descreve duas iniciativas conduzidas na regido do Alto Rio Negro, uma delas sobre a
comercializacao direta de produtos indigenas em Sdo Gabriel da Cachoeira e outra relacio-
nada a valorizacdo econdmica e manutencdo da diversidade das pimentas pelas mulheres
da etnia Baniwa. Na quinta secdo apresentamos quatro experiéncias de comercializacao e
valorizacdo da producao das rocas indigenas do entorno da cidade de Santa Isabel do Rio
Negro, no Médio Rio Negro. Nas consideracdes finais, buscamos entender os gargalos
dessas experiéncias para apontar oportunidades nos dois casos.

O Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro (SAT-RN)

Entende-se por Sistema Agricola Tradicional um “conjunto de campo de expressdes de
saberes diferenciados que tratam do manejo do espaco, do manejo das plantas cultivadas, da
cultura material associada e das formas de alimentar-se decorrentes” (Emperaire et al., 2010,
p. 9). A palavra “sistema” evidencia a interdependéncia desses dominios de formas de fazer.

' Na pesquisa de mestrado que deu origem a este trabalho, foram estudadas experiéncias em outras regides,
como a comida dos indigenas mixtecos em Oaxaca, México (Katz, 2009), os projetos de valorizacéo do
mel (Villas-Bdas; Junqueira; Martins, 2017) e do dleo de pequi (Villas-Bdas; Campos Filho, 2017) na Terra
Indigena do Xingu, e ainda experiéncias de agricultura e alimentacdo andina em visita ao Equador em
outubro de 2016. Por questdes de limitagdo de espaco e foco nas experiéncias do Rio Negro, selecionamos
apenas as experiéncias regionais do Rio Negro para compor o presente capitulo.
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A regido do Médio e Alto Rio Negro (Figura 1) é caracterizada por uma ampla diver-
sidade étnica (Cabalzar; Ricardo, 2006; Dias, 2008) e uma alta diversidade de plantas
cultivadas, principalmente de variedades de mandioca (Emperaire et al., 2010). Apesar
de os produtos tradicionais serem consumidos por familias indigenas da regido, estao
pouco presentes no prato do cidaddo indigena no dia a dia, ou seja, sdo consumidos apenas
ocasionalmente. No decorrer dos anos, os habitos alimentares dos brancos foram sendo
incorporados, devido ao poder de consumo atrativo de produtos, como bolachas, sucos,
doces, arroz, macarrao, refrigerantes, frangos, entre outros.

Figura 1 — A regido noroeste da Amazdnia com as sedes dos municipios de Barcelos,
Santa Isabel do Rio Negro e S&o Gabriel da Cachoeira

Fonte: Adaptado de Emperaire e Eloy (2008)

A alimentacdo indigena passa, de certa forma, despercebida nas comunidades e nas
areas urbanas, pois, ao percorrer os municipios, ndo encontramos comidas tradicionais e
tampouco espacos especificos para comercializacdo desses produtos, a excecdo de uma
experiéncia em Sao Gabriel da Cachoeira, que sera descrita mais a frente. Nos comércios
locais também ha poucos produtos de alimentacdo indigena para venda aos consumido-
res. Existem mais produtos industrializados trazidos de Manaus de barco e comprados
pelos comerciantes locais, como aqueles ja citados. Os agricultores indigenas vendem nos
comeércios locais apenas farinha d’agua amarela, tapioca e goma, além de poucas frutas,
como cupuacu, banana e abacaxi, e uma pequena quantidade de pimenta jiquitaia. Sé é
possivel encontrar comida indigena quando se visita as rocas das agricultoras indigenas
nas estradas do entorno do municipio (Katz, 2009).
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A agricultura é de queima e pousio.? Até as rogas sdo pouco visiveis na paisagem flores-
tal. De pequeno tamanho, formam um espaco circular aberto na floresta de um terco de hec-
tare em média (Emperaire; Eloy, 2015), integradas em um ciclo continuo cultivo—floresta.
Cada familia tem entre duas e quatro rogas em varios estagios de desenvolvimento para
responder as necessidades da unidade doméstica. Os principais cultivos sdo as mandiocas
(as manivas), os caras, e outras plantas feculentas e diversas frutiferas (abacaxi, banana,
cucura) e iniimeras outras plantas alimentares, entre as quais as pimentas se destacam por
serem um elemento central da alimentagao indigena. Ha também espécies medicinais, para
tinguijar, para fornecer fibras como o curaud, entre outras.

Muitos dos produtos retirados diretamente das rogas sao consumidos no proprio local, como
ingda, cubiu, banana, cucura, pimenta. Além destes ha ainda as macaxeiras, representadas por
poucas variedades em relacao a mandioca brava, as batatas doces, os inhames e os caras, que sdo
consumidos na roga, sendo assados no fogo feito enquanto as donas de roga estdo trabalhando.

Os produtos levados para casa sdo as frutas para consumo préprio e aqueles doados
para seus parentes e vizinhos. Uma quantidade muito pequena é comercializada, pois a
maioria das pessoas ndo tem costume de venda, ainda que, numa escala da Amazonia,
Eduardo Brondizio et al. (2009) ressaltem a importancia da comercializacao dos pequenos
produtores. Suas produgdes representam a principal fonte de renda para a grande maioria
da populacdo amazdénica, uma vez que na regido nao ha industrias fora do polo industrial
de Manaus, e sdo poucos 0s empregos, até mesmo os informais.

Neste contexto, o objetivo da patrimonializacdo do SAT-RN foi manter vivo o conjunto
de saberes e praticas sobre o qual repousa essa agricultura caracterizada por uma altissima
diversidade de plantas e tentar assegurar as populacoes o direito de praticar a agricultura
tal como é pensada na regido. Outro objetivo foi dar visibilidade nacional a riqueza dessas
agriculturas, com seus saberes, praticas e a diversidade das plantas cultivadas associadas,
bem como sua sustentabilidade ecolégica e social. Com esses objetivos, foi criado um
conselho da roca, composto principalmente por mulheres indigenas donas de rogas, gran-
des especialistas da agricultura local, para pensar agdes que permitirdo manter e garantir
a adaptacdo ao contexto atual dos modos de plantar e das tradi¢cdes. O conselho da roca
funciona na escala municipal e é formado por pessoas de véarias dreas dos municipios que
fazem parte do SAT-RN (Sdo Gabriel da Cachoeira, Santa Isabel do Rio Negro e Barcelos).
A atuacao da Federacdo das Organizacoes Indigenas do Rio Negro (Foirn), da Associacao
das Comunidades Indigenas do Médio Rio Negro (ACIMRN) e da Associac¢do Indigena de

2 Também conhecida como agricultura itinerante. Técnica de agricultura rotativa onde a terra é limpa para
cultivo (normalmente pelo fogo) e deixada para regenerar apds alguns anos. Para Manuela Carneiro da
Cunha (2019), o termo agricultura de queima e pousio é pejorativo e vem sendo substituido pela nocédo
de agricultura itinerante, considerada mais politicamente correta. Entretanto, a discusséo vai além do fato
desta pratica apresentar efeitos bons ou ruins. Ao invés de representar um retrocesso ou resultado de um
desastre (desmatamento), a possibilidade de uso continuo e sustentdvel da floresta seria mantida pelo
préprio manejo de agricultores indigenas.
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Barcelos (Asiba) foi fundamental tanto no registro do SAT-RN como patrim6nio quanto na
definicdo dos instrumentos de salvaguarda dos quais faz parte este conselho.

Os conselhos da roca sdo instancias consultivas envolvendo grupos de detentoras deste
bem cultural para avaliar, legitimar e propor as agoes de salvaguarda, assim como acompa-
nhar a situagdo do SAT-RN, patriménio cultural do Brasil. Um ponto central identificado
no processo de registro e revitalizagdo cultural do SAT-RN relaciona-se a questdo da sua
viabilidade econoémica (Emperaire et al., 2010) em um contexto de mudancgas globais e
locais, socioculturais e ambientais.

No proximo tépico abordamos algumas transformagdes nas paisagens locais, que resulta-

ram, de certa forma, desses processos de mudancas socioeconomicas, culturais e ambientais.

Agrobiodiversidade nas rogas: patrimonio e paisagens em
transformacao

As rocas do entorno de Santa Isabel do Rio Negro estdo localizadas principalmente ao
longo de trés estradas, orientadas para o Oeste (Jabuti), Norte (Aeroporto) e Leste (Tibaha)
da cidade. Segundo o cadastro da Secretaria de Produgdo e Abastecimento de Santa Isabel do
Rio Negro (Sempa) de 2018, na estrada do Tibaha ha 30 familias de agricultores, enquanto
nas estradas do Jabuti e do Aeroporto estdo cadastradas no programa de Desenvolvimento
Agroflorestal Sustentavel, respectivamente, 23 e 18 familias. Essas familias sdo moradoras
dos bairros do entorno e formadas por indigenas principalmente dos povos Arapasso, Baré,
Piratapuia, Tukano, Baniwa, Arapasso, Dessano, Tariano e Tuyuka.

O principal produto cultivado é a mandioca brava. As rocas sdo circulares e a forma
de trabalho é o sistema tradicional, desde a escolha da terra, rocagem, derruba, queima e
plantio, até a feitura e o modo de fazer a farinha.

A partir do momento em que se faz uma roga, a dona da roga sabe quais sdo os frutos
que ira plantar. Plantas de tubérculos (caras, batatas doces, arids, duhtu, taiobas) também
sdo considerados frutos para a dona da ro¢a. As manivas, dominantes na roga, formam uma
categoria a parte da dos frutos. Assim, as principais plantas de uma roga sdo as manivas,
seguidas por frutos e frutas como a banana com suas diversas variedades (mag4, inaja, guariba
verde, guariba vermelha, governo, prata, costela, sapo, nanica etc). Também ha diversos tipos
de abacaxis, como o abacaxi comum e o abacaxi serrote. Do abacaxi se faz mingau, suco,
e serve também para a alimentacdo das criangas. Outro fruto bastante apreciado e consumido
pelas comunidades locais é o cubiu, que serve para fazer doces, saladas e outros derivados.

Nos quintais dos bairros ou nas comunidades sdo plantadas fruteiras como agai, jambu,
coco, manga, cupuacu, abacate, carambola, cacau, bacaba, mamao, aragd, laranja, pimentas,
cebolinha, chicédria, além de remédios para diarreia, mordida de cobra, horteld, capim santo,
erva cidreira, limao, entre outros. Os principais frutos sio mesmo o acai e a bacaba, entretanto,
em funcdo das mudancas climaticas, as épocas de floracdo e frutificacdo ja foram afetadas.
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O consumo de produtos da agrobiodiversidade local se mostra importante para toda a
populacdo da regido de Santa Isabel do Rio Negro, incluindo as urbanas, pois existem trocas
de produtos com as comunidades e uma significativa venda por encomenda. Entretanto,
esta circulacao de produtos ocorre em circuitos paralelos as redes comerciais locais, com
excecdo da farinha de mandioca amarela, da qual os comerciantes sdo bastante dependentes
de sua entrega pelos agricultores indigenas (Katz, 2017).

Uma rede de encomenda também funciona como um circuito de comercializagdo acessi-
vel tanto para produtores como para moradores de Santa Isabel do Rio Negro, pois quando o
agricultor volta de sua roga, ja traz o produto encomendado por algum conhecido da cidade.
Assim vai se construindo essa rede de pedidos que, por ndo passar por um circuito formalizado,
funciona como um circuito invisivel de comercializacdo. Os produtores geralmente fazem a
venda de seus produtos ainda na roga, na sua casa, na rua ou diretamente na casa do consumidor.

Hoje muitos agricultores que moram na cidade procuram ter mais frutas para colher
e para futuras vendas. Ha 20 anos, poucas pessoas possuiam acai plantado na capoeira.
Ap6s a fase de cultivo da mandioca, antigamente se plantava pupunha, ingd, abiu, umari e
cucura. Em torno das casas de farinha, o que mais encontramos é o agai-do-para (Euterpe
oleracea), espécie introduzida, enquanto na floresta ou no entorno das comunidades cresce
o acai comum (Euterpe edulis). Nas estradas com destino as rogas, se destaca esta nova
paisagem relacionada ao grande consumo do vinho de acai pela populacdo, e que resulta
no aumento da espécie no entorno da cidade.

Hoje em dia, a preparagdo do vinho de acai ja é feita com uma despolpadeira e o pro-
duto é higienizado para venda. O vinho é entregue pelo vendedor diretamente na casa do
consumidor. O acai também é comercializado em locais especificos identificados por uma
placa de venda de agai. Nesses casos, geralmente é comprado pelos vizinhos e por quem
passa na rua. A venda do agai por pessoas que sao ambulantes também é bem aceita pelos
moradores do municipio. Nesse caso o acai é comercializado em copos.?

A mudanga na paisagem da roca deve-se ao aumento de plantas que vieram de quintais
e hoje ocupam o espaco da capoeira, mostrando-se como nova oportunidade de renda na
agricultura familiar indigena e, também, como marcador territorial.

Antes de apresentar as experiéncias de comercializacdo de produtos das rocas indigenas
de Santa Isabel do Rio Negro, abordaremos a seguir duas experiéncias mais consolidadas
na regiao do Alto Rio Negro.

3 Em 2018 o valor de um copo de 280ml era de R$3,00.
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Valorizacao da producao indigena do Alto Rio Negro: Feira “Direto
da Roca” e Pimenta Jiquitaia Baniwa

Atualmente existem diversos projetos de valorizacdo do patrimonio cultural na regido do
Rio Negro, com insercdo em circuitos locais ou de comércio justo. O projeto Arte Baniwa*
e a loja Wariré® sdo mais voltados para o artesanato indigena, enquanto, em termos de pro-
dutos alimenticios, destacamos os projetos Pimenta Jiquitaia® Baniwa e, mais recentemente,
o Cogumelo Yanomami.” Essas iniciativas, apesar de contarem com pontos de venda locais,
visam principalmente mercados externos, em regides mais distantes e, por isso, se servem da
internet como um importante canal de comercializacdo. Ja a feira “Direto da roca”, em Sao
Gabriel da Cachoeira, foi criada com a proposta de ser um ponto de venda de produtos das
comunidades da regido, com forte incentivo ao consumo local. Neste topico iremos enfatizar
duas iniciativas mais relacionadas a circulacdo da producao alimenticia com origem nas rogas
indigenas, sendo o caso da feira Direto da Roca e o da Pimenta Jiquitaia Baniwa.

A feira Direto da Roga foi idealizada por um grupo de indigenas de diferentes etnias do
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira no ano de 2006, a partir de uma pesquisa conduzida
entre 2005 e 2009 em que se constatou a falta de um espaco para a venda de seus produtos
(Eloy, 2008b). A finalidade da feira era oferecer um espaco na cidade onde poderia se vender
e mostrar os produtos trazidos pelos proprios agricultores. O local, ao lado do campo de
futebol onde construiram uma casa de forno, funcionou durante quatro anos, sempre aos
sabados. A diferenca de precos dos produtos era significativa, pois produtos como beiju feito
na hora, frutas, farinhas, caras fritos e outros eram vendidos pelos préprios agricultores,
ndo deixando, assim, atravessadores ou outros comerciantes praticarem precos abusivos.

A divulgacdo da feira ganhou espaco na radio local, recebeu apoio do Instituto Socio-
ambiental (ISA), da loja Wariré e da prépria Foirn. Pouco a pouco outras institui¢oes tam-
bém foram apoiando a iniciativa, como a Fundacdo Nacional do Indio (Funai) e a Secretaria
Municipal de Turismo. A feira representou um marco no municipio, pois se localizava bem
no centro de Sdo Gabriel, num espago bastante visivel e acessivel.

Esse mesmo espaco foi usado para vender outros trabalhos dos indigenas, como o arte-
sanato. Musica e danga também foram incorporadas neste espaco como um principal ponto

4 Parceria entre a Organizagao Indigena da Bacia do Igana (Oibi), a Federagdo das Organizacdes Indigenas
do Rio Negro (Foirn) e o ISA voltada para a valorizagdo do artesanato em aruma dos Baniwa e insergdo em
circuitos de comércio justo.

S Loja de produtos da Federagdo das Organizacdes Indigenas do Rio Negro (Foirn) fundada em 2005. A maioria
dos artesdos sdo mulheres indigenas, vindas de 23 etnias espalhadas ao longo do Rio Negro e de suas 5
calhas principais.

¢ Jiquitaia (ou juquitaia, giquitaia, jiquitaya, jektaia): Palavra de origem tupi para se referir a uma mistura em
po de sal (yuki) com pimento (taya) (Cunha apud ISA, 2016).

7 Produto do sistema agricola Yanomami, coletado pelo povo Sanéma. Trata-se de um mix de mais de 10
espécies de cogumelos. Atualmente sdo comercializados quase que exclusivamente no Mercado Pinheiros,
em S&o Paulo, ou pelo site do ISA, dependendo da disponibilidade.
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de encontro dos agricultores do entorno de Sdo Gabriel e das estradas, com participacdo
principalmente das etnias Tukano, Dessano e Baniwa e falantes das linguas Tukano, Baniwa
e Nheengatu. As pessoas que frequentavam a feira eram indigenas que migraram para o
centro urbano e nao trabalhavam mais na roga devido as suas fun¢ées como funcionarios
publicos (agentes de satide e professores, por exemplo).

Nos finais de semana, na maloca de venda, aconteciam dancas, oferecia-se bebidas
tipicas como o caxiri® e era feito o dabucuri’ com dancas regionais e pintura corporal,
com participacdo de todos os presentes na feira. O almoco era coletivo e todos contribuiam
para que pudesse ser degustado por aqueles que foram convidados a participar do evento.

A feira teve o fim no ano de 2015, quando a maioria das pessoas ja tinha essa feira
como referéncia para encontrar produtos direto do agricultor e com bons precos, pois quem
vendia era o proprio indigena, sem atravessador. Ao longo dos anos, foi-se valorizando e
reconhecendo quem produzia, trazia e vendia os seus produtos na hora, como os beijus.
Outros produtos, como frutas e bebidas, também eram bem apreciados pelos consumidores
locais, tanto indigenas como nao indigenas.

O fim desta feira foi causado por um incéndio criminoso que até hoje ndo é muito bem
explicado, mas hé varias especulagdes que indicam que quem o provocou foi um grupo de
pessoas que nao gostavam do estilo como a feira era feita, com dancas, bebidas tradicionais,
e se sentiam incomodadas. Até hoje o fato ficou na memoéria da populacao.

Geralmente as pessoas que mais trabalham nas suas rogas sdo pessoas de meia-idade
que fazem a venda na cidade também para gerar renda para suas familias. Com a venda
de produtos, os donos de rogas pagam suas contas referentes as compras de produtos dos
brancos, como acticar, arroz, café, leite, entre outros. Esse dinheiro, oriundo da venda
de produtos das rocas, também contribui para a manutencgdo de seus filhos na escola,
a compra de material escolar e de utensilios domésticos para suas casas, como televisao,
geladeira, fogdo e até para construir suas casas.

A ideia do projeto da feira surgiu como um processo de experimentacdo com a cul-
tura do branco, a partir do momento em que o indigena migra para a area urbana e adota
os habitos do cotidiano dos brancos, o que acontece em outras regides do Brasil. Ferraz
(2018), em pesquisa sobre 0s espacos de trocas comerciais entre os indigenas de Sdo
Gabriel da Cachoeira, relata que outras feiras'’ também sdo intensamente frequentadas
pelos produtores indigenas, e conclui que “a valorizagdo dos produtos indigenas colabora

¢ Bebida fermentada indigena, a base de mandioca, preparada em grandes quantidades pelas mulheres,
durante festas indigenas e mutirdes (https://www.dicionariotupiguarani.com.br/dicionario/caxirif).

° Cerimdnia milenar dos povos indigenas do Alto Rio Negro, onde ocorrem trocas de saberes e conhecimentos
relativos as “narrativas de criagcdo da humanidade, territérios, casas ancestrais, aliangas matrimoniais,
ritos de passagens, origens das rogas, mandioca, pupunha, umari, dos passaros, animais, seres miticos,
astros, estrelas, rios e da mata” (Pereira, 2016, p. 1).

1© Como a feira organizada pela Associacéo Indigena da Etnia Tuyuka (Aietum) na BR 307 ou em diversos
eventos realizados na cidade (Ferraz, 2018).
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com o fortalecimento do autorreconhecimento, a autoidentificacdo dos parentes indigenas
na zona urbana” (Ferraz, 2018, p. 84).

O projeto Pimenta Baniwa teve inicio no ano de 2005, a partir de uma parceria entre o
Instituto Socioambiental (ISA), a Organizacao Indigena da Bacia do Icana (Oibi), a Coorde-
nadoria das Associacdes Baniwa e Coripaco (CABC), a Federacao das Organizacoes Indi-
genas do Rio Negro (Foirn), a Escola Indigena Baniwa e Coripaco Pamaali (Eibc-Pamaali),
a Associacao Baniwa do Rio I¢cana e Cuiari/Comunidade Tunui Cachoeira (Abric), o Centro
de Estudo e Divulgacdo da Escola Herieni/comunidade Ucuqui Cachoeira (Cedeh), a Escola
Indigena Paraattana (EIBP), a Escola Indigena Madzeero, a Escola Indigena Waliperedake-
nai/Comunidade Canada, a Escola Indigena Eenawi e a comunidade do Yamado (ISA, 2016).
A demanda partiu das mulheres, que cobravam uma participacdo feminina no projeto Arte
Baniwa, em que s6 os homens vinham sendo envolvidos no artesanato. Assim, foi apresen-
tada uma demanda de pesquisa e desenvolvimento em uma assembleia da Oibi em 2005,
para um projeto com a pimenta, que poderia ser outro potencial de geragdo de renda, com
produtos feitos pelas mulheres Baniwa, inicialmente na bacia do I¢ana-Ayari.

Pensou-se entdo na pimenta, que é um produto que todos consomem, ja existe em
abundancia e em diversidade de variedades e espécies em suas rocas e que pode ser plantado
nas rocgas ou nos quintais. Atendendo a demanda das mulheres, a proposta foi levada para
a sede do ISA e, a partir dai, foi feita uma proposta de pesquisa'! sobre pimenta e encami-
nhada a Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado do Amazonas (Fapeam), e foi aprovada.

Com a aprovacdo da proposta foram envolvidas cinco escolas de comunidades
do ensino fundamental j4 citadas, com dois pesquisadores em cada escola. O objetivo da
pesquisa foi acompanhar as espécies e variedades plantadas pelas familias em cada roca e
avaliar o calendario de producdo das pimentas.

As donas de rogas tém diversos afazeres, como plantar, capinar, preparar a farinha e
seus derivados, cuidar das plantas em torno da casa de farinha, principalmente das pimentas.
O processo de secagem, tanto para pimentas (secadas no forno e depois socadas), como para
peixes moqueados (secados ao fogo durante dias), sempre foi feito de forma artesanal para
conservar alimentos por periodos mais longos. A principal mudanga proposta no projeto
foi promover maior integracdo dos processos entre as familias participantes.

A partir da assessoria do ISA na divulgacdo, que levou a pimenta jiquitaia aos restau-
rantes e anunciou no seu site ou via suas redes “boca a boca” de amigos do ISA, a pimenta
Baniwa se tornou atualmente bastante conhecida. E vendida em diversos restaurantes de
Manaus, de Minas Gerais, Rio de Janeiro e Sdo Paulo; é exportada para Estados Unidos e
Holanda, além de ser comercializada no site do ISA. Hoje o produto é apresentado com o
selo do Sistema Agricola do Rio Negro (SAT-RN).

Entre as principais dificuldades materiais e organizacionais de manutencao do projeto
Pimenta Baniwa, Alfredo Baniwa, gerente-geral da casa de Pimenta, destaca que o que

" Projeto Pimentas na Bacia do Igcana-Ayari: bases para a sustentabilidade da producéo e comercializacédo
(Programa Jovem Cientista Amazonida, Edital 10/2006), desenvolvido entre 2007 e 2009.
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dificulta a producdo é o protocolo da produgdo, pois nele deve se seguir o que o projeto
inicial rege. A colheita deve ser feita por mulheres indigenas e ndo se pode comprar pimenta
de outro povo, somente dos baniwas que estdo cadastrados no projeto da casa de pimenta.

Devido a esse fato, a producao fica dependendo das casas de pimenta, porém, devido a
logistica de funcionamento e escoamento dos produtos das casas, fica dificil de a produgao
ser intensa para quem faz o processo somente nas casas de pimenta. Existe ainda um casal
de gerentes que fazem o processo de recebimento, pesagem, secagem, pilar, registros dos
lotes e a formalizacdo do negdcio.

Dois anos de investimento foram necessarios para chegar a inauguracdo da primeira
Casa de Pimenta, em 2013, com grandes dificuldades para formar o capital de giro e fazer
ajustes nos precos. Foi um longo processo e de grande aprendizagem.

O projeto continua e consegue envolver e apoiar os produtores sem que eles precisem
sair de suas comunidades, pois o pagamento é feito pelo gerente nas casas de pimenta.
Um dos pontos relevantes dessa experiéncia, ja consolidada, é que a escolha de um derivado
das pimentas como produto a ser comercializado ndo gerava uma especializacdo no sistema
produtivo indigena, ndo alterava seu funcionamento e permitia dar énfase a diversidade de
variedades de pimentas, principalmente da espécie Capsicum chinense.

Com experiéncias mais recentes de comercializacdo em feiras e no mercado munici-
pal de Santa Isabel, as comunidades indigenas do Médio Rio Negro tentam se basear nos
projetos do Alto Rio Negro, ao mesmo tempo em que se organizam em torno de uma nova
empreitada para diversificacdo de produtos da roga e de seus circuitos de comercializacao.
Em 2021 foi criado dentro da estrutura da Foirn o Departamento de Neg6cios Socioam-
bientais, que serd dedicado a gestdo dos projetos na regido do Rio Negro, sendo o caso do
projeto da Casa de Frutas de Santa Isabel do Rio Negro.

Experiéncias de comercializacado de produtos das rocas indigenas
em Santa Isabel do Rio Negro

Muitos produtos locais oriundos das familias de agricultores de Santa Isabel do Rio
Negro sao entregues aos consumidores na forma de encomendas, pois, apesar de a maioria
da populacdo possuir roga, sdo poucos aqueles que as frequentam diariamente. Devido a esse
fato, muitos agricultores ja tém seus compradores fixos para entrega de seus produtos, como
farinha amarela e farinha de tapioca (vendidas em litro), beiju seco, beiju curada, goma,
tucupi e frutas da estacdo. Essa é uma das formas de comércio direto, pois o agricultor ja
entrega ao consumidor diretamente da sua roga, sem passar por intermediarios. Apesar de
varios agricultores viverem desse sistema de vendas, o poder ptblico local ndo reconhece
as vendas por encomenda como uma produgdo das familias locais.

Outra forma de circulacdo da producdo das rogas é a troca de produtos agricolas por
produtos comerciais, o que se da no comércio local, quando uma familia indigena produz
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varias latas de farinha a R$85,00 cada.'” Porém, ao trocar no comércio, consegue somente
o correspondente a R$60,00 em produtos do rancho."* Com isso, o agricultor perde ao pagar
sua conta e infelizmente fica no prejuizo.

Na sequéncia, descrevemos experiéncias ligadas a comercializacao de produtos das
rogas indigenas em diferentes ambitos: feira municipal, mercado municipal, feira no Bairro
Sao José e Projeto Frutas Secas.

No dia 28 de julho de 2010, em comemoracao ao Dia do Agricultor familiar (consi-
derado modelo de referéncia da agricultura indigena pelas institui¢oes), a unidade local do
Instituto de Desenvolvimento Agropecudrio e Florestal Sustentdvel do Amazonas (Idam)
resolveu mobilizar agricultores e agricultoras para a realizacdo de uma feira no ginasio
coberto localizado em frente a Prefeitura Municipal, onde participaram mais de 60 agri-
cultores familiares para venderem seus produtos.

A primeira feira foi um sucesso, mas houve muitas dificuldades, pois ndo havia parcei-
ros que apoiassem o0s agricultores, como a Secretaria de Producao e a Prefeitura Municipal.
No ano seguinte, a Secretaria de Produgdo assumiu a feira, ndo ficando mais a cargo do
Idam local. A Secretaria de Producado passou a realizar a feira todo fim de més na quadra
municipal a partir das 5h da manha. Atualmente, a feira esta sendo realizada no mercado
municipal. Inicialmente havia divulgacdao em carro de som, porém, hoje em dia, a divul-
gacao acontece somente por distribui¢do do calendério das feiras, que muitas vezes sofre
alteracdes, causando problemas de comunicagdo e por vezes até prejuizos para algumas
familias de produtores. Problemas logisticos, de acesso ao mercado e no transporte dos
produtos limitaram essa experiéncia.

O mercado municipal de Santa Isabel do Rio Negro foi reformado em 2013 e hoje
esta sob responsabilidade da Secretaria de Producao e entregue aos cuidados de permis-
sionarios que trabalham diariamente. Nenhum vendedor € agricultor, e os permissionarios
sdo pessoas que compram para revender, geralmente de agricultores locais nao indigenas,
e alguns poucos itens trazidos das comunidades.

O mercado atualmente funciona de segunda a sabado no horario comercial, e o respon-
savel pela administracdo da parte funcional é um dos préprios feirantes. Os permissionarios
dos boxes vendem principalmente goma, banana, card, abacaxi, molho de pimentas, peixes,
frango, além de alguns utensilios de roca como abanos, waturas (cestos cargueiros) e outros.

Com esta estrutura atual, a inclusdo dos agricultores indigenas nas atividades do mer-
cado municipal é minima. Mesmo com a realizagdo da feira municipal nas instalacdes
do mercado, a participagdo é relativamente pequena, devido a questdes de divulgacao e

12 Valor de 2020. Em 2018 (quando ocorreu a pesquisa de campo) e em 2019, os valores médios de uma lata
de farinha eram de R$ 70,00 e R$ 75,00, respectivamente.

'3 Conjunto de itens da cesta bdésica.

4 O prédio do atual mercado foi construido em 1977 e passou por trés reformas (1996, 2007 e 2013), condu-
zidas por administracdes diferentes da prefeitura municipal. Apesar da ultima reforma ter sido finalizada
em 2013, o mercado somente voltou a funcionar em 2014, abrindo esporadicamente a época.
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de organizacdo das comunidades, mas também devido a disputas de poderes econdmicos
e politicas pela ocupacdo desse espago. Mais recentemente, entretanto, por conta de proble-
mas de comunicacdo ou por maior interesse de algumas familias em vender seus produtos,
aos domingos, quando o mercado esta fechado, é possivel encontrar alguns agricultores
comercializando espontaneamente sua producdo na parte externa, porém sem nenhuma
coordenacdo do municipio ou dos responsaveis pelo mercado. A situagdo demonstra que
existe de fato alguma demanda pelos produtos oriundos das rocas indigenas de Santa Isabel,
porém ndo ha esforco das instituicdes locais para facilitar a disponibilizacdo desses produtos,
fazendo com que os agricultores frequentem informalmente o mercado municipal, quando
este nao esta em funcionamento, a fim de garantir uma parte da populacdo que dificilmente
frequenta o estabelecimento durante a semana.

No bairro Sdo José, também em Santa Isabel do Rio Negro, onde ha maior nimero de
agricultores (Dias, 2008), a maioria das familias faz sua venda na feira ou por encomenda.
Quando possuem produtos excedentes, também vendem em frente as suas casas. Vendem,
assim, banana, maracuja do mato, macaxeira, cucura, card, vinho de acai, vinho de bacaba,
beiju, pé de moleque, entre outros produtos.

A venda direta ao consumidor esta em fase de crescimento na feira do produtor do
bairro Sdo José, onde ocorre quinzenalmente desde o inicio de 2016. Esta forma de venda
ocorre com o incentivo do presidente do bairro e de uma familia de produtores, que fazem
a divulgacdo a populacdo em geral e aos agricultores, incentivando-os a prepararem seus
produtos para o dia marcado, que acontece geralmente todo tltimo sabado de cada més.
Apesar de existirem outros agricultores em outras estradas, a articulacdo com os agricultores
na estrada do Tibaha é a mais organizada.

Geralmente ¢é feito o aviso a populagdo sobre o dia em que ocorrera a feira, com o
carro de som circulando pelas ruas de Santa Isabel e informando a hora e quais produtos
havera na feira “direto do produtor”, como: farinha de tapioca, beijus, pé de moleque,
beiju com castanha, goma, vinho de acai, cubiu, card, banana comprida, banana-maca,
peixe moqueado e peixe fresco. Normalmente é vendido o que esta no periodo de safra,
respeitando a sazonalidade local.

Como principais problemas, a exemplo da organizacao das feiras no mercado munici-
pal, na feira do Bairro Sdo José também ha dificuldades de divulgacdo entre os agricultores,
ja que ndo existe um calendario pré-fixado. Assim, a feira somente é confirmada quando
é possivel preparar os boxes e quando os agricultores conseguem transporte para seus
produtos. Algumas vezes, o presidente do bairro vai buscar os agricultores em veiculo
proprio, pois o apoio logistico da prefeitura dificilmente é garantido.

Depois do reconhecimento do SAT-RN como patrimdnio cultural pelo Instituto do
Patrim6nio Historico e Artistico Nacional (Iphan) em 2010, com o apoio da ACIMRN,
foram pensadas inicialmente acoes no ambito do projeto cientifico Pacta,'® que promovessem

'S Projeto Populagbes Locais, Agrobiodiversidade e Conhecimentos Tradicionais (Projeto de cooperagao bilateral
do CNPq Brasil-Franca entre Unicamp e IRD) iniciado em 2005. Na terceira fase do projeto (Pacta Ill, de
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a salvaguarda deste patriménio. Um grande desafio se mostrava para os atores envolvidos
preservar, conservar e valorizar os recursos naturais, mantendo as caracteristicas estruturais
desse sistema agricola e suas capacidades de adaptacao.

O projeto Cadeia Produtiva do Rio Negro foi apresentado a ACIMRN depois de muita
reivindicacdo dos comunitarios que possuiam produtos e ndo tinham opg¢ao para venda.
Est4 sendo desenvolvido no municipio de Santa Isabel do Rio Negro com produtos do
SAT-RN, sendo mais conhecido como projeto Frutas Secas. O objetivo do projeto é reali-
zar a pesquisa de frutos oriundos da roca que possam ganhar mercado na forma de frutas
secas, barras de frutas e farinhas. A ideia de cadeia considera a produgdo e a transformacao
de produtos que pudessem atender as demandas variadas, tanto de consumidores rurais
como urbanos, contribuindo para o fortalecimento das atividades da agricultura indigena
e a valorizacdo dos produtos do sistema agricola.

Com base nas diversas atividades econémicas, a exemplo da agricultura de Santa
Isabel do Rio Negro, o projeto se propde a trabalhar junto as comunidades, por meio de
uma pesquisa-acdo, na busca de alternativas de valorizacdo e geracao de renda as familias
indigenas desta regido. Mais recentemente, a ACIMRN também foi contemplada com o
primeiro lugar na segunda edicdo do Prémio BNDES de boas préticas para sistemas agri-
colas tradicionais (IPHAN, 2021). Além do apoio do ISA a Foirn e a ACIMRN, o projeto
Frutas Secas contou com financiamento da Fundagdo Hermes/Franga (Projeto Iniciativa
compartilhada para o reconhecimento dos saberes locais sobre a diversidade agricola na
Amazoénia brasileira: o médio Rio Negro) até 2018, para desenvolvimento de produtos e
aquisicdo de equipamentos e, em 2019 foi contemplado em chamada da Embaixada da
Franca para projetos de Desenvolvimento Sustentavel, Direitos Humanos e Saude.

Ainda ha dificuldades de acompanhamento por parte da associacdo e da coordenagao
do projeto, porém, com a continuidade dos apoios das dltimas chamadas (Embaixada da
Franca e BNDES), com coordenacdo do ISA, ACIMRN e Foirn, espera-se que varios
desafios sejam superados. O envolvimento de mais pessoas no projeto, tanto na area
urbana como rural, poderia, futuramente, ser trabalhado com maior articulacdo entre a
coordenacdo, a associacdo e demais atores envolvidos, para dar continuidade aos trabalhos
de valorizacgdo e salvaguarda dos produtos do SAT-RN.

A construcdo da casa de frutas se deu entre 2018 e 2019. A parte estrutural foi finali-
zada com recurso da embaixada da Noruega gerido pelo ISA, porém, em 2020, devido a
pandemia de covid-19, todas as atividades voltadas ao projeto foram suspensas, incluindo
o processo de licitagdo para compra de equipamentos. Em 2021 o projeto foi retomado
e em maio a casa de frutas comecou a ser mobilhada, foi iniciada a montagem e instala-
¢do dos equipamentos e em breve comecardo os testes de processamento de produtos no
municipio de Santa Isabel do Rio Negro.

2014 a 2018), a questao principal abordada foi o futuro dos sistemas agricolas tradicionais no contexto da
globalizag&o (https:/[projetopacta.wordpress.com/).
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Com a casa de frutas em operacdo e com o avanco das acoes da Comissdo de Alimentos
Tradicionais dos Povos no Amazonas (Catrapoa)'® na regido do Rio Negro, espera-se que
as produgodes das rogas, como cara, macaxeira, banana, abacaxi, cupuacu, acai e farinha,
também possam voltar a ser vendidas as escolas como na década passada, quando também
podiam ser trocadas por rancho. Muito do que é fornecido para a alimentagdo escolar ainda
vem de outros municipios produtores mais proximos de Manaus, mais integrados as logicas
institucionais. Os produtos viajam varios dias de barco para chegar no Médio ou no Alto
Rio Negro e acabam chegando as escolas ja em estado de conservacao comprometido.

Em 2017 foi expedida pela Catrapoa uma nota técnica, que destaca o rigor da legislacdo
do Programa Nacional de Alimentacdo Escolar (Pnae)'” quanto ao cumprimento da compra
de, no minimo, 30% de produtos alimenticios da agricultura familiar, com o objetivo de
viabilizar o acesso dos povos indigenas a alimentacdo escolar adequada, respeitando seus
processos proprios de produgdo e por meio de contragdo com recursos do Fundo Nacional
de Desenvolvimento da Educacdo (FNDE). Um dos desafios da casa de frutas de Santa
Isabel do Rio Negro sera viabilizar a inser¢ao dos produtos 1a reunidos e processados em
circuitos de comercializagdo como o do Pnae, como um “direito de agricultores familiares
e comunidades tradicionais a alimentacdo escolar adequada aos seus processos proprios
de producado e a sua cultura alimentar” (Semeghini et al., 2020, p. 11). Espera-se também
que este circuito de atendimento a compras institucionais possa estimular a organizacdao
coletiva, assim como aprendizados em termos de processos de comercializagdo.

Consideracoes finais

Existem muitos projetos voltados a questdo indigena que vém sendo desenvolvidos
de Norte a Sul do pais com foco na sustentabilidade e valorizacdo cultural (Gallois, 2005).
Poucas politicas publicas sdo sensiveis as especificidades das demandas das populagdes
indigenas em termos de assisténcia técnica para producdo e a valorizacdo econémica de
produtos com seus aspectos logisticos e socioculturais.

Os projetos voltados a sustentabilidade e mantidos pelos indigenas geralmente envolvem
produtos de consumo, como pimenta, tucupi, artesanato, entre outros. Para Dominique Gallois
(2005), um dos motivos do fracasso de alguns projetos é que a maioria ndo consegue se sustentar
e entdo se iniciam novos projetos para dar continuidade sem avaliar precisamente as causas da

16 “Articulacdo entre instituicdes dos governos federal, estadual e municipal, movimentos e liderancas indi-
genas, de comunidades tradicionais e organiza¢des da sociedade civil” (Brasil, 2020, p. 11). A Comiss&o se
retine desde 2016 na busca de solugcdes para a alimentagdo escolar para povos indigenas e comunidades
tradicionais no Amazonas, assim como para viabilizar o acesso desse publico as compras institucionais.
Mais recentemente foi instituida, pela Camara de Populacdes Indigenas e Comunidades Tradicionais do
Ministério Publico Federal (MPF), a Mesa de Didlogo Permanente Catrapovos Brasil, formada por repre-
sentantes de 6rgdo publicos e da sociedade civil, sob a coordenagéo do MPF, para discutir essas acdes e
medidas relacionadas a alimentacé&o escolar indigena em ambito nacional.

'7 Lei n®11.947, de 16 de junho de 2009 (Brasil, 2009).
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insustentabilidade. Um desafio que se coloca é como manter mobilizados os coletivos indige-
nas para os quais sdo destinadas essas acoes, de forma que consigam ter autonomia para gerir
e planejar de acordo com suas demandas, mas também sem se distanciarem de suas culturas.

Os produtos provenientes de territérios indigenas muitas vezes sdo discriminados ou
pouco valorizados no &mbito nacional e regional. O mesmo ocorre com o modo de manejo de
seus recursos naturais e da agrobiodiversidade dos sistemas tradicionais diante das tecnologias
“modernas” que chegam as suas comunidades. Frente a essa onda de modernizacdo, os saberes
podem se fragmentar, perder sua coeréncia, cair no esquecimento, ou ainda se reconfigurar
como o fizeram pelo passado frente as multiplas inovagoes tecnolégicas ou biolégicas com
integracao de novas plantas, por exemplo, que marcaram a trajetoria das agriculturas indigenas.

Os produtos que vao para o mercado tém origem principalmente nas rogas, sendo que
os novos produtos integrando saberes tradicionais se mostram interessantes para outros
segmentos da populacdo brasileira, o que revela novas relacdes com os povos indigenas,
muitas vezes em uma perspectiva de elitizacdo dos produtos indigenas. As novas cadeias
induzem transformagdes no contexto indigena, mas sem mudar as formas de producao
nos seus territorios. Os produtos correm risco de perder sua autenticidade, ou de ganhar
novas legitimidades, porém continuam sendo elaborados. Hoje, apesar de ndo atenderem
as demandas de um mercado formal, inicialmente podem nédo ser reconhecidos ou aceitos
pelas préprias comunidades indigenas. No entanto, ha uma expectativa de que tenham boa
aceitacdo por consumidores de produtos sustentaveis.

Com as diversas experiéncias ja desenvolvidas no Rio Negro, o Projeto Frutas Secas
e outras iniciativas podem aproveitar do seu legado para melhor refletir e se organizar a
partir da introducado de novidades nos modos de vida tradicionais. A introducao desse pro-
jeto piloto em Santa Isabel do Rio Negro é uma iniciativa inovadora e, ao mesmo tempo,
um grande desafio, uma vez que esta sendo possivel introduzir novas tecnologias aplicadas
a produtos tradicionais e inovar tanto nas formas de preparo como no ptiblico consumidor,
o que lhes confere um novo significado. Nao é mais destinado a um consumo familiar,
mas a consumidores “de fora”. No entanto, a demanda de novas fontes de renda por parte
dos agricultores é importante. Eles deverdo abastecer a nova casa de frutas do rio Negro,
com sede em Santa Isabel do Rio Negro, e que contard com o fornecimento de frutas (secas
e in natura) de agricultores da area periurbana de Santa Isabel do Rio Negro e também de
comunidades préximas, como Cartucho e Acariquara.

Olhar para este sistema de saberes faz com que se mantenha vivo o modo de vida
dos povos do Rio Negro. A valorizagdo nao visa apenas produtos, mas modos de produzir
tanto plantas quanto utensilios e saberes. Este entendimento e apoio institucional para a
conservacao e valorizagdo do Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro é reforcado por
Eduardo Brondizio et al. (2009, p.24), ao afirmarem que

a qualidade e a seriedade de politicas publicas relativas as necessidades
econbmicas e sociais de pequenos produtores continuardo a influenciar o
seu papel e os seus sistemas de uso da terra e desmatamento regional.
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Soberania e seguranca
alimentar na perspectiva
de jovens kalungas da
comunidade Vao de Almas

Valdir Fernandes da Cunha
Janaina Deane de Abreu S& Diniz

Introducao

Criado em 1991 pela Lei Estadual Complementar 11.409, o Sitio Histérico e Patrimonio
Cultural Kalunga (SHPCK) é formado originalmente por negros descendentes de pessoas
escravizadas que fugiram do cativeiro e organizaram um quilombo, ha mais de 300 anos,
na regido da Chapada dos Veadeiros, no Nordeste goiano. O territério Kalunga ocupa uma
area de 261.000 hectares com aproximadamente 1.600 familias distribuidas em 39 comu-
nidades (IEB, 2021), a maioria de dificil acesso. Considerado o maior quilombo do pais,
sua darea esta situada em trés municipios: Cavalcante, Teresina de Goias e Monte Alegre,
todos no estado de Goias. Tracado por serras e rios em todo o seu territério, o0 Quilombo
Kalunga é considerado ndo apenas uma riqueza cultural, mas também natural, ja que seu
territério é bastante preservado e cheio de riquezas naturais.

Os Kalungas sdo povos tradicionais que praticam a agricultura familiar e compartilham
situacdes de sobrevivéncia com a producdo de alimentos nas rocas de toco (Costa, 2013;
Fernandes, 2014). Por meio do uso sustentavel dos recursos naturais, desenvolveram e
desenvolvem até hoje um sistema produtivo que combina praticas de agricultura, caca,
pesca, producdo de utensilios domésticos e outros voltados para o autoconsumo das comu-
nidades. Este contexto de conservagdo de paisagens e praticas sustentaveis contribuiu para
que o SHPCK fosse reconhecido em 2021 como o primeiro Territério e Area Conservada
por Comunidades Indigenas e Locais (TICCA) do Brasil (IEB, 2021).

Na comunidade Vo de Almas, diversas familias sdo assalariadas e, mesmo assim,
ndo deixam de cultivar e coletar seus mantimentos. Algumas vezes chegam a reduzir a
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quantidade produzida devido a alguns fatores, como envelhecimento da populagdo, diminui-
¢do das chuvas, tempo escasso, entre outros. Enquanto algumas pessoas saem da comuni-
dade em busca de emprego para exercer fun¢des como empregadas domésticas, as familias
que ficam residindo na comunidade continuam produzindo seus alimentos locais. Geral-
mente na comunidade é comum haver a troca de produtos e mercadorias, principalmente
na época da plantacdo. Também é frequente a troca de sementes entre os produtores.

Entretanto, observa-se uma baixa participacdo da juventude na producéo e no consumo
de alimentos locais. Isto se deve a realidade atual da comunidade e, também, aos diferentes
perfis dos jovens ali nascidos. Sem a participagdo da juventude fica mais complicado produzir
em quantidade que atenda as demandas da comunidade, pois os mais velhos vao ficando mais
fracos e, se ha pouca producao, o consumo dos produtos locais também vai sendo reduzido.

Nesse sentido, o objetivo do presente trabalho foi realizar uma analise, a partir da pers-
pectiva dos jovens kalungas, da relacdo entre as mudancas das praticas alimentares da
comunidade Kalunga Vao de Almas e seu modo de producao, a partir de aspectos da sobe-
rania e seguranca alimentar e nutricional. Durante o desenvolvimento da pesquisa foram
identificadas as principais mudangas nas praticas alimentares kalungas, assim como os fatores
que vém influenciando na reducdo da produgao de alimentos na comunidade. Desta forma,
foi proposto um dialogo de saberes produtivos entre geracoes, a fim de identificar estratégias
alternativas de manutencao da producao e do abastecimento local de alimentos tradicionais.

O texto estd organizado em cinco se¢des, incluindo esta introdugdo. Na se¢do 2 descre-
vemos a metodologia da pesquisa, que consistiu numa pesquisa-a¢ao e buscou promover
o dialogo entre jovens e adultos da comunidade Vao de Almas em torno da tematica da
producdo de alimentos tradicionais e da soberania e seguranca alimentar. Na secao 3 traze-
mos uma revisdo da literatura sobre juventude rural, acompanhada de uma contextualizagao
sobre juventude Kalunga. Na secdo 4 discutimos os conceitos e resultados relacionados
ao contexto da seguranga alimentar e nutricional na comunidade Kalunga Vao de Almas,
a partir das perspectivas de seus jovens. A secdo 5 apresenta as consideragoes finais.

Pesquisa-acdo na comunidade Vao de Almas: didlogo entre
geracoes

A pesquisa foi desenvolvida na comunidade Vdo de Almas, territério Kalunga (Figura 1)
situado no municipio de Cavalcante, a 76 km de distancia da area urbana. O acesso a comu-
nidade ndo é dos melhores, pois para chegar 14 é necessario passar por uma serra onde sé é
possivel subir carro tracado, motos ou mesmo montado no burro. Somente no ano 2000 foi
instalada infraestrutura basica, como estradas e escolas, mas ainda é uma regido de dificil
locomocgao, baixa eletrificacdo e limitado acesso a politicas publicas (Fernandes; Eloy,
2020). Em trabalho realizado por Costa em 2013, naquele ano viviam na comunidade 215
familias, cerca de 1.075 pessoas.
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Figura 1 — Distribuicdo espacial das comunidades no SHPCK

Elaborag&o: Rudi van Els, a partir da base de dados da Associagdo Quilombo Kalunga (AQK).

Objetivando encontrar alternativas relacionadas a producdo e ao consumo alimentar
kalunga, o presente trabalho foi desenvolvido no contexto da praxis, isto é, foram desen-
volvidas atividades relacionadas a teoria e a pratica das familias da comunidade. Por meio
de uma pesquisa-acdo, este artigo buscou aproximar a teoria e a pratica das geracdes kalun-
gas da comunidade Vao de Almas, desenvolvendo um maior didlogo produtivo, a fim de
amenizar e, eventualmente, sanar algumas mudangas na comunidade.

A pesquisa foi desenvolvida entre 2017 e 2018, em trés momentos. Inicialmente,
ao longo de 2017, foi realizado um primeiro levantamento de campo, a fim de contextua-
lizar as tematicas de soberania e seguranga alimentar e juventude rural com a realidade das
comunidades Kalungas. O segundo momento, em dezembro de 2017, consistiu na realizacdo
de uma roda de conversa com a comunidade, seguida de praticas de campo nas rogas dos
produtores. Em um terceiro momento, em fevereiro de 2018, foi organizado um grupo focal,
formado por jovens da comunidade Vao de Almas, que participaram por interesse proprio.
Também foi realizada entrevista com o agente comunitario mais velho da comunidade.

A roda de conversa foi animada por Valdir Fernandes da Cunha, e contou com a
presenca dos participantes de um grupo focal de jovens e de outros membros da comu-
nidade, numa de suas unidades de ensino, a Escola Municipal Fazenda Coco, em um
sabado pela manhd, fora de seu horario de funcionamento. Contou com a participagdo
de pessoas de todas as faixas etarias e géneros.

Os dados da pesquisa foram coletados a partir do auxilio de gravador de voz, além de regis-
tros fotograficos e anotagdes em didrio de campo. No desenvolver do trabalho, foi importante
gravar os momentos de falas das pessoas para que os momentos das entrevistas e da roda de
conversa ndo deixassem de ser registrados de forma consistente. Nao foi realizada filmagem
para que ndo se intimidasse as pessoas, ou seja, para que elas ndo ficassem acanhadas em frente
as cameras, pelo fato de ndo serem tao acostumadas com esse tipo de atividade e registro.
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Finalizada a roda de conversa, a atividade seguinte consistiu nas praticas de campo.
Durante o momento de didlogo entre os membros da comunidade, foi acordado por ambas
as partes que essa atividade iria acontecer nas rogas de trés casais, com a participacao
somente do grupo de jovens, do pesquisador Kalunga primeiro autor deste capitulo e dos
produtores donos das rogas, pois nao seria possivel desenvolver as praticas de plantios
nas rogas de todas as familias. Foram realizadas praticas de plantio dos cincos principais
alimentos kalungas, sendo eles o arroz, o milho, a mandioca, o feijao e o gergelim.

