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PREFACIO
Por uma Antropologia desde a Amazonia

Desde os primoérdios da antropologia brasileira, os estudos
sobre a Amazonia e o norte brasileiro foram marcados pelo
predominio de tematicas indigenas e ambientais. A regido das
Guianas, que também fazem parte da Amazonia, principalmente
os paises que tém fronteira com o Brasil, como a Reptblica da
Guiana, o Suriname, a Guiana Francesa (Coletivo Territorial da
Franca) e, em boa parte, a Venezuela, até a década de 1990, nao
se tornou campo privilegiado de pesquisa para antropélogas
e antropologos brasileiros. No entanto, pelo menos ha duas
décadas, testemunhamos uma ruptura que provoca mudangas,
com pesquisas produzidas a partir da Amazonia, principalmente
promovidas pelos Programas de P6s-Graduacdao em Ciéncias
Sociais e em Antropologia da regido, privilegiando investigacoes
que interconectam o norte do Brasil com as Guianas, e com foco
também em outras temadticas, como, por exemplo, questoes
étnico-raciais, migratorias, fronteiricas, religiosidades e
musicalidades, além da satde, entre outras.

Na inspiracdo e no desenvolvimento do seu projeto
etnografico e tedrico, a coletanea Antropologia no extremo norte
vai além de uma mera contribuicdo adicional a variada gama
de livros sobre o norte do Brasil e a Amazoénia lancados nos
altimos anos. Ela representa uma joia da antropologia brasileira
produzida na/desde a Amazonia brasileira que, por sua vez,
articula-se com as Guianas. O livro se empenha na formulacao
de questdes antropologicas a partir de situagdes particulares,
complexas, em mdultiplas escalas territoriais e socio-culturais,
sem generalizacdes, regionalismos e exotismos. A qualidade
e a extensdo das investigacOes etnogréficas, historiogréficas e
a acuidade conceitual que se observa no exame das questdes
investigadas fazem impar este livro na producdo antropolégica
brasileira recente.

A coletanea é composta por nove textos. Dentre os 16 autores
e autoras, 13 tém formacdo em antropologia, uma, em letras,
uma, em direito e um, em jornalismo. O campo antropolégico
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garantiu uma linguagem e um conjunto de referéncias comuns
e, a0 mesmo tempo, uma diversidade de estilos, de contetidos
etnograficos e de focos nas anélises, permitindo uma contribuicao
transdisciplinar, um aporte ndo s6 para a antropologia, mas para
além dela. Os textos foram inspirados por estudos da etnologia
indigena, além da antropologia afro-brasileira e afro-guianense,
da satide, da alimentacdo, do direito, da linguistica e da religido,
relacionando-se com a vitalidade das multiplas formas de ser
indigena e negro na didspora, por meio das agéncias humanas e
ndo humanas. Os textos rompem com as fronteiras entre centros
e margens, saber e ser, local e global, praticando a antropologia
através da escuta sensivel e da sensibilidade etnografica.

O livro apresenta temaéticas cldssicas e contemporaneas. O
fazer etnografico estd no cerne das preocupagdes dos autores
e das autoras. As pessoas e as redes de relagdes individuais e
coletivas estdo no centro das analises, mas o foco também se
projeta nos territérios, em especial as terras tradicionalmente
ocupadas por povos indigenas e negros.

Observa-se a primazia de préaticas tradicionais de cuidado
mobilizadas pelosindigenas para diminuir os efeitos da pandemia
no seu mundo social e dos impactos da expansdo agricola e
da producdo exacerbada de residuos, que desencadeiam a
proliferacao de vetores de doengas e engendram a degradacdo
humana e ambiental nas paisagens indigenas. Os textos sdo
marcados pelo fazer etnogréafico coletivo e pela heterogeneidade,
na medida em que abordam situacdes diversas de populacoes
indigenas - Malacacheta, Wapichana, Daw, Macuxi, Yanomami
e Warao - principalmente no tange a satde, as mudancas e as
mobilidades territoriais, sociais, etnoculturais e ambientais
ocorridas ao longo das tltimas décadas. Nesse sentido, o livro
reatualiza debates antropolégicos sobre conceitos como cultura,
tradicao e traducao.