O momento final entre o grupo focal e o pesquisador Kalunga aconteceu na semana seguinte,
no Colégio Kalunga I, com duracdo de duas horas e 20 minutos. Contou com a presenca de oito
jovens, estudantes dessa instituicdo. A escolha desse espaco se deveu ao acesso mais estavel a
internet, pela estrutura fisica e, principalmente, pela maior identificacdo do grupo com o local.
Os jovens estudantes se dispuseram a participar do momento por livre e espontanea vontade.

Como o colégio possui dois prédios contendo seis salas de aulas, tomou-se cuidado para
que o momento final fosse de extrema tranquilidade. Esse momento entre o grupo focal e o
pesquisador aconteceu da seguinte maneira: de inicio foi passado um video com duracao de
cerca de 20 minutos que aborda os conceitos de Soberania e Seguranca Alimentar (Paulino,
2015), relacionando-os com a agricultura camponesa e comunidades tradicionais. Enquanto
assistiam ao video, os jovens refletiam sobre a relacdo deste com os momentos anteriores e,
principalmente, com a realidade das comunidades Kalungas. Em seguida, na forma de um
circulo, foram discutidos e socializados o video e os resultados obtidos nos didlogos anteriores
entre geracdes, na roda de conversa com a comunidade e nas praticas de campo.

Na discussao, foi possivel estabelecer uma relagdo entre soberania e seguranca alimen-
tar e as atividades desenvolvidas, com a realidade da comunidade, onde o grupo de jovens
fez uma reflexdo em torno dos conceitos e do dia a dia local. Apés reflexdo e socializagao
das ideias, foram coletados os relatos sobre as perspectivas de cada membro do grupo sobre
soberania e seguranca alimentar da comunidade Kalunga Vao de Almas.

Foi disponibilizada uma segunda sala de aula no prédio em que ndo havia pessoas, uma
vez que os participantes estavam concentrados em outro prédio, onde foi passado o video.
Cada membro do grupo se deslocou até esta sala vazia para gravar a sua perspectiva sobre
soberania e seguranca alimentar da comunidade. Com o auxilio de um gravador de voz,
sem tempo limitado, ficou a critério de cada participante registrar suas perspectivas sem se
preocupar com o tempo. Na sala de coleta dos relatos, os jovens gravavam sozinhos seus
relatos no gravador de voz, para que se sentissem a vontade para registrar tranquilamente
suas visoes sobre parte da nossa cultura, em especial a alimentar, no futuro.

A entrevista com o agente comunitario mais velho da comunidade aconteceu em outro
momento, na sua propria residéncia. Durante a realizacdo da entrevista o agente confirmou
a realidade da satide da comunidade, fazendo uma anélise sobre a saide das pessoas mais
velhas. No ponto de vista do entrevistado a principal fonte que leva a fragilidade da satde
das pessoas Kalungas é o aumento no consumo de alimentos industrializados.
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Nas duas sec¢Ges seguintes serdo abordados, de forma integrada, o referencial teérico
sobre juventude rural, soberania e seguranca alimentar e a realidade da comunidade Kalunga
Viao de Almas.

Juventude, juventude rural e juventude Kalunga

A relevancia da caracterizacdo de juventude como categoria social é estabelecida para a
contestacdo do mundo apenas a partir da Revolugdo Francesa, simbolizando a liberdade e o0 novo
em oposicdo a serviddo e ao antigo, com aspectos que surgem da possibilidade de um recomeco
politico e social. A juventude passa a ser caracterizada como um grupo com elementos comuns,
mas com suas peculiaridades (Ribeiro, 2004). Nessa caracterizacdo ha diversas abordagens,
como a de que a juventude é uma fase da vida composta por liberdade de busca pelo novo e por
poder de contestacdo, com constituicao estética de elementos como corpo, satide e liberdade.

Nas comunidades tradicionais, a falta de politicas publicas é um dos fatores que influen-
cia bastante a saida dos jovens do campo para a cidade. Na comunidade Vao de Almas nao
é diferente. Os jovens saem muito cedo para a cidade em busca de formagdo académica,
profissional e de outras melhorias que a comunidade nao oferece. Com a saida da juventude,
acabam ficando no campo somente os adultos e idosos, que muitas vezes também acabam
saindo por ndo aguentarem de tanta saudade de seus filhos e quererem ficar mais préximos.
No entanto, com a entrada do Ensino Médio na comunidade no ano de 2016, ja houve
muitos avancos. A juventude que saia cedo para concluir os estudos na cidade nado precisa
mais sair. O Ensino Médio estd, ainda, influenciando positivamente a vida na comunidade.

Sabine Cardoso (2015) reconhece que, apesar de a juventude rural ser bastante hete-
rogénea, ha pontos em comum que aproximam esses jovens, cCOmo

a identificacdo com a agricultura, as vivéncias com a familia e com a comu-
nidade, as relagGes de trabalho, os estudos, as possibilidades existentes nos
grupos de jovens como movimento e atuacdo politica (Cardoso, 2015, p. 38).

Essa identificacdo é importante para que a organizac¢ao da juventude se fortaleca como
categoria para realizar suas agoes e escolhas.

A juventude na comunidade Kalunga Vao de Almas é entendida como a fase da vida em
que os jovens tém a liberdade de trilhar novos caminhos, buscar melhorias para a vida pessoal,
para a familia e a comunidade. Também é o tempo de inovar, planejar e colocar em pratica
aquilo que querem viver realmente nas proximas fases da vida. Nesta fase é quando acontece
o maior fluxo referente ao éxodo rural, ou seja, a saida dos jovens do campo para a cidade.
Na comunidade Vao de Almas é frequente a saida da juventude em busca de viver novas
realidades em outros ambientes diferentes do campo. Essa saida dos jovens acaba influen-
ciando nas praticas de vida da comunidade, como, por exemplo, na producdo de alimentos.
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A baixa perspectiva de uma vida melhor nas comunidades camponesas, em relagao
a economia e oportunidades de trabalho, faz com que a juventude rural vd em busca de
alternativas que podem levar essa mocidade a sair da condigdo de vulnerabilidade econd-
mica (Carneiro, 2007). Muitos jovens de Vao de Almas saem em busca de melhorias fora
da comunidade porque ndo querem levar a vida que seus pais levam. A busca por melho-
res alternativas em termos econdmicos, e até mesmo de um bom emprego, faz com que
muitas pessoas saiam novinhas deixando as suas familias para tras, encarando um mundo
desconhecido e muitas vezes acabam sofrendo consequéncias no futuro.

Grande parte da juventude Kalunga ndo acredita em melhorias que possam acontecer na
comunidade, pois seus pais ja foram testemunhas de tantas promessas que nunca chegaram.
Isso deixa os jovens com certa desconfianca e acabam optando por buscar alternativas fora
da realidade camponesa. Conforme observado por Sabine Cardoso (2015), muitos desses
jovens optam em sair do campo porque ndo querem dar continuidade ao trabalho de seus
pais na agricultura, além do interesse pelos atrativos da vida urbana. A juventude vé a cidade
como um local onde pode crescer na vida, além do fato de ser involuntariamente expulsa
do campo, devido as dificuldades encontradas no meio rural, tanto econdmicas como as
relacionadas ao trabalho em si para realizagdo das atividades agricolas.

Soberania e seguranca alimentar na comunidade Vao de Almas

Neste tépico é apresentada uma breve contextualizacdo dos conceitos de soberania
alimentar e seguranca alimentar, seguido de descricdo de praticas e principais alimentos
produzidos ou coletados no territério Kalunga e, por fim, uma discussdo sobre soberania
e seguranca alimentar na perspectiva de jovens kalungas da comunidade Vao de Almas.

Soberania e seguranca alimentar e prdticas alimentares kalungas

A Via Campesina (2007) define soberania alimentar como o direito dos povos a
decidir suas proprias politicas e estratégias sustentaveis de producdo, distribuicado e
consumo de alimentos, que garantam o direito a alimentacdo a toda a populagdo, com
base na pequena e média producdo, respeitando suas proprias culturas e a diversidade
dos modos camponeses de producdo, de comercializacao e de gestdo, nos quais a mulher
desempenha papel fundamental.

De acordo com o art. 2° da Lei n° 11.346/2006,' a alimentacdo adequada é direito
fundamental do ser humano, inerente a dignidade da pessoa humana e indispensavel a
realizacdo dos direitos consagrados na Constituicdo Federal, devendo o poder publico
adotar as politicas e ac0es que se facam necessarias para promover e garantir a seguranca
alimentar e nutricional da populacao.

! Lei Organica de Seguranca Alimentar e Nutricional (Losan) (Brasil, 2006).
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A alimentacdo adequada e saudavel é a realizacdo de um direito humano basico,” com
a garantia do acesso permanente e regular, de forma socialmente justa, a uma pratica ali-
mentar adequada aos aspectos biologicos e sociais dos individuos, de acordo com o ciclo de
vida e as necessidades alimentares especiais, pautada no referencial tradicional local. Deve
atender aos principios da variedade, equilibrio, moderacao, prazer (sabor), as dimensdes de
género e etnia, e as formas de producdo ambientalmente sustentaveis, livre de contaminantes
fisicos, quimicos, biol6gicos e de organismos geneticamente modificado (Consea, 2007).

Os Kalunga ainda sdo soberanos quando se trata de produzir alimentos na comunidade,
mesmo havendo redugdo na produgdo nos ultimos 20 anos. Possuem autonomia para produzir
e consumir os alimentos saudaveis cultivados por eles nas rogas de toco. Ainda sao cultiva-
das nas rocas diversas espécies alimenticias, tais como mandioca, arroz, milho, amendoim,
abdbora, jil6, quiabo, meldo, melancia e muitos outros, que garantem a sobrevivéncia da
populagdo Kalunga de forma sustentavel e organica (Brasil, 2000). Em torno das rogas, a
vegetacdo predominante é o cerrado, mata de varzea, campo, capoeira e campina. E dali
que os Kalungas colhem frutos nativos, fazem uso das plantas medicinais, criam gado para
consumir e vender, além de criar cavalos e burros usados como meio de transporte.

Decidir o que plantar e consumir faz parte da cultura do territério Kalunga e, por isso,
a soberania alimentar nesse territorio é vivida diariamente. A boa relacdo dos quilombolas
com a natureza permite que até os dias de hoje o povo viva cultivando o seu sistema pro-
dutivo e alimentar. A vida dos Kalungas esta atrelada a soberania alimentar local desde a
existéncia do quilombo até hoje, mantendo, assim, sua importancia na vida da populacao.

Na comunidade Vao de Almas, os alimentos sdo produzidos pelas familias e isso faz
com que ndo dependam tanto dos mercados da cidade. Nesse sentido, Cecilia Fernandes
(2014) reconhece a importancia da manutengdo dessa autonomia na producao de alimentos
pelas familias kalungas, ao definir soberania alimentar, que também significa “comercializar
e produzir alimento localmente de forma integrada com as culturas locais, afastando-se da
dependéncia dos grandes mercados internacionais” (Fernandes 2014, p. 126).

A seguranca alimentar e nutricional Kalunga esta diretamente ligada a soberania alimentar
local, pois quase toda a alimentacdo kalunga é retirada da producao de alimentos na comunidade.
No territorio, a soberania ainda esta sendo preservada, pois os alimentos produzidos pelos Kalungas,
além de possibilitarem a manutencdo de tradigdes culturais, ndo geram impactos ao meio ambiente,
isto é, ndo fazem uso de fertilizantes, agrot6xicos ou sementes modificadas. Como destacado por
Cecilia Fernandes e Ludivine Eloy (2020), o ponto forte da regido de Vao de Almas é o plantio da
mandioca e a confeccdo de sua farinha, assim como o extrativismo e o processamento de frutas
nativas, a pesca e as rogas de vazantes, além do turismo religioso e cultural.

Segundo Cecilia Fernandes (2014), o extrativismo é um termo geralmente utilizado
para designar uma atividade econémica baseada na coleta ou extracdo de recursos naturais,
diretamente do ambiente. No presente trabalho, esse termo é empregado de forma mais

2 Direito Humano a Alimentacédo Adequada (DHAA), também de acordo com a Losan (Brasil, 2006).
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ampla, sem ligacdo direta com a comercializagdo de produtos, uma vez que sdao poucos os
produtos dessa atividade cuja finalidade é a troca monetéria, dentro do territério Kalunga.
O cerrado é muito importante para a comunidade, pois é dele que o povo Kalunga retira parte
dos elementos que complementam a alimentacdo das familias e também para fazer outros
produtos, como, sabdo, remédios etc. O quadro 1 destaca as principais espécies alimenticias
do cerrado extraidas pelas familias de Vao de Almas, diferenciadas entre espécies somente
para consumo das familias e espécies consumidas e comercializadas. Serdo apresentados
apenas os nomes comuns de uso dessas espécies junto ao povo Kalunga, uma vez que nao

foi possivel confirmar os nomes cientificos para a totalidade de espécies levantadas.

Quadro 1 - Espécies vegetais extraidas pelas familias de Vado de Almas

Consumo Consumo e
comércio
1—Pinha brutdo 17 — Pitomba 33 — Garioba
2 —Marmelada de bezerro 18 — Baquari 34 — Garioba verdadeira

3 — Marmelada de cachorro

19 — Bico de tucano

35 — Garioba indaia

4 — Coco macauba 20 — Birro 36 — Buriti

5 — Coco licuri 21— Canjica 37 — Pequi

6 — Baquari do campo 22 — Pinha de porca 38 — Caju

7 —Murta 23 — Gravata 39 — Cagaita
8 — Pinha rasteira 24 — Coco catolé 40 —Baru

9 — Puxa-puxa 25 — Murici 41— Mangaba
10 — Azedinha 26 — Caja 42 — Coco indaid
11 — Mutamba 27 — Xixa 43 — Jatoba
12 — Baquari de Guariba 28 — Pulsa

13 — Quina 29 — Sambaiba

14 — Genipapo 30 — Foguinho

15 — Unha de boi 31— Ananés

16 — Marinheiro 32 — Araca

Fonte: Levantamento de campo (Cunha, 2018)
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Diversas espécies sdo consumidas in natura, cozidas e também sdo usadas para extra-
cdo de oleos. Entre elas destaca-se o pequi, 0 coco indaid, o baru e o buriti, das quais os
Kalungas utilizam a polpa e a castanha. O pequi ainda é utilizado para fazer sabdo. Algumas
variedades, além de serem consumidas in natura, também sdo usadas como sucos. E o
caso da cagaita, da mangaba, do cajd, do caju e da azedinha. As demais plantas frutiferas
do cerrado, como a murta, o baquari, a canjica, as marmeladas, a pitomba e outras, sdo
consumidas somente cruas mesmo. As variedades de plantas do cerrado listadas anterior-
mente sdo extremamente importantes na vida dos Kalunga.

Apesar de toda esta abundancia e diversidade de alimentos, Cecilia Fernandes (2014)
pesquisou a situacdo da seguranca alimentar das comunidades Kalungas Engenho II e Vao
de Almas e identificou que 58% da populacédo dessas comunidades apresentava inseguranca
alimentar leve, enquanto 8% possuiam inseguranca alimentar moderada.

A autora comenta que a principal causa da inseguranga alimentar “esta relacionada a
qualidade e variedade do alimento, assim como a inconstancia produtiva ao longo do ano”
(Fernandes, 2014, p. 124). Em Vao de Almas, e também em todas as demais comunidades
Kalungas, as mudancas climéticas frente a producdo de alimentos nos ultimos 20 anos
tém sido um dos principais fatores que vem provocando a reducao do cultivo, o que acaba
levando os Kalungas a buscarem outros tipos de alimentos fora do territério.

Entre os alimentos vindos de fora, e que sdo mais consumidos na comunidade Vao
de Almas, estdo o frango de granja, feijdo, arroz, macarrdo, 6leo de soja, fuba de milho,
farinha de trigo, massas para bolos, sucos e bolachas. Esses produtos alimenticios estdo
substituindo, de alguma forma, em maior ou menor quantidade, os alimentos tradicionais
da comunidade, influenciando nas mudangas do paladar tradicional dos Kalungas. O quadro
2 apresenta algumas mudangas nas praticas alimentares kalungas.

Quadro 2 — Mudancas nas praticas alimentares entre as comunidades Kalungas

Produtos | Nos tempos anteriores Nos tempos atuais

Arroz de pildo, ferventado, feito Entrada do arroz de pacote,

na panela de barro, arroz seca- limpo na méaquina, cozido em
do no forno, todos produzidos panelas de aluminio (ndo usa
na comunidade. mais folhas de bananas e sam-

baiba para tampar).

Feijdo com quiabo, feijéio com Entrada do feijdo de pacote
angu de milho, feijéo verde, feijdo  vindo de fora da comunidade.
com farinha de mandioca, todos

produzidos na comunidade.

Fazia-se angu, mingau, bolos, N&o se faz mais angu do milho,
canjicas, pamonhas, todos pro- apenas poucos bolos e min-
duzidos na comunidade. Comia-  gaus. Utiliza-se mais massa de

-se assado, cozido, frito ou como  bolo pronta e fuba de pacote.
beiju para comer com leite.
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utos | Nos tempos anteriores Nos tempos atuais

\[EGT 788 Beiju na pedra do forno e na pa-  Atualmente a mandioca conti-

nela, comia-se cozida. Da man- nua sendo o alimento com mais
dioca in natura fazia-se farinha, influéncia na alimentacdo da
que era consumida pura, ou em comunidade, porém algumas
sopas, pagocas, com leite, com praticas alimentares, como
café, e varios frutos do Cerrado comer farinha com café, com

e das rogas, como a casta- manga, com melancia, tem

nha do coco indaid e diversos reduzido bastante.

outros. A farinha era a base da
alimentacao das familias, ou

seja, combinava com diversas
praticas alimentares kalungas.

Coco Retirava-se todo o éleo para Entrada do 6leo de soja nos
indaia temperar comida. Tomava-se temperos kalungas.

seu leite, fazia-se pacgoca, co-

mia-se in natura, fazia-se beiju

da polpa (mesocarpo). Quando

n&o havia éleo do coco, tempe-

rava-se com toucinho de porcos

criados na comunidade.

Carnes Consumo somente de carnes Consumo de carnes vindas de
de gados, galinhas e porcos fora da comunidade, como fran-
criados na comunidade, além gos congelados, carne bovina e
da caca e da pesca. mortadelas.

Fonte: Levantamento de campo (Cunha, 2018)

As familias de Vao de Almas confirmam que os fatores destacados que vém influen-
ciando na reducdo de alimentos locais foram as mudangas climaticas (falta de chuva), baixa
participagdo da juventude e pouca disponibilidade das pessoas assalariadas na comunidade.
De fato, esses fatores sdo os motivos que direta ou indiretamente tém influenciado na redu-
¢do da producdo de alimentos na comunidade nas dltimas décadas, segundo as familias.
A existéncia desses fatores identificados, em geral, segundo as familias, tem aumentado
nas ultimas décadas devido as transformacoes vividas pela comunidade.

Na entrevista com o agente de saiide comunitario (aqui identificado com as iniciais
A.P.D.), este relatou que a comunidade antigamente “ndo tinha acompanhamento médico,
ninguém sabia o que era pré-natal e nem tinham vacinas” (A.P.D., Vdo de Almas, feve-
reiro/2018). Ele ainda acrescenta que as doencas que existiam no Vao de Almas nessa época
eram a maleita e o sarampo, que eram curadas somente com os remédios do mato prepara-
dos pelas pessoas que ali viviam e ainda vivem, através de seus proprios conhecimentos.
Segundo ele, para as doencas de hoje, “esses remédios nao dao volta nelas”, por isso a
comunidade se encontra preocupada com a satide de todos diante da realidade atual.
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Soberania e seguranca alimentar na perspectiva dos jovens kalungas

Visando a sustentabilidade econ6mica, social e ambiental no quilombo, é necessério
que a soberania e a seguranca alimentar quilombola tenham continuidade para a vida do
quilombo. Essas comunidades dependem do sistema produtivo local, ou seja, da autonomia
produtiva para garantir a alimentacdo e o comércio interno e externo de alguns produtos
da comunidade, contribuindo para a economia local.

Com o objetivo de melhorar a pratica produtiva kalunga, a pesquisa foi desenvolvida
com perfil de investigacdo-acao, no intuito de adequar o cultivo local com as transformacoes
influenciadas na comunidade com o passar dos anos. A pesquisa contou com a participagao
da comunidade em geral, ou seja, familias de Vdo de Almas de todas as geracoes tiveram
participacdo direta na sua construgao.

Nesse contexto, a pesquisa objetivou realizar uma anéalise dos aspectos relacionados
com a producdo de alimentos locais e o consumo das familias. A pesquisa consistiu em
identificar as principais mudangas nas praticas alimentares kalungas e os fatores que vém
influenciando na reducgdo da producdo de alimentos da comunidade. Durante a roda de
conversa, foi possivel atingir esse objetivo do trabalho de forma coletiva, ou seja, atra-
vés das discussoes e das falas da comunidade as familias chegaram a um senso comum.
Na discussao, chegou-se a conclusdo de que as principais mudangas na alimentacdo em
geral estdo ligadas a reducdo da producao dos alimentos, pois os produtos alimenticios da
atualidade ndo estdo suprindo a alimentacao das familias até a producdo do ano seguinte.

Separamos dois relatos de jovens da comunidade Vao de Almas sobre as perspectivas
para a soberania e seguranca alimentar Kalunga obtidos individualmente, quando cada jovem
deixava um 4dudio em gravador disponibilizado em uma sala na escola da comunidade.

No primeiro relato, é interessante destacar como a possibilidade de integrar estudos com
a producdo de alimentos e outras atividades da familia no territério ja promove melhorias
nos niveis de seguranca alimentar, além de um resgate quanto aos alimentos produzidos
em periodos anteriores. A alternancia entre o tempo dedicado a escola ou universidade e
o tempo voltado para as atividades junto as suas familias e comunidade é imprescindivel
para garantir a permanéncia da juventude no campo.

Curso Licenciatura em Educagdo do Campo — Artes Visuais e Musicas na
Universidade Federal do Tocantins (UFT). Sou professora aqui na comuni-
dade no Colégio Santo Antonio, extensdo desse colégio aqui (Kalunga I).
Morei uns anos fora daqui e depois voltei porque vi que meu lugar é aqui
e voltei novamente a morar com a minha familia. Hoje ndo penso mais
em sair, moro aqui e quero permanecer aqui na comunidade. Em relacao
a soberania e seguranca alimentar, acredito que com a entrada do Ensino
Médio vai ser bem melhor, os jovens vdo permanecer aqui na comunidade e
vai ter um melhor desenvolvimento na agricultura, eles vao poder produzir
seus alimentos, ajudar seus pais. Por exemplo, eu moro aqui, mas eu ajudo
a minha mae na roca. Com a permanéncia dos jovens aqui na comunidade,
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a producdo de alimentos vai permanecer mais forte (S.F.P, 19 anos, solteira
— Relato registrado em fevereiro de 2018).

Mais recentemente, as escolas presentes no territério quilombola Kalunga tém buscado
cada vez mais ajustar o calendario de atividades. Com o retorno de um importante niimero
de jovens ja graduados em Educacdo do campo, a conscientizacdo e valorizacao de sua
identidade e cultura tem estimulado a elaboragdo de demandas aos poderes ptiblicos para
que atendam as especificidades do seu povo. No segundo relato selecionado, também desta-
camos a importancia de adequacdo ndo apenas dos métodos e ferramentas de ensino, como
também favorecer um didlogo entre geracdes, para que as tradi¢cdes tenham vez e sejam
valorizadas, assim como as tecnologias sejam adequadas ao contexto das comunidades
kalungas e possibilitem sua manutencao no territdrio, de forma sustentéavel.

Sou professor aqui na comunidade, egresso do curso Licenciatura em Educa-
¢do do Campo (LEdoC), na area de linguagens na Universidade de Brasilia
(UnB). Vejo que os modos de producdo, de certo tempo pra c4, mudou bas-
tante. Quando digo mudanga é em algumas técnicas de plantios e ferramentas.
E o caso do aumento da plantago de algumas espécies que se adaptam melhor
com o periodo de pouca chuva, por exemplo, o gergelim, o arroz trés meses
e outros. Antigamente plantava o arroz com a enxada e hoje temos algumas
ferramentas que para nossa realidade aqui é tecnol6gico, como a plantadeira
manual, que auxilia na plantacdo do arroz e de outras variedades. Os jovens
hoje ndo estdo tendo tanto tempo para produzir porque a maior parte esta
estudando, e, também, muitos querem sair para conhecer novas realidades 1a
fora. A realidade atual é que a juventude que atua na comunidade Kalunga Vao
de Almas esta participando ativamente do modo de producao alimentar, sendo
na forma direta ou indireta, visto que alguns ndo fazem sua roca, mas ajudam
seus pais e outros jovens bem novos ja fazem suas proprias rogas e decidem
0 que vao plantar, como plantar e como consumir ou comercializar. Vendo
que seguranca alimentar e nutricional para o governo é sortir a mesa do
consumidor de comida e ndo estar preocupado se o alimento é de qualidade
ou ndo, s6 quer saber se estda matando a fome das pessoas e que aos poucos
estd matando a populacdo em geral por causa dos alimentos industrializados
(E.E.S., 23 anos, solteiro — Relato registrado em fevereiro de 2018).

A pandemia de covid-19 forcou muitos jovens kalungas que geralmente residem e
estudam fora a retornarem a suas comunidades. Dessa forma, tem sido relatado um inte-
ressante aumento na producdo das rogas kalungas, mostrando que é possivel se garantir a
autonomia na producao de alimentos pelas familias, desde que haja uma maior presenca
e disponibilidade de pessoas nas comunidades, além de condicGes climaticas favoraveis.
Outra importante mudanca relacionada ao povo Kalunga é a recente eleicdo do primeiro
prefeito Kalunga, Vilmar Souza Costa, no municipio de Cavalcante (Geledés, 2020). Além
de representar importante parcela da populacdo do municipio, o atual prefeito também é
um dos muitos jovens kalungas que deixaram o territdrio para trabalhar e realizar seus
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estudos, porém retornou com a consciéncia e vontade de trabalhar pelo fortalecimento das
comunidades e do territério Kalunga.

Consideracoes finais

A proposta da pesquisa foi desenvolver um estudo direcionado a soberania e seguranca ali-
mentar na perspectiva dos jovens da comunidade Kalunga Vao de Almas. Através de entrevistas,
atividades de campo em rogas de alguns produtores e rodas de conversa, buscamos identificar
0s processos que vém provocando mudangas no abastecimento e consumo dos Kalungas.

A partir do entendimento da comunidade, os motivos da baixa participacdo da juven-
tude Kalunga na producao de alimentos estdo vinculados as mudancas no perfil dos jovens.
A falta de politicas publicas para que se possa promover melhorias como educagdo, empre-
gos e outras oportunidades de vida em Vao de Almas fazem com que a juventude local saia
da comunidade em busca desses fatores. As novas geracdes tém saido bastante da comu-
nidade nas ultimas décadas, permanecendo, na grande maioria, as geracdes mais velhas.
Nesse contexto, a participacdo da juventude no cultivo das rocas é muito relevante, pois
as geracoes mais velhas vao perdendo as forcas e, com isso, a permanéncia dos jovens no
territério é muito importante, ndo apenas em relacao a producao alimentar, mas também
para continuarem a conviver com os saberes tradicionais.

O desenvolvimento do didlogo de saberes produtivos entre geracdes aconteceu durante
toda a pesquisa, principalmente na roda de conversa e nas praticas de plantios. Foram
momentos da pesquisa em que os conhecimentos foram construidos e repassados entre as
pessoas de todas as idades. A identificacdo das estratégias alternativas de manutencdo da
producdo local de alimentos tradicionais aconteceu no momento de conversas entre toda
a comunidade. Entre as estratégias, as familias de Vao de Almas pensaram coletivamente
e chegaram as seguintes conclusdes: devem praticar o cultivo de espécies que chegam ao
ponto de colheita em curto prazo, que necessitam de pouca chuva para ganhar, além de
realizar ajustes das datas de plantios e fazer as rocas em terrenos mais frescos e outras.

A cultura Kalunga tem passado constantemente por processos de mudancas. Essa trans-
formacdo tem se concentrado fortemente nas ultimas duas décadas, fazendo com que alguns
hébitos das familias que vém desde seus ancestrais sofram alteracoes. No decorrer do trabalho
e realizacdo das atividades, foi possivel identificar as principais mudancas nas praticas ali-
mentares kalungas e os fatores que vém influenciando na reducao da producao de alimentos
da comunidade, possibilitando o entendimento dos motivos da baixa participacdo da juven-
tude Kalunga na producdo para, assim, desenvolver um dialogo de saberes produtivos entre
geracoes, identificando estratégias alternativas de manutengdo da producéo local de alimentos
tradicionais. Por fim, foram analisados os aspectos relacionados a soberania e seguranca
alimentar da comunidade Kalunga Vao de Almas a partir das perspectivas dos jovens.

Os principais limites da pesquisa foram a adaptacdo do tempo, a demora da chuva
a chegar a comunidade e o dificil acesso. O tempo foi um fator que limitou bastante as
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atividades da pesquisa-acdo, tanto entre os membros do grupo focal como também das
familias produtoras, especialmente aquelas que iam participar das praticas de plantio. Por
parte do grupo focal, a dificuldade se deu devido aos diferentes perfis dos jovens, enquanto
para as familias de Vdo de Almas foi devido a época dos plantios. A chuva demorou a
chegar a comunidade, e quando chegou foi uma correria total das familias com os plantios
que ja estavam atrasados, demandando flexibilidade e didlogo para que a pesquisa fosse
desenvolvida. O dificil acesso impactou no transporte de todas as familias para participa-
rem das atividades, pois a comunidade é tracada por rios onde s6 passam carros na seca,
e quando comeca a chover o transporte é interrompido.

Apesar dos limites, esta pesquisa trouxe contribui¢cdes para a comunidade de Vao de
Almas. Na parte da producdo alimentar foi extremamente importante que todas as geracées
juntas dialogassem sobre aspectos da cultura Kalunga que tem sofrido alteragdes cons-
tantes nos ultimos anos. O didlogo sobre as mudancas nas praticas alimentares, os fatores
que influenciam na reducao da producdo e a baixa participacao dos jovens fez com que a
populacgdo identificasse estratégias alternativas para manutengdo da produgdo de alimentos
diante da realidade atual. Entre as contribui¢des destaca-se a aproximagdo entre as geracoes
para dialogar, fazendo uma adaptacdo entre o saber tradicional e o cientifico, para solucionar
problemas e ameagas que venham a comprometer a vida dos Kalungas, partindo sempre
do conhecimento empirico das pessoas mais velhas.

Este trabalho propde a¢des futuras nao apenas para a comunidade Vao de Almas, mas
também para outras do territério Kalunga e diferentes localidades quilombolas, como o
intercambio entre geracdes e a formagdo de mais grupos. Esses também podem ser for-
mados e mantidos para resgatar/manter outras praticas produtivas (tecelagem, confeccao
de ferramentas) e culturais (dangas, confecgao de instrumentos etc.). Na comunidade Vao de
Almas, em todo o territério quilombola Kalunga e em outras localidades remanescentes
de quilombo, necessita-se do intercambio das geracoes para que haja as trocas de saberes
tradicionais ligados a cultura e a identidade tradicional. Para essa continuidade é importante
o envolvimento das associagoes Kalungas.

Algumas abordagens metodolégicas de pesquisa foram fundamentais para a realizagdo
deste trabalho. Entre elas estdo a ndo utilizacdo de filmagem durante as atividades, pois a
grande maioria das pessoas ndo se sente a vontade para expressar tudo o que sabe diante
das cameras, principalmente em se tratando de comunidades quilombolas. Muitas pessoas
ficam inibidas e, com isso, corre-se o risco de ndo se conseguir coletar os dados necessarios
com uma riqueza elevada.

Outra pratica interessante é promover praticas de plantios reunindo trés niveis de
geracoes — jovens, adultos e idosos —, numa troca de saberes intergeracionais, importante
em termos de pesquisa, mas principalmente para a comunidade. Durante as atividades em
rocas de produtores, sugere-se permitir que eles comecem a realizar os plantios enquanto
as geracOes mais jovens observam, para depois o grupo realizar a atividade sob observacao
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dos produtores. No fim de cada plantio é importante deixar que os produtores facam uma
avaliacdo sobre o desempenho do grupo e a importancia da atividade no seu ponto de vista.

Uma terceira sugestdo é coletar perspectivas em um espaco onde seja disponibilizado
somente um gravador de voz, seja em uma sala, quarto, debaixo de uma arvore, desde que
a pessoa fique bem tranquila para registrar tudo o que desejar de forma significativa para a
pesquisa. Essa foi uma técnica metodoldgica utilizada nesta pesquisa que deu muito certo
na parte final das atividades. A metodologia aqui adotada gerou os resultados esperados,
porém, com o avango tecnologico, podem ser utilizados outros métodos de coleta de dados,
como, por exemplo, os proprios jovens fazerem filmagens deles mesmos com celulares ou
cameras, gravacdo de audios por eles mesmos, entre outras formas de expressao.

Nesta pesquisa concluimos que é possivel manter e aumentar a produgao alimentar
kalunga na comunidade quilombola Vao de Almas, bem como o consumo de alimentos
locais, reduzindo a procura por alimentos industrializados fora do territério. Porém, para
que isso aconteca, é preciso que as politicas publicas na comunidade avancem nesse sentido,
utilizando como ponto de partida o conhecimento dos modos de producdo e consumo ali-
mentar desse povo, compreendendo a dinamizagdo, os produtos e produtores, e adequando
o calendario de atividades produtivas e académicas, como ja é feito no periodo dos festejos.
Com a intervengao das politicas publicas que sdo relevantes para a comunidade, é possivel
assegurar a permanéncia da juventude Kalunga no campo, pois para que aconteca a manuten-
¢do e 0 aumento da producdo e do consumo de alimentos locais é necessario que os jovens
estejam na comunidade e que esta continue a fazer parte de suas perspectivas de futuro.
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Posse e usufruto das
terras indigenas no
Brasil: Do juspositivismo
ao constitucionalismo
fraternal

Carolina Augusta de Mendonga Rodrigues

Introducao

O presente capitulo pretende trazer luz sobre os conceitos de posse e usufruto das terras
indigenas no Brasil, bem como discutir seus limites e possibilidades. A Constituicdo de
1988 avancou significativamente ao reconhecer aos indios os direitos originarios sobre as
terras que ocupam, destinando-as a sua posse permanente e garantindo o usufruto exclu-
sivo das riquezas do solo, dos rios e dos lagos nelas existentes, resguardada a Unido a nua
propriedade dessas areas. No entanto, a tradi¢do juridica privatista brasileira tem, de varias
formas, impedido o pleno exercicio da autonomia e até mesmo a posse dos territorios pelos
povos indigenas. No dizer de Boaventura de Sousa Santos (2007), ndo importa ver como o
conhecimento representa o real, mas o que o conhecimento produz na realidade.

Este artigo, que integra originalmente a dissertacdo apresentada como requisito de
conclusdo do Mestrado Profissional junto a Povos e Terras Tradicionais (Mespt) (Santos,
2017), inicia analisando a tradicdo civilista do sistema juridico nacional, que fundamenta
a protecdo das terras indigenas na legislacdo, com o objetivo de apontar as contradi¢ées
e paradoxos advindos dessa cultura colonialista, apresentados na segunda parte. Ao final,
partindo de uma reflexdo a partir do direito a autodeterminagdo, propde uma rediscussao
do direito posto sob uma ética libertadora de reconhecimento da alteridade.

A relevancia de priorizar a discussao sobre esse tema fica evidente quando se cons-
tata que praticamente ndo existe producdo teérica em ambito juridico sobre o conceito de
usufruto indigena, principalmente. O obscurecimento desse assunto na doutrina se reflete
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numa jurisprudéncia refrataria a ir além do marco civilista que domina a compreensao
sobre os direitos reais. Aliado a tais fatos, o tradicional hermetismo do meio juridico
impede que as descobertas da antropologia sobre as cosmologias dos povos tradicionais
tragam novos ares aos velhos e empoeirados institutos juridicos coloniais, que apenas
perpetuam os modelos de dominacado e exclusao.

Para o sucesso desse debate, é indispensavel compreender as origens desses instru-
mentos juridicos, os paradoxos e as contradi¢Ges existentes. As reflexdes propostas sao
um convite a uma releitura do texto constitucional, na perspectiva de que estamos ainda
apenas engatinhando rumo a um direito verdadeiramente plural e inclusivo.

O usufruto, a posse e o Direito Civil

A Constituicdo Federal tem uma orientacdo pos-positivista, que agrega elementos jus-
naturalistas e do positivismo, sendo que varios conceitos por ela adotados procedem direta-
mente do Direito Civil, historicamente considerado como o alicerce do positivismo juridico.

Posse e usufruto tém sua origem no Direito Romano e na modernidade foram transpor-
tados ao Direito Civil, que regula as relacdes de ordem privada entre os cidaddos. O Direito
Civil desempenha papel fundamental na manutencao das estruturas de poder em torno das
nocoes de pessoa, familia e propriedade privada (Silva, 2014). O modo de producao capita-
lista erigiu um sistema juridico apto a sustentar o conceito de propriedade privada, que tem
uma evidente centralidade em relagdo aos demais direitos no modelo normativo hegemonico.

O direito romano é apropriado pelo positivismo juridico, como referen-
cial indiscutivel de racionalidade legislativa. [...] A cultura urbana do baixo
medievo, de inspiracdo burguesa, propiciou alianca entre papas e mercadores
(Tigar; LEVY, 2000, p. 101), fornecendo as bases conceituais para uma
cultura juridica formalista, garantidora do bom andamento das relagdes
negociais (Godoy, 2004, s/p).

Hans Kelsen, na sua Teoria pura do Direito, que é a grande obra do positivismo
juridico, proclama o direito como estatal, neutro, dogmatico e afastado dos fatos sociais,
alienado da discussdo moral e ética. A despolitizacdo que o positivismo juridico provocou
no debate juridico favoreceu a manutencdo do status quo e a permanéncia das estruturas
sociais baseadas na exploracdo do trabalho e na apropriacdo do capital.

Ao mesmo tempo, os pensadores iluministas se dedicaram a vincular a ideia de liber-
dade com a de propriedade privada, no sentido de que apenas o cidaddo que fosse capaz de
tirar sua subsisténcia da sua prépria terra poderia ser verdadeiramente livre, aproximando
a propriedade privada da ideia de um direito natural. Hegel chega a classificar a proprie-
dade privada como “atributo essencial da efetividade do individuo enquanto pessoa em
sentido estrito” (Alves, 2008, p. 3).
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A definicdo de coisa, por sua vez, tem importancia central na epistemologia juridica,
na medida em que se diferencia da nogao de sujeito, mas lhe confere qualificacado: o sujei-
to-proprietario. Como aponta Herman Benjamin (2011), o Direito classico, pds-Revolucao
Francesa, é fundamentado em um modelo antropocéntrico que situa a natureza e seus com-
ponentes na categoria de coisa ou bem, os quais se encontram a servico direto da pessoa,
com a Unica funcdo de satisfazer os desejos humanos.

Para Clévis Bevilaqua, o Direito das Coisas, principal ramo do Direito Civil, é “o com-
plexo de normas reguladoras das relagdes juridicas referentes as coisas susceptiveis de apro-
priacdo pelo homem” (2003, p. 9). Nesse sentido, essa disciplina juridica tem como escopo
criar as normas sobre a apropriacao, o controle e o dominio da natureza pelo homem, o qual,
via de regra, é considerado individualmente e ndao com pertencente a uma coletividade.

O Direito das Coisas engloba os chamados direitos reais,* os quais, segundo a teoria
realista (Gomes, 1998), se caracterizam por se constituirem em um poder absoluto da pes-
soa sobre a coisa em si, sendo oponiveis contra todos os outros sujeitos, ou seja, podem
ser exercidos em face das demais pessoas.

Para a teoria personalista, os direitos reais apenas se distinguiriam dos direitos pessoais
na medida em que ndo possuem um sujeito passivo certo e determinado contra quem se
pode exercer a obrigacdo. O direito real geraria uma obrigacdo passiva universal negativa,
ou seja, todos os outros sujeitos devem se abster de praticar condutas em desacordo com o
contetido do direito real, diferentemente do que acontece nas obrigacdes contratuais, exemplo
classico de direito pessoal, em que somente as partes se obrigam as estipulaces acordadas.

Em que pese a doutrina divergir sobre o mérito das classificacdes entre direitos reais e
pessoais, Orlando Gomes aponta acertadamente para a importancia prioritaria de se discutir
o aspecto interno dos direitos reais, bem como sobre seus modos de exercicio. Sob essa
perspectiva, uma das caracteristicas essenciais dos direitos reais é “o fato de se exercer
diretamente, sem interposicdo de quem quer que seja, enquanto o direito pessoal supde
necessariamente a intervencao de outro sujeito de direito” (Gomes, 1998, p. 5).

Assim, os direitos reais representam a expressao maxima da vontade do homem sobre
a coisa, na medida em que o sujeito ndo se submete a qualquer interferéncia de terceiros
para exercer o poder imediato sobre o bem. Essa supremacia do interesse individual sobre
os bens materiais/natureza em detrimento dos direitos da coletividade lastreia toda a legis-
lagdo civilista e é a base ideoldgica do positivismo juridico, que se estabeleceu no contexto
histoérico da ascensdo do iluminismo, do racionalismo e do liberalismo econémico.

Para compreender os demais direitos reais, é essencial entender primeiramente a impor-
tancia da propriedade privada como paradigma do direito das coisas, constituindo-se no
pilar do Direito Civil.

O direito de propriedade é o mais importante e o mais s6lido de todos os
direitos subjetivos outorgados ao individuo; é o direito real por exceléncia,

3 Real vem do latim res, que significa coisa.
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o eixo em torno do qual gravita o Direito das Coisas. Dele se pode dizer, com
CARMELO SCUTO, ser a pedra fundamental de todo o Direito Privado.
Sua importancia é tdo grande no direito, como na sociologia e na economia
politica; suas raizes se aprofundam tanto no terreno do direito privado como
do Direito Pablico (Monteiro, 1958, p. 88).

Segundo Washington de Barros Monteiro (1958), a propriedade apresenta carater de
plenitude e se aplica ndo sé a bens corporeos, mas também a bens incorpoéreos. O carater
histérico absoluto do direito de propriedade, que confere a seu titular o conjunto dos direi-
tos sobre a coisa em face de toda a coletividade, se mostrou, contudo, incompativel com o
constitucionalismo contemporaneo, apés a assunc¢do dos direitos sociais.

Conforme apontam José Antonio Gediel e Adriana Corréa (2015), a Constituicao
Federal, como um instrumento de mediacdo politica do Estado Social Democrético de
Direito, introduziu o conceito de funcdo social da propriedade de modo a compatibilizar o
exercicio desse instituto eminentemente liberal com os demais valores sociais. Entretanto,
a propriedade privada continua a ocupar um lugar de destaque no discurso juridico dos
tribunais, os quais tém sistematicamente esvaziado o conceito de fungdo social, deixando
de concebé-la também como um dever e ndao sé como um direito.

Segundo o artigo 1.228 do Cdédigo Civil de 2002, o proprietario tem a faculdade de
usar, gozar e dispor da coisa (jus utendi, fruendi et abutendi), e o direito de reavé-la do
poder de quem quer que injustamente a possua ou detenha, devendo a propriedade ser
exercida “em consonancia com as suas finalidades econdmicas e sociais”. A fungdo social
ndo apenas limita a propriedade, mas integra definitivamente seu conceito.

No que se refere as faculdades do proprietéario, o direito de usar se constitui na possi-
bilidade de dar o emprego regular ao bem, de utilizar a coisa para todas as suas finalidades,
sem a possibilidade de alterar sua esséncia. O direito de gozar diz respeito a possibilidade de
aproveitar os frutos que o bem possa render, na sua posse ou na de terceiros. O proprietario
pode, além disso, alienar o bem, transferindo a propriedade para outra pessoa.

Criado no Direito Romano, o usufruto é categorizado como um direito real limitado, pois
ndo confere a seu titular a plenitude dos direitos de que o proprietario dispde, embora também
possua natureza juridica similar a da propriedade. O usufruto possibilita o uso e gozo de um
bem alheio, conservando o dono apenas a substancia e o poder de alienacao (Monteiro, 1958).
Segundo Petit (2003 apud Fiorilli, 2009), o usufruto é classificado como jus utendi, ou seja,
uma serviddo pessoal que dé ao titular o amplo direito de retirar toda a utilidade da coisa e de
seus acessorios além dos frutos (como o direito de habitar) e o jus fruendi, ou seja, o direito
de perceber os frutos da coisa (frutos naturais, industriais ou civis), sem alterar a sua esséncia.

O artigo 1.394 do Cédigo Civil de 2002 também confere ao usufrutuario o direito
de administragdo. Para Orlando Gomes, o usufruto excede as defini¢des mais restritivas,
constituindo-se em um “direito real de desfrutar um objeto na totalidade de suas relacdes,
sem lhe alterar a substancia”. (Gomes, 1998, p. 293)
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O direito de transferir a terceiros o bem (jus abutendi) é o tinico poder que resta ao
nu-proprietdrio, pois é vedado ao usufrutudrio aliend-lo. Como se percebe, o direito de
propriedade e o usufruto incidem simultaneamente sobre um unico bem, sendo atribuida
a nua propriedade a pessoa diversa do usufrutuario. Embora o usufruto seja concebido
como um “poder menor” do que a propriedade, o usufrutuario é quem verdadeiramente da
a destinacdo concreta ao bem, enquanto o nu-proprietario tem apenas o dominio abstrato,
transcendente, tipico do capitalismo financeiro e especulativo.

Outros direitos reais, como o uso e a habitagdo, ou mesmo direitos reais de garantia,
também podem coexistir sobre um bem. Entretanto, o regramento juridico tem privilegiado
a propriedade privada em detrimento dos demais direitos reais limitados, tendo em vista
que esses direitos se destinam tdo somente, via de regra, a garantir usos para sustento ou
sobrevivéncia, distintamente da propriedade privada, que favorece e permite a circulagao de
riquezas (Gomes, 1998), meta principal do modo de producdo capitalista. Por esse motivo,
o usufruto civil é normalmente constituido como um direito temporario e sua transferéncia
é vedada, visando sempre a consolidacdo da propriedade.

O usufruto pressupoe, entdo, a posse direta, restando ao nu-proprietario a posse indireta
sobre a coisa. Nesse sentido, importante tratar brevemente sobre o conceito civilista de
posse, que também se encontra na previsao do artigo 231 da Constituicao Federal sobre
os direitos territoriais indigenas.

O estudo da posse tem uma consideravel magnitude no Direito Civil, sendo objeto tradi-
cionalmente de duas principais teorias que disputam sua conceituacao: a teoria subjetiva de
Savigny e a teoria objetiva, de Rudolf Von Thering. Segundo a teoria subjetiva, em suma, a posse
é resultado da coexisténcia do corpus e do animus. Assim, o mero poder fisico sobre a coisa
nao pode ser definido como posse se o0 sujeito ndo tiver a vontade de ter como préprio o bem.
Para a teoria objetiva, em contrapartida, apenas a destinacdo econdmica da coisa e sua exterio-
rizacao caracterizam a posse, sendo desnecessario investigar o dominio subjetivo do agente.

As controvérsias sobre a natureza juridica da posse também se estendem quanto a sua
constituicdo como fato ou direito, ou mesmo se é um direito real ou pessoal. O Cédigo Civil
atual adotou majoritariamente a teoria objetiva, considerando possuidor “aquele que tem de
fato o exercicio, pleno ou ndo, de algum dos poderes inerentes a propriedade”, mas existem
mencoes claras a teoria subjetiva, especialmente quando se considera o regramento da usucapido.

Entretanto, a nova teoria sociol6gica da posse mostra que a posse é um fen6meno
social e anterior a propriedade. Para o jurista argentino Guillermo Borda, “en el possedor,
no hay uma pretension de apropriacion juridica de la cosa, sino um propésito de apro-
priacion econémica” (2003, p. 33).

Tem-se discutido também sobre a existéncia de uma funcao social da posse, superior
a da propriedade, tendo em vista que o escopo maior do direito de propriedade é a circula-
¢do de riqueza, enquanto a posse se estabelece na ocupacao e no uso efetivo do bem. Luiz
Edson Fachin afirma isso, a partir das licdes de Hernandez Gil:
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Antes e acima de tudo, aduz, a posse tem um sentido distinto da propriedade,
qual seja o de ser uma forma atributiva da utilizagdo das coisas ligadas
as necessidades comuns de todos os seres humanos e dar-lhe autonomia
significa constituir um contraponto humano e social de uma propriedade
concentrada e despersonalizada, pois, do ponto de vista dos fatos e da exte-
riorizacdo, ndo ha distin¢do fundamental entre o possuidor proprietério e
o possuidor ndo proprietario. A posse assume entdo uma perspectiva que
ndo se reduz a mero efeito, nem a ser encarnag¢do da riqueza e muito menos
manifestacdo de poder: é uma concessao a necessidade (Fachin, 1988, p. 21).

Dessa forma, a Constituicdo de 1988 inegavelmente tutela a posse quando prevé a
funcdo social da propriedade, privilegiando a utilizacdo do bem em detrimento da acu-
mulacdo patrimonial (Zavascki, 2005). Pode-se dizer, entdo, que a posse é a esséncia da
funcdo social da propriedade.

Os obstaculos ao pleno reconhecimento dos direitos territoriais
indigenas

Ainda que se tenha avancado significativamente na legislacao fundiéria ao integrar
o conceito de funcgdo social, é preciso registrar que a utilizacdo de institutos civilistas e
agrarios para viabilizar direitos territoriais dos povos indigenas demonstra a dificuldade
do Estado em lidar com concepc¢des plurais de terra e ocupacdo, o que acaba por criar
obstaculos a plena efetivacdo dos direitos que pretende tutelar,

Essas categorias — posse e usufruto — foram transportadas a Constitui¢do Federal como
instrumentos de garantia de direitos aos indigenas. Contudo, essa conducdo deveria ter
implicado uma necesséria ressignificacao desses conceitos, tendo em vista a especificidade
dos direitos territoriais étnicos e coletivos.

O Direito Civil parte de um viés liberal, fruto de uma racionalidade colonial euro-
peia eminentemente individualista, que privilegia o mérito, a acumulagdo de riquezas e a
exploracdo dos recursos naturais.

O Direito do homem sozinho, centrado numa hipotética auto-regulamentacdo de
seus interesses privados, e conduzido pela insustentavel igualdade formal, serviu
para emoldurar o bem acabado sistema juridico privado (Fachin, 2003, p. 211).