Ao tratar das narrativas cosmolégicas indigenas,
notadamente o modo de ser e de estar no mundo, os textos
trazem a tona rendimentos analiticos e simbdlicos em relacdo aos
conceitos de cultura, natureza, individuo, pessoa e sociedade.
Foram levadas a sério as préticas metadiscursivas e as redes de
narrativas cosmolégicas indigenas sobre o modo com que eles
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compreendem pragmaticamente a doenga e a satde, o seu campo
semantico e as suas nomenclaturas. As descri¢des etnograficas
minuciosas conjugam a maneira pela qual os diferentes povos
indigenas governam as doencas associadas ao corpo social e
fisico e mobilizam tecnologias da cura pela preeminéncia da
construcao social da pessoa e da natureza.

As redes de relagdes e de troca, os lagos de parentesco e de
“afinidade potencial” ganham densidade através do emprego
das categorias émicas como eru e comadrio, entre as mulheres
indigenas (Macuxi) e ndo indigenas, igualmente entre os pais
e os padrinhos através do rito do batismo, revelando relacoes
de cuidado e de protecdo material e espiritual, e reproduzindo
relagdes hierdrquicas e colonialistas.

A mobilidade e a fronteira sdo cristalizadas e reverenciadas
ndo apenas do ponto de vista geografico como espacos de
deslocamentos territoriais transfronteiricos entre as linhas
divisérias do Brasil, da Venezuela, da Reptblica da Guiana, do
Suriname e da Guiana Francesa, mas também como “muralhas
humanas” materializadas naquelas fronteiras étnicas culturais e
linguisticas. A fronteira aparece como ponto de contato e lugar
de encontro com o outro, e é igualmente lugar de degradacao e de
desencontro no caso dos Warao, de tensao entre grupos étnicos
de ascendéncia africana nas Guianas e de revolta dos Saramaka
através da Maroonage Afro-guianense como movimentos
anticoloniais e descolonizadores, e de disputas entre segmentos
que achavam moralmente justificivel ou excessivo realizar
desmatamento ilegal e agdes coletivas abertamente contrarias a
fiscalizacdo ambiental em areas protegidas. A fronteira se revela
como o territério da morte por seu carater violento, divisério
e hierarquizante, mas também como o lugar de renascimento,
espaco de producdo simbdlica e cultural. A desterritorializacao
dos indigenas e dos negros engendrou novos arranjos,
culminando nos processos étnico-raciais de desfronteirizagao.

Atematicadecolonizacao,asrelacdesdepoderededominacao
estao igualmente presentes na coletdnea, notadamente através
da dentncia da gramética da violéncia e da subjugacdo dos
povos indigenas e dos negros. O livro evidencia as multiplas
formas de descolonizagao através da luta por direitos: direito por
terra, direito a vida, direito de fala, direito de migrar, direito da
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preservacao ambiental e da biodiversidade, em outras palavras,
direito a diferenca, de ser e de existir no mundo. H4, portanto, na
descolonizagao, a exigéncia de um reexame integral da situacao
colonial.

A contribuicao desta coletanea é inestimavel, pois torna a
antropologia aberta ao outro na condicao de sujeito. Nao se trata
de um fazer etnografico sobre a Amazonia e o norte, mas desde,
a partir de, com o outro, em um mundo que conclama cada vez
mais por direitos, e onde o futuro da Amazonia e do planeta estao
ameacados. Assim, o leitor encontrard nos textos argumentos e
ferramentas de luta em prol dos direitos e da humanidade. Os
autores e as autoras mobilizam um fino instrumental analitico
que visa reconstruir toda a riqueza dos multiplos matizes sociais,
culturais, étnico-raciais e politicos dos processos investigados.

Porto Alegre, 22 de marco de 2021.

Handerson Joseph, Doutor em Antropologia Social pelo
Museu Nacional (UFR]), Professor do Departamento de
Antropologia e do Programa de Pés-Graduagao em Antropologia
da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS),
Professor Permanente e um dos fundadores do Programa de
Po6s-Graduacdo em Estudos de Fronteira da Universidade
Federal do Amapa (Unifap).