O paradigma cartesiano patriarcal, base do sistema capitalista, supde em esséncia a
separacao entre mente e matéria, o que resulta numa concep¢ao de que o homem deve
exercer o dominio e controle sobre o mundo material.*

A discussdo sobre a oposicao entre natureza e cultura foi por décadas um principio
central na antropologia, porque essa dicotomia se mostra como uma caracteristica distintiva

4 “A concepcao cartesiana do universo como sistema mecéanico forneceu uma sancéo ‘cientifica’ para a mani-
pulagdo e a exploracéo da natureza que se tornaram tipicas da cultura ocidental”. (Capra, 2002, p. 36)
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dos discursos sociais do Ocidente em relacdao as cosmologias de outras populacdes do
planeta (Barretto Filho, 2012). O antagonismo entre natureza/matéria e cultura/razao nao
é um fendmeno cultural universal, mas subjaz ao pensamento europeu, que é matriz da
l6gica economica da exploracdo da natureza pelo homem. Nessa senda, o direito das coi-
sas se dedica a disciplinar a apropriacdo do sujeito sobre o espaco fisico, a partir de uma
visdo objetificante da natureza, que favorece a privatizacao e a competicdo pelos recursos
naturais, de forma essencialmente distinta de como ocorre nas tradi¢cdes indigenas.

José Luiz Quadros (Magalhdes, 2012) alerta para o carater uniformizador do direito
moderno que se reflete no direito de familia e no direito de propriedade e que exclui outras
formas de conceber a relacdo com o mundo, como é o caso dos povos indigenas. A construcao
dos Estados Nacionais ao longo dos séculos XIX e XX foi acompanhada de uma tentativa de
homogeneizacdo das identidades sociais, a sombra de um direito estatal branco e colonial.

O discurso do logos ocidental tende a destacar a existéncia de um processo
civilizatério que penetrou no continente, desqualificando a presenca do
desenvolvimento civilizatério local, que foram tragicamente bloqueados
pela expansdo mercantil europeia (Bartolomé, 1998, p. 174).

Como mostra Anténio Carlos Souza Lima (1991), o pensamento nacionalista que ense-
jou a criagdo do SPILTN® e, posteriormente, da Funai, almejava “integrar” os indios ao
ideal de uma nacdo homogénea e harmoniosa. Esse fendomeno que se seguiu a formacao dos
estados-nagOes aconteceu em toda a América Latina, com a fragmentacdo politica e cultural
das populagoes nativas (Bartolomé, 1998), em razao da obsessao em buscar uma “identidade
nacional”. No entanto, as plirimas identidades locais ndo deixaram de existir, mesmo sob a
bandeira de um Estado Nacional homogeneizador, mas representam hoje um grande desafio
para as democracias pluralistas de como aceitar e fazer coexistir as diferencas.

Os indigenas, invisibilizados pelas acdes integracionistas e tratados como cidadaos
inferiores, foram submetidos a tutela orfanolégica do Estado, um instrumento de dominacao
que lhes impediu por séculos a assuncdao da emancipagdo politica necessaria para atuar
como Unicos protagonistas na construgdo dos seus direitos. A atribuicdo de capacidade
civil, que sempre foi utilizada como instrumento de controle da vontade dos cidaddos nos
Estados Nacionais, também esteve atrelada aos regimes de protecao patrimonial previstos
no Cadigo Civil, como pontua Rosane Lacerda (2007, p. 294):

tal protecdo era entdo implementada através de sua inclusdo no rol dos
relativamente incapazes, a fim de que, mediante o regime tutelar, pudesse se
manter a salvo o seu patriménio, até 0 momento em que, repita-se, estivesse
o indio completamente adaptado a civilizacao do pais.

5 Criado em 1910 pelo Marechal Rondon, o Servigo de Protecéo ao indio e Localizag&o de Trabalhadores
Nacionais (SPILTN) foi o primeiro érg&o indigenista do Estado Brasileiro.
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O direito a propriedade, por outro lado, sempre foi reservado aos cidaddos que ocu-
pavam o patamar superior na hierarquia social, os homens brancos detentores do capital,
via de regra. Nesse sentido, a Lei de Terras teve um papel fundamental no processo histérico
de concentragdo de terras no pais e de ocultacdo étnica por meio das politicas de imigragao
e de embranquecimento da populagao.

Além disso, é preciso recordar que a legislacdo brasileira nunca conferiu aos indigenas o
direito de propriedade, mas tdo somente reconheceu a mera posse dos seus territorios. Como
afirma Carlos Frederico Marés (2002, p. 7), “se a politica era de integracdo, o conceito de
terra indigena era provisorio, até o dia em que todos os individuos do povo fossem integrados
e, passando a terra a ser disponivel com as outras”. O indigenato, tdo festejado instituto que
outorgou os direitos originarios sobre seus territorios, impediu qualquer direito de disposicao
destes (jus abutendi), numa clara intencdo tutelar, sob o pretexto de resguardar a permanéncia
temporaria dos indios na posse das suas terras e de garantir a soberania nacional.

O dilema artificialmente criado entre autodeterminacdo dos povos indigenas e o pro-
jeto de um Estado soberano é, em suma, uma evidente tentativa de submeter os povos
origindrios ao controle do poder hegemonico e de lhes negar o acesso a terra. A discussao
sobre autonomia dos povos indigenas ndo implica um pleito de soberania estatal, mas tao
somente em um direito a existéncia na diferenca.

Auténomo significa autorregular-se, dar-se regras, autodeterminagao, auto-
governo; autonomia é, entdo, sindnimo de autodeterminacdo e autogoverno.
Em nada representa uma orienta¢do para a configuracdo de separatismos ou
comunidades politicas independentes dos Estados que agora os integram®
(BARTOLOME, Miguel, 1998, p. 185, tradugio nossa).

No emblematico julgamento do caso Raposa Serra do Sol (PET 3.388) pelo Supremo
Tribunal Federal, em 2009, é patente a preocupacdo da Corte Suprema em afastar a deno-
minacdo “povos indigenas” ante o receio por vérias vezes manifesto de risco a soberania
nacional, que recorrentemente foi explicitado no julgado:

E certa a necessidade de interpretacdo dos dispositivos que conferem proteco
aos indios em conjunto com os demais principios e regras constitucionais,
de maneira a favorecer a integracdo social e a unidade politica em todo o
territério brasileiro. O convivio harmonico dos homens, mesmo ante ragas
diferentes, presente a natural miscigenacao, tem sido, no Brasil, responsavel
pela inexisténcia de ambiente belicoso. [...] Mas a problematica maior esta na
clausula reveladora da autodeterminacdo dos povos indigenas, o que sugere a
vinda a balha de independéncia mitigadora da soberania nacional (PET 3.388).

¢ No original: “Autdnomos significa autorregularse, darse reglas, autodeterminarse, autogobernarse; autonomia
és entonces sinénimo de autodeterminacion y de autogobierno. De ninguna manera representa uma orientacion
necesaria hacia la configuracidn de separatismos o de comunidades politicas independizadas de los Estados
que ahora las incluyen” (Bartolomé, 1998, p. 185).
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Além disso, o acérddo proferido tornou inequivoca a orientacdo privatista da Corte Suprema,
em que pese tenha reconhecido a legalidade da demarcagdo da terra indigena. Ao adotar a tese
do “marco temporal da ocupacao”, que exige a presenca indigena em seus territorios na data
certa de 1988 para configuracao do direito a terra, o Supremo Tribunal Federal claramente optou
por privilegiar a propriedade privada em detrimento do direito origindrio indigena, ignorando
por completo o contexto histérico de esbulho territorial sofrido por essas populacdes.

Essa inclinacao tedrica, evidente no acorddo da corte constitucional, tem ganhado
espaco em diversos precedentes jurisprudenciais, contrariando antiga orientacdao do pro-
prio Supremo Tribunal Federal, que em 1967 ja considerava a especificidade dos direitos
territoriais atribuidos aos povos indigenas em ambito supralegal:

Nao esta envolvido, no caso, uma simples questdo de direito patrimonial,
mas também um problema de ordem cultural, no sentido antropolégico,
porque essas terras sdo o habitat dos remanescentes das populagdes indige-
nas do Pais. A permanéncia dessas terras em sua posse é condicdo de vida e
de sobrevivéncia desses grupos, ja tdo dizimados pelo tratamento recebido
dos civilizados e pelo abandono em que ficaram.

A Constituicdo atual foi além da anterior, que sé protegia a posse, porque ela também
protege o usufruto exclusivo, pelos indios, dos recursos naturais e de todas as utilidades
existentes nas terras. Pela Constituicdo, mesmo a alienacado de certos frutos dessas areas
pode ficar dependendo de condi¢des que ndo sejam normalmente exigidas para alienacdo
de bens ptiblicos em geral (Leal, 1967).7

Com base nesse entendimento, Gilmar Mendes® chegou a declarar que a posse indigena
“ndo pode ser reduzida ao conceito de posse do Direito Civil” (1988, p. 56). Contudo, o pos-
terior julgamento do caso Raposa Serra do Sol tornou visivel um processo politico que visa
reduzir as garantias territoriais indigenas, por meio da criacdo de novas teses juridicas que
privilegiam a propriedade privada em detrimento de formas contramajoritarias de ocupagdo
da terra. A propriedade privada, elevada a qualidade de direito fundamental pelo artigo 5° da
Constituicdo Federal, sempre se sobrepds as demais garantias territoriais na pratica juridica,
ainda que o texto constitucional tenha sublinhado a originariedade do usufruto e da posse
indigenas, o que lhes confere uma condicdo de primazia em relacdo aos demais direitos.

Além disso, o recente passado tutelar a que foram submetidos os indios ainda reverbera
no discurso estatal e académico, principalmente no que diz respeito a gestdo de seus territorios.
A naturalizacao das praticas tutelares engendra interpretacGes flagrantemente mais restritivas
do usufruto indigena, que tem sede constitucional, do que a conferida ao usufruto civilista,
quando a l6gica hermenéutica obrigaria ao inverso. Enquanto o usufruto civil permite ao

7 Mandado de Seguranca n°16.443/1967, voto do ministro Victor Nunes Leal.

8 Atualmente ministro do Supremo Tribunal Federal e, a época, procurador da Republica.
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usufrutudrio uma ampla gama de faculdades,’ sendo possivel, inclusive, alugar, arrendar,
permitir a ocupacdo gratuita ou onerosa de terras por terceiros e explorar todos os frutos
econOmicos da terra, os indigenas sofrem diversas limitacdes ao uso de suas terras, expressas
cotidianamente na legislacdo, em normativas da Fundacdo Nacional do Indio, em recomen-
dacdes expedidas pelo Ministério Publico ou até mesmo em decisdes judiciais.

A atribuicdo constitucional da nua propriedade a Unido é corrente no discurso esta-
tal como justificativa para um controle externo sobre as atividades desenvolvidas pelos
indios em suas terras (Santos, 2017), sendo que, do ponto de vista estritamente juridico,
o dominio ndo autoriza a Unido o uso e gozo das terras indigenas, pois estas estdo gravadas
com exclusividade aos indios, que poderao utiliza-las segundo seus costumes e tradicdes,
traducao do texto constitucional para o principio da autonomia cultural.

Para Marco Antonio Barbosa (2001), o Estado brasileiro ndo tem qualquer direito
de disponibilidade, uso ou gozo sobre as terras indigenas, sendo inadequado associar o
termo propriedade a classica utilizacdo civilista. A propriedade da Unido equivale a um
protetorado a cargo do Estado, de forma que “hé que se ver nesta propriedade da Unido
apenas e tdo somente um expediente de ordem pratica de maior protecdo a guarda e garantia
das terras indigenas” (2001, p. 122).

No entanto, como consequéncia do discurso tutelar, o direito ao pleno usufruto tem
sido obstaculizado de vérias maneiras, ora no que se refere a tentativas de proibicdo de
atividades economicas tidas como “ndo tradicionais”, tais como o turismo, o arrendamento
e o0 manejo florestal, ora por meio da criminalizacdo de praticas culturais como a caca,
o comércio de artesanato com partes de animais silvestres e o uso do fogo na agricultura,
ou, ainda, por meio de politicas publicas que incentivam a adocdo de praticas capitalistas
predatorias ao meio ambiente nas terras indigenas.

A concepcdo de que os territérios indigenas estariam reservados apenas as “praticas
tradicionais” revela um discurso funcionalista e essencializante de cultura, que se presta,
ao fim e ao cabo, tdo somente para lhes negar autonomia sob o argumento de preservagao
da cultura, que é reduzida a um conceito abstrato e desconectado da realidade, categoria
reservada aos indios estereotipados, performaticos e “hiper-reais” (Ramos, 1995).

O discurso da sustentabilidade é outra estratégia utilizada para justificar as barreiras ao
livre usufruto, fundadas numa suposta tutela de direitos, que tem como objetivo sujeita-los
a aplicacdo da legislacdo ambiental genérica, em desrespeito as suas formas ancestrais de
manejo dos territérios. Nesse sentido, as expectativas de sustentabilidade'’ sdo usadas como
imperativos morais a esses povos, sobrepondo-se até mesmo a ideia de pluralismo e alteridade.

° “Direito de gozar, quer dizer, tirar para si os frutos, cedé-los a outrem. Gozar importa em fruir. E se trata de
coisas que d&o renda, os frutos sdo as rendas do arrendamento. Quando alugo minha casa, estou fruindo
dela, gozando dela, n&o por via de uso, mas por outra que o arrendamento produz.” (Americano, 1956, p. 99).

19 O ambientalismo se apropriou da concepcéo de um indio genérico congelado no tempo e hermetizado
numa cultura pré-definida, definido como detentor do conhecimento harmonico ndo destrutivo da natureza
(Ribeiro, 1992). José Pimenta (2018) mostra como os movimentos ambientalista e indigena se aproximaram
sustentados nessas ideias pré-concebidas sobre os indios.
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Por outro lado, a abertura radical desses territérios para a exploracao capitalista por
meio de agricultura mecanizada e de monocultura, sem que tenham sido ofertadas politicas
publicas de incentivo a praticas ambientais sustentaveis como alternativa de desenvolvi-
mento, constitui grave conduta atentatoria ao direito de livre determinagao desses povos e
configura desrespeito as formas tradicionais de uso da terra e do meio ambiente.

Por fim, é preciso lembrar que essas categorias juridicas civilistas ndo foram projetadas
para admitir usos compartilhados da terra, praticas ancestrais adotadas pelos povos indige-
nas e tradicionais. Direitos de propriedade, posse e usufruto sdo por natureza excludentes,
em razao da incidéncia do principio da exclusividade." Os processos de demarcacao e de
regularizacdo fundiaria, baseados em modelos juridicos abstratos, coloniais e pouco per-
meaveis as realidades locais, acabam por investir de poder alguns sujeitos em prejuizo de
outros, desestabilizando relacdes de vizinhanca e de reciprocidade na partilha dos territorios.

Ao qualificar como “exclusivo” o usufruto indigena, as Constituicoes de 1967 e de 1988
favoreceram interpretacdes que impedem a comunhdo de vida e de interesses entre comunida-
des potencialmente aliadas, ainda que tenham objetivado apenas garantir a plenitude do gozo
dos territérios aos povos origindrios. A exclusividade do usufruto deveria ser entendida como
uma garantia de autonomia indigena sobre aquele espaco fisico e ndo como uma proibicao
do compartilhamento e de convivéncia. O atributo de exclusividade impede a apropriacao
do territério por outros sujeitos, destinando-o para o uso e a fruicdo dos indigenas, mas nao
veta em absoluto a coexisténcia pacifica e o manejo conjunto dos recursos naturais.

A demarcacao das terras indigenas tem historicamente forcado a sedentarizacao de
grupos que tradicionalmente tinham por costume o deslocamento em grandes espacos,
visando buscar melhores condicdes de sobrevivéncia ou mesmo estabelecer relagoes sociais.
A criacdo de marcos e divisas fisicas intransponiveis impactou sensivelmente as formas
de relacdo com o espaco fisico, constituindo-se em mais um tipo de agdo integracionista
estatal que impde aos povos indigenas um sistema unico de ocupagao.

Vé-se, portanto, que os institutos juridicos que se destinam a garantir o direito de
ocupacao tradicional sobre os territdrios indigenas carregam em si diversos problemas e
contradicdes, derivados principalmente de suas origens coloniais. Nado se pode desconsiderar
que a relacdo dos indigenas com seus territérios ostenta um carater peculiar e reverenciado
pela antropologia, de modo que sua assuncdo a uma esfera normativa deve implicar um
inevitavel didlogo entre o entendimento estatal e as concepcdes nativas (Oliveira, 2012),
as quais frequentemente sdo desconsideradas.

" “O segundo atributo desse direito € ser exclusivo; a mesma coisa nédo pode pertencer com exclusividade e
simultaneamente a duas ou mais pessoas ao mesmo tempo (duorum vel plurium dominium in solidum esse non
potest); o proprietério pode excluir da ciosa, objeto de seu direito, a acdo de outrem” (Monteiro, 1958, p. 89).
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O “direito como liberdade”: notas para uma conclusao

As questdes abordadas no presente artigo apenas ilustram algumas das dificuldades que
os indigenas tém enfrentado para desfrutar de seus territérios com dignidade e soberania.
Tais circunstancias, somadas as limitacdes inerentes a teoria contemporanea do Direito,
mostram a incapacidade do Estado brasileiro de produzir mecanismos juridicos que asse-
gurem uma condi¢do minima de autonomia para esses povos.

A imensa confusdo na doutrina acerca da natureza juridica das terras indigenas (Caval-
cante Filho, 2007) também aponta para o limbo na legislacdo brasileira no que se refere a
construcdo de instrumentos juridicos interculturais que considerem diferentes realidades
com paridade hierarquica.

Essa constatacao traz luz a crise paradigmatica do direito posto, evidenciada no impasse
entre uma proposta constitucional fraterna, pluralista e inclusiva e a tradi¢do privatista do
juspositivismo, entranhada na legislacao infraconstitucional e nas praticas judiciais. No dizer
de Carlos Frederico Marés de Souza Filho (2009), “os direitos coletivos que ndo sejam a
soma dos direitos individuais sdo invisiveis ainda nos dias de hoje”.

Esses questionamentos ao atual modelo constitucional ndo se prestam a justificar retro-
cessos nas conquistas obtidas na luta politica do movimento indigena, tal como a demarcacao
das terras indigenas e a garantia de usufruto desses territérios. Ao contrario, essa discussao
tem o papel de apontar para a necessidade de se pensar em interpretacdes mais inclusivas
desses instrumentais, que estejam em maior sintonia com as diferentes formas de ocupacdo
do espaco e que levem em conta as diversas identidades e territorialidades existentes.

Ainda que esse debate possa parecer secundario em um momento politico em que os
ataques ao direito a terra em si se mostram mais prementes, ele tem que se manter sempre
no horizonte da luta politica, pois se trata do substrato essencial da disputa sobre a existéncia
dos povos indigenas. A propria discussdo sobre os parametros de demarcagdo traz, como
pano de fundo, o questionamento sobre a autonomia cultural dos povos originarios em
definir, com base em seus usos, costumes e tradi¢oes, os seus territérios. Nesse sentido, os
processos administrativos de defini¢do de limites de terras indigenas devem ser pensados
com base em mecanismos interculturais que permitam que as comunidades possam se
expressar com base em suas proprias espacialidades e temporalidades.

Diante disso, algumas questdes emergem como desafios para a efetivacdo desses direi-
tos. Os direitos dos povos indigenas sobre suas terras nao podem ser considerados sendo
a luz do direito a autodeterminacdo, numa perspectiva de reconhecimento da alteridade.

O direito ao territdrio esta diretamente relacionado ao direito a autodetermi-
nagdo e a existéncia, tanto fisica quanto cultural, que é o que obriga a reco-
nhecé-los como povos culturalmente diferenciados, pois sua localizagdo em
determinados territérios define como eles querem viver e o que podem fazer,
assim como as caracteristicas geograficas, que determinam significativamente
as atividades que poderdo realizar, as safras que poderdo plantar, as atividades
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de subsisténcia que deverdo realizar, os alimentos que poderdo consumir e 0s
rituais que poderao praticar [...]'* (Santamaria, 2015, p. 32, tradug¢do nossa)

Além disso, é indispensavel reavaliar a forma com que o discurso juridico vem impos-
sibilitando que os indios sejam considerados sujeitos de direito plenos, com poder de voz
e de escolhas, apesar das relevantes conquistas histéricas que viabilizaram o acesso a terra
e a assuncdo de capacidade civil. E importante, nesse caminho, discutir qual é a autodeter-
minacdo que esses povos desejam e podem, de fato, exercer. S6 assim sera possivel apre-
sentar reflexdes e instrumentais que considerem os indigenas como reais protagonistas na
diccdo juridica sobre seus direitos territoriais, ancorados numa concepcdo do direito “ndo
como uma ordem estagnada, mas como a positivacao, em luta, dos principios libertadores,
na totalidade social em movimento” (Lyra Filho, 1982, p. 86).

Para construcdo de um direito justo, é necessario questionar a monocultura universa-
lista do saber juridico. E preciso um modelo de pluralismo que permita “constantes tran-
sicdes e transgressdes no campo dos direitos humanos, referidos estes a praticas sociais
emancipatorias nas quais as transgressdes concretas sao sempre, [...], produto de uma
negociacdo e de um juizo politico” (Sousa Junior, 2002, p. 25). Propde-se, entdo, lancar
um olhar decolonial e intercultural sobre o direito indigena ao usufruto e a posse de suas
terras, de modo a abandonar a concepgao civilista e ir além, na perspectiva de construgao
do direito como instrumento de autonomia, de justica e de libertacao.
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A resisténcia a
Convencao 169 no
Congresso Nacional:
racismo contra os
povos indigenas

Solange Ferreira Alves
Mariana Wiecko Volkmer de Castilho

Introducao

A Reptiblica Federativa do Brasil é um Estado Democratico de Direito, conforme definido
na Constituicdo Federal de 1988 (CF/88), e tem como fundamentos a soberania, a cidadania,
a dignidade da pessoa humana, os valores sociais do trabalho e da livre iniciativa e o plura-
lismo politico (art. 3°). A CF/88 é chamada de “cidada” por ter sido concebida no processo
de redemocratizagdo. Assegura as e aos brasileiros direitos individuais e sociais essenciais ao
exercicio da cidadania e estabelece mecanismos para garantir o camprimento destes.

Na CF/88, os direitos dos povos indigenas estdo expressos em capitulo especifico
(Capitulo VIII, Dos Indios) que assegura o respeito a organizacio social, aos costumes,
as linguas, crencas e tradi¢Ges, além do direito originario sobre as terras que tradicional-
mente ocupam (art. 231). Ha garantias aos povos indigenas em outros dispositivos ao longo
da Constituicao (arts. 232; 129, V; 22 XIV; 215; 210, §2°). Entre outros instrumentos norma-
tivos complementares, destaca-se o Decreto n° 6.861/2009, sobre o direito a uma educacao
escolar diferenciada, intercultural, bilingue/multilingue e comunitéria; Lei n® 9.836/1999,
sobre atencdo diferenciada a satide; Decreto n° 7.747/2012, que institui a Politica Nacional
de Gestdo Territorial e Ambiental de Terras Indigenas (PNGATTI).

A proposta deste capitulo é compreender o porqué de o mecanismo da Consulta Prévia
Livre e Informada (CPLI) aos povos indigenas e povos e comunidades tradicionais ndo ser
respeitado no Brasil, mesmo com a Constituicdo de 1988 e com a Convengao 169/0OIT.
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Nossa hipétese é de que o empreendimento colonial que constituiu a Europa estabeleceu
a classificagdo social e a hierarquizacdo dos povos. E, assim, num processo histdrico, se estru-
turou o racismo na sociedade brasileira, que esta na base do desrespeito ao direito a CLPI.

Antes de mais nada, situamos nosso lugar de fala: somos mulheres militantes, apoiamos
as lutas de povos indigenas, de camponeses/as, de quilombolas, de povos e comunidades
tradicionais; somos andarilhas, vivenciamos os sertdes do Brasil; somos mdes, feministas,
antirracistas; fazemos parte da classe média; uma de nos é servidora ptblica; também
estamos na academia, buscando romper padrdes seculares; somos sonhadoras, queremos
contribuir para um mundo, um pais, como dizem os zapatistas, donde quepan otros mundos.

Este texto tem o intuito de sensibilizar leitores/as para a importancia da escuta dos
povos indigenas e dos povos e comunidades tradicionais, para que a sociedade brasileira
esteja sempre vigilante as propostas de alteracao legislativa que os prejudiquem.

No primeiro momento, apresentamos teorizacdes decoloniais sobre a ideia de raga e de
povos inferiorizados. Depois, trazemos o contetido, a importancia e os desafios na imple-
mentacdo da Convencdo 169 no Brasil. No terceiro momento, demonstramos a ameaga que
representam os projetos de lei e as medidas administrativas que pretendem retirar direitos
indigenas, ja assegurados pela CF/88, especialmente o PDL n° 177/2021 que denuncia a
Convencdo 169. Por fim, avaliamos que o racismo que estrutura a sociedade brasileira
explica a resisténcia oposta a aplicacdo da Convencao 169.

A invencgao da raca e o racismo contra os povos indigenas

Para entender por que a Convencdo 169 ndo é respeitada e aplicada no Brasil, faz-se
mister olhar com profundidade o pais em que vivemos: uma sociedade marcada pelo
racismo estrutural, pelo machismo, pelo patriarcado, por profundas desigualdades sociais
e, como afirma a filésofa Marilena Chaui (2008), pelo autoritarismo, pela oligarquia, pela
hierarquia e pela violéncia, contrariando a imagem de uma sociedade acolhedora e cordial.

O racismo se estrutura, no Brasil e nas Américas, com a conquista do Novo Mundo e
da colonizacio ibero-cristd, na passagem do século XV ao XVI. E estabelecido um padrio
de relaces entre os invasores e 0s autdctones, que o soci6logo peruano Anibal Quijano
chama de “colonialidade do poder”. Nele, a primeira caracteristica é a ideia de raga, a partir
do fenétipo, tendo sido utilizada como critério fundamental para classificacdo social da
populacdo da América (Quijano, 2005). A ideia nasceu num contexto relacional e historico,
marcado pela exploragdo dos corpos fisicos e mentais de homens e mulheres — primeiro,
de origindrios da terra e, na sequéncia, de negros/as traficados/as de Africa — e, dos bens
(riquezas) naturais, pelos colonizadores europeus, quando chegaram as Ameéricas.

Serviu para naturalizar as relacées sociais de dominagao e exploragao, produzidas pela
conquista. Todos os povos conquistados foram despojados de suas proprias e singulares
identidades e culturas historicas: suas vozes foram apagadas ou silenciadas; suas memorias
suprimidas, suas histérias negadas. Foram incorporados a uma identidade racial colonial e
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negativa (inferiores, primitivos). Povos originarios e africanos eram descritos como seres
bestiais, ferozes, sem alma, sem histéria, legitimando a conquista como praxis de domi-
nacao de pessoas e povos negados. Tal processo de desumanizagdo antecedeu as praticas
de discriminacdo racial' ou genocidios dos dias de hoje.

Para Anibal Quijano (2009, p. 107),

A “racializacdo” das relagcdes de poder entre as novas identidades sociais
e geoculturais foi o sustento e a referéncia legitimadora fundamental do
caracter eurocentrado do padrao de poder, material e intersubjetivo. Ou seja,
da sua colonialidade.

Continuando, Quijano atesta:

as diferencas fenotipicas foram usadas como expressdo externa das diferencas
“raciais”. Num primeiro periodo, principalmente a cor da pele e do cabelo e
a forma e cor dos olhos. Mais tarde, nos séculos XIX e XX, também outros
tracos, como a forma do rosto, o tamanho do cranio, a forma e o tamanho do
nariz. A cor da pele foi definida como marca “racial” mais significativa, por
ser mais visivel, entre os dominantes/superiores ou “europeus”, de um lado, e
o conjunto dos dominados/inferiores “ndo-europeus”, do outro (2009, p. 107).

Em Dom Quixote e os moinhos de vento na América Latina, Anibal Quijano (2005,
p. 17) diz que a ideia de raca

foi tdo profunda e continuamente imposta nos séculos seguintes e sobre o
conjunto da espécie que, para muitos, ficou associada ndo sé a materiali-
dade das relacGes sociais, mas, a materialidade das préprias pessoas, que
sdo tidas como inferiores.

Continuando, o autor lamenta:

A vasta e plural histéria de identidades e memorias do mundo conquistado
foi deliberadamente destruida e sobre toda a populagdo sobrevivente foi
imposta uma tnica identidade racial, colonial e derrogatoria, “indios”. Assim,
além da destrui¢do de seu mundo histérico-cultural prévio, foi imposta a
esses povos a ideia de raca e uma identidade racial, como emblema de seu
novo lugar no universo do poder. E pior, durante quinhentos anos lhes foi
ensinado a olhar-se com os olhos do dominador (2005, p. 17).

Apesar de muito diferente, houve também destruicdo histérico-cultural das etnias
africanas e a producao de identidades radicalizadas (“negros™).

' Atribuicao de tratamento diferenciado a membros de grupos racialmente identificados. Tem como requisito
fundamental o poder e pode ser direta (repudio ostensivo a individuos ou grupos, motivado pela condicéo
racial) ou indireta (auséncia de intencionalidade explicita de discriminar pessoas) (Almeida, 2018).
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Aimé Césaire, afro-caribenho, nascido no inicio do século XX, na Martinica, elucida a
opressdo/alienacdo/sujeicao sofrida pelos negros por meio da modernidade/colonialidade.
Césaire era um critico ferrenho do colonialismo, visto como a matriz na qual emerge e
opera o racismo, ou seja, o racismo é produto do colonialismo (Césaire, 1978).

A nocdo de negritude, elaborada por Césaire, foi uma forma crucial de combater o
colonialismo. Expressa uma reacdo contra a opressao do sistema colonial e o racismo que
reinava no mundo das metropoles e de suas colonias ou regides libertadas. Visa reconhe-
cer e libertar a cultura negra e todo o imaginario moderno relacionado ao negro como o
negativo, o inverso do branco, a antitese do civilizado, imposta por anos de colonialismo
e naturalizada pela pratica hegemonica e dominacao.

Césaire discute uma relacdo de poder que esta implicita/explicita na discussao de
colonialidade de poder cunhada por Anibal Quijano, pois a humanizac¢do dos negros passa
necessariamente por uma descolonizacdo do poder, do saber e do ser. Para ele, a grande
dicotomia da modernidade/colonialidade esta entre humanos-ndo humanos. Retrata uma
dominacdo europeia, dada como histéria, como civilizacdo, baseada numa realidade que
é branca, com base na qual milhdes de vidas foram subjugadas e devastadas. A ideia de
branquitude forjou a homogeneizacdo de uma identidade pretendida. O outro, a outra,
negros/as, os/as indigenas sao invisibilizados/as, desumanizados/as, dominados/as, e pre-
cisam ser transformados/as.

De acordo com o Projeto “Racismo e Antirracismo no Brasil: o caso dos povos indi-
genas”,> que tem por foco o racismo no dia a dia, o racismo institucional e a violéncia
contra os povos indigenas no pais,

para os povos indigenas, é de suma importancia reconhecer o racismo como
um sistema estruturado contra essas populagdes. Sistema esse que se cons-
titui em varias dimensoes, como a epistémica, a politica, cosmolégica, a
institucional, e assim por diante, e a elas sdo somados eixos articuladores
como, por exemplo, o machismo. De forma que os espagos e situagdes em
que violéncias e negagdes de direitos sdo constantes, e vém as vezes de forma
silenciosa, camuflada de desculpas sem fundamentos. No caso do racismo
em relacdo a pessoas e formas de viver dos indigenas, ndo se trata de des-
conhecimento de parte da sociedade ndo indigena, mas sim da arrogancia
no sentido de uma construcdo cultural pela desvalorizacdo e desrespeito as
pessoas ditas de culturas diferentes (Milanez et al., 2019, p. 2.178).

Além de estrutural (Almeida, 2018) o racismo, no Brasil, “é ambiguo e alicercado em
uma constante contradi¢cdo: a de negar a existéncia de praticas racistas, e a existéncia de
preconceito racial” (Milanez et al. 2019, p. 2.168).

2O projeto foi elaborado por pesquisadores indigenas e n&o indigenas, e é financiado pelas agéncias publicas
AHRC Conselho de Pesquisa em Artes e Humanidades (AHRC) e Fundo de Pesquisa para Desafios Globais
(GCRF) da Gréa-Bretanha (Milanez et al. 2019, p. 2.163).
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O projeto, anteriormente mencionado, chama atencdo ao assunto como “segregacao
9, <«

da vida”; “negacdo de existéncia”; “religido”; “fossilizacdo da cultura indigena”, termos
objetos de didlogo, em experiéncias concretas. Ailton Krenak, um dos coautores, diz:

a epidemia global do racismo se originou na nossa separacdo da natureza,
quando nés nos separamos da natureza a ponto de ndo compartilharmos mais
com a natureza a riqueza da diferenca. Quando se disse que a diferenca é
o0 outro, é a impossibilidade de aceitar a diferenca, de aceitar o outro como
diferenca — isso gerou o que no6s reconhecemos historicamente como racismo
(Milanez et al., 2019, p. 2.172).

Para Kum Tum Akroa Gamela, o racismo estabelecido pelo Estado e sustentado por
varias instituicoes faz com que os indigenas tenham que provar, no dia a dia, a sua prépria
existéncia, desde o registro de uma crianca, até reunides com a Funai (Milanez et al., 2019).
O racismo, diz Akrod, “é produzido por quem tem poder e distribuido para todo o mundo
beber e, as vezes, a gente mesmo bebe desse veneno que eles produziram para a gente, e
a gente fica cheio de receio, de vergonha de falar da gente mesmo” (Milanez et al., 2019,
p. 2.173). Por isso, “falar de racismo contra povos indigenas significa adentrar em uma
amalgama de praticas e discursos cujo elemento comum tem sido a violéncia estrutural que
marca os cotidianos indigenas de Norte a Sul do Brasil” (Milanez et al., 2019, p. 2.176).

O que diz a Convencao 169, da Organizacao Internacional do
Trabalho (OIT)

A Convencgdo 169, de 1989, foi a primeira Convencao da OIT a tratar, amplamente, dos
direitos dos povos indigenas e tribais. Ela revé a Convencdo 107 de 1957, “rompe expli-
citamente com o integracionismo e estabelece as bases de um modelo pluralista, baseado
no controle indigena de suas proprias instituicdes e modelo de desenvolvimento, e na sua
participacdo nas politicas estatais” (Fajardo, 2009, p. 15).

Para Joénia Wapichana — primeira indigena mulher deputada federal (REDE/RR), no Par-
lamento brasileiro — e José Francisco Cali Tzay — indigena Maya guatemalteco, advogado e
diplomata —, a Convencdo é importante pois é a primeira vez que um tratado internacional
reconhece os direitos coletivos dos povos indigenas, incluindo a protecdo de seus territorios,
seus conhecimentos, sua cultura, seus idiomas, bem como o direito de decidir suas proprias
prioridades em relagdo ao processo de desenvolvimento (Webinario MPF, 1°/06/2021).

Eloy Terena afirma que o momento histérico e politico em que a Convencao 169 foi
concebida influenciou a propria CF/88:

A convencdo 169 foi concebida em 1989, mas as suas discussdes ja eram
muito antes dessa data, tanto é que esse movimento internacional influenciou
a Constituinte de 1988 e rompendo com uma tradigdo juridica de integracdao
e assimilacdo, reconheceu aos povos indigenas o direito a diferenga; rompeu

21



Pensamento encarnado: a luta e a producao intelectual de povos e comunidades tradicionais no Brasil

também com a tutela e afastou de vez essa dimensdo, de certa forma, auto-
ritria e racista, que orientava a relacdo do Estado com os povos originarios
[...] (Webinario MPF, 01/06/2021).

A Convencao 169 visa superar as praticas discriminatérias que afetam povos indigenas
e tribais e possibilitar a participagdo destes na adogdo de decisdes que afetem suas vidas,
assegurando igualdade de tratamento e de oportunidades no pleno exercicio dos direitos
humanos e liberdades fundamentais, sem obstaculos ou discriminacao. Ela adota o termo
“povos”, que caracteriza segmentos nacionais com identidade e organizacao proprias,
cosmovisdo especifica e relacdo especial com a terra que habitam, os quais devem ser
reconhecidos e respeitados em suas diferencas.

Foi assinada e ratificada por 23 paises — em sua maioria latino-americanos (15) — entre
o0s quais o Brasil.? Ao ratificarem a Convengao, os Estados comprometem-se a adequar sua
legislacdo e praticas nacionais a seus termos e disposicoes e a desenvolver acdes com vistas
a sua aplicacdo integral. Possui carater vinculante para os estados que a ratificam, além
de ser autoaplicavel, ou seja, independe de lei, decreto ou regulamentagdo complementar,
para que seja observada e cumprida pelos estados.

No Brasil, a Convencao 169 entrou em vigor em julho de 2003, um ano ap6s sua
ratificacdo, por meio do Decreto Legislativo n® 143/2002,* tendo sido promulgada pelo
Decreto n° 5.051, de 19/4/2004. Aplica-se aos 305 povos indigenas, cujos direitos origindrios
estdo previstos na CF/ 88, nos artigos 231 e 232, e a diversidade de Povos e Comunidades
Tradicionais (PCT)*> mediante o Decreto n° 6.040/2007.°

A Convengao traz dois principios fundamentais, observados por Eloy Terena:

O principio da autodeterminagao dos povos e o principio da participacao.
O principio da autodeterminacdo é justamente reconhecer os povos indigenas
como detentores de governos proprios, sistemas politicos préprios e a necessi-
dade de se respeitar a sua especificidade. E do principio da autodeterminago
dos povos que decorre o principio do direito a consulta, o consentimento
prévio, livre e informado. Ou seja, vocé para entrar na casa de alguém mini-
mamente vocé precisa pedir uma autorizacdo. Isso é o minimo de respeito.

3 ParaTzay: “Los Estados que ratificaran el Convenio 169 son Estados que em momento determinado son recono-
cido en avanzado por respetar los derechos humanos de los pueblos indigenas” (Webnario MPF, 01/06/2021).

4 O texto completo da Convencgédo 169 pode ser acessado no portal institucional da Camara dos Depu-
tados, em: https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decleg/2002/decretolegislativo-143-20-junho
-2002-458771-convencao-1-pl.html. Acesso em: 4 abr. 2023.

5 S3o as comunidades quilombolas; as e os pescadores artesanais de lagos, rios e mares; as € os ciganos; as
comunidades de terreiros; as e os faxinalenses; as e os caicaras; as e 0s pomeranos/as; as comunidades
de fundos de pasto; as e os geraizeiros; as e os pantaneiros/as; as quebradeiras de coco babagu; as e os
extrativistas (seringueiros, andirobeiras, castanheiros, agaizeiros, raizeiros); as e os retireiros do Araguaia,
entre outras coletividades.

6 Tal decreto instituiu a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel dos Povos e Comunidades Tradi-
cionais (PNPCT). Disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2007-2010/2007/decreto/d6040.
htm. Acesso em: 4 abr. 2023.
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Por que com os povos indigenas tem que ser diferente? Entdo, todas as vezes
que eu vou ingressar uma T1I, ou vou adotar alguma medida administrativa
ou legislativa eu tenho o dever de consulta-los. Assim também é o direito de
participacdo que o Supremo trouxe a categoria juridica, mas é uma categoria
antropoldgica, também, de didlogo intercultural. Porque o Estado precisa se
despir da sua posi¢ao desse homem forte, robusto, que Thomas Robes cha-
mou de Leviatd e se sentar a mesa com 0s povos indigenas para dialogar?
Justamente por reconhecer estes povos como povos soberanos, com lingua
propria e sistemas proprios. Isso em nada tem a ver com ameaca a soberania
14 da teoria geral do Estado. Mas, sim, na capacidade de dialogar, respeitando
a diversidade presente no estado brasileiro (Webinario MPF, 01/06/2021).

Terena ressalta que, assim como a CF/88, a Convencao 169 “reconhece os territorios
tradicionais como espacos vitais para a reproducdo fisica e cultural dos povos indigenas e
das demais comunidades tradicionais”. Ambas afastaram:

qualquer tipo de elementos temporais que as pessoas tentam levantar para
defender uma proposta de prevaléncia de direitos adquiridos em detrimento
dos direitos originarios dos povos indigenas [...] A Convencao 169 estd abaixo
da CF88, mas est4 acima das leis, do decreto e dos cédigos que nds temos no
Brasil. Ela é um importante instrumento para a protecao dos direitos, ndo sé os
territoriais, mas direitos como identidade cultural (Webinario MPF, 01/06/2021).

A Convencdo prevé que povos indigenas e tribais deverdo ser consultados sempre que
sejam previstas medidas administrativas’ ou legislativas,® com potencialidade de afeta-los
diretamente (art. 60). A implementacdo de determinada politica publica, dentro de territorio
indigena ou tribal, depende de anuéncia dessas coletividades.

A consulta deve ser prévia (realizada na fase de planejamento do projeto, plano ou
medida correspondente, com suficiente antecedéncia ao comeco das atividades de execu-
¢do); ocorra de maneira livre de qualquer pressdo; bem-informada (conduzida de boa-fé,
em que haja confianga entre as partes, transparéncia, honestidade e respeito mituo), cultu-
ralmente situada (adequada as circunstancias) e tendente a chegar a um acordo ou consen-
timento sobre a medida proposta. Ndo ha um modelo tnico de consulta; ao contrério, ela
se desenvolve de acordo com as peculiaridades de cada grupo. Nao é algo simples, facil
e rapido. As consultas devem ser realizadas mediante “procedimentos apropriados” e por
meio das “instituicdes representativas” dos sujeitos interessados (artigo 6°). Por exemplo,
a consulta exige traducao, seja de lingua ou linguagem; o tempo para a tomada de decisdes

7 Sé&o “atos com efeitos concretos e especificos, como a construgdo de usinas hidrelétricas, projetos de
mineragdo, construcdo de postos de satide ou escolas, mas também de abrangéncia geral, como decre-
tos ministeriais, portarias, ou instru¢des normativas, que pretendem detalhar ou regulamentar direitos,
ou politicas publicas para povos indigenas e tribais” (Garzon et al., 2016, p. 22).

8 S&o “atos gerais e abstratos, como a edicdo de leis (municipais, estaduais ou federais), decretos legislativos
e emendas constitucionais” (Garzon et al., 2016, p. 22).
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se diferencia, uma vez que ndo se esta diante de totalidades homogéneas. Visa garantir
o dialogo intercultural e institui o direito de povos indigenas e tribais de influenciar nas
tomadas de decisoes, fazendo respeitar seus modos de vida, seus planos de futuro, suas
especificidades étnicas e socioculturais.

O principio da participagdo considera os povos indigenas e tribais como sujeitos de
processos decisérios, capazes de decidir sobre suas vidas e destinos e o Estado como
responsavel por elaborar politicas ptiblicas, levando em conta as especificidades/parti-
cularidades e necessidades desses povos, a partir de um didlogo horizontal, permitindo
maior participagdo e controle social. A obrigacdo de consultar é do governo; as autoridades
estatais devem ser capazes de dialogar, escutar e considerar a presenga, os planos de vida
e os direitos dos povos culturalmente diferenciados.

Biviany Rojas Garzon et al. (2016, p. 37) afirmam que o direito a consulta

ndo se confunde nem exclui o direito de participacao cidada, resguardado
por outros instrumentos e procedimentos de participacao da sociedade civil,
como audiéncias publicas e conselhos paritarios.

Infelizmente, no Brasil, a Convencao tem sido reiteradamente negligenciada. Inexiste,
por parte do Estado, procedimento de consulta com relacdo a medidas legislativas e admi-
nistrativas que impactam diretamente esses povos. Infelizmente, no Brasil, a Convencgao
tem sido reiteradamente negligenciada. H4 um descompasso das politicas e procedimentos
de carater nacional, que sdo formulados sem a participacdo dos atores sociais locais, e que
ndo preveem, para sua execucao e avaliacdo, mecanismos que permitam identificar acdes
reparadoras para uma orientacdo mais eficaz do agir governamental. A formulagdo das
politicas publicas, geralmente, acontece longe da realidade (geografica e de cosmovisao)
dos povos indigenas e dos povos e comunidades tradicionais.

Biviany Rojas Garzon et al. (2016) avaliam que os desafios para a implementacao
do direito a CPLI, de povos indigenas e tribais, incluem a dificuldade do Estado em reco-
nhecé-los como sujeitos deste direito; a definicdo dos alcances de cada consulta; o ndo
entendimento de oportunidades legitimas para a efetiva participacdo indigena e de outros
sujeitos nos processos de tomadas de decisdao administrativa e legislativa.

A partir dos anos 1990, o fortalecimento da sociedade civil, de maneira geral, e dos movi-
mentos sociais, permitiu a ampliacdo da participacao social e politica de povos indigenas e de
PCT em espacos colegiados, que debatem as acoes, programas e politicas de governo, a fim
de realizar o controle social das a¢des, programas e politicas puiblicas que lhes dizem respeito.

Durante o periodo 2003-2016, houve abertura a participacdo indigena nos debates nacio-
nais e na implementacdo de politicas de seu interesse. Dezenas de instancias colegiadas
nacionais, estaduais e municipais foram criadas para manter a participacdo das/dos indigenas,
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ainda que em algumas delas a representacado seja infima. Como uma ou duas liderancas de
dois povos podem representar o conjunto de 305 etnias? Nas palavras de Valéria Payé:

A questdo indigena nunca foi uma prioridade, de fato, para o Estado brasi-
leiro. A temaética indigena nunca foi prioridade, tanto é que a gente verifica
como se deu esse processo de construcdo. O Estado brasileiro ndo é um
Estado preocupado em respeitar a diversidade e construir as politicas publi-
cas atendendo minimamente essa diversidade. Entdo, o que a gente percebe
é que todas as politicas sdo pensadas de uma forma tinica, de uma forma
geral, ou seja, todos os povos sdo tratados iguais (Sousa, 2010, p. 209).

Quando o Estado se senta para dialogar com os representantes de 305 povos indigenas
sobre politicas ptiblicas, como garantir a observancia do pluriculturalismo nas politicas?
Como garantir instrumentalmente as perspectivas universais de direitos, sem anular ou
negar, os direitos especificos de grupos étnicos distintos? Para Gersem dos Santos Luciano
Baniwa (2012, p. 218),

seria necessario pensar e constituir novos instrumentos de atendimento aos
direitos indigenas, fundamentados em autonomias administrativas que tém
como referéncia e base as autonomias territoriais e étnicas dos povos indigenas,
denominadas de distritos territoriais indigenas nos marcos do Estado brasileiro.

A participacdo politica dos Povos Indigenas e PCT, em todas as fases do ciclo das
politicas ptiblicas, é extremamente importante, uma vez que 0s contextos reais e especifi-
cos, nos quais cada um desses povos estd imerso, apontardo sempre para a diversidade e
para a complexidade de situagdes, estejam os gestores ptiblicos ocupados em observar as
politicas publicas voltadas para regularizacdo fundiéria, atendimento a saude, fiscalizacédo
e vigilancia territorial, geracdo de renda, gestdo ambiental, valorizacdo do patrimonio
cultural etc. A grande diversidade de agentes e de impactos desencadeados pelas politicas
constituem arenas politicas nas quais os povos indigenas e povos e comunidades tradicionais
reivindicam o direito de participar das politicas governamentais que os atingem. Como
bem observa Cristhian Silva (2012), sdo politicas publicas que possuem um carater linear
e vertical, desenvolvidas de “cima para baixo”.

A formulacio e a execucdo das politicas publicas pelo Estado brasileiro, nos niveis
federal, estadual e municipal, no caso dos povos indigenas, geram impactos, na maioria
das vezes, negativos, haja vista o ndo cumprimento da CPLI. O desenho e a execucao das
acdes, programas e politicas ptblicas para esse publico, em todas as esferas é, ainda, tarefa
complexa para gestores ptiblicos, haja vista a dificuldade destes em lidar com a diversidade
de culturas e saberes e o anseio de cada uma delas. Além disso, ha sempre a desculpa pelos
orgdos publicos de que o principio de consulta carece de mecanismo legal que estabeleca
como a consulta deve ocorrer e quais os procedimentos a serem adotados.
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No intento de ampliar a discussao do governo sobre o tema da Consulta aos povos
indigenas e aos PCT, mediante procedimentos apropriados, no caso de medidas legislativas
e administrativas suscetiveis de afeta-los, a Secretaria Geral da Presidéncia da Republica
(SGPR) e o Ministério das Relagdes Exteriores (MRE), assinaram, em 2012, a Portaria
Interministerial n. 35,° que estabeleceu o Grupo de Trabalho Interministerial (GTT) com a
finalidade de estudar, avaliar e apresentar proposta de regulamentacdao da Convencao 169,
no que tange aos procedimentos de consulta prévia aos povos indigenas e PCT. Em 2014,
o didlogo com os povos indigenas foi paralisado diante das criticas feitas contra a Portaria
AGU n. 303/2012, que estabeleceu condicionantes para a demarcacao e uso de terras indige-
nas. E, no governo Bolsonaro, em 2019, a participagdo indigena e de PCT foi inviabilizada
com a extingdo dos conselhos de participagdo popular na gestdo publica.

Diante das ameacas e violages aos seus direitos, Povos Indigenas e PCT tém elabo-
rado, desde 2014, protocolos préprios de consulta e consentimento (protocolo comunitario
ou mandato de consulta prévia) em que apresentam as regras minimas de interlocucdo entre
o povo ou comunidade interessada e o Estado, de como se deve respeitar o direito proprio,
suas jurisdigcdes proprias e formas de organizacao social em um processo de consulta prévia.

O Congresso Nacional e a Convencao 169

A época da assinatura, aprovacio e ratificacio da Convencdo 169, da OIT, o contexto
politico, como o de agora, ndo era favoravel. Joénia Wapichana lembra:

A gente sabe que desde o primeiro momento, houve uma resisténcia na ratifi-
cagdo da Convencdo 169. Eu ainda era uma recém-formada [em direito], mas
ja havia um encaminhamento de assembleias indigenas, para que houvesse
a ratificacdo da Convencdo 169 por conta da importancia na vida dos povos
indigenas, dos atropelos no dia a dia, que se via uma intensidade de projetos e
sequer havia uma consulta pra saber a opinido dos povos indigenas. Entdo, essa
era uma primeira demanda da importancia de terem o seu direito de consulta
prévia, livre e informada e ser, principalmente, protagonista da propria vida
(Webinario MPF, 01/06/2021).

Desde 1° de janeiro de 2019, quando o Congresso Nacional (CN) tomou uma nova
cara — mais conservadora e cujos interesses estdao voltados ao agronegocio e a mineracao
—, sdo apresentados projetos de ei que ameacam e violam direitos dos povos indigenas ja
assegurados pela CF/88. A atual composi¢cdo do CN é, majoritariamente, masculina (505)
e branca (452); as mulheres representam 15% do total.

® Texto completo da Portaria Ministerial n® 35 disponivel em: https://cpisp.org.br/portaria-interministerial
-no-35-de-27-de-janeiro-de-2012/. Acesso em: 4 abr. 2023.
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De 1° de janeiro de 2019 até 1° de abril de 2021 foram levantadas 76 proposicées,'°
cujos temas dizem respeito a mineracdo em terra indigena; acdes de combate a covid-19;
sustacdo de atos do poder executivo, que violam direitos dos povos indigenas, entre outros.
Para fins deste texto serdo objeto de discussdo apenas os PL e os PDL que apresentam
riscos a integridade fisica e cultural aos povos indigenas.

Proposicoes legais e seus efeitos

Segue o panorama das proposicdes feitas por parlamentares alinhados ou ndo com o
governo federal, com alvo nos Povos Indigenas.

O PL 1443/2021, de autoria da deputada Carla Zambelli (PSL/SP), “dispde sobre a
liberdade econdmica indigena, garantindo a autonomia das comunidades na gestdo e uso
de suas terras e patrimonio”.™ Visa a liberagdo de rogas mecanizadas em Terras Indigenas
(TT), objetivando a autorizacdo de plantio de graos e legalizacao do arrendamento de terras
e plantio de sementes geneticamente modificadas, atualmente proibidas por lei. Esse PL
se coaduna com a Instrucdo Normativa Conjunta Funai/Ibama n. 01/2021 e reflete os inte-
resses do modelo de producdo do agronegécio, que traz preocupacées quanto a seguranca
e soberania alimentar dos povos indigenas.

Estudos realizados em 2020, por organizacdes ndo governamentais, apresentam os
impactos do modelo de producao do agronegdcio sobre os biomas Cerrado e Amazonia.
Os dados de “Soja e carne por tras do desmatamento do Cerrado em 2020” mostram que a
agropecudria é a principal atividade responsavel pelo desmatamento no Brasil.'? Em “Cum-
plicidade na destruicdo II1”, a Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB) e a
Amazon Watch®® afirmam: “o desmatamento ilegal e as queimadas criminosas sdo usadas
para converter vastas areas de floresta primdria em areas agricolas, beneficiando atores
poderosos” (Apib; Amazon Watch, 2020, p. 4).

O modelo de producado em larga escala vem ganhando adeptos entre os povos indigenas,
no estado de Mato Grosso — Pareci, Xavante (TI Sangradouro/Volta Grande) e Bakairi (TI
Santana). Em parceria com a Fundacdo Nacional do Indio (Funai), o Sindicato Rural de
Primavera do Leste e 0 Governo de Mato Grosso, a Cooperativa Indigena Sangradouro e

1035 sdo projetos de lei; 21 sdo projetos de decreto legislativo; 2 sdo medidas provisdrias; 11 sdo requerimen-
tos, 1 proposta de fiscalizacdo e controle, e 1 projeto de lei da Camara dos Deputados.

" Texto completo do Projeto de Lei n® 3.045/2019 disponivel em: https://www.camara.leg.br/propostas
-legislativas/2278494. Acesso em: 4 abr. 2023.

2. Em 2020 foram desmatados 141.186 ha em dreas de Assentamentos Rurais, Terras Indigenas, Unidades de
Conservagao (UCs). O bioma Cerrado perdeu 734.010 ha de sua vegetac&o nativa, sendo a monocultura
da soja o principal elemento de destruigédo (p. 4).

3 0O arquivo de Cumplicidade na destruicéo Ill esta disponivel em: https://amazonwatch.org/assets/files/
2020-cumplicidade-na-destruicao. Acesso em: 4 abr. 2023.
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Volta Grande esta empreendendo o Projeto “Independéncia Indigena”'* para plantio meca-
nizado de arroz, que devera utilizar cerca de 1.000 ha da TI Sangradouro.'® Hé expectativa
do setor empresarial rural para que o arroz produzido seja comercializado. Para o presidente
da Funai, Marcelo Xavier, “o projeto é inovador, empreendido pela propria comunidade
indigena, que garante a seguranga alimentar das aldeias”.'®

Em 09 de abril de 2020, em Audiéncia Publica, realizada, virtualmente, pela Frente
Parlamentar Mista de Povos Indigenas,'” Xavier postulou:

[...] os Pareci geram 20 milhoes de reais ao ano com a producao de soja.
Os Umutina, também, na regido de Barra do Bugres, estdo colhendo arroz
e comendo banana. Essas iniciativas agora servem para a gente repensar o
que a gente quer para o futuro dessas comunidades. E muito louvavel que
estas comunidades tenham sua independéncia. Nesse momento agora é que
a gente esta vendo o fortalecimento dessas comunidades na producédo de
alimentos é muito boa. Muitas delas ndo vao depender do governo federal.
Vao passar tranquilamente. Estou aberto para receber parcerias para que a
gente possa fortalecer o etnodesenvolvimento nas terras indigenas. Este é
o meu objetivo. E mais, busca por conhecimento, busca por independéncia
econdmica, busca por dignidade nio representa perda de identidade étnica
(FPMDDPI, 09/04/20).

Mario Nicacio Wapichana, vice-coordenador da Coiab'® contestou:

[...] Todos os povos indigenas tém seu modo de vida e precisa ser respeitado
e fortalecido pela Funai e todos os outros 6rgdos do governo federal. Deixar
bem claro, ndo é soja, ndo é arroz que vai sustentar os povos indigenas.
Se deu certo em uma aldeia tem seus motivos, tem suas razoes. Mas, para
noés, povos indigenas, em sua maioria, temos especificidades que precisam
ser fortalecidas. Nao adianta falar em sustentabilidade se tem mais de 20 mil
garimpeiros hoje, na terra indigena Yanomami, no Estado de Roraima [...]
(FPMDDPI, 09/04/20).

=

Lancado em fins de 2020, objetiva “levar desenvolvimento, seguranca alimentar e qualidade de vida a
comunidades Xavante, do Mato Grosso, por meio do incentivo a producéo sustentével nas aldeias. Entre
as acdes, o projeto disponibiliza ferramentas e maquinérios utilizados no plantio e colheita de alimentos,
bem como capacitacdo de indigenas para operar tratores e praticas de cultivo” (Funai, 2021).

@

Ali vivem aproximadamente 900 indigenas dos Povos Bororo e Xavante (dados do Censo IBGE 2010). A terra
indigena possui 100 mil ha e abrange os municipios de General Carneiro, Novo S&do Joaquim, Poxoréo/MT. Infor-
mag0es disponiveis em: https://terrasindigenas.org.br/pt-br/terras-indigenas/3794. Acesso em: 4 abr. 2023.

>

A reportagem completa esta disponivel em https://www.secom.mt.gov.br/en/-[/16918834-xavantes-dao
-inicio-a-primeira-colheita-de-arroz-e-isso-que-queremos-. Acesso em: 4 abr 2023.

N}

Espaco de didlogo, debates, proposicdes e deliberagdes sobre as questdes indigenas no Congresso Nacio-
nal. Composta por 237 membros, 210 deputados e 27 senadores, além da participacédo das organizagdes
indigenas e sociedade civil. Foi langcada no dia 4 de abril de 2019, coordenada pela entédo deputada federal
Joenia Wapichana (Rede/RR).

@

Coordenacéo das Organizac¢des Indigenas da Amazonia Brasileira, organizacéo indigena criada em 1989,
abrange os nove estados da Amazénia legal.
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O termo etnodesenvolvimento tem uma acepc¢ao bastante distinta da apresentada por
Marcelo Xavier. De acordo com Guillermo Bonfill Batalla, considerado o formulador da
ideia de etnodesenvolvimento:

é o exercicio da capacidade social dos povos indigenas para construir seu futuro,
aproveitando suas experiéncias historicas e os recursos reais e potenciais de
sua cultura, de acordo com projetos definidos segundo seus proprios valores
e aspiracdes. Isto é, a capacidade auténoma de uma sociedade culturalmente
diferenciada para guiar seu desenvolvimento (apud Verdum, 2002, p. 88).

Desde entao, o etnodesenvolvimento tem sido difundido, pelo mundo afora, como solu-
¢do para um processo de desenvolvimento que ndo colida com os interesses e os direitos de
populagdes ou povos, alvos de programas, levando em conta a participacao desses povos, nas
diferentes etapas de “planejamento, execucdo e avaliacdo” dos programas (Oliveira, 2000).

Para Paul Little (2002), a no¢do de autonomia cultural deve estar na base de qualquer
programa de etnodesenvolvimento, além de reconhecer a necessidade de os povos indigenas
elaborarem estratégias de interacdo com os mercados regional, nacional e internacional.

Pautados em premissas de participacado, autonomia e autodeterminacdo dos povos indige-
nas, na protecao ambiental e controle territorial, foram criados os Planos de Gestao Territorial
e Ambiental de Terras Indigenas (PGTA)," estratégicos para a reflexdo e planejamento do uso
sustentavel dos territorios indigenas, de forma a assegurar a melhoria da qualidade de vida e
as condicoes plenas de reproducao fisica e cultural das atuais e futuras geracoes.

O Projeto Independéncia Indigena ndo demonstra caracteristicas de um PGTA,?°
ao contrério, traz caracteristicas semelhantes ao Plano de Desenvolvimento da Nacao
Xavante (Funai/1977), quando a ditadura militar priorizou o Leste matogrossense para o
desenvolvimento econémico. A pecudria extensiva e a agricultura de subsisténcia foram
substituidas por areas de monocultura de arroz, dominadas por grandes empresas nacionais
e estrangeiras. Houve investimento macigo para ocupacao dessa regido, atingindo em cheio
os territérios Xavante. A Funai prop6s, em 1977, um projeto de rizicultura mecanizada,
conhecido como Projeto Xavante,” que visava transformar as terras indigenas em areas
“produtivas”, por meio do desenvolvimento da monocultura; da producdo mecanizada,
em larga escala, e da introducdo de investimentos de capital, de forma a possibilitar que
os indios alcancassem a autossuficiéncia economica (Garfield, 2011). Era baseado na uti-
lizacdo de insumos sintéticos, sementes melhoradas e uso intenso de maquinas agricolas,
condi¢oes que os indigenas nao poderiam manter, devido aos altos custos necessarios para
a producdo, acarretando dependéncia das comunidades ao érgao tutelar.

19 Instrumentos para implementag&o da Politica Nacional de Gestao Territorial e Ambiental Indigena (PNGATI).

20 O Plano de Gestédo Territorial e Ambiental (PGTA) é um instrumento da PNGATI, instituida pelo
Decreto n®7.747, de 5 de junho de 2012.

21 A politica oficial do Estado a época — que se estendeu até a promulgacdo da CF88 — era a integracéo dos
Povos Indigenas a comunh&o nacional (Garfield, 2011).
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O projeto ndo levou em consideracao a 16gica material, o modo de vida e a relacdo
dos Xavante com os espagos sagrados. Criou uma dependéncia com o governo federal e
provocou alteragoes e reelaboracdes no modo de vida Xavante, especialmente nos padrdes
tradicionais de organizacdo do trabalho, na distribuicdo dos produtos das lavouras, na frag-
mentacdo/cisdo de aldeias, bem como, nos padroes de subsisténcia e da dieta Xavante (Silva,
1992). Além disso, acarretou a erosdo genética de variedades tradicionais, como o milho.

Desde 2003, os Xavante tém recorrido a Embrapa em busca de sementes tradicionais
perdidas ao longo do tempo. A dieta dos Xavante, antes baseada em tubérculos, caca e
frutas, foi substituida por arroz, as expensas de alimentos tradicionais, contribuindo para
a ocorréncia de diabetes e outras doencas (Silva; Garavello, 2015).

Em 2019, o senador Zequinha Marinho (PSC/PA) apresentou o PL 5624/2019, que pro-
poe alteracdo na Lei n° 9.985, de 18/7/2000, objetivando retirar do Executivo a atribuicao
de criar Unidades de Conservagao (UC); demarcar e homologar terras indigenas; fortalecer
o papel do legislativo na criacdo, ampliacdo, transformacdo, desafetacdo ou reducdo dos
limites das UC, e de homologacgao da demarcagao de terras indigenas.?

Os efeitos deste PL podem ser nefastos aos povos indigenas e PCT que vivem em UC
de Uso Sustentavel. Nesse sentido, chama atencao a Portaria MMA no 73, de 25/2/2021,
que torna publica a selecdo das UC federais da Amazo6nia Legal, para adocdo, via Programa
Adote um Parque, por pessoa fisica ou juridica (nacional ou estrangeira). O programa ambi-
ciona “beneficiar” 132 UC, de uso sustentavel ou nao (15% do territério), mas, o Decreto
de criacdo n. 10.623, de 9/2/2021, e a Portaria n. 73/2021 “ndo explicitam se ha distin¢oes
na adocgao de UC de uso sustentavel, que incluem a presenca de povos e comunidades
tradicionais” (Carta de Belém, 2021).% Os povos e comunidades tradicionais ndo foram
escutados sobre a implantacdo do programa.

A rede de supermercados Carrefour, de origem francesa,* foi a primeira empresa de
capital estrangeiro a desembolsar quase 4 milhdes de reais para promover a governancga
privada sobre territérios de interesse coletivo e social, no Lago do Cunia (75,9 mil ha),
em Rondonia.>®> Até o inicio de abril de 2021 cinco empresas assinaram contrato com o
MMA para participar do Programa Adote um Parque.?® A gestdo das UC é de competéncia

22 \leja a integra do Projeto de Lei n® 5.624/2019 em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/materias/-/
materia/139527. Acesso em: 4 abr. 2023.

2

©

Saiba mais sobre o Grupo Carta de Belém em: https://www.cartadebelem.org.br/saldao-do-governo-bolso-
naro-sobre-as-unidades-de-conservacao-organizacoes-e-movimentos-sociais-se-mobilizam-contra-o-pro-
grama-adote-um-parque/. Acesso em: 20 mai 2021.

24 O Grupo Carta de Belém (mar. 2021) alerta: “rede de supermercados possui uma série de violagdes socioam-
bientais em sua cadeia produtiva, além de estar associada a graves episddios de racismo, como no espanca-
mento até a morte de Jodo Alberto Silveira Freitas em Porto Alegre — RS em novembro de 2020”.

2

a

Disponivel em: https://www.brasildefato.com.br/2021/02/12/salles-coloca-15-da-amazonia-para-adocao
-e-deixa-perguntas-centrais-sem-resposta. Acesso em: 20 maio 2021.

21

o

Mais informagdes sobre o projeto Adote um Parque em: https://www.gov.br/pt-br/noticias/meio-ambiente
-e-clima/2021/03/adote-um-parque-ganha-nova-adesao. Acesso em: 4 abr. 2023.

220


https://www.cartadebelem.org.br/saldao-do-governo-bolsonaro-sobre-as-unidades-de-conservacao-organizacoes-e-movimentos-sociais-se-mobilizam-contra-o-programa-adote-um-parque/
https://www.cartadebelem.org.br/saldao-do-governo-bolsonaro-sobre-as-unidades-de-conservacao-organizacoes-e-movimentos-sociais-se-mobilizam-contra-o-programa-adote-um-parque/
https://www.cartadebelem.org.br/saldao-do-governo-bolsonaro-sobre-as-unidades-de-conservacao-organizacoes-e-movimentos-sociais-se-mobilizam-contra-o-programa-adote-um-parque/
https://www.brasildefato.com.br/2021/02/12/salles-coloca-15-da-amazonia-para-adocao-e-deixa-perguntas-centrais-sem-resposta
https://www.brasildefato.com.br/2021/02/12/salles-coloca-15-da-amazonia-para-adocao-e-deixa-perguntas-centrais-sem-resposta

A resisténcia a Convencéao 169 no Congresso Nacional: racismo contra os povos indigenas

do Instituto Chico Mendes da Conservacdo da Biodiversidade (ICMBio) que, nos tltimos
anos, “vem sofrendo com sucateamento e sendo direcionado ao cumprimento de agendas
de financeirizacdo da natureza, por intermédio de empresas interessadas em investimentos
em servicos ambientais” (Carta de Belém, 2021).

Projetos de Decreto Legislativo: o que esta em “jogo”?

Do total de 20 Projetos de Decreto Legislativo (PDL) apresentados, 12 foram manifes-
tados por partidos de oposicdo ao governo, com objetivo de sustar Atos do Poder Executivo
que ferem direitos assegurados na CF/88 ou tratados internacionais.

O PDL 92/2020,?” de autoria de José Ricardo (PT/AM) e Airton Faleiro (PT/PA),
susta o art. 4° da Portaria n. 419/PRES/FUNALI, de 17 de margo de 2020, que estabelece
medidas temporarias de prevencao a infecgao e propagacao do novo corona virus (covid-
19) no ambito da Funai. Os parlamentares justificam que esse artigo representa uma dupla
afronta: a politica indigenista e ao préprio Regimento Interno da Fundagéo, além de violar
marcos juridicos nacionais e internacionais. Foi solicitada imediata revogacao do art. 4° pelo
Ministério Piblico Federal (MPF), pelo Conselho Nacional de Saide (CNS) e pela APIB.

O PDL 98/2021,? de autoria da bancada do PT, pede a sustacdo da aplicacdo da Ins-
trucdo Normativa Conjunta Funai/Tbama 01, de 22 de fevereiro de 2021,* que

dispde sobre os procedimentos a serem adotados durante o processo de
licenciamento ambiental de empreendimentos ou atividades localizados ou
desenvolvidos no interior de Terras Indigenas cujo empreendedor sejam
organizacdes indigenas.

AIN permite formas de organizagdes associativas e de parcerias entre indios e ndo indios,
ferindo o direito e a garantia constitucional do usufruto exclusivo dessas terras pelas comuni-
dades indigenas. Ela “viabiliza, por vias transversas e camuflada, o arrendamento das terras
indigenas” (PDL 98/2021, p. 3), como explica a advogada indigena Fernanda Kaingang,*'

27 integra do Projeto de Decreto Legislativo n° 92/2020 disponivel em: https://www.camara.leg.br/
proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1869949. Acesso em: 4 abr. 2023.

28 Art. 4°. Ficam suspensas todas as atividades que impliquem o contato com comunidades indigenas iso-
ladas. Pardgrafo Unico. O comando do caput pode ser excepcionado caso a atividade seja essencial &
sobrevivéncia do grupo isolado e deve ser autorizada pela CR por ato justificado.

29 ntegra do Projeto de Decreto Legislativo n® 98/2021 disponivel em: https://www.camara.leg.br/proposico-
esWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1970067. Acesso em: 4 abr. 2023.

% ntegra da Instrucdo Normativa Conjunta Funai/lbama 01/2021, disponivel em https://www.in.gov.br/en/web/
dou/-/instrucao-normativa-conjunta-n-1-de-22-de-fevereiro-de-2021.304.921201. Acesso em: 4 abr. 2023.

3 Live realizada pela Articulacdo Nacional Mulheres Guerreiras da Ancestralidade (ANMIGA). As origindrias
da Terra: Mulheres Semente (Mulheres Indigenas da Mata Atlantica, Caatinga e Pampas). 23 de margo de
2021. Disponivel em: https://www.facebook.com/watch/live[?v=152.856.186711217&ref=watch_permalink.
Acesso em: 23 mar. 2021.
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essa Instrucdo Normativa retoma a politica de arrendamento, que é ilegal,
e esbulho dos territérios indigenas. [...] Viola o usufruto exclusivo que os
povos indigenas tém sobre o seu territdrio. Coloca em risco a protecado e o
equilibrio dos nossos territorios. Ela viola a Convencao 169 da OIT ao ndo
consultar os povos indigenas sobre as nossas prioridades e as nossas neces-
sidades, priorizando empreendimentos econdmicos em prejuizo dos nossos
territérios. O uso de defensivos agricolas — glifosato — nas terras indigenas,
assim como o arrendamento para monocultura de soja, produz miséria, pro-
duz concentracdo de renda. A renda gerada por essa riqueza fica nas maos de
alguns. [...] Os defensivos que sdo utilizados nas lavouras sdo cancerigenos,
contaminam os mananciais de agua. [...] Ela coloca em risco a nossa satde;
coloca em risco o equilibrio ambiental dos nossos territorios. Queremos a
revogacao da Instru¢do Normativa. Nossos direitos sdo pré-existentes, eles
ndo precisam ser criados, eles sdo reconhecidos pela CF88 [...].

O PDL 19/20213* de autoria da bancada do PSOL, pede a sustacdo da Resolu-
¢do n°® 4/2021, de 22 de janeiro de 2021,* que “disciplina os critérios especificos de hete-
roidentificacdo, a serem observados pela Funai, na execucdo de politicas publicas.*
A resolucdo contraria dispositivos constitucionais (art. 215, 216, 231e 232), e tratados

internacionais, violando direitos fundamentais dos povos indigenas, uma vez que:

a identidade étnica é tinica e exclusivamente definida por meio da autoiden-
tificacdo. Ndo cabe, portanto, qualquer possibilidade de agente externo ao
préprio grupo definir a identidade deste grupo ou de pessoa a ele pertencente.
A autoidentificagdo, esclareca-se, ndo significa que basta um individuo qual-
quer se dizer indigena, mas em ser também reconhecido como pertencendo
a uma coletividade (ABA, 2021).

O PDL 247/2020% de autoria da bancada do PT, pede a sustacdo dos efeitos da Instrucao
Normativa (IN) 9, de 16 de abril de 2020, da Funai. A IN 9 altera o regime de emissdo do
documento chamado Declaracdo de Reconhecimento de Limites e determina que apenas
as terras indigenas homologadas deverdo constar no Sistema de Gestdo Fundiaria (Sigef*®).

% integra do Projeto de Decreto Legislativo n® 19/2021. Disponivel em: https://www.camara.leg.br/
proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1963743. Acesso em: 4 abr. 2023.

2 [ntegra da Resolugéo n® 4/2021 disponivel em https://www.in.gov.br/en/web/dou/-/resolucao-n-4-de-22-de
-janeiro-de-2021.300.748949. Acesso em: 4 abr. 2023.

34 De acordo com a Resolugao, sdo critérios: “i) Vinculo histdrico e tradicional de ocupacéo ou habitacéo entre
a etnia e algum ponto do territério soberano brasileiro; ii) Consciéncia intima declarada sobre ser indio
(autodeclaracdo); iii) Origem e ascendéncia pré-colombiana; iv) Identificag&o do individuo por grupo étnico
existente, conforme definicéo lastreada em critérios técnicos/cientificos, e cujas caracteristicas culturais
sejam distintas daquelas presentes na sociedade n&o india.

% [ntegra do Projeto de Decreto Legislativo n° 247/2020 disponivel em https://www.camara.leg.br/proposicoesweb/
prop_mostrarintegra?codteor=1898904&filename=Tramitacao-PDL+247/2020. Acesso em: 4 abr. 2023.

36 O Sigef foi desenvolvido pelo MDA em parceria com o Incra com objetivo de uniformizar procedimentos,
mapear e centralizar as informacdes sobre os imdveis rurais. Nesse sistema, sédo efetuadas a recepcéo,
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AN 9 foi editada logo em seguida a MP 910/2019, conhecida como MP da Regularizacao
Fundiéria ou da “grilagem”. Ela desconsidera os artigos da Constituicdo que tratam dos
direitos indigenas e o Decreto n° 1.775/1996, que regulamenta o processo de identifica-
¢do, demarcacao e homologacao das terras indigenas. Impacta em num grande nimero de
territrios indigenas, quilombolas e UC que estdo em processo de regularizagao. A subpro-
curadora-geral da Reptiblica Deborah Duprat (maio 2020)* lamenta:

o campo foi pensado com forte investimento de terras ptblicas para reforma
agréria, demarcacdo de terras indigenas, quilombolas, outros povos e comu-
nidades tradicionais e UCs, com o intuito de tornar os espacos mais plurais
e com igualdade, mas, infelizmente, ndo é isso que tem sido visto.

O PDL 423/2020,% de autoria de Joénia Wapichana (Rede/RR), pede a sustagdo dos
“efeitos do item “B, do Plano 3.4, da Portaria n. 354, de 29 de setembro de 2020, do Minis-
tério de Minas e Energia, que aprova o Programa Mineracdo e Desenvolvimento — PMD”.
O Plano B contraria os dispositivos constitucionais e infraconstitucionais, observando-se o
interesse do Governo Federal em invisibilizar os povos indigenas em face de planejamen-
tos minerarios em suas terras, sem o direito a CPLI, mostrando a sociedade nacional que
os povos indigenas sdo empecilhos ao desenvolvimento nacional. De acordo com o PDL,
o PMD foi apresentado sem qualquer planejamento prévio; participacdo da sociedade civil,
cientistas e 6rgdos de pesquisa; muito menos estabeleceu a¢Ges para reprimir as invasdes
e fiscalizar as terras indigenas para garantir as comunidades a manuteng¢do dos recursos
naturais necessarios ao seu desenvolvimento fisico e cultural.

Por sua vez, em 5 de fevereiro de 2020, para marcar os 400 dias de governo, o presi-
dente Bolsonaro assinou o Projeto de Lei n. 191/2020,*, que visa “estabelecer as condicoes
especificas para a realizacdo da pesquisa e da lavra de recursos minerais e hidrocarbonetos
e para o aproveitamento de recursos hidricos, para geracdo de energia elétrica, em terras
indigenas e institui a indenizacao pela restri¢ao do usufruto de terras indigenas”. Tal Projeto
fere os §§ 4° e 6° do art. 231 da CF/88.

Em 1989, foi apresentado o primeiro PL visando legalizar a exploragdo de recursos
minerais em terras indigenas. Desde entdo, oito projetos foram apresentados. Mas, mesmo
sem regulamentacao, os territérios indigenas, em varias partes do pais, tém sido alvo de garim-
pagem ilegal, com contaminacado de cursos d’agua, solo, animais e dos proprios indigenas.

validag&o, organizacao, regularizagdo e disponibilizacdo das informag&es georreferenciadas de limites
de imdveis rurais.

37 Os riscos da Medida Proviséria da Grilagem (MP910), 11/05/2020. Terra de Direitos. Disponivel em: https://
www.youtube.com/watch?v=Nb87xAK_MV0&t=1680s. Acesso em: 4 abr. 2023.

% ntegra do Projeto de Decreto Legislativo n° 423/2020 disponivel em https://www.camara.leg.br/proposicoesweb/
prop_mostrarintegra?codteor=1933582&filename=Tramitacao-PDL+423/2020. Acesso em: 4 abr. 2023.

* {ntegra do Projeto de Lei n°191/2020 disponivel em https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop_mos-
trarintegra?codteor=1855498&filename=PL+191/2020. Acesso em: 4 abr. 2023.
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O tema é complexo e os interesses de grupos envolvidos devem ser considerados, bem como
a desvinculacdo/separagdo de outros temas que ndo estdo sendo tratados com a devida impor-
tancia — Codigo Mineral, Estatuto do fndio, Licenciamento Ambiental — enfim, temas que
estdo interligados e que ndo deveriam ser tratados separadamente e em momentos distintos.

O debate deve ser amplo e ndo se restringir a exploracdo dos recursos naturais, mas a
integridade dos Povos Indigenas como um todo, ou seja, satide, educacao, alimentacdo, terra.
Em estados como Para e Roraima, garimpeiros invadem territérios indigenas, ameagando
a seguranca fisica dos povos. Ha que se considerar ainda, que a exploragdo mineréria,
historicamente, tem criado passivos ambientais graves que, em terras indigenas, podem
ser catastréficos para o bem-estar fisico e cultural das comunidades.

Os parlamentares alinhados com o governo federal também apresentaram PDL (8):
dois deles pretendem autorizagdo para aproveitamento de recursos hidroelétricos no interior
de duas terras indigenas, e seis com objetivo de sustar atos de governos anteriores, refe-
rentes a determinadas terras indigenas, demarcadas ou ndo. O mais recente PDL, o de no
177/2021, do deputado Alceu Moreira (MDB/RS), ex-presidente da Frente Parlamentar
da Agricultura (FPA), autoriza o presidente da Reptiblica a denunciar a Convencado 169.
E a proposicdo mais ameacadora aos preceitos fundamentais de participacio direta dos
povos indigenas, reforcando um argumento de ranco colonizador, textualmente descrito:

arestricdo de acesso do Poder Publico e dos particulares nas terras indigenas
sem o consentimento desses individuos, assim como o fato de se necessitar
de prévia autorizagao para qualquer acdo governamental na Terra Indigena,
acaba por inviabilizar o projeto de crescimento do Brasil (grifos nossos).

Nos argumentos apresentados*' percebe-se incitacdo ao 6dio, a violéncia e ao pre-
conceito contra 0s povos indigenas, uma constante em discursos e acdes coordenadas por
membros da bancada ruralista, constituindo forca politica bastante expressiva no CN, sendo
real a possibilidade de o PDL ser aprovado.

A exemplo da ratificacdo, a dentincia é um ato unilateral, de efeito juridico inverso,
onde o Estado manifesta sua vontade de deixar de ser parte no acordo internacional, o que,
na atual conjuntura politica, vivenciada pelos povos indigenas, é dado como certo o apoio
incondicional do Poder Executivo.

O procurador da Republica Ubiratan Cazetta (Webinario MPF, 1°/06/2021) considera
que o pedido de rentincia da Convencgao 169 é um:

erro de premissa para aqueles que enxergam nas populacdes tradicionais
um entrave, um dificultador de qualquer processo de desenvolvimento no
pais. Essas populagdes foram durante muito tempo invisibilizadas em nosso

40 ntegra do Projeto de Decreto Legislativo n° 177/2021 disponivel em: https://www.camara.leg.br/propostas
-legislativas/2279486. Acesso em: 8 maio 2021.

41 “Destaca-se que o Brasil é um pais que precisa investir em infraestrutura para atrair investimentos, prin-
cipalmente para a regido norte [...]"
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pais e precisam ser ouvidas/escutadas e respeitadas. E um erro tdo evidente
que chega a ser dificil qualquer tipo de anélise sobre a proposta de decreto
legislativo para retirar o Brasil do ambito da Convengdo 169.

Para Eloy Terena, a Convencgao 169 é um

importante instrumento de defesa dos direitos dos povos indigenas e, qualquer
ataque a esses direitos, sem duvida, é inconstitucional, porque ela tem forca nor-
mativa de protecdo constitucional e isso representa um notorio retrocesso social.

Tzay vai adiante e reforca o argumento explicitado por Terena:

el momento que un Estado quiera renunciar el Convenio 169 o denunciar
juridicamente estaria siendo visto como un retroceso en respeto a los dere-
chos humanos, no solo de los pueblos indigenas, sino en contexto grande de
los derechos humanos universales. Si un Estado renuncia a un instrumento
de derechos humanos se coloca em la vista internacional de organismos de la
ONU y del sistema interamericano de derechos humanos. Eso no seria nada
bueno para Brasil. El momento es de fortalecer el Convenio y no renunciarlo

(Webinario MPF, 1°/06/2021).

Conclusio

O panorama que acabamos de apresentar reflete a historia de 521 anos de opressao e
de menosprezo aos Povos Indigenas. O cumprimento do dispositivo da CPLI ndo depende
apenas do Poder Legislativo, mas, também, do Executivo, do Judiciario e da sociedade
brasileira, cuja populacdo, percentualmente, se declara ou é declarada branca (47,5%),
parda (43,4%), preta (7,5%), indigena (2,17%) (Censo IBGE, 2012).

Os aportes teoricos decoloniais nos ddo uma chave de compreensdo porque somos
assim, como somos, no Brasil e nas Américas, divididos entre os que sabem e o0s que sdao
considerados ignorantes, entre os que possuem bens e os que ndo podem possui-los, entre
0s que pensam ser o progresso/desenvolvimento e os que sdo e sempre serdo atrasados e
impedem o progresso. Também permitem compreender porque é tao dificil aceitar a auto-
determinacdo dos povos indigenas e o direito a diversidade.

O racismo faz parte de uma ordem social que se reinventa ha mais de cinco séculos
em um processo (re)produzido nas esferas econémicas, politicas e juridicas, de exclusao
das populacdes negras e indigenas. Os movimentos indigena, negro e camponés resistem e
se articulam, embora em posigdo de inferioridade, para que o Congresso Nacional reverta
ou deixe de aprofundar esse modelo opressor.
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Sobre o (mal)encontro
de Belo Monte
com o Rio Xingu

Thais Santi Cardoso da Silva

Introducao

Quem dera eu dominasse a arte da pintura. E fosse capaz de expressar, como
que num unico ato, o movimento e a dindmica, a morte e a reafirmacdo da
violéncia — real e histérica — presentes no (mal)encontro de Belo Monte
com o rio Xingu. Resumir toda a guerra numa s6 imagem. E toda a beleza
numa mistura de cores. Intensa na medida exata para que todos penetrassem
nos olhos daqueles que sao parte do Xingu. E sentissem a dor da sua perda.
Experimentassem pelo brilho de uma imagem as percepc¢des e compreensoes
de momentos que pareciam tudo resumir [Silva, 2020, p. 18].

Com essas palavras abro a dissertacdo de mestrado apresentada ao Mespt, em abril de
2020, e busco expor as limitagdes dos textos que ali sucedem, enquanto “exercicio da expres-
sdo pela palavra, na falta de melhor recurso. Uma tentativa de construcdo daquela imagem;
de letra em letra. Com detalhes. Diluidos no tempo e nas paginas...” (Silva, 2020, p. 18).

Sob a forma de um poema dissertativo, o (mal)encontro de Belo Monte com o rio Xingu é
descrito a partir da minha aproximacdo com ambos. E, na medida em que vivencio as diversas
dimensdes desse conflito, ressignifico o meu proprio lugar, enquanto procuradora da Republica.

Essa descricao é conduzida por um olhar que se apoia na tese de Hannah Arendt sobre
um mundo em que tudo é possivel. Tese essa transposta para a Terra do Meio' a partir
do signo do inexoravel que Belo Monte carrega e que permite associd-la aos dominios
totalitarios descritos pela filésofa. Sirvo-me ainda da nogdo arendtiana de mundo. Como
um solo firme para o agir em liberdade. Apenas possivel quando preservadas as condicGes
para a vida de uma paradoxal pluralidade de seres singulares. O que torna inevitavel a
afirmacdo de que existem mundos dentro do mundo. Mundos coexistindo neste mundo,
sem que fosse dado a qualquer deles agir para eliminacdo dos demais.

' Areferéncia a Terra do Meio é uma aluséo a regido do médio Xingu, drea de impacto da UHE Belo Monte.
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E essas categorias, quando transpostas a Terra do Meio, sdo perpassadas por uma terri-
torialidade peculiar. O rio Xingu: um territério de dguas e ilhas, que nutre e sustenta a vida
de seus povos. Sirvo-me das minhas experiéncias na Terra do Meio para acessar o Xingu.
Uma viagem que efetivamente ocorreu em marco de 2013. E que ainda ndo terminou...
E, portanto, a partir de trabalhos de campo que rememoro as licdes que indios, ribeirinhos
e pescadores, magistral e naturalmente, nos concedem em seus atos e falas de re-existéncia.

Toda a narrativa é perpassada pela obra de Davi Kopenawa. Como se o Xxama, ele
sim, e somente ele, fosse capaz de descrever a imagem do tragico encontro de Belo Monte
com o rio Xingu. Que é parte daquele (mal)encontro do branco com o Yanomami. Dos do
povo da floresta com o povo da mercadoria. O xama da imagem aquilo que eu nao con-
sigo desenhar. E, acima de tudo, aquilo que eu ndo consigo ver. Sua narrativa é primorosa
para descrever as forgas que ddo cor, brilho e protecdo a esse mundo dentro do mundo.
Ora resgato fragmentos dessa imagem.

A partir de pequenas narrativas, nao lineares, os textos que seguem buscam trazer
elementos que permitam aproximar o leitor desse (mal)encontro. Expor algumas de suas
tantas dimensdes. A acdo etnocida que chegou até a tltima aldeia, do igarapé mais remoto do
médio Xingu. As etapas de destruicao de um peculiar modo de vida, que historicamente se
estabeleceu nos rios da Amazdnia. A negacdo. A invisibilidade. O siléncio. O esfacelamento.

Em meio as descri¢des empiricas, o texto propde uma reinterpretacao desse (mal)
encontro segundo categorias filoséficas de Hannah Arendt, que permitem associar aos
dominios totalitarios o estado de coisas que Belo Monte instaura no Xingu. Em especial
pela inexorabilidade que o projeto anuncia, para fazer de si mesmo um fato consumado.
E pelo modo com que seus obstdculos foram sendo suprimidos.

O texto traz ainda uma reflexdo sobre o dominio que Belo Monte impds sobre a Terra
do Meio, usando o Fausto de Goethe como referéncia comparativa. E, na medida em que
se desnudam as camadas desse projeto faustico, a previsdo arendtiana de um mundo em
que tudo é possivel assume uma nova dimensao, uma vez algada a escala do poder confe-
rido a empresa de Belo Monte. Um poder sobre o pulso da vida do rio Xingu, que remete
a concepcdo exposta por Michel Foucault, de um poder de fazer viver e deixar morrer,
0 que nos impde a realidade da morte do Xingu, que no fim das contas estamos a tratar.

O encontro com Belo Monte

Antes de entrar na aldeia Iriri, eu conhecia Belo Monte de longe, embora estivesse ha
oitos meses no olho do furacdo. Os conflitos em torno da instalacdo da usina aconteciam
na cidade. Ou nos canteiros de obras. Entdo, parecia que a guerra era travada ali. Protestos
de indigenas, oleiros, pescadores, ribeirinhos, moradores. Greve de trabalhadores. Toda
ordem de reacao. A cidade fervia. Era como se tivesse entrado em colapso. Em ebulicdo.

A quantidade de pessoas fez dobrar o nimero de habitantes do municipio. Ndo parava
de chegar gente... Alguns em busca de oportunidade. Outros, ja acertados para trabalhar nas
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obras. Entre estes, havia aqueles mais graduados, engenheiros, que vestiam uma camisa
polo com o simbolo da empresa e a bandeira nacional bordada no brago.

Mas havia aqueles que, de todos os lugares, vinham para trabalhar nos canteiros.
Vestiam um uniforme, um macacdo sem cor, e eram em numero muito maior. Aos da camisa
polo era garantida uma casa de aluguel, na cidade, e voos de saida para estarem com a
familia, em finais de semana. J& aqueles que vieram aos milhares e que ficavam alojados
nos canteiros de obras, longe do centro, com os muros protegidos pela for¢a de seguranca
do Estado, a eles era garantido um transporte. Para irem até a cidade nas horas vagas.

Os trabalhadores, entdo, sobravam nas esquinas, aos montes. Ficavam nas ruas, nas calga-
das. Muitas garagens se transformaram em bares, para lucrar com esses que nao tinham lugar ali.

Aos domingos, eu observava um ir e vir de homens de macacdo sem cor, tingidos pela
terra das estradas. Uma imagem que me transportava ao distpico mundo de Aldous Huxley,
em que as castas de humanos eram identificadas pelas suas vestimentas. E aos seres ipslon,
feitos sob medida para os piores trabalhos, sob o calor intenso das minas, eram fornecidos
os macacdes de cor suja (Huxley, 2001, p. 92).

E o morador da cidade, acostumado a ficar sentado num banco na calgcada, de onde
observava o trafego de bicicletas e motos, agora se recolhia em casa e se protegia do intenso
fluxo de caminhdes, carros e 6nibus. Em ruas e comércios aglomerados.

Sem o saneamento previsto, as fossas se misturavam com 0s pogos. Dava medo a
agua que saia da torneira. E o sistema de satde, ja precario, transbordava, fechando as
portas para quem mais precisou.

As marcas da concessionaria de Belo Monte estavam por toda parte. Para onde se
olhasse, havia um simbolo do Grande Irmdo (Orwel, 2002).? Uma figura nebulosa, criada
pelo governo na forma de empresa, que recebeu o maior financiamento da historia dos
bancos publicos. Fez promessas de um futuro grandioso, e agora todos eram atraidos aos
seus balcdes. Decidia sobre suas obriga¢ées como se favores fossem, com a espada do
Leviatd ao seu lado, usando como parametro, tdo somente, a sua conveniéncia.

E no meio disso tudo, circulavam os indigenas — Xikrin, Parakand, Assurini, Araweté,
Juruna, Arara, Kayap06, Xipaya, Curuaya —, que passaram a frequentar a cidade aos milha-
res, pois havia toda sorte de incentivo para que saissem de suas terras. A empresa tinha
distribuido os barcos, depois garantia o combustivel. E ainda oferecia refei¢ées a vontade.
Bastava dizer quantos vinham.

Os Araweté andavam com as familias. As criancas de pés descalcos. Pisavam exata-
mente onde corria tudo o que transbordava das fossas. E lotavam ainda mais as unidades
de satide ja precarias.

Mas tal qual os trabalhadores, os indigenas ndo tinham lugar ali. Alguns dormiam na
Funai — que tinha que ser estruturada, mas nao foi e operava num prédio, com banheiro

2 Aassociacdo do simbolo da UHE Belo Monte com o Grande Irm&o é feita tomando de empréstimo da nar-
rativa de George Orwell a imagem que estd em toda parte e que é parte de tudo, associada a um cendrio
de dominio e violéncia totalitarios.
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interditado, localizado dentro do campus da universidade. Outros superlotavam a Casa do
indio, que estaria reformada se as promessas fossem cumpridas. Outros, ainda, acompanha-
vam seus doentes. E ficavam na Casa de Satde Indigena, que ocupava um local insalubre,
numa casa antiga de bairro, construida para abrigar uma familia de no maximo dez pessoas.
As doencas aumentaram. Novas epidemias assolavam as aldeias. E os indigenas vinham a
toda hora, lotavam seus barcos. E naquela casa ficavam os doentes, aguardando por uma
vaga nos hospitais ou em recuperacdo para voltar para a aldeia. Com muita gente junto.

O Grande Irmdo, que veio cheio de promessas para este sertdao amazonico, esquecido
por tantos governos, agora comegava a assumir outra veste. E se recusava cumprir suas
obrigacOes. Negava-se a construir a nova sede prevista para a Casa de Satide. Embora ele
mesmo tenha afirmado ser indispensavel essa medida, no documento que apresentou ao
licenciador, na época em que se dedicara a provar que sua empreitada seria viavel.

Enquanto isso, a torneira da distribui¢do de mercadorias mantinha o sistema de balcdo,
por meio do qual os indigenas eram atraidos para a cidade. Demandar. Consumir. Trocar.
Levar de volta as aldeias o que tinham recebido. Ficavam pela rua. As vezes passavam-se
dias para a tal da reunido. Cobravam as obriga¢des ndo cumpridas, como se estivessem
em guerra. O agente de endemias, relatou, certa vez, que as campanhas de vacinacao che-
gavam nas aldeias e s6 encontravam os velhos, com algumas poucas mulheres e criangas.

Foi nesse contexto que entdo visitei a Terra Indigena Cachoeira Seca, em margo de 2013.
Chegar a aldeia Iriri era como seguir o rastro da mercadoria. Tirar o véu que encobria o seu
destino e entender como aquele sistema operava, o que ele representava e o que punha em curso.

Sinto por ndo ter visitado o canteiro de obras da usina, para ver com meus proprios
olhos como eram conduzidos aqueles milhares de trabalhadores que ergueram esse monu-
mento em plena Amazonia. Nunca acessei como aquelas relagdes operavam. Entdo, minha
imagem desses canteiros foi forjada por relatos, por dentincias genéricas, de greves reprimi-
das e de vidas perdidas. Nunca conheci essa face de Belo Monte. Nem sei dizer se aquele
macacao sujo, sem cor, também estampava bordado o simbolo da bandeira nacional.

Sei que somente relatos ndo seriam capazes de me fazer ver até onde Belo Monte
tinha chegado e o qudo profundamente violava a Terra do Meio. Talvez, se eu ndo tivesse
estado naquele dia, naquela aldeia, eu jamais compreendesse que, na cidade, eu presenciava
conflitos, mas que a verdadeira guerra de Belo Monte era travada no Xingu.

O que estava em curso na aldeia Iriri é parte de uma omissao histérica do Estado, que
testa a capacidade de resisténcia da Terra do Meio. Mas, agora, 0 que era omissao tornou-se
acdo. De um gigantesco projeto faustico, catalisado pela sua empreitada mais simbdlica e
que passa a operar, instrumentalizando por um eficaz mecanismo: a mercadoria.

Sem amarras, segue o fluxo do inexoravel

No contexto do dominio total que se impds sobre o Xingu, a aldeia Arara pode ser
analisada como um campo, em que Belo Monte pde em curso a experiéncia de um mundo
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em que tudo é possivel (Arendt, 1990).° Um lugar cujo destino liga-se inexoravelmente a
lei do movimento, que faz girar um projeto predestinado a se realizar e a estar em toda parte.

A primeira marca de Belo Monte é o pressuposto de que a obra tinha que acontecer
a todo custo. Soava como se houvesse algo mais forte do que tudo e todos. Uma decisao
inquestionavel, que estd além das alcadas da intervencado dos seres humanos. Era como se
de um ponto para tras ndo se discutisse. Nao houvesse nada a ser dito e feito. Apenas um
pressuposto. Uma certeza. Um dogma.

Arendt fala de um mundo em que tudo é possivel. Mas exp0e, antes de mais nada, a con-
di¢do humana para um outro mundo possivel (Arendt, 2001), ao considerar o milagre de cada
nascimento, resultado da espontaneidade, que marca a histéria com a possibilidade constante
da abertura para o novo. Para um porqué. Um ndo. Um outro caminho. Diante da liberdade
ndo ha lugar para pactos intangiveis. Ou projetos desenhados por leis sobre-humanas.

Porém, eventos de violéncia radical levaram a fil6sofa a descrever um mundo onde toda
resisténcia precisa ser suprimida para deixar fluir o inexoravel. E o campo é o experimento
da reducao da espontaneidade a nudez da vida animal de réplicas de uma matriz humana.
Desprotegida. Supérflua. E o que est4 além da possibilidade do imaginavel, que nos forca
a dizer, com perplexidade: o que é isso? Como é possivel? E a violéncia e a destruicio
autorizadas. Para retirar do caminho desse fluxo todos os obstaculos que lhe impuserem
resisténcia. Entdo, Arendt define esse tudo é possivel a partir da supressdo daquilo que pde
limite. Que possa por em questdo. Negar autorizacdo. Apontar outra possibilidade.

Segundo a fil6sofa, o mundo em que tudo € possivel realiza a lei do movimento. E seu
objetivo principal é permitir “a for¢a da natureza ou da histéria propagar-se livremente por
toda a humanidade. Sem o estorvo de qualquer acdo humana espontanea” (Arendt, 1990,
p. 517). Procura “estabilizar” os homens a fim de liberar as forcas das leis que regem o
inevitavel (Arendt, 1990). O movimento se realiza, quando suprimida a oposi¢dao. Reina
supremo, quando ninguém mais lhe barra o caminho. Sua finalidade ulterior “ndo é o
bem-estar dos homens nem o interesse de um homem, mas a fabricacdo da humanidade.
Elimina os individuos pelo bem da espécie. Sacrifica as ‘partes’ em beneficio do ‘todo’”
(ARENDT, 1990, p. 517).

Arendt descreve a esséncia do regime totalitario: proporcionar a essas forgas sobre-
-humanas um meio de acelerar seu movimento.

O qual, transcorrendo segundo sua prépria lei, ndo pode ser tolhido a longo
prazo. Pois, no fim, a sua forca se mostrara sempre mais poderosa que as

3 Segundo Hannah Arendt, “os campos de concentracéo e de exterminio dos regimes totalitarios servem como
laboratérios onde se demonstra a crenca fundamental do totalitarismo de que tudo é possivel. [...] Os homens,
na medida em que s&o mais do que simples reacdes animais e realizacdo de fungdes, sdo inteiramente supér-
fluos para os regimes totalitarios” (Arendt, 1990, p. 489/508). A utilizagdo da categoria campo remete ainda as
reflexdes de Giorgio Agambén, em especial quando se refere ao espaco que abriga a vida nua. Desprotegida.
Supérflua. E que, ao ingressar nesse campo torna-se matdvel. Excluida por sua inclusédo (Agamben, 2002).
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mais poderosas forcas engendradas pela acdo e pela vontade do homem
(Arendt, 1990, p. 517).

Mas pode ser retardado, e é retardado quase inevitavelmente pela pluralidade humana.
A liberdade criativa e criadora.

No fim das contas, do relato arendtiano nos deparamos com o que ha de mais estar-
recedor: o genocidio transforma-se num processo natural. Inevitavel. E, no caso, o papel
de Hitler e sua tinica responsabilidade seria “executar as sentencas de morte que a lei da
natureza pronunciou” (Arendt, 1990, p. 517). Removendo os obstaculos que impediam o
fluir do inexordvel. Imprimindo-lhe uma velocidade que ele, por si mesmo, jamais atingiria.

Sdo varias as amarras que pdem limites ao projeto unico de sociedade que Belo Monte
sustenta tomando o Xingu como combustivel. A legislacdo ambiental é uma delas. Assim
como a existéncia de mundos dentro do mundo, que, por si s6, e originalmente, sdo incom-
pativeis com a lei do movimento, o que faz os povos do Xingu, em suas variadas relagoes
com o rio e suas aguas, emergirem como obstaculo a usina. Uma forte resisténcia que
durante décadas fez com que o projeto de Belo Monte retornasse a gaveta.

Nesse contexto, o uso da mercadoria como estratégia de silenciamento e pacificacdo dos
povos indigenas é muito mais do que simbolica. Belo Monte guarda uma relagao intrinseca
com a forma mercadoria. Como se um alimentasse o outro. Porque a usina é combustivel de
um projeto faustico, que se serve da poténcia do Xingu para satisfazer os desejos infinitos
daqueles que Kopenawa chamou de “povo da mercadoria” (Kopenawa, 2015).

Entdo, fazendo uso dos vultuosos recursos de mitigacao, a acdo de distribuicdo de
bens de consumo tornou muito mais destrutivo o mais forte braco de Belo Monte. E o
desvio do plano mitigatério emergencial foi uma arma potente para levar a fumaca dessa
epidemia aos sertdes do Xingu.

A imagem daquela aldeia no Iriri era de um povo desnudo, que havia sido violenta-
mente sugado de seu mundo e de seu territério, e arremessado ao apelo da mercadoria,
numa velocidade que ndo permitiu que interiorizassem, assimilassem ou ressignificassem
tudo aquilo, que ndo fazia sentido para eles. E agora ndo havia nem um mundo nem outro.
Eram as ruinas de um e o lixo de outro. E os indigenas estavam nesse limbo.

A imagem da aldeia Arara me ocupa o pensamento. Tantas vezes me pergunto: como
conseguiram chegar tdo longe? Ir tdo fundo? S6 consigo ter como resposta esse mundo
em que tudo é possivel, onde os meios sdo desmedidos para garantir a inexorabilidade do
projeto e a materializacdo da lei do movimento.

Por fim, assusta na descricao arendtiana do dominio total o fato de aquela engrenagem
ndo ter sido posta em movimento por nazistas fervorosos ou assassinos sanguinarios, mas
por pessoas normais, tomadas por uma absoluta incapacidade de pensar e de se colocar no
lugar do outro, e, entdo, por limites ao possivel (Arendt, 2003).

Do mesmo modo, impressiona em Belo Monte o siléncio daqueles que passiva-
mente aceitam a destruigdo desses diferentes mundos que insistem em coexistir no Xingu.

234



Sobre o (mal)encontro de Belo Monte com o Rio Xingu

Acreditando que Belo Monte cumpre seu inevitavel destino, acelerando um processo natural.
Catalisando o inevitavel, que pela Lei deveria ser contido.

O pescador sem rio

Demorei quase trés anos para compreender que o0 que estava em questao era a expro-
priacdo do rio Xingu, de seu modo de vida, de suas aguas, de sua histéria. E de seu futuro.

Iniciava o ano de 2015, numa manha de sabado, quando um rolo compressor evacu-
ava os antigos bairros da cidade. Fui até a Invasdo dos Padres, o bairro do antigo baixao,
erguido na beira do Xingu, banhado pelos igarapés, por onde o pescador entrava com seu
barco que atracava logo perto de sua casa. Ou sob o olhar do seu vizinho.

Ali, um dia, num passado ainda mais remoto, quando Altamira era ainda a antiga Mis-
sdo Tavaquara, esse grande terreno pertenceu a Igreja. Com o tempo, foi sendo povoado
por indios, pescadores, ribeirinhos. Todo tipo de gente que estava ali pelo rio. E por aqueles
que o rio trazia, de seus territorios distantes.

As casas eram de madeira. Assim como os longos corredores que ligavam umas as
outras. Palafitas, construidas na experiéncia da sazonalidade do rio Xingu. Parte do ano tudo
embaixo ficava seco. Dava até para plantar. E o mato crescia. No inverno, as aguas subiam,
as vezes passavam da porta. Era baixo, mas perto do centro. Na verdade, era como se as ruas
de Altamira levassem para aquele lugar. E ali se transformassem todas na Rua da Peixaria.

Lembro do homem que passava com 0s peixes presos nas pontas de um cabo de
vassoura que cruzava a garupa da bicicleta. Eles brilhavam, como se o sol espelhasse nas
escamas. Esse bairro, que antes vivia entre o rio e a centro, agora teria que desaparecer.
Daria dar lugar a um parque. Um lindo, verde e grande parque, que faria beirar os igara-
pés e embelezar a entrada da cidade. Mas nesse dia, entre o mundo das palafitas que Belo
Monte orgulhosamente decidiu que deveria ser extirpado e apagado da histdria. E o futuro
que anunciavam, junto de todas as promessas que traziam ao Xingu. Entre aquilo que nao
existia mais e o futuro prometido que jamais aconteceu, havia um vazio. Um nada.

E o bairro entdo agora era um barro. Parecia que as casas estavam debaixo dessa lama.
S6 se via umas poucas partes. Pedagos de telha. Tijolos. Madeira. Espalhados e esquecidos,
junto de todo o lixo que foi deixado ali. Era um ex-bairro. Ndo havia mais luz, ndo chegava
mais dgua. As escolas tinham sido demolidas. O posto de satuide desativado. A vida tinha
sido levada dali. Para longe do rio e do centro. Para recomecar, de um outro jeito, com
novos vizinhos, em casas de cozinha americana, construidas a margem da cidade.

Pela lei de Belo Monte, alguns ndo teriam direito a esse reassentamento. Suas coisas
ndo seriam levadas para esse novo mundo. Esses teriam que se virar, com os valores inde-
nizados pela palafita, descontado o terreno, que era da Igreja.

Naquele dia, a Invasdo dos Padres ndo era mais um lugar para se viver. A maquina de
remocao, ligada numa engrenagem que deveria operar com velocidade maxima, trabalhou
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dia e noite. E seguia incélume. Os questionamentos eclodiam; mas ficavam para depois
porque ndo poderiam interferir nesse fluxo.

Entdo eu percebi que aqueles que lutavam por um reassentamento na margem do
Xingu ou que, por algum motivo, negavam-se a celebrar o acordo com a concessionaria,
ali permaneciam. No meio disso tudo, desse nada, assistiam seus vizinhos irem embora.
Um a um. Resistir ao Grande Irmdo impunha um 6nus pesado demais. A casa ficava cada
dia mais s6. Como uma ilha, no meio da lama.

Entramos na casa da Sra. Laura, que se apresentou como extrativista moradora da Resex
do Rio Iriri. A ribeirinha entdo lamentou ver seus vizinhos partirem. “Desistindo”. Disse
que sentia medo de deixar a filha sozinha, naquela escuridao. Que ficava ali, cuidando da
sua casa. Apresentou com orgulho cada canto daquele lugar, onde os sapatos sujos de barro
ficavam do lado de fora; os tecidos floridos coloriam as portas e separavam os comodos.

A casa da Sra. Laura, que ela cuidava com tanta estima, ja tinha abrigado muita gente
do beiradao. Era a casa da cidade de uma familia ribeirinha que usavam quando traziam a
farinha, a castanha, vinham buscar aposentadoria, acessar um servico de satde, deixar o
filho para estudar. Aquela senhora rememorava o esforco que lhe custou conseguir aquele
lugar... Dizia que a coisa mais importante para o ribeirinho é uma casa na cidade. E que
esperava nao ter que ir para a casa dos outros. Ficar de favor. Passar o que ja tinha passado.

Explicou que a regra da concessiondria nao entendia o seu lado. Porque diziam que
a casa que ela tinha ali ndo valia como moradia. Porque ela ja tinha uma casa no rio Iriri.
Distante, ha dias de barco dali. Entdo a sua tinica op¢ao era uma indenizacdo, que ela ndo
aceitava. Entdo ela estava ali, sendo testada no limite de sua capacidade de resisténcia. Tendo
que permanecer naquelas condi¢oes. Perdendo de tirar sua roca. Seu sustento. Humilhada.
Porque o valor que lhe ofereciam ndo garantia nem a compra de um terreno.

A cerca de uns 200 metros, uma outra casa. Era uma construcao boa, de tijolos, que
estavam aparentes, mostrando que aquele teto fora galgado de pouco em pouco. Ali morava
o pescador do furo o pau rolado. Seu Jodo. A pele enrugada, queimada do sol, trazia um
pouco da sua histéria. E seus olhos azuis expressavam uma indignacado profunda. Mostrou a
casa que havia construido, tijolo a tijolo. Estava angustiado, por se sentir velho para comegar
tudo de novo. Ele tremia ao descrever a histéria da sua negociagdo, que narrava um processo
que nado chegava ao fim e que o matava a cada novo encontro. A negagdo. O desrespeito.
A falta de palavra. Sua raiva era tanta, que parecia que o corpo nao ia resistir. Ele entdo
se levanta... Caminha até o lado do soféa para mostrar o motor do seu barco, que ele havia
recolhido para dentro de casa e agora ficava escondido debaixo de um emaranhado de fios.
Metros e mais metros de rede, que ele vai levantando enquanto fala.

A imagem de Seu Jodo segurando e sacudindo a sua rede de pesca é para mim a marca
desse (mal)encontro de Belo Monte com o rio Xingu. Porque ali eu me deparava com o
pescador sem rio. Quando seu Joao segura aquela rede e comeca a falar de sua ilha. Seus
olhos mudam de expressdo. A raiva transborda. E ele chora. O pescador ja tinha perdido sua
casa na ilha, o lugar que era parte de sua identidade, onde seus filhos cresceram, onde tinha
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seus pés de murici. Sua vida estava rompida. Ndo podia mais voltar para o rio. Sua historia
havia sido negada e agora tinha que ter um preco. E ele ndo aceitava que tudo se reduzisse
a tao pouco. Como também ndo aceitava ter que viver de outro jeito. “Vitiva de marido
vivo!” Era assim que a sua esposa, Raimunda Ribeirinha, comentava sua prépria desgraca.

Dias depois encontrei outra Raimunda. Também Ribeirinha. Ela estava na cidade, numa
casinha na Praia do Pepino que era sua ha décadas, e que agora ela temia perder. Dizia que
tinha que ficar esperando a concessionaria passar. Ou ela se portava como moradora urbana,
ou perderia o direito a uma nova casa. E teria que aceitar uma indenizacao irriséria. O que
a senhora Raimunda fazia, outros os ribeirinhos do beiraddo que tinham casa na cidade
também precisavam fazer. Permaneciam esperando, sem renda, porque a nova lei da terra
ndo entendia o que significava uma casa fechada neste mundo do Xingu. Estava claro:
o Grande Irmdo espalhava outdoors e propagandas pelas esquinas Brasil afora, mostrando
o futuro com casinhas coloridas, as quais contrapunha a imagem do passado, representada
naquelas palafitas de madeira, sem pintura.

Mas o que o Grande Irmdo nao entendia, e nem pretendia entender. E que as palafitas
ndo simbolizam pobreza, mas traduzem uma forma criativa de viver, que é parte da estra-
tégia de sobrevivéncia nas margens dos rios sazonais da Amazdnia.

Entdo, uma casa fechada na beira do Xingu, na ilha ou na cidade, é o simbolo dessa
vida construida na alterndncia. Uma vida ribeirinha. De um ir e vir. Entre a floresta e a
beira. A beira e o centro. O rio e a rua. Todos igualmente essenciais.

Nao compreendia que aquela casinha fechada estava aberta em outro lugar. E que
ambas, embora separadas, eram uma. E sustentavam, em igual medida, a vida ribeirinha.
Entdo, a escolha entre ser rural ou ser urbano era algo que o ribeirinho ndo podia fazer,
porque ele ndo é repartido. Essa opcdo representava uma renuncia total. Ele é um. E se
tiver que se dividir, deixa de ser. E a ilha, quando enche, embora tenha cultura ali, é como
se ela ndo tivesse nada. Mas é uma falsa ilusdo do nada. A depender do momento que vocé
chegar pode ndo ter nem vestigio. A dgua levou. E vocé pode chegar e se surpreender.

Isso tudo faz parte daquela beleza descrita por Kopenawa (2015). Inacessivel, por
6bvio, ao olhar do Grande Irmdo, que negava a ilha como moradia e calculava o seu valor
pelo que encontrava de benfeitorias construtivas, quando identificadas nos itens de seus
cadastros, elaborados por sua lei vinda de fora.

Belo Monte ndo via. Ndo reconhecia, que a dupla moradia abrigava e sustentava a
vida no rio Xingu. A estratégia do cadastro tinico, que forcava o ribeirinho a escolher entre
ser rural ou ser urbano, era mais do que um mecanismo para baixar os custos da remocgao.
E as indenizagGes infimas eram calculadas descontando o terreno dos padres e as ilhas
da Unido. Mas para além disso, a negacdo da dupla moradia é a forma mais explicita da
violéncia que Belo Monte impds a Terra do Meio. E o sintoma mais evidente do massacre
que traduz a disputa pela dgua do Xingu, numa partilha conduzida por uma lei vinda de
fora, que se funda na invisibilidade dos povos do Xingu.
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Belo Monte impde a universalizacdo de seu proprio olhar, condicionado a s6 enxergar
a si mesmo. E a ver o Xingu como um vazio, pleno do combustivel para sua ganancia.
Com essa lei vinda de fora é facil ao Grande Irmdo promover a evacuacao forcada de um
territorio, de aguas e ilhas. Esfacelando um modo de viver. E inviabilizando a vida que
constitui a marca dos rios da Amazonia.

E nessa partilha das 4guas do Xingu, estava em curso uma didspora ribeirinha, que,
de pouco em pouco, se mostrava nos detalhes de um cendrio em que a realidade ia ganhando
luz. Era um grande desafio enxergar o que tinha sido feito invisivel e ouvir o que tinha
sido silenciado. E mesmo quando isso vem a luz, e se torna inegdvel, a empresa insistia
em manter intocavel a sua lei, negando-se a reconhecer a dupla moradia.

O deslinde do caso da Sra. Laura, que aconteceu numa audiéncia de conciliacdo, diante
do juiz, é daqueles momentos que se bastam para resumir esse mundo que se instalou no
Xingu. Naquele dia, o Grande Irmdo violentou a todos, que recuaram porque nao conse-
guiram reagir ao preco imposto a Sra. Laura.

Era um espetaculo cruel, porque quanto mais Belo Monte oferecia a ribeirinha, mais
forte se negava a reconhecer a vida no Xingu. O que aquela senhora queria era uma casa
em troca da casa que perdia. Era o reconhecimento de sua moradia. E do direito a uma
realocacdo. Era tdo simples dar uma daquelas tantas casinhas coloridas para a Sra. Laura.
Mas isso ndo era possivel, porque teriam entdo que reconhecer a dupla moradia. Admitir
a peculiar vida do Xingu seria um precedente que ainda ndo sabiam quanto custaria. E de
repente ficou claro: era entdo a ultima casa do baixdo. E Belo Monte pagaria para aquela
ribeirinha quanto ela pedisse, desde que abrisse mao da sua histéria e de sua identidade.

Era um ciclo perverso. Facil de explicar: a ribeirinha mantinha seu cadastro tnico,
como rural, pegaria o dinheiro e ela propria compraria uma casinha colorida num reas-
sentamento. O juiz parecia surpreso com a atitude benevolente da concessionaria, porque,
afinal, era um fato inédito. O valor que se negociava era maior do que o valor da causa,
tirando o dano moral. E ao final, quando o magistrado, naquela postura de imparcialidade,
falando docemente, coloca as duas maos sobre a mesa e parabeniza as partes pela atitude
conciliatoria, ele autorizava o Grande Irmdo a seguir. Inc6lume.

Naquela hora, era o meu grito que ndo tinha eco. Me retirei do processo, para ndo ter que
selar aquele acordo, num triste momento em que o balcdo de Belo Monte se instalava na sala
da Justica Federal. Sem a certeza de uma decisdo rapida e eficaz, ninguém ali poderia suportar
o0 onus de devolver aquela senhora para aquele mar de lama. Porque ela ndo suportava mais.
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O dominio de Belo Monte sobre o territério chamado Xingu

Golpes sob o sol ressoavam, mas em vao.
Em noite fria, mil luzinhas enxameavam.
Diques vias no outro dia.

Carne humana ao luar sangrava,
De ais ecoava a dor mortal,
Fluia ao mar um mar de lava,
de manha era um canal
(Goethe, 2015, p. 903-905.)

Na versdo goethiana da Histéria Tragica do Dr. Fausto, esses versos denunciam o
ambicioso projeto faustico. Uma utopia permeada pela crenca do anti-her6i na luz que
carrega dentro de si. Que ilumina com brilho seu caminho. Paradoxalmente impulsionada
por um pacto. Um pacto com o demdnio, incumbido de concretizar o sonho de redencdo
da humanidade. Em gléria que viria do desencanto do mundo. E da destruicao de tudo o
que remete ao passado. Pré-histéria do homem.

Fausto visualiza um gigantesco canteiro de obras, condicionando as forcas da natu-
reza para o sentido certo. Canaliza e enlaga a energia do mar, até entdo desperdicada no
seu vai e vem interminavel (Goethe, 2015). A “terra sem homens”, Fausto levara todos os
“homens sem terra”, que aderirem a liberdade que seu projeto enuncia. No fim das contas,
o que Fausto pretende é devolver a terra para si prépria: acelerar o inevitavel. E estabelecer
fronteiras para as ondas. E colocar um anel ao redor do oceano. Algo que apenas um certo
Homem ousaria sonhar fazer.*

Moderno! Vai fundo o projeto faustico... Pretende recriar a sociedade a sua imagem.
Liberta-la. Vai longe... Literalmente até onde os olhos conseguem ver. Ao sem-fim da terra!
Abre estradas. Constroi portos e canais. Novas cidades emergem ali... Onde o sol ainda
ndo havia chegado. Destr6i os muros. Cria luz. Gera energia...

Desde o pacto, Mefisto fizera da vida de Fausto um movimento incessante. Na busca do
momento pleno em que este se realizaria e teria enfim que entregar sua alma, como prome-
tido. Mas, quando Fausto anuncia que pretende mover o proprio mundo, até o demonio se
poe perplexo. Atordoado. Sem palavras. Esmorece enquanto Fausto renasce... Agora, ndo é o
diabo ou o pacto que o impulsionam, mas a necessidade de romper a angustia que desafia o seu
espirito. Desespero de ter forca, e ndo agir para subjugar tudo o que deveria estar a seu servigo.

No fim das contas, Fausto se deslumbra diante da profecia de se tornar “Senhor e Pos-
suidor da Natureza”. Uma profecia que se fez verbo pela descoberta do método (Descartes,
1999, p. 87), pronto a iluminar o caminho tnico. Alicerce da modernidade, que brota da tra-
vessia empreendida por Descartes. Transposto da divida absoluta a tinica certeza possivel.
Descrita no discurso em que o fil6sofo renasce, ao compreender sua propria existéncia de

4 Ainterpretacdo do texto de Goethe toma como base as reflexdes de Marshall Berman (1986).
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ser pensante. Ser que independe de tudo o mais, que faz do mundo uma imagem projetada
Unica e exclusivamente pelo seu préprio pensamento, e que funda toda a verdade na certeza
dessa representacao (Descartes, 1999).

Profecia! Mas sem encanto! Que anuncia um miseravel mundo novo. Destinado a sobre-
viver aos efeitos da brutal separagdo entre o Ser e o Ente. E a conviver com o risco de os entes,
agora esvaziados de tudo o que é sagrado, estarem sob controle e a disposi¢do de um sujeito
que se lanca a povoar o mundo, como um solo pouco explorado. A ser destruido e recriado...
E que concebe a natureza tdo somente como fonte de recursos para o seu desenvolvimento.

Encoraja Fausto o vislumbre dos meios que tornariam realidade seus fins. A técnica e
planos operacionais para transformar a terra e o oceano. O pacto com Mefisto: era a garantia
do capital necessario e do trabalho sujo. O pacto com o Estado: a seguranca de que seriam
contornados os entraves burocraticos e as barreiras para o controle de grandes porcdes de
terra. E um projeto territorial, de expansdo de um interminével canteiro de obras, sustentado
na certeza de uma representacdo que exclui outras representacdes possiveis. Da natureza.
Da terra. Da dgua. Do rio. E que anuncia o caminho tnico.

O resto. Tudo o que ficou para tras na passagem cartesiana é posto em duavida, feito
mito ou crendice. Desqualificado. Apagado da histéria e da meméria. Como os reinos do
passado ou que remetem ao passado. Definitivamente, o velho esta fadado a ser histéria de
papel. O projeto moderno é de universalidade. E o prentincio da chegada do novo mundo
aos sertdes da terra. E a certeza da representacdo é o argumento que desqualifica tudo que
ndo cabe neste tempo. Ndo vale para este tempo. Onde todo ente é moeda a ser trocada.
Combustivel. Instrumento. Elemento apropriavel.

Na obra de Goethe, o velho emerge como um obstaculo a conquista final de Fausto.
Nega-lhe o prazer de contemplar a sua gloria. O direito ao ritual narcisico por meio do
qual consagraria seu proprio mérito. E ali, nessa porcao de terra onde projetara um mirante
com vistas ao infinito, nessa pequena parte que ndo coube no seu latifindio, um “par de
velhos... teimosos!” (Goethe, 2015, p. 925) ndo aceita dar preco ao seu lugar.

A imagem da pequena cabana, sozinha no meio da vastidao do dominio de Fausto, é
facilmente transposta para muitos canteiros de obras, t3o reais quanto atuais. Ilhas de sombra
diante de ambiciosos projetos redentores. Onde o velho e 0 novo se encontram. Em que
figuras como o campesino, o pescador, o indio, o ribeirinho, a quilombola, a quebradeira
insistem em existir... do seu modo.

Pessoas obsoletas! Diria um certo Fausto, que escolheram manter-se fechadas ao
novo mundo. Que ndo aceitam deixar seu miseravel lugar. Que ndo admitem o que sdo e
0 que estdo destinadas a ser, desaparecendo. Que, enfim, se colocam frente ao inexoravel
processo de desenvolvimento. Como os velhos teimosos Filemon e Baucis, que ousaram
desafiar Fausto, ao enunciarem seu Direito a ter Direitos. Pretendendo ganhar protecao
neste mundo, sem deixar de ser o que sdo. Vivendo e morrendo do seu modo. Cultuando,
mais que os entes quantificaveis, suas préprias representacées da natureza.
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Tal qual o encontro de Fausto com o par de velhos (e tantos outros), o (mal)encontro
de Belo Monte com os Povos do Xingu é o encontro entre duas representacoes distintas de
um mesmo ambiente natural. Uma, herdeira do Método e da separacao entre Ser e Ente,
tem a natureza como meio para os fins de assenhoramento. A outra, tem a natureza como
um lugar de vida. O rio como esséncia. O Ente como Ser. Ancestral. Encantado...

Demorei a entender os Juruna — Yudja. Povo das 4guas. Canoeiro. Quando dizem que
o rio corre em suas veias. E seu Sangue e sua Alma. E afirmam que o Xingu néo existe
sem os Juruna, nem os Juruna sem o Xingu. Descobri que perguntar ao ribeirinho porque
ele preserva o seu lugar é como indagar as mdes porque elas protegem seus filhos. Quando
insistem que o rio Xingu ndo esta a venda, estdo dizendo que ele é da ordem do que ndo
se negocia. Ndo é meio para se obter algo. E vida. Uma s6 vida. Que liga umbilicalmente
a terra ao indio. A ilha ao pescador. E o rio a ambos.

Se assim é, entdo, definitivamente, o rio de Belo Monte nao é o rio Xingu. Belo Monte
toma as aguas do Xingu como combustivel. Puro recurso energético. Um ente que pode
ser destruido e recriado em canais de cimento, na crenca de que sera dado a uma empresa
manté-lo vivo por um hidrograma ecoldgico artificial, que ndo tem a vida como impera-
tivo, mas que foi concebido para a conquista de dividendos suficientes a garantir. retorno
financeiro a um projeto sem viabilidade afirmada, gestado nos corredores das trocas de
favores dos paléacios federais.

O rio de Belo Monte é um Ente qualquer. Substituivel. O Xingu nao!

Do outro lado do pareddo, o povo das dguas — Yudja — chama de fim de mundo o ano
em que o Xingu foi partilhado, em que seu sangue foi sugado para abastecer as turbinas
de Fausto. Debaixo de suas dguas, o carvao das ilhas incendiadas. O babacu, o murici,
o galinheiro, o chao batido da casa. E todo resto deste sertdo de mundo que pela narrativa
faustica estaria destinado a submergir.

O indio pode “gritar de horror”. O ribeirinho pode “esbravejar”. O pescador pode
“ecoar a dor mortal” (Goethe, 2015, p. 903-905). O xama alerta, em vao, que o céu vai
cair sobre todos (Kopenawa, 2015). Seu eco é silenciado, e o Xingu, sacrificado. Mas
insistem... reexistem. Mantendo viva sua representacao da agua, do céu e da terra. Numa
perspectiva que se vale de tudo o mais, para além do pensar e que guarda o saber no tempo,
transmitido por uma ancestralidade que une o presente ao passado. E o passado ao futuro.

Sua insisténcia em existir desafia, a este e a tantos projetos fausticos, simplesmente por
fugir a regra proclamada pelo Método e cogitar outro caminho. E enunciar outro destino
para o rio e para espacos de vida que ainda tem algum valor. Afronta. Confronta a certeza
de uma representacdo do mundo, que depende da ficcdo de que a natureza ofertara infini-
tamente suas dadivas ao gozo daqueles que se intitularam senhores.

Volto a imagem da pequena cabana, mas agora como um feixe de vida na penumbra da
terra queimada. Ilhas sobreviventes num mar de lama da barragem de 4gua tdxica, heranca de
outro Fausto, que também se anuncia belo... O novo e o velho entio se confundem. E aquele
grito de que o Xingu ndo estd a venda ecoa como semente a espera de ser semeada. Ecoa
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como afirmagdo espontanea de que a vida tem que ser protegida. Nao a sua, a minha ou a
de alguns, mas toda a vida. Daqueles que ja morreram e daqueles que ainda ndo nasceram.
Ecoa como a pergunta pelo sentido. Como indagagao sobre a proporcionalidade do sacrificio.

O 6dio de Fausto ao par de velhos serve para dimensionar o desafio que a resisténcia
dos povos do Xingu impde a Belo Monte. Esta entendido porque a sua voz faz estremecer
as toneladas de concreto que sustentam as casas da usina. Esta entendido também porque
foi necessario silencia-los para a obra seguir. Desorganiza-los. Enfraquecé-los quase a
dependéncia completa dos donos do projeto.

Por isso, é tdo importante a um certo Fausto fazé-los acreditar que todos querem a mesma
coisa, que s6 ha um uso possivel a ser dado as suas terras. Que fazé-las produzir até a tltima
gota de vida é o tinico caminho possivel. Que arrenda-las é jogada de mestre. Que ficar olhando
o vai e vem do vento nas florestas é algo que ndo cabe neste tempo. Ha que se silenciar o eco...
E preciso forjar consensos, ou o projeto seria inevitavelmente lancado a luz do debate piblico.

Na versdo goethiana, o consenso é imposto pela aniquilacdo do par de velhos. Saida
diabdlica! Que Mefisto justifica lembrando a Fausto que seu projeto é colonizador (Goethe,
2015). Violéncia! Que Goethe resume na fumaga que amanheceu no lugar da velha cabana.
Porque é 6bvio: de tudo que Fausto cogita, nao vislumbra levar seu projeto a discussdao com
o par de velhos. Ouvi-los? Se a decisdo ja foi previamente tomada? Resta saber como fazer!

No Xingu, quanto mais descobrimos sobre Belo Monte, menos encontramos de aber-
tura para o debate sobre os porqués do projeto. Sobre a prova da viabilidade do sacrificio
pretendido. Sobre as necessidades de se otimizar o que ja se tem. As alternativas do uso
da técnica para proteger a vida. A decisdo prévia é tornada consenso, e, quando imposta a
troca impossivel, toda diplomacia é indcua e serve para mais violéncia. Assim como cada
decisdo proferida com base na decisao prévia.

Em Belo Monte, a seguranga de Fausto é a certeza de que, faca-se o que fizer, seu pro-
jeto estara garantido. De que sob seu dominio instaura-se um mundo em que tudo é possivel.
O pacto com o Estado é a garantia de que cada limite seria transposto, sem necessidade
de honrar a lei e 0s compromissos assumidos. E a garantia do uso do slogan da Vontade
Geral para suspensao da ordem juridica. Permitindo prosseguir a violéncia sob o olhar da
Justica. O pacto com o capital e a grande midia garante que a pergunta seja desfeita tdo
logo levantada. Resposta pronta. Prévia. Consenso forjado. Debate silenciado.

Nos raros momentos em que a intervengao no Xingu chega as telas dos centros urbanos,
o preambulo da noticia traz a imagem do apagdo. E o que se noticia é a absoluta necessi-
dade do projeto. Ou a vida confortavel posta em risco. O retorno a lamparina, ao ferro a
carvao... O debate conduzido pelo medo do escuro € infantilizado, banalizado, em torno de
uma pseudodisputa forjada por quem reduz o mundo a coisas calculaveis e pretende reduzir
a nimeros a batalha que se trava no Xingu. Propondo. Impondo. A ideia de justificar tal
intervencdo na crenca do sacrificio de poucos para o beneficio de muitos.

Assim conduzido, o debate ndo descobre para quem é Belo Monte. Ndo reflete sobre o
alerta de que secar o Xingu é um risco ndo permitido e que a morte de um grande rio pode
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ser a sede de outros tantos rios que dele dependem., num ciclo da natureza. Que esta além do
controle de Fausto e de Mefisto. E do futuro que se trata. Mas o medo apenas sugere o temido
retorno ao passado. O debate assim desfoca o didlogo de perspectivas que se trava no Xingu.
A batalha epistémica, que faz da disputa pela agua uma disputa pelo significado da agua.

Um impasse que na versdo goethiana teve a solugcdo conferida a Mefisto. Em Belo
Monte, a decisdo sobre o uso que sera autorizado ao territério chamado Xingu é tomada
pelo préprio governo, num processo administrativo tornado arena, onde se decide sobre a
prevaléncia de uma narrativa, sobre o poder de um saber.

Mas nesse mundo em que o direito perdeu a capacidade de pér limite, o devido pro-
cesso de licenciamento é flexibilizado para dar legitimidade a decisdo prévia. Renomea-la
e grava-la com o signo de sustentavel. Assim, a disputa entre as narrativas é decidida, pela
certeza de uma representacdo, a favor de si propria.

Conclusao

Da imagem de Raimunda Ribeirinha guardo o olhar desafiador, com a bandeira de
seu pais presa a testa no solo incendiado de sua ilha. Ela canta... Expressa as “dores que
sente”. Lamenta a “espinheira danada”. A tristeza, de quem é vitima. Reafirma a narrativa
silenciada. E indaga: “Que diabo é esse? Que se coloca no lugar de Deus!”

Nao ha duvida de que Fausto se sentiria em casa nos nossos dias. E que a reconstrugao
de um dos principais rios da Amazonia por canais artificiais poderia perfeitamente figurar
entre os sonhos de Goethe. Mas ambos — Fausto e Goethe — esmoreceriam diante do que
se instaura no Xingu. Porque o caso é daqueles em que o discipulo supera o mestre.

A empreitada de Belo Monte neste imenso territério esta além do universo imagina-
tivo das utopias de séculos atras. Porque o Xingu ndo foi apenas dividido. O fluxo de um
rio sazonal é posto sob o dominio de uma empresa soberana, que passa a ter o controle
da dgua. A prerrogativa de imitar a chuva. O poder de sozinha fazer verdo e dirigir toda a
forma de vida que depende do ciclo da natureza.

A Tragédia de Belo Monte atualiza o projeto faustico! O amplia para além do que os
olhos conseguem ver. Materializa as utopias negativas do século XX que anunciam uma
outra escala de destruicao. Definitivamente. Sob o siléncio de um consenso forjado, condu-
zido por um emaranhado de pactos. O dominio que se impGe sobre o Xingu é um poder sobre
o pulso da vida. Um biopoder de “fazer viver e deixar morrer” (Foucault, 1999, p. 286).

Essa afirmacdo de que é da morte do Xingu que estamos a falar traz a luz o ecocidio
em curso. Um conceito que subjaz todo o texto da dissertagcao apresentada ao Mespt, como
um desafio ainda em aberto. Que é narrado a partir da descrigdo de Kopenawa sobre a
“Queda do Céu” (Kopenawa, 2015, p. 464).

Fazendo coro a adverténcia do Xama Yanomami, que ecoa no grito do Yudja e de todos os
povos do Xingu, trazemos o alerta de que se ndo cessarem com a destruicdo do mundo e dos
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mundos, chegara o dia em que ndo havera mais protecdo. “Entdo o céu, tdo doente quanto nds
por causa da fumaca dos brancos, vai comecar a gemer e se rasgar.” (Kopenawa, 2015, p. 464).
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Identidade e protagonismo
de povos e comunidades
tradicionais: uma delicada
relacdao com o Estado
Brasileiro

Katia Cristina Favilla
Ana Tereza Reis da Silva

Para encontros nos quais a assimetria de poder gerou algum tipo de violéncia,
fisica, espacial, cognitiva ou simbolica. Proponho chamar esses momentos
de Encontros Neocolonias e reconhecer neles o choque de duas logicas:
a Logica do Estado e a Légica das Sociedades Civis (Lobao, 2010, p. 225).

Introducao

O debate sobre a construgdo e implementagao de politicas ptiblicas voltadas aos povos
e comunidades tradicionais, perpassa, quase que necessariamente, por um processo de tra-
ducdo das demandas em planos para execugao da acgdo estatal. Pode também ser entendido
como um didlogo entre sistemas epistémicos distintos e valorados de maneira assimétrica,
sobre a necessidade de inclusdo de outras formas de pensamento que nao as hegemonicas,
no caso especifico, a racionalidade ocidental operante nas instituicdes estatais.

Neste artigo analisamos o processo de construcao do conceito de Povos e Comunida-
des Tradicionais (PCTs) visando a formalizagdo e implementacdo de uma politica publica
nacional voltada a esses segmentos sociais. Demonstramos como se deu o debate em torno
da formulacdo conceitual da categoria PCT, a ac¢do estatal como mecanismo que reproduz
relacdes neocoloniais na atualidade e a luta constante dos povos e comunidades tradicionais
por reconhecimento e garantias perante o Estado brasileiro.

No periodo de janeiro de 2003 a maio de 2016, o Estado brasileiro alterou a forma de
conduzir a gestdo de politicas publicas voltadas para povos e comunidades tradicionais,
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incluindo a participacdo social, em conformidade com parametros presentes na Constituicdo
Federal de 1988, a exemplo do que ja ocorria na gestdo das politicas de Saide e Educagdo.
A participacdo social se deu, prioritariamente, por meio dos colegiados, instancias criadas no
ambito da administracdo publica com o intuito de realizar consultas, acompanhar e monitorar
a implementacdo e a avaliagao de politicas publicas, congregando governo e sociedade civil.

Nesta tendéncia foi criada, em 2004 e reformulada em 2006, a Comissdo Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais (CNPCT)," que ampliou
os debates sobre reconhecimento identitario, destinacdo territorial e formulacdo de politicas
publicas pelo Estado brasileiro, buscando, entre outras questdes, avangar na construcao de
novas formas de regularizacao de territorios tradicionalmente ocupados e especificar as politi-
cas publicas. Essa mudanga de rumo representava um passo importante visando a garantia dos
direitos dos PCT ainda que, até o momento, ndo tenha se traduzido em avangos significativos.

Nas sec¢des que se seguem serdo narrados e analisados o periodo compreendido entre
a criacdo da CNPCT e a decretacdo da Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT), com destaque para o processo de cons-
trucao conceitual de PCT presente na Politica Nacional.

Os debates sobre o reconhecimento por parte do Estado brasileiro das distintas identi-
dades de PCTs, de suas formas de ocupacdo territorial e das politicas ptblicas especificas
foram realizados a partir das discussdes ocorridas no ambito da CNPCT, por meio de atos
normativos, processos avaliativos, e entrevistas com atores do processo.

A narrativa que se segue sera apresentada na primeira pessoa, com base na experiéncia da
primeira autora junto a CNPCT, onde atuou por onze anos como secretaria executiva da Comis-
sdo e depois do Conselho, exercendo fungdes estatais na conducao de discussdes e construcdo
de politicas publicas, refletindo um processo auto avaliativo, de um retorno aos acontecimentos
vividos e agora reanalisados, ressignificados e dialogados entre as duas autoras.

Os documentos da CNPCT foram tratados com o objetivo de desvelar e interpretar
seus significados, entendendo que “[...] o discurso nao é simplesmente aquilo que traduz
as lutas ou os sistemas de dominacao, mas é aquilo por que, pelo que se luta, o poder do
qual nos queremos apoderar”. (Foucault, 1999, p. 10). Desta forma, dado que a andlise
realizada apresenta uma grande carga de interpretacdo pessoal “Nao é possivel uma leitura
neutra. Toda leitura se constitui numa interpretacdo” (Moraes, 1999, p. 3).

Cabe, ainda destacar que o processo de construcao do texto foi inspirado em Pierre
Bourdieu (2004), que em seu Esboco para uma autoanalise sugere:

[...] ao impor assim a minha interpretagdo, pretendo facultar esta experiéncia,
enunciada tdo honestamente quanto possivel, a confrontacdo critica, como
se se tratasse de qualquer outro objeto. [...] Ora, sei bem, nada farei para

! A CNPCT foi criada primeiramente em 27 de dezembro de 2004 (Decreto s/no) com uma composi¢do que ndo
abrigava entidades representativas de povos e comunidades tradicionais. Apés muito didlogo e a realizagédo
do I Encontro de Comunidades Tradicionais, em agosto de 2005, foi reformulada, com mudanca de nome e
composicéo atendendo ao solicitado pelos representantes de PCT (Decreto s/no de 13 de julho de 2006).
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o ocultar, que na verdade foi apenas gradualmente que descobri, mesmo
no dominio da investigacao, os principios que orientavam a minha pratica
(Bourdieu, 2004, p. 11-12).

Assim, este artigo foi construido de modo a realizar um didlogo entre a experiéncia pes-
soal, a experiéncia académica e o protagonismo dos povos e comunidades tradicionais e essa
delicada relacdo com o Estado brasileiro, visando garantir seus direitos fundamentais e manter
a autonomia e modos préprios de gerir suas vidas. As reflexdes que se seguem sao possiveis
pelo olhar de dentro do Estado e, também, pelo olhar de fora, e a partir de lentes emprestadas
e visOes distintas construidas ao longo do caminho, todas prontas a criticas e discordancias,
mas que falam sobre importantes compreensoes sobre os processos vividos e vivenciados.

Cenario de criacdao da CNPCT

Dois fatores devem ser considerados para a compreensdo do processo de institui¢do
da CNPCT e a busca do Estado brasileiro pela ampliacao do dialogo e da participacdo de
PCT na construcdo de politicas publicas. O primeiro foi a ratificacdo da Convengao 169
da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT).? O segundo foi a mudanca na forma de
gestdo do executivo federal, que buscou ampliar a participacdo da sociedade civil criando
instancias que propiciassem a interacdo entre o poder publico e a sociedade, aumentando
a transparéncia e o controle social sobre a acao estatal.

Ao ratificar a Convencao 169 da OIT, em 2002, o Estado brasileiro reconheceu sua
diversidade sociocultural e os direitos que estes segmentos diferenciados possuem, obrigan-
do-se a adotar medidas para salvaguardar os direitos territoriais desses segmentos, sejam
eles territorios de ocupacdo ou territdrios transitorios, utilizados pelos povos “némades™
ou acessados para suas praticas culturais, produtivas ou ligadas as suas cosmovisdes. Desta
forma, o Brasil se comprometeu a cumpri-la, buscando adequacgdes em sua legislacdo e
politicas publicas voltadas para garantir o compromisso assumido.

A juncdo desses fatores culminou em um cendrio de novas identidades sendo reconhe-
cidas pelo Estado brasileiro e na geracao de ou explicitacdo, de passivos territoriais e de
politicas publicas, além de maior visibilidade aos conflitos socioambientais.

2 A Convengdo 169 da OIT apresenta elementos sobre Povos Indigenas e Tribais e relagdes com sociedades
envolventes. A Convencéo foi ratificada pelo Brasil e vigora desde 2003 como importante legislacéo na
garantia dos direitos desses povos a, entre outras questdes, consulta livre, prévia e informada sobre quais-
quer medidas administrativas e legislativas que impactem, direta e indiretamente, suas vidas e territdrios.
E uma vitéria e importante ferramenta de luta de povos e comunidades tradicionais na sua relagido com
Estado e grandes empresas e corporagdes.

3 O termo némade é utilizado no texto da Convencéo 169, entretanto, como pondera Alcida Ramos
(1997), os termos s&o utilizados de forma a tornar verdades cientificas, atributos que podem nao condizer
exatamente com os modos de vida dos nominados, dos conceituados. Esta visdo do nomadismo dos povos
tem sido objeto de diversas pesquisas ndo somente no Brasil, para entender como categorizamos os povos
nomades quase remetendo a uma errancia, que quase nunca condiz exatamente com a realidade destes.
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Encontrando o Estado e construindo conceitos

Nado se trata de preservar a natureza e sim a alma desse pais (Zimmermann,
2005, p. 17).

Antecedentes: lutas e conquistas

E necessario iniciar a presente narrativa destacando as lutas dos movimentos sociais,
que foram se constituindo diante das ameacas aos seus territérios, aos seus modos de
vida, as suas identidades. Portanto, a etapa que se concretiza na constituicdo da CNPCT é
apenas um pequeno capitulo em séculos de batalhas e ndo pode ser reduzido apenas a esse
momento. Nesse sentido, iniciamos fazendo referéncia a um momento anterior de batalhas
vencidas, a Constituicdo Federal de 1988.

Gracas as lutas histéricas dos movimentos indigenas, negro e quilombola, a Carta
Magna de 1988 assegura a esses povos o direito ao reconhecimento. Do mesmo modo,
a luta de outros movimentos sociais garante a inclusao, artigos 215 e 216, de garantias
que o Estado deve assegurar para o exercicio pleno dos direitos culturais e para a protecao
do patriménio cultural brasileiro, abrindo com isso a possibilidade de reconhecimento de
outras sociodiversidades constituintes da nacdo brasileira.

Posteriormente, com a Lei n® 9.985, de 18 de julho de 2000, que criou o Sistema
Nacional de Unidades de Conservagao (SNUC), houve o reconhecimento do direito de
permanéncia destas populages em seus territorios tradicionalmente conservados. A fun-
¢do primordial do SNUC é o de conservar e preservar 0s recursos naturais, mas a partir
das diversas lutas de movimentos ambientalistas que se agregaram as lutas de comunida-
des tradicionais, como é o caso do movimento dos seringueiros, o sistema reconheceu a
importancia de assegurar a sustentabilidade destas comunidades que estdo inseridas em
territérios com grande conservagdo dos recursos naturais, distinguindo a criacdo de uma
categoria especifica de Unidades de Conservacao de Uso Sustentavel.*

Importante ressaltar que a concepg¢ao da reserva extrativista como unidade de conser-
vacdo foi construida pelo movimento social. Houve uma agregacdo das lutas do movimento
dos seringueiros, tendo como lider mais conhecido Chico Mendes, que realizou diversos
empates® nos anos 1980, e buscou, nas lutas do movimento ambientalista, agregar forcas para

4 Na&o serdo tratadas nesse artigo, mas salienta-se que esse reconhecimento feito pelo SNUC e a criagdo de
diversas unidades de conservacgédo de uso sustentdvel ndo excluiram a criagéo de outras tantas unidades
de protecéo integral que se sobrepdem a territdrios tradicionalmente ocupados por povos e comunidades
tradicionais, sendo constituidas de maneira arbitraria e sem envolvimento das comunidades locais, res-
tringindo modos de vida tradicionais e gerando novos conflitos.

5 “Empates’ sdo ac¢des coletivas para impedir a derrubada de florestas, a qual era precedida pela expulsédo
de seringueiros e apropriagédo de terras. As primeiras iniciativas desse tipo de ag&o ocorreram no municipio
da Brasiléia com Wilson Pinheiro, e tiveram continuidade com Chico Mendes. Ambos foram assassinados
a mando de fazendeiros.” (Almeida, 2004, p. 50)
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garantir que seus territérios fossem reconhecidos para o uso sustentavel dos recursos naturais,
incluindo a extracdo do latex. A ideia central era de que as reservas extrativistas (Almeida,
2004) seriam semelhantes as reservas de terras indigenas, onde os direitos dos extrativistas
estariam garantidos, incluindo o usufruto exclusivo, mas a propriedade da terra permaneceria
sendo da Unido, dos Estados e Municipios, dependendo da instancia e area onde fossem criadas.

Ap6s 0 SNUC, no ambito do Ministério do Meio Ambiente (MMA), houve a ampliacdo
do debate sobre programas e acGes voltadas as populacGes extrativistas.® Esses debates
foram primordiais na negociagdo e constru¢do de agdes que se inseriram no programa
social da gestdo do entdo presidente Fernando Henrique Cardoso, o Comunidade Solidaria,
que para esse segmento recebeu o nome de Amazonia Solidaria, visto que o foco era o
atendimento as/aos extrativistas da Amazonia Legal.

O desenvolvimento deste programa, associado as agdes que vinham sendo desenvol-
vidas em conjunto com a cooperacao técnica internacional por meio do Programa Piloto
para a Protecdo das Florestas Tropicais do Brasil (PPG7), gerou um aumento do didlogo
com as comunidades extrativistas e ribeirinhas da Amaz6nia, que neste momento eram
representadas por duas grandes associagcdes ou movimentos sociais: o Conselho Nacional
dos Seringueiros (CNS)” e o Grupo de Trabalho Amazénico (GTA).

Dessa forma, o dialogo que tinha uma pauta essencialmente ambiental foi ganhando
contornos sociais mais fortes, demonstrando a necessidade de articular outras agoes e
politicas, além das acdes ambientais, e de buscar maior reconhecimento das demais identi-
dades que estavam inseridas nesta grande nominacao extrativista, mas que comegavam a se
enxergar de maneira distinta, com peculiaridades que a simples denominagao generalizante
ndo mais dava conta de exprimir.

A partir de 2003, outros movimentos sociais foram inseridos no debate, priorizando-se
a criagdo e/ou recriacao de instancias de participacao e controle social. Leonardo Avritzer
e Boaventura de Sousa Santos (2002) tratam sobre os processos de redemocratizacdo
pelos quais passaram alguns paises do Sul, ressaltando que a partir das décadas de 1980
e 1990, no Brasil, houve aumento destes processos com novos significados e formas de
exercer a democracia participativa:

[...] é possivel mostrar que, apesar das muitas diferencas entre os varios
processos politicos analisados, ha algo que os une, um traco comum que
remete a teoria contra-hegemonica da democracia: os atores que implanta-
ram as experiéncias de democracia participativa colocaram em questdao uma
identidade que lhes fora atribuida externamente por um Estado colonial ou
por um Estado autoritdrio e discriminador. Reivindicar direitos [...] implica
questionar uma gramatica social e estatal de exclusdo e propor, como alter-
nativa, um outra mais inclusiva (Avritzer; Santos, 2002, p. 57).

¢ Termo utilizado pelo SNUC.

7 Atualmente Conselho Nacional das Populacdes Extrativistas, mantendo-se a sigla CNS.
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Os autores destacam, ainda, que, no caso do Brasil, os processos de redemocratiza-
¢do pediam para a institucionalizagdo da participacdo, de modo que esta fosse feita para
influenciar nos processos decisorios.

Comissao criada: mas e os povos e comunidades tradicionais?

Nesse sentido, em 2004, ap6s a criacao do Ministério do Desenvolvimento Social e
Combate a Fome (MDS), o Ministério do Meio Ambiente (MMA) iniciou um didlogo no
sentido de buscar esta integracdo das a¢ées governamentais voltadas as comunidades tra-
dicionais, especialmente ao ptiblico j4 atendido pela area ambiental, como as comunidades
extrativistas e ribeirinhas. Havia a intengao de criacdo de uma instancia para realizar esta
articulacdo e, desta forma, em 27 de dezembro de 2004, por meio de decreto presidencial,
é criada a Comissao Nacional de Desenvolvimento Sustentavel das Comunidades Tradi-
cionais. Como destaca um dos protagonistas desta fase:

Este acordo inicial para criacdo da comissdo nacional que seria responsa-
vel pela instituicdo da politica nacional de desenvolvimento sustentavel das
comunidades tradicionais se deu entre os ministros Patrus e Marina Silva.
Nao havia outros interlocutores naquele momento, apenas os dois ministérios.
Mas, eu e Jorg Zimmermann estdvamos conversando em como seria, sabia-
mos que havia uma minuta de decreto circulando, ja haviamos nos debrucado
sobre ela para identificar potencialidades e fragilidades, mas ndo foi constru-
ida por nés. [...] de forma que quando n6s soubemos havia sido decretada a
criacdo da comissao, estdvamos ja em processo (Costa Filho, 2017).

A concretizacdo da criacdo da primeira versao da Comissao Nacional refletiu a urgén-
cia do tema no ambito do governo federal, entretanto, ndo respeitou processos internos
aos ministérios, conforme citado acima por um dos protagonistas a época, que estava
conduzindo um processo de discussdo sobre como deveria ser a instancia: nomenclatura,
composicao, atribuicGes. De maneira surpreendente o decreto foi publicado sem que
houvesse um amadurecimento da discussdo sobre a comissdo, o que gerou reivindicagdes
dos movimentos sociais que culminaram na realizagdo, em agosto de 2005, do I Encon-
tro Nacional de Comunidades Tradicionais: pautas para politicas publicas, na cidade
de Luziania/GO. O encontro configurou-se como marco na redefinicdo da composicdo da
CNPCT e no inicio do processo de ampliacdo do escopo de participacdo dos segmentos
tradicionais nas discussdes com o Estado brasileiro.

O I Encontro teve o mérito de ser a primeira reunido ampliada que o Estado realizou
com diversos segmentos, indo além dos povos indigenas, comunidades quilombolas e
povos da floresta Amazdnica. O relatério do evento apresenta alguns aspectos que sdo
importantes para compreender este momento e, principalmente, os anseios que permeavam
as comunidades ali presentes e o governo, que também estava iniciando um processo de
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maior reconhecimento da sociodiversidade constituinte do pais, assumindo compromissos
como depositario de demandas destes segmentos sociais.

Abrindo o Encontro, comegcando nova pdgina

A abertura do I Encontro apresentou falas governamentais pautadas no reforco de que
as politicas publicas devem ser construidas em parceria com os PCT.

[...] salto de qualidade representado pelo esforgo de reconhecer e de trans-
formar as experiéncias e prdticas vividas pelas comunidades em politicas
ptblicas, a fim de reforgar as suas estruturas sociais proprias (Marina Silva,
entdo ministra do Meio Ambiente, Relatério I Encontro de Comunidades
Tradicionais, 2005, p. 2, grifos nossos).

[...] Busca-se a construgdo de uma politica nacional para as comunidades tradi-
cionais [...] E imprescindivel o envolvimento total de ambas as partes (Marcia
Lopes, representante do Ministério do Desenvolvimento Social (MDS), Rela-
tério do I Encontro de Comunidades Tradicionais, 2005, p. 3, grifos nossos).

[...] o encontro ndo deve ser considerado um inicio, mas sim um avango na defesa
dos interesses dos que muitas vezes sdo esquecidos (Matilde Ribeiro, entdo
ministra da Secretaria Especial de Promocao de Politicas de Igualdade Racial,
Relatério do I Encontro de Comunidades Tradicionais, 2005, p. 4, grifos nossos).

As falas governamentais podem, ainda, ser vistas como nova reparagdo ao fato do
primeiro decreto de criacdo da CNPCT simplesmente nao ter contemplado a participacdo
dos PCT como protagonistas do processo de construgao de politicas ptblicas.

Por sua vez, as falas de representantes de povos e comunidades tradicionais foram mais
contidas na descricdo do relatério e no momento do Encontro, mas os dois trechos desta-
cados abaixo reforcam a nocao de identidade, de territério. Conceitos basilares para todo o
processo de (re)constituicio da CNPCT e da politica gerada a partir dessa comissao nacional.

[...] a quilombola Josilene lembrou que sempre foi imposta a idéia de tradi-
cional como isolado (Josilene Brandao, Relatério do I Encontro de Comu-
nidades Tradicionais, 2005, p. 7)

Claudionor Terena, representante dos povos indigenas, [...]. Sobre a questao
da identidade, lembrou que o vinculo com o territério ndo se limita a posse
de um espaco de terra, mas é onde se afirma a reproducdo de uma identidade
comunitaria [...] (Claudionor Terena, Relatério do I Encontro de Comuni-
dades Tradicionais, 2005, p. 7).

Também é possivel perceber como o envolvimento das pessoas presentes neste primeiro
momento se dava a partir de anos de participacdo por outros meios, seja por fazerem parte

251



Pensamento encarnado: a luta e a producao intelectual de povos e comunidades tradicionais no Brasil

de movimentos sociais, por terem composto lutas de movimentos sociais, ou somente por
serem membros da academia com estudos focados em povos e comunidades tradicionais.

[...] aidéia de um encontro como esse foi justamente tirar da marginalidade
as comunidades tradicionais em suas diferentes manifesta¢oes (Paul Little,
Relatério do I Encontro de Comunidades Tradicionais, 2005, p. 7)

[...] Lembrou que todos os presentes haviam sido chamados, mas antes disso
estavam ali pelo envolvimento, pela luta pelo reconhecimento. E dificil
fechar uma lista de membros para o acordo social entre o Governo e 0s
grupos marginalizados. A Constituicao reconhece os direitos dos indigenas,
mas ndo delimita critérios capazes de dizer se um individuo é indigena
ou ndo. O presente movimento é parte de um movimento internacional de
inclusdo social (Mauro Almeida, Relatério do I Encontro de Comunidades
Tradicionais, 2005, p. 8, grifos nossos).

[...] arealizacdo do encontro s6 se fez possivel por causa da luta das comuni-
dades pelo reconhecimento da sociedade brasileira de suas especificidades e
direitos. Além disso, frisou que “se ndo ha movimento social que fundamente
a politica, dificilmente a politica pode vingar” (Paul Little, Relatdrio do I
Encontro de Comunidades Tradicionais, 2005, p. 8).

Os trechos foram retirados dos pronunciamentos feitos na abertura dos trabalhos,
no primeiro momento em que estavam juntos o Governo Federal, as comunidades tra-
dicionais e a academia.

No I Encontro, apesar de todo o ineditismo de reunir diversos segmentos historica-
mente excluidos das discussdes de construcao de politicas ptblicas, a estrutura hierarquica
e de palco para pronunciamento de autoridades foi mantida. Importa, entretanto, destacar
que as falas tratavam do momento marcante, das expectativas que ele envolvia quanto a
importancia da visibilidade dos PCT e da discussdo sobre politicas publicas e o conceito
de comunidades tradicionais. Remetiam, também, aos anos de luta enfrentados pelos seg-
mentos até chegar aquele momento.

Destaca-se, ainda, sobre esse momento inicial, algo importante sobre as pessoas pre-
sentes na mesa de abertura. Tanto Marina Silva quanto Matilde Ribeiro, que estavam como
ministras naquele momento, tiveram suas vidas publicas marcadas pela militancia em
movimentos sociais. Marina Silva no movimento dos seringueiros e extrativistas e Matilde
Ribeiro no movimento negro.

A entrada dessas liderancas na estrutura estatal acarretava algumas situa¢ées. Por um
lado, elas levavam para o centro do poder de decisao estatal as pautas dos movimentos
sociais, fazendo com que o governo se deparasse com novas situacoes de inclusao e respeito
a diversidade, com as quais ndo havia sido confrontado antes. Por outro, elas precisavam
agir de acordo com as regras dessas estruturas, muitas vezes estabelecendo relacdes assi-
meétricas com o préprio movimento social do qual se originaram.
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A nova composicao

O encontro foi marcante justamente por trazer a tona a juncao das lutas de distintos
segmentos e, também, por unir diferentes 6rgaos do Governo Federal na perspectiva de
escuta de demandas, compreensao da diversidade e busca de construgdo de politicas publicas
especificas que pudessem atender a toda esta diversidade sociocultural.

O debate sobre a nominagdo e composi¢do da comissao gerou muitos embates até que
se chegasse a um consenso. O governo havia preparado uma proposta de composi¢do com
13 vagas para segmentos representativos de PCT e os movimentos fizeram uma proposta de
15 vagas. O debate em torno das diversidades dentro de determinados segmentos alargava
ainda mais o nimero de vagas. Chegou-se, por fim, a conclusdo de que as vagas nunca
seriam suficientes para contemplar todos os segmentos e que o importante era buscar uma
maior representatividade da diversidade e ndo somente uma diversidade dentro de cada
grande segmento (como povos indigenas, quilombolas, extrativistas). A primeira secreta-
ria-executiva da CNPCT analisou a discussdo em torno da composicao:

Os pomeranos geraram um desconforto enorme [...]. Havia uma grande questdo
naquele momento que era com as identidades serem afirmadas ndo somente
por questdes culturais, mas pela sua relacdo com o meio ambiente, e por este
viés as comunidades pomeranas do Espirito Santo e sua relacdo com a Mata
Atlantica tinham naquele momento distin¢do com comunidades italianas ou
japoneses, por exemplo. Os distinguia era sua relacdo estreita com a conserva-
¢do dos recursos naturais da Mata Atlantica. [...] A prépria criacao da comissdo
fez aflorar o reconhecimento de outras categorias, como as catadoras de man-
gaba. Tinha sempre a discussao de que ndo podia ser somente as comunidades
de fundo de pasto, tinham outras categorias no Nordeste. Mas, entende, houve
menos reivindicagdes do que imagindvamos que teriamos. [...] Outra questao
que sempre pairou para o meio ambiente, era para além da questdo cultural
de que forma os ciganos entravam na comissao, pois nao ficou clara a relagdo
que mantinham com o meio ambiente que justificasse estar na comissao de
desenvolvimento sustentavel. Os outros grupos ja remetiam de forma mais
direta a sua relacdo com o meio ambiente, com o uso dos recursos naturais.
Os ciganos e 0S pomeranos eram o0s grupos que exigiam mais fortemente esta
busca pela relagdo com o meio ambiente (Moreira, 2017).

O momento de debate sobre a composicdo da comissado foi extremamente rico para
as comunidades tradicionais presentes e para os membros do governo. Havia, no ambito
governamental, duas correntes: uma mais pautada nas questoes ambientais e nas relacées de
sustentabilidade que estes segmentos mantinham com o0s recursos naturais e como depen-
diam deles para sua reproducdo fisica, social, econdmica, ancestral; outra, mais pautada
no aspecto sociocultural, ou seja, agregando questdes das distin¢des sociais e culturais que
estes grupos tinham em relacdo a sociedade de maneira geral.

Entre as liderancas presentes também se notava uma profusdo de sentimentos ambi-
guos e desconfiangas. Alguns entendiam que participar de um grupo com tantos segmentos

253



Pensamento encarnado: a luta e a producao intelectual de povos e comunidades tradicionais no Brasil

poderia diminuir o peso das lutas individuais. Outros demonstravam desconhecimento
das diversas comunidades ali presentes, além das ja conhecidas. Outros, ainda, manifesta-
vam profundo reconhecimento no outro; se viam no que o outro era e como vivia, na sua
relagdo com a terra/territorio:

quando a gente se olhava no encontro de Luziania, a gente se enxergava
um no outro, acho que isso que era e continua sendo muito importante, nos
encontrar, encontrar no outro a forca que necessita para continuar na luta,
mas também encontrar no outro a forca de que tem solugdo, de que junto
somos mais fortes [...] o problema do outro também é problema meu, porque
atinge estas identidades multiplas, muito pela fala da Dona Dijé, da Lucely,
quilombola e raizeira (Pinho, 2017).

Nominar a nova comissao

O debate sobre o conceito e nominacdo da Comissao foi importante para balizar as etapas
subsequentes de formalizacdo do contetido da PNPCT, pois, apesar de dialogado e participativo,
0 processo gerava diversas discussOes e aberturas para novas conceituagoes, reconhecimentos
e autorreconhecimentos. Como sugere Claudia de Pinho, a discussao estava sendo tratada nos
meios académicos e governamentais e, mesmo que ainda ndo estivesse com este nome nas
comunidades, estava presente na necessidade de se afirmarem perante o Estado, buscando
garantias para seus direitos territoriais e de reproducao social, cultural, econdmica e ambiental.

Neste momento a gente ja estava discutindo o que era ser tradicional ou
ndo, porque a universidade ja tinha falado isso, e havia muita resisténcia na
minha comunidade sobre o que era tradicional, pois tinha-se a visdo de que
tradicional era o atrasado (Pinho, 2017).

Para ajudar no processo de formulagdo de um conceito que fosse viavel e desse conta
de acolher os anseios dos segmentos e das necessidades da burocracia, foram feitos trés
movimentos buscando agregar o meio académico na sua construcdo. O primeiro foi a con-
tratacdo do professor do Departamento de Antropologia da Universidade de Brasilia Paul
Little, que realizou um levantamento bibliografico sobre o conceito. Segundo Paul Little
(2006), “O mapeamento conceitual pretende identificar os principais problemas na elabo-
racdo e implementagao do conceito no ambito das politicas ptblicas.” (Little, 2006, p. 4).

A segunda medida foi a realizagcdo de reunides com pesquisadores e segmentos repre-
sentativos, além de gestores governamentais. A primeira reunido, com especialistas da
area de Antropologia, foi realizada em Brasilia em 17 de junho de 2005 (antecedendo o
I Encontro), e contou com a participacdo dos seguintes pesquisadores: Alfredo Wagner
Berno de Almeida, Maria Emilia Pacheco, Henyo Barreto, Paul Little, Mauro Almeida e
Antonio Carlos Diegues. Uma nova reunido destes com representantes dos segmentos foi
realizada no dia 4 de julho de 2005.
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A terceira medida foi justamente colocar como um dos temas a serem debatidos durante
o I Encontro a questdo da definicdo conceitual de comunidades tradicionais, que, como
destacavam alguns autores, apresentava, e permanece apresentando, uma questdo técnica
e ao mesmo tempo politica.

E importante destacar que, incialmente, a construcio de um conceito unificador dos
segmentos sociais estava a cargo do Estado brasileiro. As politicas estavam sendo imple-
mentadas, ainda que poucas e dispersas, e ja havia uma reivindicacao pela integragdo e
ampliacdo desta agenda. Contudo, para a burocracia estatal é necessario nominar para
quem se dirigia a politica. Assim, da mesma forma que chamamos de povos indigenas
um conjunto de distintas etnias com identidades préprias, e de comunidades quilombo-
las, um conjunto de comunidades negras, em sua maioria rurais, que se identificavam de
maneiras distintas, também era preciso que tivéssemos um “conceito tinico”, em que 0s
segmentos, as identidades distintas conseguissem se enxergar e para as quais o Estado
direcionaria acdes, programas e recursos financeiros.

Outro desafio naquele momento de construcdo do conceito de comunidades tradicionais
é que este deveria estar associado ao conceito de sustentabilidade, visto que o decreto que
criou a comissao incluiu em sua denominacgao o termo “desenvolvimento sustentavel”.
Assim, além dos aspectos socioculturais definidores das comunidades, estas deveriam
apresentar também uma ligacdo préxima e simbidtica com o uso sustentavel dos recursos
naturais. Aqui cabe um destaque. No momento da construcao do Conselho Nacional dos
Povos e Comunidades Tradicionais, ocorrido no ano de 2016 em substituicdo a Comissao
Nacional, a questdo voltou a tona, havendo uma opcao pela supressdo do termo “desen-
volvimento sustentdvel” na nominagdo do Conselho. Essa supressdo tem relacdo direta
com a ampliacdo do escopo de atuagdo e representatividade da comissdo ao longo de sua
existéncia, como também com os longos debates ai travados sobre o que € ser e ter um
“desenvolvimento sustentavel”. Aos poucos foi se construindo uma compreensao de que
este conceito ndo mais se encaixava no ambito das discussdes sobre PCT.

Naquele momento inicial de construgao conceitual, havia ainda uma outra preocupacao:
nao fechar tanto o conceito a ponto de excluir segmentos que ndo estavam organizados o
suficiente para reivindicar participacdo e inclusao, e, também, ndo o deixar tdo amplo que
coubessem todos os setores economicamente marginalizados, mas ndo identitariamente
distintos. Questionava-se, ainda, a unidade a ser utilizada, se seria povos, etnias ou comu-
nidades. Optou-se, em um primeiro momento, pelo termo comunidades, apontado pelo
antrop6logo Mauro Almeida, no encontro dos especialistas, como sendo “um grupo que
interage diretamente — face a face — e que é capaz de agir coletivamente a partir dessas
interacoes”. (Little, 2006, p. 9). Posteriormente ao I Encontro, e como resultado das dis-
cussoes deste e das oficinas de trabalho para construcao da Politica Nacional, a unidade
foi ampliada, sendo incluidas as identidades étnicas, passando a ser povos e comunidades:
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O que seria minimamente do ponto de vista teérico e metodoldgico, iden-
titario do que viriam a ser povos e comunidades tradicionais, entdo como
ele® tinha aciimulo, sensibilidade e compromisso com o tema, ele preparou
um relatério, um documento a partir do qual foi feita a primeira intervencao
por ocasido do encontro nacional. Quais seriam os parametros, inclusive
para ver, tudo experimentalmente, se as comunidades ali representadas se
identificavam com aqueles parametros, a questdo territorial, a identidade,
uma identidade politica, mas também com um background em termos de
praticas, de saberes, de modos de vida (Costa Filho, 2017).

Uma proposta de conceito a ser debatido

Assim, durante o I Encontro de Comunidades Tradicionais, o consultor apresentou seu
primeiro esboco para construcdo do conceito de comunidades tradicionais para que fosse
discutido pelos representantes da sociedade civil, buscando maior consenso sobre os termos
e unidades para o préximo momento das oficinas de construcdo da PNPCT.

Na busca de um mecanismo para definicdo de um conceito a esse respeito,
propds-se a realizacdo desse mapeamento bibliogréafico. Seus resultados
deverdo dinamizar as discussdes com o intuito de se construir de forma par-
ticipativa uma definicdo para o termo “comunidades tradicionais”. Trata-se
de um termo recente, usado pelos ambientalistas que procuram parceiros
para a realizacdo de atividades de conservacao.

Houve dtvidas quanto a unidade social a ser utilizada, sendo possibilidades:
populacGes, povos, comunidades, associacdes, colonias, etnias e habitantes
de um ecossistema. Chegou-se a conclusdo de que “comunidades” seria um
termo que abrange a maioria. Em seguida, deve-se definir o que significa ser
tradicional, pois diferentes perspectivas sociais geram conceitos distintos,
nao existindo uma defini¢do correta. A definicdo e delimitagcdo do conceito é
uma questdo politica e técnica. Foram apresentados possiveis critérios para
definicdo de comunidades tradicionais: uso sustentdvel da terra, destino da
producdo, vinculo territorial, situagdo fundiria, organizacao social, expres-
soes culturais, inter-relagdes com outros grupos da regido e autoidentificacao.
Lembrou-se que existem varias maneiras de se pensar a tradicionalidade e que
cada grupo vai ter um conjunto diferente dos elementos acima, que pode ser
usado para se alcangar uma defini¢do da tradicionalidade (Little, 2005, p. 31).

Apés o I Encontro e com base no apanhado das discussdes que foram realizadas em
todas as etapas acima citadas, Paulo Little (2006) propos alguns critérios que deveriam ser
considerados sobre tradicionalidade de um povo ou comunidade, fazendo algumas ressalvas
sobre estes critérios, quais sejam: que nao poderiam ser vistos de forma burocratica, como
clausulas pétreas; que necessitavam ser vistos de maneira “holistica”, ou seja, de maneira

& Aderval Costa Filho estéa se referindo ao professor Paul E. Little, que havia sido contrato como consultor
para o processo de construgdo do | Encontro Nacional de Comunidades Tradicionais.
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integrada ao cotidiano das comunidades, visto que eles se articulam nos processos organi-
zativos delas; e que ndo devem ser vistos de forma isolada como inclusivos ou exclusivos
da comunidade na categoria de comunidade tradicional, mas serem observados no todo.

Os critérios definidos naquele momento foram: uso sustentavel da terra, destino da pro-
ducdo, vinculo territorial, situacdo fundiaria, organizagdo social, expressdes culturais, inter-
relacdes com outros grupos e autoidentificacdo. Estes critérios aparecem, com outra redacao,
na definicdo de Povos e Comunidades Tradicionais presente no Decreto n° 6.040/2007,
sendo acrescidos de alguns termos que foram incorporados nas oficinas de escuta aos PCTs
nas regioes e nas reunides da Comissao Nacional.

O conceito de povos e comunidades tradicionais utilizado pelo Estado brasileiro esta
contido no supramencionado Decreto n° 6.040/2007, sendo esta a base legal fundamental
para a atuacdo politica e reivindicatéria dos PCTs e para o cumprimento, por parte do
Estado brasileiro, das demandas desses segmentos sociais, em consonancia com 0s preceitos
constitucionais e acordos internacionais por ele ratificados.

A amplitude do conceito

A conceituacdo foi sendo construida ao longo dos tiltimos anos e é possivel remeter
ao conceito de cultura, que também sofreu modificagcdes na sua compreensao e foi sendo
percebida como dindmica e relacional, ndo estando, portanto, estanque, mas sim em
constante mudanca e adaptagées.

Marshall Sahlins (1997) apresenta justamente esta critica a visao de que as culturas sao
estanques e estdo se perdendo. Em seu entendimento, as culturas sdo dindmicas e o contato
pode ressignifica-las; e pode gerar uma indeginizacdo do que é o moderno. Isto é, segundo
o autor, ha um desenvolvimento simultaneo de integracado global e de diferenciacao local.
Dessa maneira, ao mesmo tempo em que ficamos mais proximos globalmente, ficamos
também mais distintos, ja que as identidades sdo mais fortemente reafirmadas. “Integracdo
e diferenciacdo sdo co-evolucionarias” (Sahlins, 1997, p. 58).

A abordagem que Sahlins (1997) prop&e acerca da manutengao e reformulagéo cul-
tural é importante para se pensar em como grupos culturalmente diferenciados foram
se autodefinindo e autorreconhecendo como pertencentes a grande categoria de povos e
comunidades tradicionais e como esta categoria também foi sendo moldada para dar conta
da diversidade cultural desses segmentos.

O trabalho com povos e comunidades tradicionais tem demonstrado que a ndo nominacao
a exaustdo dos segmentos existentes tem se revelado como boa estratégia, ainda que possa vir
a ser revista. As identidades de muitos segmentos ainda estdo em construgdo, o que significa
dizer que a percepcao de que sdo diferentes, de que tém distin¢Ges culturais significativas
que ndo os enquadram no mesmo nivel que a sociedade englobante, é um processo em aberto
que emerge, muitas vezes, em razdo das ameagas que algcam esses povos e seus territorios.
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Importante salientar que, ao invés de estar em curso uma homogeneizacao cultural,
0 que tem acontecido é justamente o inverso, ou seja, hd um crescente processo de “des-
cobrimento” de novas identidades, de etnogénese crescente, como mencionado por Paul
Little (2002), incluindo identidades de comunidades tradicionais em contextos urbanos.

Paul Little (2002) e Antonio Carlos Diegues (2000) trazem uma discussao sobre o
conceito de povos ou comunidades tradicionais, ou comunidades locais, que dialoga com
a questdo da diferenciacdo cultural proveniente dos usos distintos que esses segmentos
fazem do territdrio e dos recursos naturais.

Diegues propde um conceito que em muito se assemelha, e ndo de forma casual,® ao
exposto no Decreto n° 6.040/2007:

[...] grupos humanos culturalmente diferenciados que historicamente repro-
duzem seu modo de vida, de forma mais ou menos isolada, com base em
modos de cooperacdo social e formas especificas de relagdes com a natureza,
caracterizados tradicionalmente pelo manejo sustentado do meio ambiente
(Diegues, 2000, p. 22).

Paul Little (2002, p. 23), ao buscar descrever estas comunidades, fala sobre fatores
como “a existéncia de regimes de propriedade comum, o sentido de pertencimento a um
lugar, a procura de autonomia cultural e praticas adaptativas sustentaveis que os variados
grupos sociais analisados mostram na atualidade”.

Os processos de resisténcia e sincretismo cultural que dao origem a novas categorias
étnicas, raciais e grupos sociais distintos, tal como proposto por Paul Little (2002), tam-
bém dialogam fortemente com os grupos que estavam presentes no momento inicial da
formacdo da Comissdo Nacional e com os que conformam ainda hoje o Conselho Nacional.
Os processos acima mencionados trazem visibilidade as “etnogénese”'® e aos grupos que
utilizaram justamente a invisibilidade como estratégia de sobrevivéncia, mas que hoje tém
aflorado e buscado a visibilidade como caminho para a reivindicagdo e garantia de direitos.

Desde o inicio do processo de construcao da Comissao Nacional e do I Encontro Nacional,
havia uma polémica sobre a conceituacdo, em si. Paul Little (2006) faz a seguinte ponderacao:

Hé uma série de dificuldades em definir o conceito “comunidades tradicionais™.
Primeiro, o uso do conceito é recente — ja que data das dltimas duas décadas
— e ndo se consolidou ainda num significado tnico. Segundo, o conteido do
conceito varia de acordo com as diferentes perspectivas sociais utilizadas para
definir o conceito. N&o existe uma defini¢do “correta” do conceito porque
cada definicdo vai incorporar os interesses de grupos sociais especificos na

°® Antonio Carlos Diegues foi um dos membros da academia que ajudou no processo de construgdo e debate
sobre o conceito de PCTs.

19 Aqui utilizamos aspas para pontuar que o fato de muitas comunidades reivindicarem o reconhecimento
identitario n&o significa especificamente um processo de nascimento para essa nova identidade étnica,
mas, sim, um posicionamento diante da sociedade envolvente da distinc&o sociocultural dessa comunidade
e ndo de criacdo de uma identidade, apenas de visibilizagdo dessa identidade.
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sua delimitacdo. Para tanto, a defini¢do e delimitacdo do conceito é simul-
taneamente um problema técnico e uma questdo politica (Little, 2006, p. 5).

Ainda sobre a polémica da conceituagdo, ou sobre o risco de homogeneizacdo da
diversidade em um unico conceito, Alfredo Wagner Almeida (2006, p. 25-26) pondera que o
termo tradicional ndo pode ser reduzido a questdes histéricas e lagos coletivos primordiais,
mas se relaciona com identidades que sdo redefinidas de maneira constante e em acordo
com as situacOes apresentadas. Nesse sentido, para o autor,

o critério politico-organizativo se sobressai, combinado com uma politica
de identidades, da qual lancam mdo os agentes sociais objetivados em movi-
mento, para fazer frente aos seus antagonistas e aos aparatos de Estado.

Sobre a questao da construcdo politica do conceito e sobre como dialoga com os grupos,
Aderval Costa Filho (2015) ressalta que a categoria povos e comunidades tradicionais se
configura de fato como uma construgdo politica

[...] respaldada por lastros da ordem da tradicdo desses grupos e seus modos
de vida, memoria social, praticas sociais e produtivas, territorialidades espe-
cificas, enfim, todas as caracteristicas que lhes conferem distin¢ao cultural
e politica e lhes assegurem protecdo especial (Costa Filho, 2015, p. 83).

Destaque-se, ainda, que outras categorias hoje consolidadas no ordenamento juridico tam-
bém foram criagGes que, em um primeiro momento, pareceram artificiais, como indigenas e qui-
lombolas, mas que hoje sdo apropriadas e legitimadas pelos proprios segmentos e movimentos.

Esta apropriacdo, apos mais de 14 anos de constru¢cdo da PNPCT, ja pode ser sentida
em diversas esferas. Mas é importante, ainda, destacar que o uso da categoria povos e comu-
nidades tradicionais ndo significa que o conceito esteja pacificado, seja entre os proprios
segmentos assim categorizados, seja no meio académico. Pelo contréario, ele continua sendo
uma construcao, um arcabougo, que busca dar unicidade para o tratamento estatal das socio-
diversidades, no direcionamento de politicas publicas. Nesse sentido, é notavel que os povos
e comunidades tradicionais primeiro se autoidentificam como pertencentes aos PCT para, em
seguida, buscarem formas de inclusdo estatal, r confirmar essa compreensao de que o conceito
¢ antes uma identidade politico-juridica que tem valor estratégico na luta por direitos coletivos.

Para que o didlogo entre Estado e sociedade civil pudesse ocorrer, fez-se imperativo o
estabelecimento formal de conceitos, objetivos, principios e diretrizes que poderiam nor-
tear ndo s6 as acoes do poder publico como da sociedade como um todo junto aos povos
e comunidades tradicionais, fazendo-se, assim, justica a relevancia de sua participacdo na
sociedade brasileira, dando, finalmente, visibilidade a esses segmentos.

A questdo do regramento, da normatividade do Estado frente aos povos e comunidades
tradicionais apresenta uma outra questdo posta por Boaventura de Sousa Santos (2007),
qual seja, até que ponto o que se aprende, o que se ganha, vale a pena frente ao que se
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perde? Entre as muitas formas de olhar para essa questdo, o debate sobre interculturalidade,
tal como proposto por Catherine Walsh (2012), oferece potentes caminhos analiticos.

Para a autora, a interculturalidade pode ser relacional, funcional e critica. Ou seja, pode
se dar como mera celebracdo da diversidade e constatacdo do carater relacional do encontro
entre povos, o que ndo implica questionar as hierarquias e estruturas de poder vigentes; pode
ser funcional ao sistema e que ganha operacionalidade a medida que o Estado incorpora
as demandas dos subalternizados, sem que isso produza qualquer alteragdo nas estruturas
de poder; ou, ainda, pode ser forjada como um exercicio politico e pedagégico critico que
resulta da coexisténcia entre os povos, no reconhecimento dos conflitos ai implicados e
no enfrentamento das desigualdades que sdo produzidas nas e em razdo das diferencas.

Essa visdo é de extrema importancia para pensar as relagcdes do Estado brasileiro
com o0s povos e comunidades tradicionais. A Constituicdo Federal de 1988 é um grande
marco de abertura do Estado brasileiro para as sociodiversidades, indigenas, quilombolas e
socioculturais, mas ainda é um ideal a ser conquistado. Embora reconheca o direito desses
povos a diferenca, o Estado avancava'’ muito lentamente na construcdo de uma cidadania
de fato dialogada. Entendemos que o dialogo s é possivel em contextos em que as relacdes
simétricas sdo favorecidas, e essa ainda é uma realidade distante na relacdo entre o Estado
brasileiro e os Povos e Comunidades Tradicionais.

No Brasil, a luta pela garantia dos territérios tradicionais e pela manutengdo da cultura
pressupoOe a regulacdo estatal sobre os direitos e a destinagdo de territorios. Este caminho,
embora assegure alguns direitos, ndo é garantidor da autonomia dos povos e muitas vezes,
mostra-se orientado por uma légica monocultural (Santos, 2007). Os desafios atuais envol-
vem, de um lado, entender como as novas formas de ocupagdo e concepgao territorial dos
PCT escapam, ou ndo, a normatividade da racionalidade moderna e seus instrumentos;
de outro, analisar os impactos das acOes atuais de fragmentagdo dos territorios coletivos
com ofertas de regularizacdo de pequenos lotes de terras, que garantiriam uma titulacao
individual frente as lutas pela regularizacdo de territérios coletivos. Sdo pontos ainda em
aberto, mas que dialogam com os desafios que se intensificaram e estdo sendo enfrentados
pelos PCT na relacdao com o Estado brasileiro.

Consideracoes finais
Nestas consideracdes finais, focalizamos a atual situacdo dos Povos e Comunidades

Tradicionais no Brasil, refletindo sobre os aprendizados que o processo histérico aqui narrado
e analisado podem oferecer a construcao de novas chaves de compreensao e cendrios futuros.

Na atual conjuntura politica brasileira é absolutamente impossivel tratar sobre qualquer avanco na cons-
trucdo de didlogo entre PCT e Estado. H4, no momento, um recrudescimento da relagéo e uso deliberado
da forca e coer¢éo contra os povos e comunidades tradicionais pelo Estado brasileiro. Tornando ainda mais
assimétrica a relagdo e impossibilitando qualquer canal de didlogo.
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Diante da conjuntura nacional absolutamente desfavoravel aos PCT, é necessario inten-
sificar as articulagdes com parceiros internacionais. Uma dessas frentes é o acionamento de
organismos para denunciar o ndo cumprimento de normativas internacionais das quais o Brasil
é signatario, como a Convencao 169 da OIT. Bem como a utilizacdo das cortes internacionais,
como a exemplo da recente dentincia de genocidio dos povos indigenas pelo governo de Jair
Bolsonaro, protocolada por juristas brasileiros junto ao Tribunal Penal Internacional, em Haia.

Outra frente seria a retomada e o fortalecimento da rede de apoio e parceria entre PCT
e academia, que foi iniciada em 2008/2009 ao longo do processo de construgdo politica e
conceitual da PNPCT. Entendendo que a relacdo com o Estado brasileiro ainda é assimé-
trica, esta rede poderia funcionar como um espaco de ressonancia das demandas dos povos
e comunidades tradicionais, bem como de assessoramento juridico e técnico.

Nossa aposta é que esta rede poderia ser articulada pelo Mespt, que lidera h4 mais
de 10 anos um exitoso projeto de formacdo académica de liderancas PCT e profissionais
aliados, em nivel de pds-graduacao. Seria uma forma de gerar duplo reforgo para a luta
por direitos: de lado alimentando as liderancas com o apoio e os aportes necessarios;
de outro, trazendo liderancas para dentro da academia de modo a ampliar a rede de pes-
quisadores PCT, com o importante ganho para a academia de ter a possibilidade de se
refazer e aprender novas formas de fazer ciéncia

Esse é um caminho que se mostra promissor para decolonizar, quebrar as estruturas de
saber/poder do Estado e das universidades. Podem, com efeito, fomentar a experimentacao
de novas abordagens metodologicas e a construcdo de novos mecanismos de negociacao
entre o Estado e a sociedade civil, garantindo que os povos e comunidades tradicionais
sejam os protagonistas desse didlogo e assumam a dianteira como tradutores e representan-
tes de suas reivindicagOes e aspiracoes. Isso envolve entender, inclusive, que ha questoes
passiveis de serem negociadas com o Estado, enquanto outras demandam a insurgéncia,
a desobediéncia politica, civil e epistémica.

Nesse processo de busca por autonomia, os territorios regularizados — como as unidades
de conservacao de uso sustentavel — deveriam ter a gestdo assumida por seus moradores.
Contra a visdo prevalecente de que o Estado precisa tutelar as comunidades que residem
nas unidades, é urgente que se difunda a compreensdo de que elas efetivamente existem
porque foram conservadas pela gestao territorial e ambiental tradicional realizada pelas
proprias comunidades, e ndo pela agdo do Estado.

A esse respeito, lembremos que a criacdo de categorias conceituais é uma necessidade
do Estado e ndo dos povos e comunidades tradicionais. Por isso mesmo, é preciso cuidar
para que essas conceituagdes ndo se convertam em autocolonizac¢ao, para que nao venham
a ofuscar, por exemplo, as cosmovisdes que definem e orientam contetidos da religiosidade,
ancestralidade, senioralidade que foram unificadoras dos povos africanos em didspora nas
terras brasileiras, para se enquadrar em uma categoria de laicidade do Estado.

O debate sobre os timidos avancos na criacdo de politicas publicas especificas para
PCT também precisa ser retomado. E necessario enfrentar o desafio de desconstruir algumas
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estruturas que funcionam para uma enorme parte da populagdo brasileira, mas que apre-
senta enormes problemas na implementacdo junto aos segmentos de povos e comunidades
tradicionais. Pesquisas realizadas pelo préprio Estado brasileiro demonstram os limites de
algumas dessas politicas.'? Portanto, é urgente que se avance de forma mais significativa
na compreensdo da sociodiversidade da populacdo brasileira e no investimento de solugdes
que sejam capazes de responder adequadamente aos problemas, ao invés de gerar novas
barreiras aos PCT nas suas lutas por direitos.

Por fim, é necessario atentar para as armadilhas de restringir o debate sobre direitos
as politicas de incluséo social e produtiva. Embora elas sejam importantes, é a politica
territorial que de fato garante melhorias significativas nas condicdes de vida e na existéncia
com dignidade para povos e comunidade tradicionais.

O cendrio atual apresenta desafios imensos com um governo opressor, ecocida, geno-
cida, que alimenta disputas no campo, fomenta politicas de desmatamento, mobiliza as
forcas de seguranca publica do pais para monitorar a organizacdo social dos indigenas e
quilombolas, coloca em movimento uma agenda racista liderada por gestores contrarios
aos povos tradicionais, indigenas e quilombolas. Mais uma vez o que esta por tras das
politicas integracionistas ou de inclusdo é a falta de politica territorial, ou melhor: a falta
de politica territorial para os PCT.
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Os Gerais no tempo e
ho espaco: um estudo
interdisciplinar dessa
toponimia do Cerrado

Rodrigo Martins dos Santos
Monica Nogueira

Introducao

Qual a origem da toponimia Gerais? Como se caracterizam os Gerais? Onde se locali-
zam? Estas sdo algumas perguntas que orientam este capitulo. Para respondé-las, apresentamos
inicialmente no presente texto alguns indicios desse termo na leitura do romance Grande Ser-
tdo: Veredas, de Jodo Guimaraes Rosa, estabelecendo nexos com a cartografia histérica sobre
as origens desse termo e da historia social a qual se relaciona. Nas se¢Oes seguintes, partimos
para o uso de instrumentos de anélise das paisagens para descrever a fisiografia dos Gerais,
primeiramente a partir da regionalizacdo apontada por Aziz Ab’Saber em seus Dominios
de Natureza e, em seguida, buscando apresentar sua natureza peculiar. Ao final, propomos
critérios de identificacdo dessa toponimia especifica do Dominio dos Cerrados, os Gerais.

O escrito aqui apresentado se relaciona com diferentes areas do conhecimento, como
a historia, a geografia, a antropologia e a linguistica, configurando-se como um esforco
interdisciplinar para a compreensao de aspectos historicos, socioculturais e ambientais
encapsulados pelo toponimo Gerais. Afinal, o ato de nomear um acidente geografico, fisico
ou humano depende, na maioria das vezes, de elementos extralinguisticos (Dick, 1999).

O presente texto é baseado na pesquisa “O Gé dos Gerais: elementos de cartografia
para a etno-historia do Planalto Central: contribuicado a antropogeografia do Cerrado” que
combinou o levantamento e a anélise de dados historicos, cartograficos e de campo em
uma investigacdo sobre a dindmica de ocupacdo indigena no centro do Brasil. O mapa de
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Curt Nimuendaji' foi ponto de partida para os autores, que mobilizaram também mapas
de Cestmir Loukotka? e de arquivos priblicos histéricos do Brasil e de Portugal, alguns dos
quais revisitados aqui, na anélise sobre o toponimo Gerais.

O esfor¢o de discussdo sobre essa categoria tem, além de um valor histérico evi-
dente, relevancia para os estudos do Cerrado, nas interfaces entre geografia fisica e cultu-
ral. As areas de Gerais (ou de planaltos e chapadas) estdo altamente ameagadas, desde a
década de 1970, por serem campo prioritario de expansdao de monocultivos de larga escala
(especialmente a soja e o eucalipto). Mas os Gerais constituem-se também em referéncia
fundamental para povos e comunidades tradicionais do bioma, entre geraizeiros, geralis-
tas, veredeiros e comunidades de fundo de pasto, que exercitam sua politica de identidade
com forte apelo a conservacao dessas areas, costumeiramente de uso comum, seja para o
extrativismo de espécies nativas, seja para a criacdo de gado. Sendo assim, ha uma disputa
em curso e revisitar a categoria Gerais pode contribuir para a valorizacao dessa porcao do
Cerrado, enquanto paisagem e patriménio, natural e humano.

Os Gerais na literatura e na cartografia histérica

Gerais é uma toponimia popular consagrada pelo romance de Jodo Guimardes Rosa,
intitulado Grande Sertdo: Veredas, em que o protagonista, Riobaldo Tatarana, conta sua
histéria de jagunco, vivida durante o século XIX, numa regido situada entre o norte de Minas
Gerais, 0 oeste da Bahia e o leste de Goias (atual nordeste goiano e sudeste tocantinense).

A regido coincide com os chamados currais sdo-franciscanos do periodo colonial
ou currais baianos — embora, nessa época, fizesse parte da Capitania de Pernambuco.
Nessa regido, as boiadas foram introduzidas ainda no século XVII, para o abastecimento
dos engenhos de acgucar do litoral nordestino. Com o inicio do ciclo do ouro, os Gerais
passaram também a abastecer as zonas minerarias de Minas Gerais e de Goids, periodo do
apogeu pecuario, no século XVIIIL.

O gentilico geralista, usado por Guimardes Rosa, mas também por pesquisadores como
Donald Pierson (1972), provavelmente ndo se estabeleceu como uma autodenominagao,
mas, sim, a forma como os mineiros — moradores das serras que foram, no século XVIII,
fortemente mineradas e nas quais surgiram grandes cidades coloniais como Sabara, Vila
Rica (Ouro Preto) e Mariana —, designavam, por oposicao, os habitantes dos Gerais. Afinal,
desde a formacdo da Capitania de Minas Gerais havia um reconhecimento das particulari-
dades de cada uma dessas duas regides, os Gerais e as Minas, que persistiu mais tarde na
paridade gentilica expressa na denominacao do estado (Nogueira, 2017).

' Curt Nimuendaju, nome indigena de Curt Unckel (1883 —1945), etndlogo alem&o que percorreu o pais por
quarenta anos, no inicio do século XX, tendo produzido o Mapa etno-histdrico do Brasil e regides adjacentes,
em 1943 para o Museu Parense Emilio Goeldi.

2 Cestmir Loukotka (1895-1966), linguista e antropélogo checo que desenvolveu estudos de classificacdo
das linguas indigenas da América Sul, que incluem mapas de distribuicao etnolinguistica.
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Figura 1 — Mapa do julgado de Pracatu, comarca de Sabard (Rio das Velhas), capita-
nia de Minas Gerais, elaborado no século XVIlI

Fonte: AHU, 17— (Ref.Cat.243).

O mapa da Figura 1, elaborado no século XVIII e guardado no Arquivo Historico
Ultramarino de Portugal (AHU, 17—), indica as povoacdes e a hidrografia dos arredores do
entdo arraial de Pracatu, localizado no interior da comarca de Sabar4, capitania de Minas
Gerais. Esse mapa traz como toponimia da regido localizada nos chapaddes, ao norte do
referido arraial, como Geraes. Destacado no circulo amarelo, encontra-se a vila de Pracatu
do Principe (atual cidade de Paracatu). No destaque vermelho, a area identificada como
Geraes designando os chapaddes ao Norte do arraial, estdo as nascentes do rio Urucuya.

Nessa visualizacdo, o Norte foi alocado para a parte superior, de acordo com as dispo-
sicdes cartograficas mais atuais. No entanto, esse mapa originalmente foi elaborado para
que o Sul ou o Oeste fossem utilizados como referencial da parte superior. O grande rio a
direita, de Nordeste a Sudoeste, é o alto curso do Sdo Francisco, a partir do rio Correntina,
no atual Oeste baiano, proximo as divisas com Minas Gerais. O rio Carinhanha, seguindo
de cima para baixo, separava nessa ocasiao as capitanias de Pernambuco e Minas Gerais.

Conforme observa-se ainda nessa figura, ha uma linha delimitando a Capitania de
Goyas, posta a Oeste da toponimia Geraes. Ao se acompanhar seu tracado para o Norte,
a linha vai se tornando difusa, ndo chegando a se encontrar com os dois poligonos situados
no extremo Noroeste, correspondentes as capitanias de Grdo Pard e Maranhdo. O mapa
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também apresenta, no limite entre as capitanias de Minas Gerais e Pernambuco, o rio Cari-
nhanha. Néo h4, contudo, nenhum outro elemento grafico delimitando estas duas capitanias
nas nascentes do rio. Vale lembrar que, durante todo o século XVIII e inicio do XIX, as
capitanias de Pernambuco e Minas Gerais eram contiguas, até a data de 1827, quando a
comarca de Sdo Francisco é anexada a capitania da Bahia.

A érea localizada entre as cabeceiras dos afluentes esquerdos do rio Sdo Francisco, incluindo
o Carinhanha e o Urucuia, até os limites de Goias, Maranhdo e Grao Par4, aparece no mapa como
uma terra sem defini¢do toponimica ou politico-administrativa. Embora seja uma area que podemos
supor seja de Gerais, o topdnimo s6 esta assinalado nas nascentes do rio Urucuya — provavalemente
porque o foco do referido mapa sao os arredores do arraial de Pracatu. Essa indicagdo converge
com as afirmacGes do jagunco Riobaldo Tatarana, personagem no romance Grande Sertdo: Veredas:

O senhor tolere, isto é o sertdo. Uns querem que ndo seja: que situado sertdo
é por os campos-gerais a fora a dentro, eles dizem, fim de rumo, terras altas,
demais do Uructia. [...] Lugar sertdo se divulga: é onde os pastos carecem
de fechos; onde um pode torar dez, quinze léguas, sem topar com casa
de morador; e onde criminoso vive seu cristo-jesus, arredado do arrocho
da autoridade. O Uructia vem dos montdes oestes. [...] O gerais corre em
volta. Esses gerais sdo sem tamanho [...] O sertao esta em toda a parte (Rosa,
2001 [1956], p. 30, italico do autor, sublinhados nossos).

Para a criacdo do romance em questdo, Guimardes Rosa atravessou 240 quilémetros do
sertdo mineiro, em companhia de oito vaqueiros, indo da Fazenda Sirga, em Trés Marias, até a
Fazenda Sao Francisco, em Aracai, Minas Gerais. Assim, o romance faz referéncias a toponimos
de uso corrente e popular nessas localidades e arreadores, também nos estados de Goias e da
Bahia. Segundo Alan Viggiano (2007), Guimaraes Rosa ndo inventou sequer um nome, em toda a
toponimia utilizada na saga de Riobaldo Tatarana. Viggiano faz essa afirma¢do com base em uma
minuciosa pesquisa, a partir do romance, identificando nomes de rios, lagos corregos, veredas,
vilas, povoados, cidades, com existéncia real no norte de Minas, sudeste de Goias e sudoeste
da Bahia. Assim, para as relacdes entre Gerais e o Urucuia, podemos verificar a continuidade
dessa passagem do romance com 0s registros histéricos ja destacados. Observamos também
que a designacdo gerais se confunde, ndo raramente, com sertdes, podendo ser utilizada para
definir um tipo especifico de sertdo, onde é recorrente a presenca de campos, cerrados e veredas.
Nessa acepgdo, os campos-gerais correspondem as areas propriamente campestres da regido.

O trecho acima também faz referéncia a “pastos que carecem de fechos”, uma expres-
sdo literaria para designar areas de uso comum, frequentemente denominadas em escritos
histéricos no Brasil como terras gerais, ou as areas devolutas, sem senhor, em contrapo-
sicdo as terras particulares (Nogueira, 2017), na regido limitrofe entre os estados de Minas
Gerais, Goias, Bahia, Tocantins, Piaui e Maranhdo.

Observando os mapas histéricos da regido, vemos que nos mapas da tradicio “Angelo dos
Santos Cardoso”, conhecidos por serem os primeiros da capitania de Goids, e que foram elaborados
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entre 1749 e 1756 (Santos, 2014), ja se encontra inscrita a “Serra dos Gerais”, nos limites nordestes
da capitania (destaque em vermelho) com aquelas do Maranhdo, Piaui e Pernambuco’ (Figura 2).
A “Serra dos Gerais” atualmente é denominada de Serra Geral ou Serra Geral de Goias.

Figura 2 — Recorte da Carta da capitania de Goydz da tradicdo Angelo dos Santos Cardoso

Fonte: AHU, 1751 (Ref.Cat.420)

Em outro mapa histérico, cujo recorte se pode visualizar na Figura 3, hd novamente a
identificacdo da serra, que marca o limite entre as entdo capitanias de Goyas e Pernambuco
(destaque em vermelho). O trecho representado nesse pequeno fragmento de mapa locali-
za-se no atual oeste baiano, préximo da triplice divisa entre os estados da Bahia, Tocantins
e Piaui, denotando, portanto, que a toponimia Geraes era empregada para estas bandas,
até mesmo pelos oficiais do reino, ja que esse mapa era utilizado por governadores e a alta
nobreza do poder real da época. Na parte superior do fragmento, o rio Grande desdgua no
Sdo Francisco, proximo a atual cidade da Barra. Para uma melhor apreciacdo da represen-
tacdo abaixo, informamos que o norte esta no lado esquerdo da figura.

Figura 3. Recorte da carta Capitanid de Goyds com a toponimia “Serra dos Geraes”

Fonte: BPE, 17— (Gaveta IV — n. 24)

3 No periodo colonial, a capitania da Bahia n&o fazia divisa com Goids. Apenas em 1824 a comarca de S&o
Francisco € desmembrada da entdo provincia de Pernambuco e passa a integrar Minas Gerais e, em 1827,
passa as jurisdi¢des da Bahia.
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No século XIX, os produtos cartograficos seguem adotando a toponimia Geraes para
designar essa regido. Na Figura 4, apresentamos um trecho da “Carta da Capitania de Per-
nambuco” (BN, 18—), publicada no primeiro quartel desse século. Nela, se intitula como
Geraes de Goyaz ou Campos inabitaveis e ainda Campos Geraes ou dezertos sem logra-
douros a regido situada no alto curso dos rios da margem esquerda do Sao Francisco, entre o
Carinhanha e o Grande, atualmente pertencente a Bahia, nas divisas com Goiés e Tocantins.

Figura 4 — Recortes da Carta da Capitania de Pernambuco

Fonte: BN, 18—

A presenca da toponimia Gerais em diversos mapas oficiais da Coroa demonstra que a
sua utilizacdo corrente remonta, pelo menos, ao século XVIII, persistindo em documentos
oficiais do século XIX e mesmo no presente, como categoria émica, entre populacoes locais,
especialmente entre povos e comunidades tradicionais dos estados de Minas Gerais e da Bahia.

Moénica Nogueira (2017, p. 43, grifos da autora) informa que o termo Gerais, nesse
periodo, “designava, grosso modo, as vastas paisagens de campos do interior do pais.
De forma genérica, campos extensos, inaproveitados e desabitados eram campos gerais”.
Além dessa acepcdo, em regioes como o Norte de Minas Gerais, a denominacao Gerais
pode também ser entendida “grosso modo [...] como sindénimo de cerrado [...], dada pela
gente local aos topos de serra, planaltos, encostas e vales” (Nogueira, 2017, p. 15 e 23).
Pois, como salienta a autora, citando um depoimento de um Geraizeiro: “antes ndo era
cerrado, ndo. Era tudo Gerais” (Nogueira, 2017, p. 24, grifo da autora). Portanto, Gerais é
uma espécie de denominagdo local para os chapaddes ou planaltos recobertos de cerrados*
situados entre Minas Gerais, Goias, Bahia, Tocantins, Piaui e Maranhdo, que antecede a
categorizacdo cientifica das paisagens brasileiras.

4 Acompanhando a distingdo corrente na literatura especializada, sempre que utilizamos aqui a forma Cer-
rado no singular com a primeira letra maidscula), estamos nos referindo ao bioma; quando a forma for
cerrados (no plural e com a primeira letra mindiscula), estamos nos referindo as fitofisionomias savanicas
e campestres do bioma ou cerrado sentido amplo (Ribeiro; Walter, 1998).
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Aziz Ab’Séaber (1967) informa que a regido de campos-cerrados dos planaltos para-
naenses também é denominada de Campos Gerais, bem como os campos-cerrados do Rio
Branco, em Roraima, corroborando a hipétese de que Gerais seja uma designacao dos
primeiros luso-brasileiros para as areas campestres dos cerrados em todo o pais.

Ainda assim, os Gerais (também chamado de “o Gerais” ou “as Gerais”) é uma topo-
nimia de dificil delimitacdo, pois como sua propria semantica lexical exprime, é “vago,
impreciso, superficial; pouco pormenorizado” (Porto-Gongalves, 2013). A despeito dessa
dificuldade de delimitagdo, passaremos, a seguir, ao exercicio de localizar e caracterizar
essa toponimia, a partir de elementos das geociéncias, mais precisamente dos estudos de
paisagens, a fim de apresentar a leitora, ao leitor a natureza dos Gerais.

O dominio dos cerrados

Os Gerais estao situados em uma regido natural (ou paisagistica) chamada por Aziz
Ab’Séaber (2003 [1962]) de Dominio dos Cerrados. O autor observou que a provincia geo-
morfolégica denominada de Planalto Central Brasileiro, composta basicamente de elevados
platds em forma de chapadas, situava-se completamente em uma mesma zona climatica,
com vegetacdo mais ou menos homogénea em toda a sua extensdo. Assim, identificou que
14 havia um dominio de natureza, e o denominou de “Dominio dos chapaddes tropicais do
Brasil Central (4rea tropical de regime pluviométrico de duas estagdes — zona dos cerrados e
das florestas galerias)”. Ab’Saber considerou que o nticleo dessa area se estendia pelo centro
do Brasil, na mesma posi¢do zonal em que ocorre o vasto dominio das savanas africanas.

Na tentativa de resumir em um nome que pudesse exprimir a interrelacdo dos fatores
fisiograficos ali recorrentes, o renomado geografo o denominou de “Dominio dos Chapadoes
Recobertos por Cerrados (Cerraddes e Campestres) e Penetrados por Florestas-Galeria no
Brasil Central” (Ab’saber, 1967, p. 46-47). Em artigo publicado posteriormente, o autor
reduziu a denominacao para “Dominio dos Chapaddes Centrais do Brasil” ou “Dominio dos
Campos Gerais” (Ab’saber, 1977, p. 19, grifo nosso), assinalando a presenca dos Gerais
nessa regiao natural. Para o presente capitulo, adotaremos a forma “Dominio dos Cerrados”,
consagrada pelo gedgrafo, que a utilizou na maioria de seus trabalhos a partir de entdo.

O Dominio dos Cerrados é recoberto, de uma forma mais ou menos homogénea, por
uma feicdo ecossistémica chamada de cerrado, no interflivio das principais bacias hidro-
graficas no Brasil Central. Estas areas localizam-se em planaltos com altitude variando
entre 600 e 1.100m, alguns cristalinos dotados de superficies aplainadas de cimeira e outros
sedimentares compartimentados. Estes planaltos sdo tipicos, ou seja, de formas similares
entre ambos os embasamentos geoldgicos, e constituem no Planalto Central Brasileiro,
uma vasta area de chapaddes (Ab’saber, 2003 [1983], p. 122).

Uma rede de depressoes interplanalticas, situadas a Leste, Nordeste, Norte, Noroeste e
Oeste do Planalto Central, salienta o espaco geografico principal do Dominio dos Cerrados
em sua drea nuclear (Ab’saber, 2003c, p. 124). A area nuclear do dominio dos cerrados
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abrange os chapaddes localizados no centro-sul de Mato Grosso, centro-nordeste de Mato
Grosso do Sul, Tridangulo Mineiro, Goias, Tocantins, oeste da Bahia, e sul de Maranhao
e Piaui. O planalto central brasileiro corresponde a area central desse nticleo e é formado
sobre estrutura complexa de rochas cristalinas e sedimentares.

Além dos cerrados, que é a vegetagdo predominante, cerraddes e capdes florestais ocor-
rem em areas com solos mais férteis ou mais imidos, geralmente podzélicos, em setores mais
convexizados. Nos baixos vales, e acompanhando as linhas de drenagem perenes, ocorrem as
florestas-galeria, em forma de corredor continuo de matas, sobre solos hidromoérficos. Esses
solos também ocorrem nas areas alagadicas e nascentes pantanosas, recobertos por campos e
veredas (arranjo herbaceo com buritizais). Faixas de campos limpos ou campestres sublinham
as areas de cristas quartzisticas e xistos aplainados e mal pedogenetizados (areias quartzosas)
dos bordos de chapaddes onde nascem bacias de captacao (Ab’saber, 2003).

Apesar de constituir um dominio de natureza, ou seja, uma regido natural mais ou
menos homogénea, o Dominio dos Cerrados possui uma variedade paisagistica configurada
por diferentes combinagdes de fei¢Ges fisiograficas (relevo, rochas, clima, solos, vegetacao,
hidrografia) formando sub-regides. Mas quais desses aspectos combinados configuram os
Gerais? Seria todo o Dominio dos Cerrados? Ou os Gerais apresentam peculiaridades em
sua composicao natural que os constituem como uma sub-regido dentro do Dominio dos
Cerrados? Essas sao algumas das questdes que orientam o exercicio a seguir.

A natureza dos Gerais

Para investigarmos as fei¢des dos Gerais, utilizamos um estudo de iniciativa da Empresa
Brasileira de Pesquisa Agropecuaria (Embrapa), da década de 1980, que reuniu e correlacio-
nou diversos dados fisiograficos ja mapeados no Brasil, principalmente pelo projeto Radam-
-Brasil,” que naquela época fora recém-concluido. Assim, com esses estudos e subsidios de
campo, Tomaz Cochrane et al. (1985) definiram sub-regides fisiograficas para o Brasil Central
e Amazonia. Com base nesse estudo, e com foco na area dos Gerais, apresentamos na Figura
5 as unidades de relevo da porcdo centro-leste do Cerrado, onde estdo inseridos os Gerais.

5 Projeto de pesquisa empreendido pelo Governo Federal para o levantamento de dados sobre geologia,
solos, vegetacdo, relevo, uso da terra e cartografia do territério brasileiro.
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Figura 5 — Unidades de relevo da porgéo centro-leste do Dominio dos Cerrados

Fonte: Santos, 2013, p. 150

Destacamos que, a esquerda da Figura 5, encontra-se a delimitacdo sobre hipsometria
e modelado do terreno. A direita, 0 mapa temético das unidades de relevo. Analisando
os dois mapas fica evidente que a unidade de relevo mais proxima da area dos Gerais
coloniais — apresentado na primeira secdo deste capitulo — é a dos Chapaddes do Espigao
Mestre, no extremo oeste do estado da Bahia e noroeste de Minas Gerais. Porém, vale
lembrar que os Gerais ndo possuem um limite demarcavel, como um objeto de contornos
evidentes. Como tentamos demonstrar, trata-se de uma toponimia que se estabeleceu
historicamente para designar genericamente terras desabitadas de paisagens campestres,
incluindo aquelas que ocorrem em manchas no Parana e em Roraima. Tendo em vista,
portanto, a grande extensdo do Dominio dos Cerrados e a elasticidade dos usos dados
a categoria, para fins do presente exercicio, focalizaremos a area central dos Gerais, 0s
Chapadoes do Espigdo Mestre, a fim de reconhecer as feigdes que podem caracterizar os
Gerais como uma paisagem especifica desse Dominio.

Como observa-se na Figura 5, esses chapaddes estdo bem compartimentados entre
quatro depressdes periféricas, ao Norte, a do alto Parnaiba, a Leste, a do médio Sdo Fran-
cisco, ao Sul, a do alto Sdo Francisco, e a Sudoeste, a do Vao do Parana — esta que, por sua
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vez, esta contigua a Serra Geral (também conhecida como Serra Geral do Goias ou Serra
dos Gerais), que nada mais é que os bordos da depressdo periférica do Vao do Parana.

Da mesma forma, hé dois planaltos que o cercam, um ao noroeste, os Chapaddes (ou
Tabuleiros) do alto Parnaiba; e ao sudoeste o Planalto Pratinha (também chamado de Pla-
nalto Goiano ou de Brasilia), por meio das chapadas do Urucuia e Paracatu.

O Espigdo Mestre configura-se como um conjunto de planaltos cretaceos da bacia
sedimentar Urucuia — que abriga um importante aquifero — situados a Noroeste de Minas
Gerais e a Oeste da Bahia, atingindo pequena porcao dos estados do Tocantins, Piaui e
Maranhado, nas fronteiras com a Bahia. Constitui-se de planalto sedimentar com topos tabu-
lares (chapaddes) e declividades abaixo de 5%, formada no periodo Mesozdico. A altitude
gira em torno dos 1.000m. A densidade de drenagem é fraca, com padrao paralelo, grande
parte escoando para o médio curso do rio Sdo Francisco, apenas uma pequena porcao drena
para a bacia do Tocantins, nas vertentes ocidentais da Serra Geral (Felfili et al., 2001).

Superficies cristalinas aplainadas, como os planaltos da superficie Pratinha no centro
do Brasil, sdo resultado da acdo intempérica por milhares de anos. Em passado longinquo
pertenceu as bases de uma cadeia montanhosa muito mais elevada. Seus sedimentos foram
depositados nos arredores, formando os planaltos sedimentares, que sdo as chapadas,
como a do Espigdo Mestre, cujos estratos demonstram que o processo de compactagao
sofreu constantes mudangas climaticas em seu decorrer, sendo as camadas mais arenosas
resultado de carreamentos aridos e secos, e as mais finas, siltosas ou até mesmo argilosas,
de climas mais imidos e quentes.

Esse processo continuo de compactacao deu origem a chapadas sedimentares como a
do Espigdo Mestre, que, ap6s serem formadas, passaram a sofrer erosao periférica, dando
origem as depressdes como o Vao do Parana e o vale do Sdo Francisco, culminando nas
formas que atualmente reconhecemos nessas chapadas. As depressdes interplanalticas que
circundam os Gerais sdo de idade cenozdica, e clima semiarido (Ab’saber, 2003 [1977]),
e no passado glacial foram recobertas por caatingas.

A Serra Geral é uma feicdo marcante na fronteira ocidental dos Gerais. Transpassando-a
pelo seu lado oeste, encontramos a superficies de aplainamento do Pediplano do Tocantins,
uma extensa drea com caimento regional em sentido norte, identificada como o “fundo dos
gerais de Goias” por Jodo Guimaraes Rosa (2001 [1956], p. 46) e que, como veremos mais
adiante, apresenta uma cobertura vegetal muito semelhante a do Espigdao Mestre.

As areas mais acidentadas, como a Serra Geral do Goiéas, e a “Serra dos Canoeiros”
—um aglomerado de serras onde atualmente situam-se o0s remanescentes do povo Ava-Ca-
neiro — sdo areas pouco atrativas para povos que tém como pratica a corrida em campos
abertos, como os Jé — habitantes tradicionais do Dominio dos Cerrados.®

¢ Adistribuicdo das linguas indigenas na América do Sul revela que o tronco Jé (strictu sensu) coincide quase
perfeitamente com o bioma Cerrado, no Brasil central, a ponto de Karl H. Schwerin afirmar que “Onde existe
Jé, existe campo” (1985).
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Os campos gerais, vastas regioes recobertas por campos savanicos (campo cerrado,
campo sujo, campo limpo), chegou a ser uma das denominagdes para o Dominio dos Cer-
rados, como ja mencionamos anteriormente.

Figura 6 — Vegetac&o predominante nas unidades de relevo da
porgdo centro-leste do Dominio dos Cerrados

Fonte: Santos, 2013, p. 150

Na Figura 6, a esquerda, destacamos a sobreposicao das unidades de relevo sobre a
vegetacdo original. A direita, uma simplificacdo, com as classes fitogeogréficas que mais se
evidenciaram na unidade geomorfoldgica em analise. Juntos, esses mapas evidenciam que as
vegetacOes savanicas do tipo campestre (campos cerrados, campos sujos e campo limpo) estdo
mais presentes na por¢ao nordeste do Dominio dos Cerrados, justamente onde se encontra os
Gerais, por isso a recorrente designacdo de campos gerais para essa regido. As vegetacoes

arbdreas mais robustas, de cerrado stricto sensu e cerraddo,’” estdo mais presentes na area

7 O cerrado stricto sensu (sentido restrito) e o cerraddo sédo duas das 11 fitofisionomias do Cerrado. Em linhas
gerais, o cerrado sentido restrito se caracteriza por estratos de drvores, arbustos e ervas, sendo as arvores
baixas, inclinadas e tortuosas, com ramificacdes irregulares e retorcidas, distribuidas aleatoriamente no
terreno, enquanto o cerrad&o corresponde a formagéo florestal do cerrado, com &rvores podendo alcancar
até 15 metros de altura. Sobre as fitofisionomias do Cerrado ver Felipe Ribeiro e Bruno Walter (1998).
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central do Dominio dos Cerrados, tal como afirmou Aziz Ab’Séaber.? A area nuclear dos Gerais
apresenta entao uma superficie mais ou menos plana, dominada por campos cerrados, limpos
e sujos, com presenca de caatingas quando se atinge as proximidades do rio Sao Francisco,
exatamente no local onde se inicia a zona de contato entre os dominios Cerrado e Caatinga.

Dessa forma, podemos afirmar que os Gerais possuem uma paisagem dominada por super-
ficies planas, altas (chapadas) recobertas por campos de savanas (campos-cerrados ou campos-
-gerais). Também, com base nas formac6es morfolégicas e fitogeograficas, podemos estender o
entendimento da aplicacdo topondmica de Gerais, para toda extensao em que coincidem estas
duas feicdes de natureza. Os Gerais seriam entdo uma por¢ao do Dominio dos Cerrados, onde
predominam os chapadoes e superficies de aplainamento (pediplanos) recobertos por savanas
campestres, ou campos gerais. Dessa forma, concluimos que as adjacéncias do Espigdo Mestre
que apresentam este tipo de caracteristica também podem ser identificadas como Gerais.

Portanto, os limites dos Gerais dentro do Dominio dos Cerrados, para o lado do oci-
dente, se fazem quando os campos deixam de ser predominantes para dar lugar ao cerrado
strictu sensu e ao cerradao, bem como uma area mais plana da lugar para terrenos ondulados
ou acidentados, na altura dos estados do Mato Grosso e Goids, na Serra dos Canoeiros (ou
de Cavalcante), e parte do Planalto Goiano (Pratinha, ou de Brasilia), além da depressdo do
Viao do Parana. Os limites para o lado Leste continuam sendo a depressdo periférica do rio
Sdo Francisco, onde situa-se a zona de contato com o Dominio da Caatinga. Entrementes,
para o Norte e para o sul, os Gerais se estendem pelas chapadas onde predominam vegeta-
¢do campestre, atingindo os Tabuleiros do Alto Parnaiba no primeiro caso, e as Chapadas
do Alto Urucuia, localizadas na porc¢ao leste do Planalto Goiano (Pratinha, ou de Brasilia).
Podendo inclusive transpassar esses horizontes e atingir outras paragens, pois como afirma
Moénica Nogueira (2017), na porcdo norte do estado de Minas Gerais, a direita do rio Sao
Francisco, também ha ocorréncia de Gerais.

Critérios de identificacdao dos Gerais com base em sua natureza

Retomando as Figuras 5 e 6, verificamos que algumas areas, que ndo apresentam as
caracteristicas topograficas de Gerais, mas tém cobertura vegetal tipica, campestres, podem
também ser identificadas como Gerais. Ha dois lugares primordialmente que podem ser
incluidos nesse enquadramento: o Pediplano do Tocantins, a Noroeste do Espigdo Mestre,
uma rampa com leve desnivel para o Norte, como um chapaddo mais baixo; e a Serra do
Tabuleiro e as porcGes setentrionais do Cinturdo Orogénico do Atlantico, que, apesar de
possuirem terrenos mais inclinados, apresentam vegetacdao predominantemente campestre.

Na Figura 7, tencionamos simplificar o entendimento fisiografico da regido dos
Gerais, por meio da relacdo primordial entre relevo e vegetacdo. Quanto mais a area possui

8 Tomaz Cochrane et al. (1985) apresenta um perfil horizontal da paisagem do Espigdo Mestre que reforca
essa analise.
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caracteristicas semelhantes as do Espigdo Mestre — ou seja, terreno plano, alto, com pre-
dominio de campos-cerrados —, tanto mais serd aplicavel o termo Gerais a essa fisionomia.

Figura 7 — Aplicacdo do termo Gerais tendo como base a fisiografia do Espigdo Mestre

Fonte: Santos, 2013, p. 155

Essa figura localiza as areas com maior afinidade a serem denominadas de Gerais, consi-
derando este como uma feicdo peculiar ao Espigdo Mestre. Dessa maneira é possivel perceber
que as areas que mais se assemelham ao Espigdo Mestre localizam-se ao norte e ao sul desse
enorme chapadao, concentrando-se na porc¢ao nordeste do Dominio dos Cerrados, bem como
do Planalto Central Brasileiro. O Quadro 1, a seguir, busca resumir a fisiografia predominante
dessas areas. Os itens numerados correspondem aqueles localizados na Figura 7.
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Quadro 1 - Resumo das caracteristicas fisiograficas de relevo e
vegetacdo dos Gerais e entorno

- Nome da unidade Forma de Vegetacido Gl
Numero fisioarafi ! do termo
isiografica relevo predominante .
Gerais
. Gerais
1 Espigdo Mestre Chapada Campo Cerrado Nicleo
2 Chapada do Urucuia Chapada Campo Cerrado
) Gerais
3 Ve leflios 20 2l Pl Chapada Campo Cerrado Expandido
naiba
4 Ped'p'?“o 4o Pediplano Campo Cerrado Mu!tq
Tocantins aplicavel
34 Planalto do Jalapéo Planalto Campo Sujo
5 Planalto de Brasilia Planalto Cerrado
Complexo .
6 Minas-Bahia Sinuoso Campo Cerrado
7 Planaltps ¢o Planalto Cerrado .
Tocantins Aplicével
8 Vel 6l Depressdo Campo Cerrado
Urucuia-Paracatu P P
9 Serra do Lajeado Serra Campo Cerrado
12 Planal'to e Planalto Cerrado
Acantilados
15 Cabegelras do Sap Sinuoso Campo Limpo
Francisco Paranaiba
Depressédo do Pouco
16 press Depressdo Cerrado aplicavel
Araguaia
14 Serra Geral de Goids Serra Cerrado
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Nome da unidade Forma de Vegetacao letlzfn‘;:)o
fisiografica relevo predominante .
Gerais

32 Serra dos Canoeiros Serra Contato

(Cavalcante) Cerrado/Floresta
17 V&o do Parang Depressdo Floresta Decidual
21 Depressao Goiana Depressao Aloitesia

P P Semi-decidua

Alagado dos Karajas Campo
22 (Ilha do Bananal) Al Alagadico
26 DEpreS,S.ao ; Depresséao FIore_sta ;

Gurguéia-Parnaiba Semi-decidua N&o
27 Depresséo do Piauf Depressao Caatinga aplicavel
28 Planalt’gs - Planalto Caatinga

Gurguéia-Piaui
29 Depresséo do Séo Depressao FIort_asta

Francisco Decidual
30 Vale do Paranaiba Planalto FIorgsta .

Semi-decidua
33 Serra do Espinhaco Serra FIoregta
Estacional

Fonte: Santos, 2013, p. 156

O Quadro 1 foi elaborado com base no cruzamento dos dados de relevo e vegetacao.
O método adotado foi ordenar grupos de aplicacdo do termo Gerais, tendo como principal
critério a maior ou menor semelhanca com o nticleo dos Gerais (o Espigdo Mestre) e suas
carateristicas fisiograficas. Como se pode notar, quanto mais pr6xima de uma fisiografia
de chapadas recobertas de campos cerrados, mais aplicavel o uso do termo.

Apesar da cobertura vegetal dos Gerais ser predominantemente constituida de campos,
ndo ha uma continuidade monétona na paisagem, pois cerrado strictu sensu, cerradao e
pequenas manchas florestais também ocorrem na area, ainda que em menor escala, além
da presenca recorrente de veredas.

Sdo comuns nessa porc¢do natural dos Gerais espécies vegetais como o caju (Anacar-
dium othonianum), o pau-santo (Guttiferae), capim-fexinha (Gramineae), jatobé (Legumi-
nosae), pequi (Caryocar brasiliensis), mangaba (Hancornia speciosa) e bromélias. Buriti
(Mauritia flexuosa) e pindaibas (Xylopia sp.) estdo presentes nas veredas® — ambientes tipi-
cos que entremeiam os Gerais. Angico (Leguminosae), aroeira (Miracrodruon urundeuva),
cedro (Cedrella fissilis), ipés (Tabebuia sp.) e perobas (Aspidosperma sp.) povoavam as

° Fitofisionomia de Cerrado caracterizada por solos hidromdrficos, que pode ocorrer em vales ou dreas
planas acompanhando linhas de drenagem. Também podem ocorrer préximas as nascentes ou na borda
de Matas de Galeria (Ribeiro; Walter, 1998).
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formacdes florestais dos Gerais, principalmente as manchas de matas secas mais proxi-
mas a depressdo do Sdo Francisco, mas essas espécies estdo extintas em muito locais ou
ameacadas de extincdo (Felfili et al., 2001). Arvores frutiferas como o araticum (Annona
crassifolia) e os aracas (Psidum sp.) também sdo encontradas nas matas (Monti, 2007).

Nas éreas alagadicas como as veredas e varzeas inundaveis sao encontrados animais como
a anta (Tapirusamericanus), o queixada (Tayassualbirostris), o caititu (Tayassutayassu), a capi-
vara (Hydrochoerus hydrochoerus) e o ratdo-do-banhado (Myocastor coypus) (Monti, 2007).

Estevdo Monti também concorda que os campos limpos e sujos correspondem aos
verdadeiros Gerais, por isso a recorrente denominagdo de campos-gerais. O autor cita
algumas espécies faunisticas nativas dessa paisagem

por apresentarem uma predominancia de plantas herbaceas, neles é abun-
dante a existéncia de aves grandes, como a ema (Rhea americana), seriema
(Cariama christata) e outras de porte médio, como a perdiz (Rhinchotus
rufescens), codorna buraqueira (Nothura maculosa), jaé (Crypturus nocti-
vagus), dentre outras. Entre os cervideos, destacam-se o veado-do-campo
(Mazama americana) e o veado-catingueiro (Mazama simplicicornis). Dentre
os tatus, estdo o tatu-peba (Eupharactus sexinctus), tatu-veado (Dasypus
septemcinctus) e o tatu-galinha (Dasypus novemcinctus). A diversidade de
animais aqui encontrada leva a crer que, a principal atividade humana exer-
cida neste subsistema era constituida pela caca de aves e mamiferos, acom-
panhada com menor intensidade pela coleta de ovos (Monti, 2007, p. 33).

O citado autor informa que esses animais savanicos vivem principalmente nas areas
campestres, evitam as matas e cerraddes, tornando a caga uma atraente atividade de subsis-
téncia nos Gerais. No entanto, a ocupacdo humana ocorreu, ao longo do tempo, principal-
mente onde havia uma maior diversidade de ambientes (campos, cerrados, matas, veredas),
devido a maior variedade de espécies vegetais e animais, além da presenca da agua.

O manejo do fogo, a cacga, a coleta de frutos, raizes e cascas na savana aberta, como 0s
Gerais, eram praticas comuns dos povos indigenas habitantes do Brasil Central (Furquim
et al. 2021). Os povos histéricos dos Gerais, predominantemente da familia linguistica
Jé (Santos, 2013), transplantavam espécies tteis para as margens de suas trilhas e, assim,
criavam aglomerados de recursos no seu ambiente. Sobre isso, Estevdo Monti informa que:

as rogas intinerantes com aparéncia de areas abandonadas deixadas para tras,
na realidade, criavam fontes de aprovisionamento, durante um longo periodo
de tempo, de diversos produtos como, por exemplo, lenha, frutos, jenipapo
e urucum (utilizado na pintura corporal), babacu (para elaboracdo de 6leo) e
plantas medicinais, espécies encontradas ao redor das casas e plantadas com
sementes ou mudas obtidas durante as excursées através de seu territorio
[...]. Sdo exemplos de plantas medicinais utilizadas por indios, sertanejos
e agora incorporadas pela medicina ocidental: o jaborandi, utilizado como
sudorifero e depurativo; a copaiba, que cura feridas e infec¢des; quinina,
antes o Unico antimaldrico disponivel; etc (Monti, 2007, p. 36-37).
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Os povoamentos luso-brasileiros, ao perceberem que os campos-gerais sao pastagens
naturais, “boas para o gado, imensos a perder de vista” (Monti, 2007, p. 32), passaram a
praticar uma pecudria extensiva que durante muito tempo foi a atividade econdmica mais
importante, desde os periodos iniciais da colonizacdo sobre aquele ambiente. Destacam-se
as criacOes de bovinos, ovinos, caprinos equinos, asininos, muares e suinos.

Ao longo da histéria de ocupacdo do Cerrado, comunidades que se estabeleceram em
porcGes do bioma, em Minas Gerais e na Bahia,'° também passaram a utilizar os Gerais
para a criacao de gado, combinada ao extrativismo ndo madeireiro de espécies nativas
diversas, como jatoba (Leguminosae), pequi (Caryocar brasiliensis), mangaba (Hancornia
speciosa), apenas para citar algumas espécies. Mormente, essas areas sao de uso comum das
familias por geracGes, conforme normas estabelecidas pelo costume. Assim, comunidades
de geraizeiros, geralistas e fundos de pastos acumularam conhecimento e desenvolveram
praticas de manejo e usos que contribuem para a conservacao da biodiversidade dos Gerais.

No entanto, essas areas e os modos de vida a elas associados estdo ameacados pelo avango
dos monocultivos de soja e eucalipto, que vem descaracterizando severamente parte dos Gerais,
desde a década de 1970. E frente a esse processo, que os esforcos para conhecer e valorizar os
Gerais, em sua historia e natureza, revestem-se de maior importancia cientifica, social e politica.

Consideracoes finais

Como vimos, Gerais é uma toponimia que remonta pelo menos ao século XVIII,
sendo ainda utilizada no presente por povos e comunidades tradicionais para designar as
chapadas recobertas por campos-cerrados. Para essas comunidades a categoria é ndo s6
corrente, mas carregada de sentidos, relacionados a sua histéria e aos seus modos de vida.

A regido dos Gerais, no Dominio dos Cerrados, abrange o norte e noroeste de Minas
Gerais, o oeste da Bahia, o sul do Piaui e do Maranhao, o sudeste do Tocantins e o nordeste de
Goias. Por ser uma regido campestre e plana, tornou-se habitat de diversas espécies da fauna
apreciadas por sociedades cacadoras, como os povos J€, originarios dos Gerais. Ha também a
ocorréncia de uma grande diversidade de espécies arbéreas, arbustivas e gramineas nos Gerais.
Com as invasoes luso-brasileiras setecentistas, foi introduzida a pecuéria na regiao. Nos tltimos
anos, a grande ameaca aos Gerais e aos povos e comunidades tradicionais que neles vivem esta
representada pela agroindustria de commodities, como as monoculturas de soja e eucalipto.

Em éreas de transicdo para a Caatinga, a importancia dos Gerais se expressa na propria
autoidentificacdo de algumas dessas comunidades, como geraizeiras ou geralistas, associan-
do-as fortemente a paisagem, desde o nome, como um povo desse lugar. Essa vinculacao
as predispde a defenderem os Gerais contra os processos que os ameacam de degradagao.

10 Referimo-nos aqui apenas a esses dois estados, tendo em consideracgéo os dados disponiveis, na data deste
estudo, sobre povos e comunidades tradicionais que desenvolveram formas de manejo dos Gerais, combinando
criacdo de gado e extrativismo. Reconhecemos, no entanto, ser possivel encontrar essas caracteristicas em
outros estados pelos quais se estendem os Gerais, como Piaui, Maranh&o, Tocantins e Goids.
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O presente exercicio, ao articular elementos de cartografia histérica, literatura e geografia,
visou contribuir para uma consideracao abrangente (e a sério) da toponimia Gerais. Tao impor-
tante quanto reconhecer a profundidade histdrica de seu uso, é tomar os Gerais como uma
categoria com valor heuristico presente. Afinal, para alguns povos e comunidades tradicio-
nais, Gerais é uma categoria presente e operativa, ndo uma reminiscéncia do passado. E uma
das paisagens de Cerrado reconhecidas e defendidas, como parte de seus territérios. Neste
estudo, esperamos ter demonstrado — de forma reiterativa com relacdo aos posicionamentos
de geraizeiros, geralistas e fundos de pasto — que os Gerais tém historia e natureza proprias.
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Yakuigady: cultura e
sustentabilidade nas
mascaras rituais do povo
Kura-Bakairi

Vitor Aurape Peruare
Monica Nogueira

Introducao

Os Yakuigady' sdo mascaras cerimoniais dos Kura-Bakairi, que constituem um dos prin-
cipais marcadores de identidade desse povo indigena, habitante originario do rio Paranatinga
(chamado também Pakuera ou Rio dos Pombos), no estado do Mato Grosso. Os Yakuigady
representam entidades espirituais aquaticas que podem influenciar nas pescarias e cacas,
dando aos Kura-Bakairi fartura de alimentos e protecdo espiritual. Os Yakuigady também
oferecem servicos espirituais, para garantir a harmonia social entre os Kura-Bakairi, e
ambientais, para a sustentabilidade dos ecossistemas manejados. O termo também abrange
um subgrupo de mascaras, as Kwamby, que representam pajés e xamas.

Embora as mascaras sejam comentadas por estudiosos da cultura kura-bakairi (Schmidt,
1942; Steinen, 1942; Barros, 2004; Collet, 2006; Silva, 2003), os estudos disponiveis sobre
o0 assunto nao aprofundam a descricao dos Yakuigady e a analise de sua importancia para
os Kura-Bakairi®. Neste artigo, temos o propésito de complementar os estudos existentes,
destacando as fungdes dos Yakuigady para a integragdo social e a sustentabilidade de ciclos
ecoldgicos (da agua, dos peixes, das plantas).

Para tanto, descrevemos as praticas, regras e obrigacdes em torno dos Yakuigady, a par-
tir da experiéncia da familia Peruare, dona de uma das méscaras: a Numitao. Caracterizamos

' As palavras que constituem parte do Iéxico da lingua Kura-Bakairi, lingua da familia linguistica Karib,
encontram-se destacadas em itélico ao longo deste texto.

2 Como os Yakuigady sdo assunto dos homens, é provdvel que Edir Pina de Barros e Célia Regina Collet
tenham enfrentado dificuldades para pesquisar as mascaras.
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21 das 25 mascaras Yakuigady e apontamos suas relacdes com alguns rituais kura-bakairi,
como Ariko, Anji Itambiely e Kapa. Por fim, discutimos brevemente os desafios apontados
por homens kura-bakairi (velhos e jovens) para a valorizacao e continuidade desses ritos.

As vozes no texto

Este capitulo se baseia em estudo realizado por Vitor Aurape Peruare, um ancido
kura-bakairi, em didlogo comigo, Monica Nogueira, uma antropéloga nao indigena e sua
orientadora, entre os anos 2011 e 2012. Lamentavelmente, Vitor faleceu em junho de 2021,
antes que tivéssemos concluido o processo de revisitacdo do seu trabalho de conclusao
no mestrado e a redacdo deste texto. Vitor foi uma das centenas de milhares de vitimas da
covid-19 e do descaso planejado (Scott, 2009)® do governo federal frente a pandemia.

O didlogo entre mim e Vitor se estabeleceu nas condi¢des de estudante de mestrado e
orientadora. Foi uma experiéncia muito desafiadora para mim, porque Vitor ja tinha entdo
61 anos e eu era uma jovem professora, recém-ingressa na carreira docente. Ele conhecia
profundamente o contexto que se propds a estudar, mas manifestava insegurancas quanto ao
processo de pesquisa e, sobretudo, de escrita da dissertacdao. O didlogo entre nés foi intenso
no periodo. Para superar a distancia geografica — Vitor residia no estado do Mato Grosso e eu,
em Brasilia — trocAvamos mensagens diariamente por SMS e pelo Messenger, no Facebook.
Na fase da escrita, Vitor esteve em Brasilia por alguns meses e experimentamos um processo
colaborativo, ombro a ombro. Vitor apresentava trechos da dissertacdo, que liamos em voz
alta e discutiamos ponto a ponto. Por vezes, reescreviamos esses trechos, incluindo novas
informagdes que emergiam de nossas conversas. Noutros momentos, eu procurava dar forma
textual aos relatos de pesquisa trazidos por Vitor, que em seguida eram lidos e corrigidos por ele.

Se de um lado Vitor conhecia muito a realidade de seu povo e tinha experiéncia propria
sobre as mascaras, de outro, eu oferecia o espanto, fazendo-lhe perguntas, muitas vezes
sobre aspectos que pareciam 6bvios para ele. A minha perplexidade cumpria entdo um papel.
Com ela, Vitor se viu provocado a construir um relato com mais detalhes e a elaborar uma
analise consciente da situacdo de comunicacdo em que se via inserido.

Mais que garantir o cumprimento dos codigos estabelecidos na academia, para a forma-
¢do e a justa titulacdo de Vitor, como mestre em sustentabilidade junto a povos e territérios
tradicionais, eu me preocupava em preservar a integridade de seu pensamento e experiéncia.

3 Anocao de descaso planejado foi cunhada por Parry Scott no contexto dos estudos sobre grandes projetos
de desenvolvimento, a fim de enfatizar a acdo deliberada (e coordenada) de atores sociais, inclusive setores
do Estado, para descumprir ritos e normas legais e desresponsabilizarem-se pelos efeitos negativos desses
projetos, seja sobre o meio ambiente, seja sobre comunidades locais. Aqui, tomo de empréstimo a nogéo
para referir a atitude do Governo Federal frente a pandemia da covid-19, manifesta em atos normativos,
pronunciamentos publicos e propaganda contra a saude publica, além de fortes indicios de negligéncia
e corrupgéo, que se encontravam sob investigacdo de uma Comiss&o Parlamentar de Inquérito (CPI),
no momento da escrita deste texto. O descaso planejado, nesse caso, causou a morte de mais de 500 mil
pessoas no Brasil, de marco de 2020 a julho de 2021.
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Eu percebia como sendo uma imensa responsabilidade orienta-lo nos transitos entre esses
dois universos tao distintos: o mundo kura-bakairi, habitado pelos Yakuigady, e a acade-
mia, um mundo a parte, mesmo para muitos ndo indigenas. Me animou sempre o desejo
de ndo desperdicar a oportunidade de investigarmos as possibilidades desses transitos e do
dialogo. O presente texto é um singelo registro do exercicio que realizamos nesse sentido.

A leitora e o leitor observam que héa variacdes nas vozes operadas ao longo dessa narra-
tiva. Iniciamos o texto com a primeira pessoa do plural, passando depois a primeira pessoa
do singular, como agora, quando comento as circunstancias de sua producdo. Mas, sobre-
tudo, em todo o restante do texto é a voz de Vitor Aurape Peruare que conduz a narrativa,
afirmando a sua experiéncia como fonte de conhecimento, por meio da meméria de suas
vivéncias desde a infancia, mas também por meio de sua interlocucdo com outros ancioes
e jovens kura-bakairi, em situacdo de pesquisa. Vitor é aqui o sujeito do conhecimento, em
uma condi¢cdo muito particular: de um lado, cresceu em um contexto interétnico, desen-
volvendo sensibilidades e habilidades especificas em face de diferencas socioculturais;
de outro, como membro da familia Peruare, dona de uma das méascaras rituais Yakuigady,
a Numitao, ele dispunha de vivéncia propria sobre o tema que se prop0s estudar.

O presente texto também preserva a particular apropriacao operada por Vitor da litera-
tura académica sobre os Kura-Bakairi, desde os relatos de viagens de Karl von den Steinen
e Max Schimdt, na passagem entre os séculos XIX e XX, até a etnografia de Edir Pina de
Barros, a quem Vitor sempre se referia como sendo uma grande amiga.

Apbs o falecimento de Vitor Aurape Peruare, este texto também adquire o carater de
um tributo e uma forma de dar mais visibilidade e circulacdo aos resultados de seu trabalho,
tendo em conta sobretudo a preocupacdo tantas vezes manifesta por ele quanto a importan-
cia dos Yakuigady no universo kura-bakairi e a necessidade de zelar pelos conhecimentos
associados a essas mascaras e aos espiritos representados por elas. Vitor investiu-se dessa
missdo, demonstrando também ter uma consciéncia aguda quanto as potencialidades de
relacionar os Yakuigady a nogdo ndo indigena de sustentabilidade, dada a situacao inte-
rétnica em que se encontram os Kura-Bakairi, ha séculos. Os Yakuigady dizem respeito,
afinal, as formas proéprias do povo Kura-Bakairi de manejar o mundo e conceber o que é
necessario para a continuidade da vida e o bem viver. Vitor tinha uma compreensao bem
estabelecida de que era importante dizer, aos nao indigenas, que ha finas conexdes entre
todas as coisas no mundo, exigindo atencdo e cuidados para o bem-viver, tendo em conta
inclusive dimensdes mais sutis da vida, como a espiritualidade.

Antes de finalizar esse paréntese, devo registar um agradecimento especial a Rodrigo
Martins dos Santos (Popygud), que gentilmente produziu os mapas que integram a dis-
sertacdo de Vitor Aurape Peruare e, agora, este texto. As ilustragoes das Yakuigady foram
produzidas especialmente para esta publicacdo pela designer Isabel Landim Teixerense
Pinheiro, a partir de registros fotograficos de Vitor Aurape Peruare (2012). As mascaras foto-
grafadas se encontram expostas no Museu do Indio ou de posse de seus donos kura-bakairi.
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Os Kura-Bakairi, meu povo

No6s, os Kura-Bakairi somos tradicionalmente originarios do vale do rio Pakuera
(chamado pelos nao indigenas de Paranatinga ou Teles Pires), na regido central do estado
do Mato Grosso. Os primeiros Kura-Bakairi sairam da cachoeira Thdu Sawdpa, uma cacho-
eira sagrada do Pakuera. Enquanto um grupo kura-bakairi subiu o rio — fixando-se onde
hoje se encontra a aldeia que tem o mesmo nome, no centro da Terra Indigena Bakairi
—, um segundo grupo tomou a direcdao do cdrrego Santana, nas nascentes do rio Novo,
afluente do Arinos, dando origem mais tarde a Terra Indigena Santana. Um ultimo grupo
de kura-bakairi foi para a regido do Alto Xingu. fixando-se nas margens dos rios Kulisehu
e Tomitotoalu (ou Batovi).

Figura 1 — Mapa de localizac&o geral de Mato Grosso,
com destaque para a regido central

Fonte: Rodrigo Martins dos Santos, 2012

Karl von den Steinen, etnélogo alemao, em sua primeira expedicdo ao Mato Grosso, em
1884, descreveu os Kura-Bakairi encontrados no rio Novo e no rio Pakuera (ou Paranatinga),
como “indios mansos”. Batizados pelos jesuitas de Diamantino (um povoado na época) e,
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portanto, ja em contato com nao indigenas ha algum tempo, os Kura-Bakairi encontrados
por Steinen moravam em casas retangulares de taipa e criavam galinhas, porcos, patos, gado,
plantavam mandioca, feijdo, arroz, batata, banana, cana-de-acticar e fumo. Os excedentes
eram trocados com as fazendas vizinhas, onde também trabalhavam (Steinen, 1942).

Os Kura-Bakairi do vale do rio Pakuera encontravam-se espalhados ao longo do rio,
em pequenas aldeias e nucleos familiares, mas tinham contatos com todas as aldeias via
paeto, um mensageiro que saia convidando outras aldeias para participar das festas tradi-
cionais (Barros, 2004).

Figura 2 — Mapa de localizagdo dos Kura-Bakairi no Alto Xingu

Fonte: Rodrigo Martins dos Santos e Vitor Aurape Peruare (2012),
a partir de mapa original de Steinen (1942)
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Foram membros desse grupo, habitantes da beira do Pakuera, que levaram Steinen para
o Xingu, a fim de encontrar os Kura-Bakairi “bravos” ou “antigos”. Na memdria dos indios,
foi Antonio Kuikare,* tatarav6 de Estevdo Carlos Taukane, quem guiou o etnélogo alemé@o
até o Xingu. Com essa expedicdo, em 1884, os Kura-Bakairi do Xingu foram alcancados
outra vez, depois de muito tempo separados daqueles do Pakuera.

No Xingu, Steinen se deparou com os indios com tecnologia tradicional: ndo usavam
machados de ferro, ndo criavam galinhas, ndo conheciam cachorro ou gado, mas que deti-
nham conhecimentos préprios para a producao de canoas, pelos homens, e de redes, pelas
mulheres. Os Kura-Bakairi do Xingu utilizavam machado de pedra e conchas, como facas
para cortar, além de outros utensilios de uso doméstico, como a panela de barro, o arco
e a flecha para cacar, rede para pescar, cesto-cargueiro (maiaku) para carregar mandioca,
milho, batata, cara e, assim, alimentar a familia.

O encontro provocado pela passagem de Steinen, entre os Kurd-Bakairi do Pakuera
(mansos) e os do Xingu (bravos ou antigos), mudou a histéria do meu povo. Um ano
antes de Steinen voltar a regido, em 1887, trés Kura-Bakairi do Xingu ja haviam visitado
seus parentes no Pakuera, em retribuicdo a visita recebida no Xingu, com promessas
de retornar mais vezes (Steinen, 1942). Nao consegui obter informagoes precisas sobre
o porqué e como os Kura-Bakairi do Xingu foram levados a sair da regido, retornando
para o Pakuera. Meu avd, Militdo Egufo, dizia que o governo tinha planos de criar um
parque indigena no Pakuera, esvaziando o Xingu para vender suas terras a Volkswagen.
Nao pude confirmar essa historia.

Minha familia, Peruare

A minha familia faz parte do grupo Kura-Bakairi que viveu no Xingu e depois foi para
Pakuera, na década de 1920. Pelos xinguanos, éramos conhecidos como Bakairi Tapakuia.
Entre os Kura-Bakairi do Pakuera, éramos tidos como xinguanos.

4 Mais tarde, Kuikare foi promovido Capitdo do Exército, por decisdo de Dom Pedro Il, pelo servico prestado
no Rio de Janeiro, em 1887.
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Figura 3 — Mapa de migra¢des dos Kura-Bakairi do Xingu para o Pakuera,
na década de 1920

Fonte: Fonte: Rodrigo Martins dos Santos e Vitor Aurape Peruare (2012),
a partir de mapa original de Steinen (1942)

Do Pakuera, meus avés, Amaro Itamare e Benedita Maiapyalo, nascidos no Xingu,
e minha mae, Francisca Taiua, nascida no Pakuera, entraram nas frentes de atragdo con-
tratadas pelo Servico de Protecéo ao Indio (SPI), com o objetivo de atrair os Xavante que
percorriam a regido de Batovi e Kuluene na década de 1940. Meu pai, Agostinho Peruare,
também foi enviado para a frente de atracao dos Xavante, em Marechal Rondon, onde
conheceu e casou-se com minha mae. O trabalho de atracdo era considerado um trabalho
perigoso. Por ser muito jovem e rebelde, meu pai foi enviado para Marechal Rondon, como
um castigo dos funciondrios do posto do SPI. Mais tarde, os Bakairi que foram para Marechal
Rondon passaram a ser funcionarios ptiblicos federais, inclusive meu pai, Agostinho Peruare,
recém-casado com a minha mae Francisca Taiua. Ele trabalhava como lavrador, vaqueiro e
em servicos gerais, nas décadas de 1940 e 1950, enquanto aguardava a chegada dos Xavante.
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Eu nasci no dia 19 de abril de 1951, na Frente de Atracdo Marechal Rondon,® onde
passei uma infancia de liberdade, nadando no rio Batovi. Embora estivéssemos em convivio
constante com os Xavantes, minha familia empenhou-se para que eu participasse das varias
fases de desenvolvimento kura-bakairi, que transcorrem da infancia até a adolescéncia.
Recebi a primeira educacdo oral acompanhando meu pai e meu avo nas pescarias, cacadas
e rogas — tarefas designadas tradicionalmente aos homens.

Com 9 anos, eu ja tinha passado por trés etapas rituais. Com 5 anos, fui arranhado
na perna, brago e barriga,® para passar remédio infantil, com folhas e raizes que visam
fortalecer a crianga para que seja um bom cagador e pescador. A segunda escarificagao
ocorreu aos 9 anos. Eu me preparava para a furagdo de orelha’ — que, afinal, ndo aconte-
ceu, devido a morte do meu tio Gilberto, infectado pelo sarampo, no final dos anos 1950.?
A terceira escarificacdo foi para manter a tradigdo kura-bakairi do Xingu e acompanhar
minha irm3, que estava reclusa devido a primeira menstruagcdo. Nessa ocasido, eu e meu
irmao, Claudio, fomos escarificados juntos.

O esforco da minha familia era o de nos preparar para representar uma das familias
tradicionais remanescente do Xingu, no convivio com outros Kurd-Bakairi em Marechal
Rondon e, mais tarde, no Pakuera. Assim, eu participava das competicGes de arco e flecha,
da observacao da batida de timbé°® e acompanhava meu pai para ver como fazer canoa de
casca de jatob4, para apanhar flecha pyesseka, produzida a partir de um broto de cana brava
que s6 existe na beira do rio Sao Manuel, afluente do Pakuera. Os Kura-Bakairi se orgulham
de saberem produzir flecha pyesseka. Mesmo no Xingu, nao existia flecha pyesseka, s
taquarinha. Segundo o cacique Atamai Waur4, o broto da cana brava foi plantado na praia
do rio Tomitotoalu (ou Batovi) por um Kura-Bakairi.'

Mas a producao de flecha pyesseka, como outros tragos do modo de vida do meu povo,
foi sendo pouco a pouco deixada de lado em funcdo da entrada de outras coisas e afazeres
de moldes ndo indigenas na rotina kurd-bakairi. Sobretudo, o aparecimento de cidades

5 Hoje, Terra Indigena Marechal Rondon, do povo Xavante, em Paranatinga, antes municipio de Chapada
dos Guimardes, Mato Grosso.

6 Aescarificacdo é pratica comum entre os Kuré-Bakairi e consiste em sangrar a pele com um sarjador, com
dentes de peixe-cachorro que denominamos pain-hd.

7 Afuragdo de orelha é um rito de passagem por que passam os meninos kura-bakairi, a fim de prepara-los
para a vida adulta.

¢ Na década de 1950, houve um surto de sarampo na regido que sacrificou a vida de muitos Kura-Bakairi e
Xavante.

° Técnica de pescaria coletiva muito difundida entre povos indigenas habitantes das margens do rio Xingu, no
Mato Grosso. Consiste no uso do timbd (Sapindaceae) macerado — considerado uma espécie de cipd —, para
imers&o na dgua inimeras vezes e, depois, a apanha dos peixes que, sob o efeito da planta, boiam na dgua.

1 O depoimento do saudoso cacique Atamai Waurd confirma que o aparecimento da flecha pyesseka, na beira
do rio Batovi, deve-se ao plantio realizado por um Kura-Bakairi no Xingu, sendo uma das contribui¢cdes de
meu povo para a regido. As contribuicdes deixadas pelos Kura-Bakairi no Xingu tém significado importante,
pois os Kura-Bakairi ficaram na lembranca dos xinguanos como os melhores lutadores de uka-uka, tocadores
de flautas e dancarinos de méascaras sagradas do Yakuigady, Makanary, Imeo (Steinen, 1942).
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proximas as terras indigenas tem afetado significativamente o cotidiano e nossas praticas
proprias, permanecendo, muitas vezes, somente os rituais mais importantes e considerados
obrigatoérios para a constituicdo de uma nova geragao de Kura-Bakairi.

Essas mudangas tornaram-se mais evidentes para mim, quando meu pai, tendo conclu-
ido o trabalho de atracdo dos Xavante no SPI," retornou com a familia para o Pakuera, nos
anos 1960. Eu, que estava habituado ao convivio com os povos xinguanos e os Xavante,
que mantinham suas culturas ainda sob pouca influéncia externa, fui surpreendido com as
praticas nao indigenas incorporadas pelos Kura-Bakairi do Pakuera. Eles ja haviam ade-
rido, ao lado das referéncias kura-bakairi, a outras dangas e festas, como a Festa Junina e
as musicas tocadas pelo violdo e a sanfona.

A volta dos funcionarios kura-bakairi para o Pakuera era um reflexo da decadéncia
do SPI. Ja havia, naquele momento, uma transi¢cdo em curso, que levaria a extin¢ao do
servico e a criacdo da Fundacdo Nacional do Indio (Funai), nos finais dos anos de 1960.

Com o regresso da minha familia para o Pakuera, foram retomadas as atividades rituais
do Kado, um conjunto de diferentes tipos de dancas e ritos, que incluem os Yakuigady.
Essas manifestacdes encontravam-se dispersas em aldeias pequenas, debilitadas pelos
ataques dos agentes do SPI, e das igrejas catdlica e protestante, que combatiam as praticas
tradicionais kura-bakairi, como praticas diabélicas, que afrontavam as crencas cristas.
Assim, cada vez se dangava menos nas aldeias. Por vezes, as familias que preservavam os
Yakuigady realizavam o ritual de forma clandestina, nas rogas, especialmente no periodo
de maior atuacdo do South American Indian Mission'* e do SPI (Barros, 2004).

Assim, os Yakuigady estiveram na invisibilidade durante um longo periodo — ainda
que fosse certo para os Kura-Bakairi o reaparecimento das mascaras sagradas em algum
momento, para trazer alegria e unido para as novas geracoes e suas boas influéncias sobre as
estacOes do ano e os ecossistemas. Os Yakuigady garantem fartura as colheitas, facilitam as
cacadas e a pesca para alimentar os Kura-Bakairi e os préprios Yakuigady, proporcionando
equilibrio entre os seres sobrenaturais e naturais.

Com a chegada dos Kura-Bakairi do Tomitotoalu e Kulisehu no Pakuera, em 1920, obser-
vou-se o fortalecimento do ritual Yakuigady. Os Kura-Bakairi vindos do Xingu trouxeram
consigo praticas muito importantes para o meu povo, como os melhores tocadores de flautas e
dancarinos de Yakuigady (Silva, 2003).'* Assim, de quatro mascaras esculpidas em madeira, em
formato retangular — chamadas de Yakuigady, por representarem os espiritos aquaticos —, logo

" Afrente de atragdo dos Xavante de Marechal Rondon contou com a participagédo de Camilo Correia, o coor-
denador dos trabalhos, e dos saudosos Amaro Itamare, Manoel Pedroso, Agostinho Peruare, Moisés Bakairi,
Anisio Ipakiri, Jodo Apano, Jodo Forte, Francisco Xerente, Tomaz Xerente, Aprizio Alua, José Nunes e
Fernando Maiuka, Armando Kutiaka e Vicente Kaiawa.

2 Organizacao missiondria com atuagéo na América do Sul, para converséo religiosa de indigenas ao cristianismo.

3 Informacgdes confirmadas por Odil Apakano, em entrevista realizada em julho de 2012.
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passaram a ser quatorze mascaras. Os Kwamby — que participam das cerimonias Yakuigady,14
representando 0s pajés e xamas, e que sdo mascaras de formato oval, produzidas a partir do
buriti — passaram de duas para oito, apds a chegada do grupo kura-bakairi do Xingu ao Pakuera.

As familias que sdo donas de mascaras se sentem especiais, pois contam com o prestigio e
o respeito dos membros na aldeia. A minha familia é dona da mascara Numitao, uma mascara
Kwamby vermelha, de um espirito que transmite alegria. A mascara Numitao chegou a minha
familia por meio de minha av6 Chadita. Ela perguntou para Luis Apakano, um xinguano
Kuikuro, casado com uma bakairi, se ainda havia mascaras para dar a minha mae. Apakano
respondeu que tinha duas mascaras Kwamby: Numitao e Mapabalo. As mascaras entalhadas
na madeira (as Yakuigady) ja tinham se esgotado, isto é, todas ja tinham seus donos. Minha
made disse entdo que aceitaria a mascara que ele se dispusesse a dar e recebeu a Numitao.

Para a realizacdo desta pesquisa sobre os Yakuigady, eu, Vitor Aurape Peruare, realizei
visitas de campo em quatro aldeias: Pakuera, Kaiahoalo, Aturua e Paikum, nos meses de
marco, julho, outubro e novembro de 2012. Nessas visitas, realizei as entrevistas com os
ancioes das aldeias e com os pajés mais antigos, mas também com os Kura-Bakairi da nova
geracao sobre as mudancas por que vém passando o meu povo e como essas mudancas afetam
os Yakuigady. As entrevistas foram orais, sem gravacao, para ndo causar constrangimentos as
pessoas. Isso porque, ao realizar as primeiras entrevistas, percebi que a situacdo de pesquisa
poderia tirar a liberdade das pessoas de conversarem comigo, gerando uma distancia entre nos.
Assim, as entrevistas foram feitas muito a vontade: na casa, na rede, em situa¢cdes em que as
pessoas falavam mais livremente. Conversavamos entdo na lingua Kura-Bakairi. Considero
que dessa forma as falas que registrei sdo mais verdadeiras, mais auténticas.

Os Yakuigady

Das praias de Thau Sawapa, a cachoeira sagrada dos Kura-Bakairi, sairam, pela primeira
vez, 0s espiritos mascarados, que representam os peixes do grandioso Pakuera. Um pajé
estava pescando, quando comecou a ouvir a musica que vinha do fundo do rio, numa toada
de conjuntos.'® De repente, apareceram na praia os Yakuigady, todos vestidos de palha,
em conjunto de cinco por vez: primeiro veio Matola, em seguida, veio Yakua, depois Paren,
até completar um conjunto de cinco. Na outra noite, subiram mais cinco. Isto aconteceu
durante cinco dias até que completou 25. Primeiro subiram os Yakuigady, com suas mascaras
retangulares: Matola, seguido de Iakua, Menxu, Papa, Parén, Kunahu, Toinlein, Maykory,
Maty-Iery, Natuninha, Nawiri, Kakaia, Pili e Senwe.'® Depois, os Kwamby, com suas

4 O termo Yakuigady pode referir as cerimonias em que os espiritos aqudticos, pajés e xamas se manifestam
por meio das méscaras — e nesse sentido, abranger os Kwamby — ou referir apenas os 15 espiritos aquaticos
chefiados por Matola.

5 Atoada de conjunto é como cantam as méscaras, todas ao mesmo tempo, todas as 25 méscaras cantando
cada uma a sua musica propria.

'8 Falta aqui o nome de uma mdscara, que ndo pude recuperar.
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mascaras ovais: Nuianani, Numitao, Mapabalo, Kwalowe, Palapybe, Tanupedy, Nueriku,
Wyly-wyly, Makwala e o tiltimo, Palapaia — o tinico a se apresentar atrasado e mal-humorado.

Nesse momento, somente o pajé conseguiu vé-los, porque ainda ndo eram espiritos
materializados. Depois de sua primeira aparicdo, os Yakuigady voltaram para seu habitat
de origem e o pajé ficou responsavel de esculpir, uma por uma, as mascaras, cada uma com
suas musicas, para entregar as familias escolhidas, que seriam suas donas. O espirito que
acompanha o pajé foi quem contou as histérias sobre os espiritos aquaticos e descreveu
cada um dos espiritos, suas mascaras e musicas. S6 em um segundo momento é que 0s
espiritos apareceram materializados para o pajé, também na praia de Thau Sawapa.

Como entidades espirituais aquaticas, os Yakuigady podem influenciar na pescaria e
na cacga, dando sustentabilidade alimentar e espiritual ao Kura-Bakairi. Os Yakuigady sdao
capazes de oferecer aos Kurd-Bakairi muita fartura de alimentos, durante o ano inteiro.
Pela tradicdo, a mascara é intransferivel, pertencendo sempre a mesma familia, sendo
transmitida apenas de forma hereditaria. Na auséncia do dono da mascara, pode-se pedir a
um parente préximo para cuidar dela, temporariamente, mas a mascara deve ser devolvida
assim que o dono volte a aldeia. Enquanto minha familia esteve em Marechal Rondon, por
exemplo, a Numitao ficou aos cuidados da prima de minha mae, Judith. Quando minha
familia retornou para o Pakuera, recuperamos e voltamos a cuidar da mascara.

Os Yakuigady se manifestam mais na estiagem de abril a setembro. O tempo da seca
é propicio a coleta das folhas de buriti que, quando secas, sdo utilizadas na confeccdo da
indumentaria ritual dos Yakuigady, composta pela mascara e pela saia de palha de buriti.
O ritual ndo pode acontecer na chuva porque danifica todo o traje.

A casa das entidades espirituais dos Yakuigady fica no pétio central da aldeia, o kado-
ete, no formato tradicional ovalado, conforme a reivindicacdo dos espiritos. No kadoete sdo
guardadas as flautas, as mascaras e os zunidores, todos instrumentos sagrados dos Yakuigady.
As mulheres ndo tém acesso a esse ambiente, que é de responsabilidade exclusiva dos homens.

Esculpir as mascaras sagradas Yakuigady no kadoete é uma fonte orgulho para os
Kura-Bakairi, sendo uma atividade importante que mobiliza as familias e harmoniza a
comunidade. A presenca espiritual dos Yakuigady fornece alegria e fartura para os Kura-
-Bakairi, que se enchem de esperanca de dias melhores.

Ser dono de uma mascara sagrada é um privilégio de poucas familias. Aquelas que sdo
donas, sdo consideradas familias tradicionais. Elas carregam consigo o dever de cuidar com
orgulho de sua mascara, no periodo em que os Yakuigady se manifestam, o que se torna uma
atribuicdo sagrada para os donos, até o dia em que as entidades voltam para o rio — afinal,
a presenca delas em terra é temporadria e elas necessitam de um descanso no seu habitat natural.

Os Yakuigady tém que ter a sua pintura original, de urucum, colhido na hora. A taba-
tinga, espécie de barro branco, o carvao de madeira especial, a xipa, uma resina cheirosa
para dar aroma ao Yakuigady, as saias de broto de buriti e seus cabelos, que sdo de sedas
de buriti, devem ser preparados pelos donos (Collet, 2006).
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As familias se tornam donas de uma méscara quando pedem para que isso aconteca. A partir
do momento em que uma familia chama o espirito de um Yakuigady, assume responsabilidades,
como buscar as folhas de buriti, 0 urucum, o carvao e a resina necessarios para a producao
da mascara. Os homens da familia colhem essa matéria-prima, mas as mulheres podem, por
exemplo, tirar a seda de buriti para a confecgdo de saias e dos cabelos das mascaras. O urucum
também é a mulher que processa, para produzir a tinta que vai colorir a mascara. Além do carvao
e daresina (xipa), algumas mascaras também exigem o uso de penas de gavido.

No periodo de confeccdo das mascaras, as mulheres vdo na roca buscar uma cabaca
especial para colocar os alimentos dos Yakuigady e também para colher milho, mandioca,
cara para o preparo do alimento para eles e seus responsaveis. Elas produzem dois tipos
de mingau, um para o espirito de Yakuigady, que é um alimento cru, e outro, cozido, para
consumo dos homens no kadoete. O primeiro alimento dos Yakuigady e dos homens, nesse
periodo, tem que ser o mingau, que pode ser de arroz, polvilho, milho, mandioca ou pequi.

Todos os Yakuigady sdo espiritos aquaticos, mesmo aqueles que, como Matola, repre-
sentam uma arvore do campo, mas seu espirito é originalmente aquatico, vindo do fundo
de Sawadpa, como sdo também os préprios Kura-Bakairi. Por isso, os homens vao buscar
os Yakuigady no rio. Todo o rito fala muito da importancia do rio para a geracao da vida.

O Yakuigady é uma manifestacdo exclusiva dos homens. Por isso, quando os homens
vao buscar os espiritos no rio, as mulheres ficam reclusas, na aldeia. A comunidade sabe
previamente quem vai buscar o Yakuigady, a cada temporada. O ritual é sempre precedido
de uma reunido em que homens e mulheres participam. As pessoas entdo manifestam a
vontade de receber os Yakuigady na aldeia.

Além de um dono e uma familia, todo Yakuigady tem um responsavel. O dono é sempre
membro da familia que adotou o Yakuigady. Na familia, é como se o Yakuigady fosse mesmo
um filho adotivo, assim, ele tem o pai, a mde e os seus irmdos. Entre os membros da fami-
lia, decide-se quem é entdo o dono da mascara, o que pode mudar de uma temporada para
outra. O responsavel pela mascara, por sua vez, ndo costuma ser da familia do Yakuigady.
O responsavel ndo muda e tem responsabilidades diferentes do dono, como confeccionar e
enfeitar a mascara, cuidar dela no kadoete e vesti-la durante a danga. Como Yakuigady é
assunto de homem, o responsavel é sempre do sexo masculino, ja o dono pode ser mulher.

Na beira do rio, quando os homens vdo buscar os espiritos, o responsavel por Matola
é quem coordena, distribuindo um pedaco de madeira, que representa o espirito de cada
madscara para cada um dos responsaveis, que, nesse momento, assumem obrigacdes de
dar forma fisica ao espirito.

O pai (da familia) do Yakuigady vai buscar a palha de buriti, o carvao especial, o uru-
cum, que traz para a mae processar. Em seguida, o material é entregue ao responsavel no
kadoete. Ele dard inicio a confec¢do da mascara. Canta enquanto confecciona a mascara.
Cada mascara tem sua musica. As mulheres escutam. Todo o processo — da reunidao comu-
nitaria para decidir sobre o chamamento dos Yakuigady a confeccdo das mascaras pelos
responsaveis — pode durar até 15 dias.
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Mulheres que estejam menstruadas ndao podem se envolver no preparo da comida,
nem participar da danga, sendo o espirito desaparece. Enquanto os Yakuigady ndo sao
incorporados, sdo sensiveis, podem se zangar e irem embora para o rio. Por isso, o pajé
tem que estar acompanhando no kadoete, para evitar transtornos.

Os Yakuigady — 15 espiritos aquaticos representados pelas mascaras retangulares de
madeira — sdo mais sérios e cerimoniosos. Os Kwamby sdo espiritos brincalhdes, falam e
trocam de homens, mulheres e criangas. S6 o dono fala com os Yakuigady de forma direta,
mas 0s espiritos nao respondem.

Os Kwamby também sdo guardides dos Yakuigady. Isso porque os Yakuigady tém olhos estreitos
e podem cair. Se cai um Yakuigady, ele deve ficar imével, até que um Kwamby venha ajudé-lo a se
levantar. A funcdo do Kwamby, assim, é proteger os Yakuigady, por ter mais agilidade e visao ampla.

No kadoete o dono de Matola segue coordenando os trabalhos, porque ha uma hierar-
quia entre as mascaras. Matola coordena todos os Yakuigady e Nuianani apenas os Kwamby:.
O responsavel pelo Matola avisa o cacique quando as mascaras estdo prontas. Elas s6 saem
para dancar juntas. Avisado, o cacique faz o antincio para toda aldeia.

No kadoete os homens cantam, as familias choram, had um misto de alegria e choro. As mas-
caras estdo novas e bonitas. O cacique finca uma flecha no meio do patio da aldeia e chama o
Matola, que danca. Os membros da comunidade sdo convidados a participar. Os Yakuigady saem
do kadoete, um por um, cantando sua miisica prépria. Passam pela casa do seu dono, onde sdo
saudados com boas-vindas e recebem a primeira oferta de comida, sempre acompanhados de
uma crianca, que ajuda a carregar o alimento até o kadoete. Na casa de sua familia, os Yakuigady
recebem pedidos de paz e cumprimentos carinhosos. Os pais falam da saudade que sentiram
desse filho que esteve longe. Os Kwamby brincam muito nessa ocasido.

Esse é o primeiro dia do ritual Yakuigady. Nos dias seguintes, ha dancas, sempre no fim
da tarde. As festividades Yakuigady podem durar cerca de quatro meses, periodo em que 0s
espiritos sdo convidados a acompanhar a colheita, o rocado — ndo os mascarados, somente
os espiritos. Como no mutirdo, que é comum entre ndo indigenas, a comunidade trabalha
coletivamente nessas atividades e conta com os servigos espirituais dos Yakuigady para isso.

Também nas cagadas ou na pescaria conjunta, as pessoas pedem e cantam para os Yakui-
gady. Quando fazem casa, “eu quero que Yakuigady ajude a fazer casa”, dizem, em reunido,
as pessoas da comunidade. Entdo, o dono do Yakuigady convocado ouve e acolhe o pedido.

Caracterizacao dos Yakuigady

Dos 15 Yakuigady que subiram as praias de Thdu Sawdpa, 11 ainda se encontravam
ativos nas aldeias kurd-bakairi visitadas durante a pesquisa, em 2012, correspondendo as
mascaras retangulares, de madeira. Além dessas, dez Kwamby, pajés e xamas representados
pelas mascaras ovaladas, também se mantinham ativas naquela ocasido.

Seguem as ilustracdes e descrigcdes desse conjunto de espiritos / mascaras, com a exce-
¢do de Palapaia. Essa mascara nao é descrita aqui da mesma forma que as demais por ter
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uma posicdo menor no sistema Yakuigady. Palapaia foi o tltimo a subir as praias de Thau
Sawdpa, mostrando-se mal-humorado. Por isso, raramente é convocado para as cerimonias
de Yakuigady. O pajé Vicente Kaiawa afirma que a presenca de Palapaia pode fazer com que
as criancas e adultos contraiam doengas. Quando é chamado, Palapaia geralmente fica ape-
nas na abertura da festa, sendo devolvido para seu local de origem, logo em seguida. Assim,
apenas 24 Yakuigady costumam permanecer na festa, conforme relatos de Marcides, Moacyr
Madecai, Odil Apakano e o pajé Vicente Kaiawa — incluidas nessa contagem as quatro mas-
caras ja inativas: Iakua, Maykory, Pili, e uma tltima mascara cujo nome nao pude recuperar.

Essas méascaras também ndo estdo descritas abaixo, porque foram enterradas com seus
donos. Normalmente, sdo mulheres mais velhas que costumam pedir para serem enterradas
com suas mascaras. Quando isso acontece, a mascara s6 volta ao circulo dos Yakuigady
manifestos quando um neto ou bisneto da pessoa morta pede para ser dono da mascara. Entdo,
a familia podera buscar o espirito novamente no rio e reintegréa-lo ao circulo dos Yakuigady.

Os Yakuigady

Nome: MATOLA, chefe espiritual das mascaras retangulares.

Representacdo: mangabeira, uma arvore do Cerrado.

Responsavel: Ubaldo.

Dono: familia de Rachid Matuawa

Funcao: responsavel pela organizacdo espiritual dos Yakuigady. A sua manifestacdo é
sempre motivo de alegria para os donos, pois a sua presenca espiritual fortalece a familia
humana. Equilibra o meio ambiente. Tem influéncia no equilibrio das chuvas, vazantes dos
rios e na piracema. Facilita aparecimento dos peixes e da caga. Da protecao espiritual e inspira
a sua propria familia, mas também outras que pecam sua protecdo. As rocas tém mais vida
sob sua influéncia. Afasta todos os predadores, como insetos que danificam as plantagdes.

Figura 4 — Matola

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).
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Nome: MENXU.

Representagdo: pacu, peixe.

Responsavel: Vicente Kaiawa.

Dono: familia de Mercedes.

Funcdo: influencia as piracemas. Equilibra a temporada das chuvas, enchentes e vazan-
tes. Facilita o aparecimento dos cardumes de peixes. D4 sustentabilidade alimentar para as
comunidades. As rogas de mandiocas, milho, car4, e outro tubérculos se desenvolvem mais
rapido. A sua presenca espiritual no Kado (uma festa), inspira esperanca em dias melhores
e de muita fartura para as comunidades. A sua pintura sempre esta presente na apresentacao
das mulheres e nas dancas kura-bakairi.

Figura 5 — Menxu

Fonte: Isabel Landim Teixeirense Pinheiro, 2023

Nome: PAPA.

Representacdo: pomba, passaro guardido do Pakuera (o rio das pombas).

Responsavel: Juscelino Kaiore.

Dono: familia de Tomé Maiare (estd emprestada para Maria Amata, no momento).

Funcao: traz fartura de alimentos. Traz alegria para a comunidade e da sustentabilidade
organizacional. Anuncia boa temporada de primavera, equilibrada e com muitas frutas no
Cerrado e nas matas ciliares. Tem influéncia na procriacdo das aves do Cerrado e matas.
A sua revoada, nos leitos dos rios, anuncia boa pescaria e muitas frutas na beira dos rios
e lagos. Muitas frutas nas matas sdo encontradas com facilidade, favorecendo as cacadas
Sempre traz boas mensagem e geralmente sdo alegres.
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Figura 6 — Papa

Fonte: llustrag&o de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: PANREN.

Representacao: piranha.

Responsavel: Gilson Kautu.

Dono: familia de Juracy.

Funcdo: influencia os cardumes de peixes. E voraz, por isso nas enchentes ele é importante,
porque auxilia no controle da populagdo de peixes pequenos. A sua influéncia no conjunto dos
Yakuigady é também importante, porque sempre anda em bandos, acompanhado por outros
peixes, facilitando assim a pescaria. O seu espirito faz aumentar o volume das dguas, controla
vazantes e sua presenca em lagos é vista como benéfica, porque facilita a pesca. A sua morada
geralmente é em poco fundo. Sempre anda em cardumes. Faz do seu lugar algo misterioso.

Figura 7 — Panren

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).
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Nome: KUNAHU.

Representacdo: passaro, ex-dono da mandioca.

Responsavel: Roberto.

Dono: familia de Elza Nhai da Aldeia Aturua.

Fungdo: influencia a colheita de milho, mandioca, cara e demais tubérculos utilizados
na producdo de mingaus. Faz aparecer a caca. Facilita a pescaria. Traz harmonia para a
familia. O seu espirito contribui com a paz. Equilibra o meio ambiente.

Figura 8 — Kunahu

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: TOINLEIN.

Representacdo: bagre-amarelo, um peixe.

Responsavel: Maced6nio.

Dono: familia de Cecilia Pyreiga.

Funcdo: influencia as enchentes. Aparece quando as dguas estdo sujas ou nas enchentes.
Influencia as piracemas de pequenos peixes. Facilita o aparecimento de outros peixes em
cardumes. A sua morada é em pogos fundos. Organiza a familia ao seu redor.

Figura 9 — Toinlein

Fonte: llustracdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

303



Pensamento encarnado: a luta e a producao intelectual de povos e comunidades tradicionais no Brasil

Nome: MATY-YERI IMACEDO (grande).

Representacdo: jabuti.

Responséavel: Armando Kutiaka.

Dono: familia de Maria Jilia Karinwin.

Funcdo: traz beneficios para a familia. O seu canto é desejado por todos. Influencia a
cacada e a pescaria. Desenvolve a roca do seu dono. O seu espirito estd sempre presente
nas colheitas. No mutirdo das mulheres para a produgdo dos alimentos cerimoniais, elas
ouvem o canto de Maty-Yeri Imacedo, que auxilia no processamento (espiritual) do alimento
(mingaus, beijus). Pronto, o alimento é compartilhado com outros Yakuigady.

Figura 10 — Maty-Yeri Imacedo

Fonte: llustrag&do de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012)

Nome: MATY-YERY IMEOMBYRE (pequeno) ou NATUNINHA.

Representacdo: jabuti.

Responsavel: Alcindo Lalio.

Dono: familia de Juliano Pawaka.

Funcdo: influencia nos animais de caga e da sustentabilidade espiritual e organizacional
para sua familia. Em conjunto com as demais mascaras, soma suas forcas para garantir o
equilibrio do meio ambiente. Traz fartura alimentar na roca, no Cerrado e na mata. A cacada
fica mais facil, porque Maty-Yeri influencia os donos dos animais. Para o Kura-Bakairi
todos os animais tém donos, que devem receber pagamentos simbolicos pela caca.
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Figura 11 — Maty-Yery Imeombyre (pequeno) ou Natuninha'

Fonte: llustrag&o de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: NAWIRI.

Representacao: de passaro nao identificado.

Responsavel: Euclides Penxo.

Dono: familia de Alcindo Lalio.

Funcdo: traz fartura de alimentos em frutas. Facilita a caca de aves e animais de terra.

Influencia os lagos e cabeceiras dos rios. O seu canto é sempre imitado por outros. Traz
harmonia para a familia.

Figura 12 — Nawiri

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

7 As mdascaras Maty-Yeri Imacedo e Maty-Yery Imeombyre tém o mesmo padréo gréfico, variando apenas de
tamanho, segundo Vitor Aurape Peruare (2012).
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Nome: KAKAIA.

Representacdo: passaro-pescador. O som de seu canto soa como “kakakaia”, como o
nome da mascara.

Responsavel: Ademar.

Dono: familia de Lourival Saguma Jabuti.

Funcdo: anunciante de paz na familia e na comunidade. Traz progresso espiritual para
seu dono. A sua presenca contribui para o desenvolvimento da roca.

Figura 13 — Kakaia

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: SENWE.

Representacdo: mussum-preto, peixe de dgua suja.

Responsavel: Candido.

Dono: familia de Tomé Maiare (estd emprestada para Zaria da Aldeia Aturua).

Funcdo: influencia os cardumes dos peixes maiores, do lambari ao jad. D4 sustentabili-
dade alimentar e espiritual as comunidades. A sua funcdo é acompanhar as piracemas e dar

equilibrio as aguas e vazantes. Todas as mascaras que representam peixes, ddo esperangas
ao dono e a comunidade de que nunca faltara alimentos.

Figura 14 — Senwe

Fonte: llustracdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).
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6.2 Os Kwamby'®

Nome: NUIANANI, chefe dos Kwamby.

Representacdo: peixe-agulha (peixe, macho).

Responséavel: Moacir Madekai.

Dono: familia de Jackson Kukure.

Funcdo: é chefe dos Kwamby e um pajé masculino. Parceiro do Numitao. E respon-
savel pela coordenacao da guarda dos Yakuigady, realizada pelos Kwamby. E responsavel
também pela piracema. Equilibra o meio ambiente. Facilita o aparecimento de peixes e da
caca. E brincalhdo, como os demais Kwamby.

Figura 15 — Nuianani

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: NUMITAO.

Representacao: peixe-agulha (peixe fémea).

Responsavel: Jackson Kukure.

Dono: familia de Isaque Peruare.

Funcdo: é um pajé feminino. Parceiro do Nuianani, andam juntos, equilibrando o meio
ambiente. Influencia nas enchentes e vazantes. Facilita a entrada dos peixes nas lagoas e
acompanha as piracemas. D4 alegria para o dono e a comunidade. A presenca do seu espi-
rito organiza a comunidade, sua funcéo social é ajudar. E mais andarilha e brincalhdo com
criancas e mulheres. Equilibra a chuva na rocga, para garantir muita fartura de alimentos.
Brinca muito com quem chega da roga ou da cidade.

8 Além de Palapaia, ndo consta na descricdo abaixo, Palapybe, provavelmente também uma Kwamby inativa.
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Figura 16 — Numitao

Fonte: llustracdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: MAPABALO.

Representacao: borboleta grande, mariposa.

Responsavel: Mauricio.

Dono: familia de Estelita Xupaga.

Funcdo: anuncia as primaveras. Equilibra o aparecimento do sol. Influencia os peixes,
com sua revoada. Alimenta os peixes. Anuncia as visitas de bem, pois é muito alegre. Se esta
chovendo muito e se avista uma porgdo de borboletas, é prentincio de estiagem. Traz alegria

para a casa do seu dono. Poliniza as planta¢Oes na roga. Traz fartura para a casa de seus donos.

Figura 17 — Mapabalo

Fonte: llustrag&o de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).
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Nome: KUALOWE.

Representacdo: peixe de escamas pretas.

Responsavel: Marcides.

Dono: familia de Juvanil Kavopi.

Funcdo: organiza a familia de seu dono. Acompanha as piracemas de desovas. Con-
trola chuvas de inverno. Controla o ecossistema das rocas. O seu meio ambiente deve ter
temperatura amena, nem muito quente, nem muito frio. Traz fartura de alimentacao.

Figura 18 — Kualowe

Fonte:llustrag&o de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: TANUPEDY.”

Representacdo: piau (peixe macho).

Responsavel: Elzo.

Dono: familia de Juliano Pawaka.

Funcgdo: peixe noturno e os que o acompanham sdao matrincha, tucunaré, peixes grandes
e saborosos. Parceiro da Nueriku. Atrai outros peixes. Facilita a pescaria. Influencia no

aparecimento de cardumes. Vive em dguas sujas e nos lagos e pocos. Traz alegria e muita
fartura de alimentos.

19 Tanupedy e Tanupydy sdo Kwamby similares, sendo um a representacgéo do piau macho e o outro a repre-
sentagédo do piau fémea.
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Figura 19 — Tanupedy

Fonte: llustracdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: TANUPYDY.

Representacdo: piau (peixe fémea).

Responsavel: Floriano.

Dono: familia de Maria Julia.

Funcdo: traz muita fartura de alimento. Parceira do Nueriku. A sua morada é nos pocos
fundos e aguas sujas de enchentes. Acompanha as piracemas de todos os peixes. Facilita
o0 aparecimento dos peixes na pescaria e também da caca. Controla chuvas e enchentes.

Organiza a familia de seu dono para receber visitantes. Estd sempre a disposicdo das pes-
soas, quando esta presente.

Figura 20 — Tanupydy

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).
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Nome: NUERIKU (tem macho e fémea).

Representacdo: piranha (peixe fémea).

Responsavel: Nivaldo.

Dono: familia de Margarida Edupym.

Funcdo: organiza as piracemas de desova, influenciando na subida dos peixes. Parceira
de Tdnupedy. Equilibra a enchente e a vazante nas cabeceiras dos rios. Facilita a entrada
dos peixes nas lagoas. Controla as chuvas nas rogas. Facilita a pescaria e a cacada.

Figura 21 — Nueriku

Fonte: llustragdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: WYLY-WYLY.

Representacdo: garca jacana.

Responsavel: Muller.

Dono: familia de Luiz Apakano.

Funcdo: facilita a pescaria nos lagos, manguezais e beira de rios. Traz muita alegria e
harmonia. A sua presenca espiritual, como ave pescadora, favorece a pesca. Sempre tem
peixe em grande quantidade na casa do seu dono. E sempre simpatico com as meninas e
guia dos pescadores, levando-os aos lugares certos, em que tem cardumes de peixe. Mostra
a magia de se pescar ou atrair peixes com facilidade.
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Figura 22 — Wyly-Wyly

Fonte:llustragéo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).

Nome: MAKWALA.

Representacao: bagre-amarelo (peixe fémea).

Responsavel: Odil Apakano.

Dono: familia de Selma Kutiaka.

Funcdo: oferece fartura de peixes para a comunidade. Facilita entrada de peixes nas
lagoas. A sua morada é em pocos fundos e lagos. A agua suja e de enchente é seu lugar

preferido. Nas enchentes, é seu dever acompanhar as piracemas. Influencia no equilibrio
das chuvas. Traz fartura de alimentos.

Figura 23 — Makwala

Fonte: llustracdo de Isabel Landim Teixerense Pinheiro (2023), baseada em foto de Vitor Aurape Peruare (2012).
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Os Yakuigady e os rituais Kura-Bakairi

O ritual dos Yakuigady acontece entre os meses de abril e setembro, ou seja, no periodo
das secas. Quando as chuvas chegam, os coordenadores fazem um intervalo para descanso
e devolucao dos Yakuigady ao seu habitat natural. Isso porque suas roupas ndo podem
molhar, pois apodreceriam rapido e, ndo sendo tempo favoravel para tirar seda de buriti,
nao é possivel refazé-las nesse periodo. As mascaras entdo sao destruidas e jogadas no rio.
As vezes, os coordenadores decidem deixar no kadoete, em lugar de destrui-las e langa-las
ao rio, mas isso castiga o espirito e pode trazer doencas para a comunidade.

Ariko

Os intervalos entre as ceriménias Yakuigady sdo preenchidos por outros rituais, como
Ariko, que complementa o ritual das méscaras ao dar oportunidade de resposta as mulheres
as provocacoes feitas pelos Yakuigady, como foi bem observado pela pesquisadora Célia
Collet (2006). Isso porque algumas mtisicas que acompanham o Yakuigady contam sobre
acontecimentos do trabalho, do namoro, da pescaria e, por vezes, falam da preguica das
mulheres que ndo querem acordar cedo. Sdo provocacoes feitas pelo dancarino de Yakuigady
as mulheres. Como o Ariko ndo envolve segredos e proibigdes, as mulheres dancam, cantam e
criticam os homens, respondendo as provocacdes que ouviram caladas durante o Yakuigady.

Ariko é um pedago de madeira pintada. Sdo utilizados dois Ariko, que ficam nas maos
de duas mulheres que coordenam a danga. As mulheres dancam enfileiradas, uma ao lado
da outra. Visitam as casas e trocam dos homens que as criticaram no Yakuigady. As musi-
cas que cantam falam dos homens que vieram da cidade e estdo fedorentos. Os homens
reagem: “Vocé esta mentindo Ariko, vou jogar 4gua em vocé”.

Ariko ocorre sempre nos intervalos entre as cerimdnias Yakuigady ou na Festa do
Milho, porque, ao promover a mobilizacao entre as mulheres, contribui muito na organiza-
¢do social da comunidade e para a sustentabilidade alimentar das familias. Nesse sentido,
Ariko e Yakuigady sdo ritos complementares.

Ariko é um nome genérico para muitas dancas e brincadeiras, de tamandud, anta, tatu.
Durante o ritual, é oferecido mingau pelos homens ou pelo dono do Ariko. A festa sempre
deixa lembrancas de bons momentos da coletividade.

Aniji Itabienly

O Anji Itabienly (a Festa do Milho) também guarda relacées com o Yakuigady. Trata-se
de uma comemoracao pela colheita do milho, elemento fundamental na vida kura-bakairi.
Dura um fim de semana apenas. A cerimonia originou-se numa pequena aldeia dos Awete
Bakairis, um cla dos Kura-Bakairi, que se preparava para uma festa tradicional de Sadary,
a furacdo dos lobulos das orelhas dos rapazes reclusos e os principais atores dessa festa.
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A historia associada a cerimonia conta que os irmaos Tymeno e Ukana estavam na reclusao
que antecede o Sadary. Era entdo tempo de Yakuigady. Eles estavam hé alguns anos isola-
dos, cumprindo dietas especiais e proibidos de terem contato com as mulheres, que ficavam
numa curiosidade enorme para ver os rapazes: as mudancas fisicas, sua altura e cor. A espera
causava ansiedade nas mulheres. Os rapazes ficavam a maior parte do tempo no kadoete,
que era visitado apenas pelos membros masculinos da familia, pai e irmaos. Os jovens saiam
somente para se banharem no rio, durante a madrugada. Assim, ndo eram vistos pelas mulhe-
res. Era obrigatdrio para os dois jovens que fossem os primeiros a se banharem.

Um dia, Tymemo esqueceu seu colar ikuibeno (colar de plaquetas retangulares de
caramujo) e voltou para apanha-lo, quando encontrou uma mulher que o seduziu e deitou-
-se com ele. Tymemo dormiu, perdendo o horario de fazer um dueto com seu irmao, que
estava cantando sozinho, sem ser respondido. A mde de Tymemo mandou um dos irmaos
menores para ver o que estava acontecendo. O irmdo menor, ao chegar no kadoete, viu o
rosto do seu irmao Ukana colado na méscara de Yakuigady. Era um mau sinal, decorrente
da quebra da tradicdo cometida por Tymemo.

Logo em seguida, chegou o Tymemo. Cansado, ele ndo conseguiu responder a mtisica
que estava tdo acostumado a cantar. A quebra de segredo de uma festa tradicional chocou a
comunidade e Ukana (o irmdo de Tymemo) passou a vagar por varios sitios, até encontrar
a sua morte, que foi presenciada pelo seu irmao menor.

O irmdo correu para a aldeia, onde encontrou o pai, que chegara da cacada, e contou
tudo o que acontecera com Ukana. O pai de Ukana era o cacique da aldeia. Ele suspen-
deu a festa (Sadary) e ofereceu mingau para seu vice. O vice cacique perguntou para qué
aquele mingau. O cacique respondeu que era para fazer mutirdo, para apanhar lenha e
cercar toda aldeia. Assim foi feito.

Depois de feita a cerca na aldeia, todos comecaram a dancar, até cansar. Uma mulher
desconfiou da intencdo do dono da festa e resolveu retirar duas criancas dali, filhos do cacique
e do vice cacique. Afastou-os do local, quando o pai dos rapazes ateou fogo na aldeia, matando
todos os presentes. Passado algum tempo, as criangas tinham crescido e um deles retornou
para o local da antiga aldeia e se deparou com uma roga linda, cheia de alimentos, resultado
do sacrificio da comunidade que deu sua vida pelo Sadary que havia sido desrespeitado.

Esse mito lembra os Kura-Bakairi de que, das cinzas dos mortos, nasceu a mandioca,
que representa a coluna humana; dos dentes, o milho; dos testiculos, o cara; da cabeca,
a abobora; da carne, a massa da mandioca; da urina, o mingau; do sangue, o urucum; da mao,
a folha da mandioca; do clitéris, o feijao andu; da costela, o feijdo fava, e dai por diante.

Mas para usufruir desses alimentos, é preciso realizar uma festa em memoria dos
que morreram, pedindo-lhes permissdo para comer o milho, do contrério, pode-se ficar
empachado. Foi um rapaz kura-bakairi que passou a sonhar com a sua mae e, em sonho,
recebeu orientagOes de como fazer a festa, antes de consumir os alimentos. Era preciso cacar,
pescar, preparar alimentos para ser consumido no taséra (patio da aldeia) como mingau de
milho, mandioca e beijus e fazer a cerimonia. Dai surgiu a Festa do Milho (ou o batizado).
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Anji Itambiely geralmente acontece nos meses de janeiro e fevereiro, quando o milho
ja estd bom para ser colhido. De um ano para o outro, o dono da festa passa o chocalho para
seu vice, que o oferece para o novo dono da Festa do Milho, do ano vindouro. Encontrado
um novo dono da Festa do Milho, se oficializa, perante a comunidade, a transmissao de
responsabilidade de fazer a roga e plantar o milho, que serad consumido durante a ceriménia.
Divide-se também os cacadores e pescadores: quem vai para a cacada e quem vai para
a pescaria. Nessas ocasioes cacadores e pescadores podem pedir a ajuda de Yawaissary,
0 espirito aquatico que anima a Festa do Milho.

Quando chega o dia da festa, a comunidade acorda cedo para colocar seus trajes
rituais, como joelheira, tornozeleira, cinto, cocar, protegendo-se assim de maus espiritos.
Ja pintados com jenipapo, no dia anterior, é hora de dar um retoque final com urucum e
tabatinga para preenchimentos entre linhas pintadas.

Feito tudo isso, o dono da festa vai para a taséra e convida todos para comparecerem,
portando um arco e uma flecha, onde o pay-ho, o escarificador, é usado pela comunidade, na
abertura da festa. A escarificacdo se inicia pelos filhos do dono, depois segue para os demais.

Em seguida, sdo distribuidas as espigas de milho entre os presentes, para que sejam
debulhadas aos poucos. O dono acompanha os pajés, que arremessam 0s graos, primeiro
no rumo onde nasce o sol, depois para Norte, o Oeste e o0 Sul.

O Anji Itambiely é um momento de grande excitacdo, animado pelo Yawaissary, espirito
que nao é representado por mascara, mas por cantores. Ha também muitas brincadeiras para
o0s jovens, como mugaro (tatu), pajika (tamandud) e paum (besouro). Os espiritos desses
bichos, sdo mandados embora no final da festa, para evitar doengas na localidade (Collet,
2006). E uma festa apreciada pelos jovens, porque é alegre.

Kapa

Odil Apakano, em entrevista sobre Kapa, deu sua versao, contando a histéria de um
rapaz que estava de resguardo pelo nascimento do primeiro filho. Teria saido para buscar
lenha na direcdo de um rio e passou a ouvir mtsicas vindas de uma arvore oca, que estava
cheia de 4gua e peixe kapa (lambari). O jovem foi pedir uma ajuda para derrubar a arvore
e ver quem ou o qué estava cantando. Com a ajuda de outros rapazes, rachou a arvore oca,
que chamamos de sata, e viu apenas um cardume de kapa dentro dela. Mas o mistério da
musica ficou gravado na cabeca do rapaz, o batido de ihudynrin (chocalho) e todas as musi-
cas relacionados aos peixes e outros animais que ouviu, como por exemplo mtisicas para
animar a arraia (xiware), o urucum verde (aunto urary), coriangu (pukurau), onca (udodo),
papagaio (toro) e cotia (aki). O ritual do Kapa recorda as mtsicas e visdes desse jovem.

No ritual, as pessoas vestem saias de buriti e outros aderecos, mas ndo ha mascaras.
Usa-se, sim, o cocar. Kapa é um ritual menos cerimonioso que Yakuigady. Nao tem segre-
dos, sendo uma festa para todos.
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Essa danca foi desenvolvida pelos Kura-Bakairi do Xingu, com participacdo de outros
povos como os Mehinako, Nahukua, Awete, Kuikuru, Kalapalo e Kamaiura, com quem
meu povo estabeleceu lagos, inclusive de casamento, o que favoreceu as trocas culturais.
Até pouco tempo atras, se entendia que o Kapa nem sequer era dos Kura-Bakairi, mas
em entrevista com Odil Apakano, dono de Kapa, pude confirmar que essa é uma danga
verdadeiramente kura-bakairi. O Kapa era pouco conhecido no Pakuera, porque ha muito
tempo nao se dangava esse ritual. So6 a partir de 1985 voltamos a praticar essa danca, com a
participacdo macica dos jovens Kura-Bakairi. Entre os povos xinguanos é conhecida como
tawarawand. Como os Yakuigady, a retomada do Kapa esteve relacionada ao retorno dos
Kura-Bakairi do Xingu para o Pakuera.

O Kapa é bastante apreciado pelos jovens, por ser uma danca rapida, que exige esforco
fisico. Os que dangam, usam um vestido feito de seda de buriti, confeccionado exclusivamente
para esse ritual. Todas as atividades de preparacao sao fiscalizadas pelo pajé, ja que hd uma enti-
dade espiritual aquatica presente todo momento (o0 Kapa), até a sua saida do terreiro da aldeia.

A importancia do Kapa para os Kura-Bakairi é muito forte, porque traz fartura de peixe
e chuvas equilibradas para as rogas. Assim, Kapa e Yakuigady tém funcdes parecidas, mas
Kapa é mais leve, sem a cerimonia que o Yakuigady exige. As duas dangas ndo acontecem
ao mesmo tempo. Kapa acontece nos intervalos de Yakuigady.

Quando o Kapa danga, tem que ter muita comida, inclusive muito peixe, beiju, carne de
caca e mingau de mandioca para ser oferecido aos dancarinos e as entidades espirituais. Para
animar essa danga, conta-se com um cantor, com chocalho e um pequeno tambor feito de
bambu, que se toca com o pé, sentado num banco zoomérfico. O conjunto de musicas é dividido
entre cantores, que combinam a musica que cada um vai cantar, conforme o seu estilo. Isso
evita que se repitam as musicas. Geralmente sdo trés musicas, que tém duracdo de 30 minutos
cada. Os cantores cantam intercalados, um por vez. Ao final, todos os cantores se juntam.

Continuidade e transformagdes no Yakuigady

Além dos rituais descritos neste trabalho, a cultura kura-bakairi conta com um grande
nimero de outras cerimdnias, festas e dangas como: Taddwan, danga de flauta para os casa-
mentos, Emeni e o Jacui, que sdo outras formas de danca, além de Malawari, Iaduki, Yatuka
(Barros, 2003), Makanari e Imeo (Steinen, 1942). Outras cerimonias, referidas por Fernando
Altenfelder Silva (1942), como o Komete, ritual usado para abertura de uma roca nova;
Mahulawari, para a construcao de casa nova ou para fazer distribui¢do de algodao entre as
mulheres, Taluke e Tuliki, que sdao passeios pela aldeia realizados em conjunto pelas mulhe-
res, para visitarem as casas e trocarem seus objetos, sdo rituais que ndo se praticam mais.

O Makanary também ndo é praticado mais pelos Kura-Bakairi, devido ao falecimento
do dono, na epidemia de sarampo, na década de 1950. Assim, a pratica caiu no esqueci-
mento, ndo fazendo mais parte do calendario cultural de meu povo. Restam apenas os
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registros do pesquisador alemao Karl von den Steinen, que, em 1887, presenciou o rito na
regido do rio Kulisehu e Batovi.

Muitos pajés que entrevistei ao longo desta pesquisa mostraram-se conscientes de que
a nao realizacdo desses rituais pode resultar no aparecimento de novas doencas. Mesmo o0s
Yakuigady, se ficarem parados por mais de dois anos no kadoete, podem trazer doengas para
a comunidade, segundo o pajé Juscelino Kaio6re. Os Yakuigady vém ficando parados, segundo
0s pajés, porque a matéria-prima esta cada vez mais distante, o que torna duro o trabalho de
producdo do ritual. Segundo o pajé Juscelino Kaiore, a comunidade agora espera ter dinheiro
para animar 0s jovens na preparacao e realizacdo da cerimonia, para cobrir custos que passa-
ram a estar associados a esses preparativos, como combustivel para caminhonetes e outros.

Procurei entrevistar mais os pajés, ja que os Yakuigady sao entidades espirituais, mas tam-
bém os ancides das aldeias, tentando identificar as mudancas que vém ocorrendo no Yakuigady.
Percebi entdo uma mudanca substancial na alimentacdo, com o uso de produtos industriali-
zados na preparacdo do ritual, com a compra de urucum em supermercado e alimentos como
refrigerantes e macarrao para serem dados em oferenda, mesmo para os espiritos das mascaras.

Outro processo de mudanga observado é a inclusdo do uso de recursos tecnolégicos,
como o notebook, para desenhar previamente as mascaras. Essa é uma mudanga que tem
contribuido para aproximar os jovens e é aceita com naturalidade. Afinal, o computador
facilita o trabalho do artista, nos desenhos e pinturas e seu uso ndao compromete o ritual,
nem a originalidade dos desenhos. Microfones tém sido utilizados na casa dos homens para
dar inicio as musicas — uma novidade que também é bem aceita. Assim, o Yakuigady segue,
carregando consigo parte importante da memoria kura-bakairi e articulado ao presente e
ao futuro de meu povo, pelas maos dos mais jovens.

Consideracoes finais

Para os Kura-Bakairi a presenca dos Yakuigady tem o poder de favorecer o equilibrio
social e ambiental para o bem viver. Trata-se de uma perspectiva prépria de sustentabili-
dade, orientada pelos ciclos da natureza (seca e chuva, enchentes e vazantes), com diversos
efeitos sobre a vida social kurad-bakairi. Os Yakuigady dizem respeito ao ritmo e ao modo
de vida kura-bakairi, na medida em que organizam a comunidade em torno dos rituais e
das atividades produtivas (o cultivo, a caca e a pesca). Os espiritos representados pelas
mascaras ddo protecdo ao individuo e a coletividade e trazem forca a vida cotidiana, no
plano espiritual; as pessoas se sentem alegres e confiantes. Também o rio Pakuera agradece
quando os Yakuigady estdo bem cuidados e fortalecidos por seus donos, oferecendo entao
suas aguas limpas e caudalosas, influenciado pelos espiritos que o habitam. Esse é o ciclo
da vida conforme a concepcdo kura-bakairi.
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Conclusao,
mas nao fim de conversa

Monica Nogueira

Um homem caminha em direcdo a sala de aula. E um homem negro com cerca de 50
anos. Traja uma camiseta de malha amarela com os dizeres: Somos os sonhos mais loucos dos
nossos ancestrais. Abaixo, mencoes a Carolina Maria de Jesus, Marielle Franco, Enedina — a
primeira engenheira negra no Brasil —, Nelson Mandela, Luiz Gama, dentre outros. Ainda
na camiseta um quadrante com o texto: “Um feixe distante de luz. Era assim que, ha alguns
anos, muitos estudantes oriundos de escolas ptiblicas viam as universidades”. O homem é
Amilton Barreto, Babakekere (Pai pequeno) do Ilé Iya Omi Axé Ofa Kare, educador da rede
publica de escolas do Paré e estudante da sétima turma (2023 — 2025) do Mespt. Ele caminha
em direcdo ao feixe de luz. Sua camiseta retrata a importancia de um fenémeno recente no
Brasil: a democratizagao do acesso as universidades publicas, ndo apenas para estudantes
oriundos de escolas publicas, mas também para povos e comunidades tradicionais.

O inicio do processo de abertura das universidades publicas aos segmentos populares
da sociedade brasileira teve inicio ha duas décadas, por meio da expansao e interiorizacao
da infraestrutura de educacao superior, mas também por meio do estabelecimento de a¢oes
afirmativas e da construcao de novos cursos de orientacdo intercultural, em nivel de gra-
duacgdo: das licenciaturas de educacdo do campo as licenciaturas interculturais indigenas.
As universidades passaram entdo a ser atravessadas pela extraordinaria diversidade socio-
cultural que caracteriza o pais, de Norte a Sul. Sujeitos do campo e da cidade passaram a
frequenta-la. A universidade é um novo territério conquistado. L.ogo, esses sujeitos estdo
também na pés-graduacdo, por meio de iniciativas como o Mestrado em Sustentabilidade
junto a Povos e Territérios Tradicionais (Mespt) e similares ou das cotas para indigenas e
quilombolas que pouco a pouco vao se estabelecendo — sejam em programas de p6s-gra-
duacdo especificos ou como politicas afirmativas institucionais das universidades.

O ingresso de indigenas, quilombolas e sujeitos de outros contextos comunitarios tradi-
cionais em cursos de pds-graduacao se reverte de especial importancia, por ser a pos-gradu-
acao considerada o espago, por exceléncia, de produgdo de conhecimento nas universidades.
Em larga medida, nesse nivel, a formacao se realiza por meio de e para a pesquisa, visando a
producdo de conhecimentos. Mas quando os sujeitos produtores de conhecimento sdo repre-
sentantes de Povos e Comunidades Tradicionais (PCT) observam-se aspectos particulares
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no exercicio e nos resultados gerados. Afinal, esses sujeitos carregam consigo a experiéncia
dos seus contextos comunitarios de origem e, a rigor, de outros modos de conhecer e viver,
distintos dos modos dominantes nas universidades e na sociedade brasileira.

Esta coletanea oferece uma mostra dos aspectos particulares e do potencial da produ-
¢do de conhecimento por parte de sujeitos PCT. Profundamente marcadas pelos lagos de
reciprocidade que sustentam a experiéncia comunitaria, pode-se aqui constatar que autoras
quilombolas como Maria Aparecida Mendes e Sirlene Barbosa Corréa Passold realizaram
pesquisas em didlogo com suas comunidades e a orientadora, projetando também sobre o
relato das pesquisas o tom de conversa, a forma processual e participativa como as realizaram.
A perspectiva de produzir conhecimentos de forma mais dialdgica se apresenta também nas
pesquisas de profissionais aliadas — pesquisadoras que, ndo tendo vinculos de origem com
povos e comunidades tradicionais, estabelecem com elas lacos eletivos de cooperacao. Esse
é 0 caso de Lilian Brandt Calcavara na relagdo com as jovens mogas Karaja. Sdo constatadas
entdo inovagoes nos métodos e nas diretrizes ético-politicos para a realizagao de pesquisas
no contexto de povos e comunidades tradicionais, de modo a afirmar a participacdo como
um caminho necessario a plena inclusdo desses sujeitos de conhecimento nas universidades.

As pesquisas relatadas aqui parecem entdo alargar e atualizar o sentido da expressao “nada
sobre nos, sem nos” — difundida a partir do debate relativo a inclusdo social de pessoas com
deficiéncias, nos anos 1990 — para abranger outros segmentos sociais e, sobretudo, afirmar
que a verdadeira inclusdo deve ser coletiva. Ou, dito de outro modo, cada voz que se ergue
individualmente, por meio da producao intelectual nesse contexto, carrega consigo outras
vozes. Elas também enunciam a proeminéncia que deve ter a coletividade sobre o individuo,
para o cultivo de uma politicidade circular, mais horizontal e aberta as diferencas. Esses
circulos de proximidade cultivada — dentro e fora das comunidades, na relacdo com pessoas
e institui¢Ges, inclusive as universidades — pode, afinal, serem propicios as confluéncias,
como demonstraram as autoras Miriam Aprigio Pereira e Lilian Cristina Bernardo Gomes,
no capitulo que inaugura esta coletanea, sobre o quilombo urbano Luizes, em Belo Horizonte
—MBG. A presenca de indigenas, quilombolas e de outros sujeitos nas universidades entdo apre-
senta potencial de transformar os modos de producédo de conhecimento e a socialidade nesse
ambiente, por influéncia das epistemologias proprias de povos e comunidades tradicionais.

Se a maior afluéncia desses sujeitos nas universidades publicas se deu por meio das
licenciaturas — na fase pioneira do processo de democratizacdo do acesso a educacdo
superior —, era de se esperar que parte das pesquisas desenvolvidas por PCT refiram-se a
educagdo basica. Assim, parte das pesquisas no Mespt visam investigar os desafios per-
sistentes ao desenvolvimento de modelos interculturais — em chave critica — nos espagos
escolares, fundamentais para consolidar processos emancipatérios de povos e comunidades
tradicionais em seus territorios e nas relacdes com sociedades nacionais — seja no Brasil,
no Suriname ou alhures. Parte dessas pesquisas foram aqui apresentadas e se caracterizam
por uma grande diversidade de temas e abordagens — da dentincia a invisibilizagdo de

320



Conclusido, mas niao fim de conversa

quilombolas por estruturas do Estado, ao estudo de uma lingua maroon, no Suriname —,
mas todas tém em comum uma motivagdo central: incidir sobre o ambiente escolar, para
torna-lo mais adequado as especificidades de PCT e potencializa-lo como um espaco de
formacao para as relacOes interculturais. Essa motivacdo esta evidente nas contribui¢Ges
para esta coletanea de Givania Maria da Silva, Daniele Conceicdo Sarmento de Sousa,
Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos, Rosilda Alves Coutinho, Ficenca Raquel
Eliza e Ana Suelly Arruda Camara Cabral.

Das escolas as universidades, sem descuidar da reproducdo da vida em comunidade
e nos territorios, a agenda de pesquisas de povos e comunidades tradicionais se apresenta
tao diversificada nos temas e abordagens, quanto as configuracoes socioculturais a que se
vincula. Assim, ao lado do desenvolvimento de inovag¢Ges nos métodos e narrativas resul-
tantes de pesquisas colaborativas e de investigacdes quanto aos desafios e potenciais da
educacdo para a valorizacao da diversidade sociocultural, estdo estudos sobre a producao
de alimentos e sua circulacdo nas comunidades e mercados. Grande é também a diversi-
dade de contextos considerados. Nesta coletanea, uma pequena mostra do universo dessas
pesquisas, foram apresentados dois casos geograficamente distantes entre si: o de territorios
indigenas da regido do Rio Negro, no Amazonas — no capitulo de autoria de Ilma Fernandes
Neri, Janaina Deane de Abreu Sa Diniz e Laure Emperaire —, e o das rocas quilombolas,
em territério kalunga, nos estados de Goias e Tocantins —no capitulo de Valdir Fernandes
Cunha e sua orientadora, Janaina Deane de Abreu Sa Diniz. A producdo de alimentos e
artesanato entre povos e comunidades tradicionais funda-se em sofisticados sistemas de
conhecimentos e praticas adaptativas as paisagens e espécies que manejam, que sdo ao
mesmo tempo tributarios e geradores de diversidade bioldgica. Mas héa que se considerar,
ao lado das continuidades, as mudancas pelas quais passam esses sistemas e seus agentes,
especialmente quanto aos novos desafios para a permanéncia dos jovens nos territorios e
de seu engajamento na reproducdo desses sistemas produtivos tradicionais. Os desafios
relativos a comercializacdo de alimentos e artefatos e seus efeitos sobre as comunidades
produtoras constituem também tépicos da agenda de pesquisas PCT.

Essas pesquisas guardam forte interface com as politicas publicas destinadas a esse
segmento, oferecendo subsidios ao seu aprimoramento, ao desenvolvimento de outras poli-
ticas e a critica social a nocGes e agendas como a da bioeconomia, quando desconsideram as
especificidades dos contextos de povos e comunidades tradicionais. Por outro lado, também
reiteram que a agenda PCT esta referida, em larga medida, a contextos intersocietarios,
devendo ter em conta as estruturas do Estado e sua incidéncia sobre ordenamentos territo-
riais, dindmicas de invisibilizacdo ou reconhecimento, e acesso a direitos. Nesse sentido,
a contribuicao de pesquisadoras e pesquisadores aliados, sem origem comunitaria, como
Carolina Augusta de Mendonga Rodrigues dos Santos, Solange Alves Ferreira, Mariana
Wiecko Volkmer de Castilho e Katia Cristina Favilla e Thais Santi Cardoso da Silva, reve-
la-se importante. Essas pesquisadoras, desde dentro, interpelam a tradicdo monocultural
e (supostamente) universalista do direito e das politicas publicas, que comprometem nao
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apenas a atencdo as especificidades de povos e comunidades tradicionais, mas ameacam
aniquilar seus modos de vida, atualizando padrdes coloniais e racistas do Estado brasileiro.

Os relatos de pesquisa e reflexdes reunidas nesta coletdnea resultam entdo em um
convite para a ampliacdo da imaginagdo (cosmo)politica e a experimentagao, em chaves
intercultural e interdisciplinar, para a producdo de conhecimentos. Para pesquisadores
aliados, como Rodrigo Martins dos Santos, trata-se de transbordar os limites da convencao,
para renovar os modos de conhecer junto a povos e comunidades tradicionais. Um passo
inicial importante nesse exercicio é levar a sério as categorias proprias de PCT para guiar
novas pesquisas — a exemplo dos Gerais na investigacdo desse autor. Mas cabe ainda uma
escuta profunda, sendo a comunicacdo de concepg¢oes proprias PCT sobre temas como sus-
tentabilidade, em suas dimensGes materiais e imateriais, como realizado por Vitor Aurape
Peruare. Afinal, para além da diversidade epistemol6gica, deve se ter em conta a diversidade
dos modos de ser, conceber e habitar o mundo dos povos e comunidades tradicionais. Esta
entdo em jogo o reconhecimento também de uma diversidade ontoldgica, ante a qual as
pesquisas aqui informaram ser ndo s6 possivel, mas um imperativo ético-politico, assu-
mir — ao lado de um posicionamento critico sobre as relagdes historicamente assimétricas
entre a ciéncia e os sistemas de conhecimentos tradicionais —, a abertura ao diadlogo e a
experimentacdo, para corrigir injusticas e ampliar horizontes.
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