INTRODUCAO

A segunda edicdo da série “Antropologias do Extremo-
-norte”, publicada pelo Programa de Pés-Graduagao em
Antropologia Social da Universidade Federal de Roraima
(UFRR), tem como proposta central reunir trabalhos que en-
gajem etnograficamente com contextos de excepcionalidade
no Brasil atual. Por excepcionalidade, compreendemos even-
tos ou processos nacionais, sejam decorrentes da crise poli-
tica em curso ou do estado de emergéncia sanitdria em que
vivemos, que desestabilizam as condi¢des socioecondmicas e
experiéncias de vida de sujeitos. Foram privilegiados traba-
lhos que tenham interlocucdo com o contexto e questdes do
extremo norte brasileiro e da regido panamazonica. A coleta-
nea esta dividida em duas se¢des - trabalhos inéditos conclu-
idos, sejam ensaios tedricos ou de revisao bibliografica e que
estabelecam didlogo com etnografias e pesquisas realizadas
no extremo norte brasileiro ou na regido panamazonica e uma
segunda sessdo de pesquisas em andamento, isto é, textos es-
critos por pesquisadores em formacao, sejam mestrandos ou
doutorandos a respeito do desenvolvimento teérico e/ou do
trabalho de campo em suas investigagoes.

Os trabalhos publicados nesse livro refletem, por um lado,
as principais tendéncias dasinvestigagdes antropoldgicas feitas
a partir do norte e extremo norte brasileiros, principalmente
tematicas relativas aos contextos indigenas e as comunidades
tradicionais. Por outro lado, no entanto, também se
encontram aqui problematizadas questdes relativas a satde
e doenca, mobilidade, performance, interculturalidade,
questdes étnicas e relativas as fronteiras nacionais, entre
outros atravessamentos. A presente publicagdao dé& sequéncia,
portanto, ao papel da série de visibilizar a diversidade, a
complexidade e a poténcia da reflexao antropolégica a partir
das regi()es norte e extremo-norte, neste momento tentando
capturar iniciativas de pesquisa que abordam situacdes de
excepcionalidade, tanto relativas ao momento de pandemia
quantorelativas as particularidades histéricas e antropolégicas
da regiao.



O artigo que abre esta coletdnea, de autoria de Fabio de
Sousa Lima, Danielle dos Santos Pereira Lima e Olendina
de Carvalho Cavalcanti, Amazad karinha'u: a nocio de doenca
entre os Wapichana, explora aspectos do sistema médico
Wapichana e, principalmente, a ideia de “mundo adoecido”
(amazad karinha'u). O texto mostra relagdes entre aspectos
cosmolégicos e miticos e a doenca causada pelo Coronavirus,
por meio de categorias relacionadas com a composicao do
corpo, com a respiracdo e a fala. Resultado de pesquisa de
longa duracdo com os Wapichana, o texto retrata o impacto da
pandemia nas comunidades, principalmente em face da perda
de muitos kwad pazu, historiadores-guardides de historias e
conhecimentos.

Em seguida, a coletidnea segue com a contribuicdo de
Melina Carlota Pereira e Manuela Souza Siqueira Cordeiro, As
karawaipas, as eru e a relagio de comadrio em Normandia/Roraima.
As autoras retomam aspectos da colonizacdo do Vale do
Rio Branco, cujas populacoes foram historicamente forcadas
ao aldeamento para servirem como “muralhas humanas”
na protecao das fronteiras nacionais. Diferentes processos -
incluindo rela¢des de compadrio, catequizacdo e batismo -
acabavam, assim, sendo usadas como forma de aumentar lacos
de alianga entre povos indigenas e os invasores, garantindo
a exploragdo da mao de obra indigena e a permanéncia dos
indigenas em dreas territoriais disputadas com as poténcias
europeias. Em contraste com a ideia de compadrio, marcada
pela subordinacao do indigena ao fazendeiro, as autoras
apresentam o comadrio - entre mulheres - como parte de um
sistema onde imperam o respeito e a afirmacao da alteridade.
As karawaipas - mulheres outras, ndo indigenas, diferentes -
sdo tornadas afins - eru - por meio do comadrio, produzindo
aproximacao e afinidade, e simultaneamente reafirmando a
indigeneidade das mulheres Macuxi e também a manutencao
da vida cotidiana destas mulheres em seus papéis e afazeres.

As Rodas do Lavrado: convivéncia e resisténcia em tempos
de retrocesso, escrito por Lima, Aguiar e Carvalho se trata da
descrigao de vivéncias corporais dos membros das “Rodas do
Lavrado”, uma acdo realizada entre 2018 e 2020 no ambito
do projeto de extensdao Apoio aos Refugiados em Roraima, na
Universidade Federal de Roraima. Ao longo do texto, articula-
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se uma reflexao em torno dos conceitos de corpo e vivéncia que
tem como objetivo desenvolver nos participantes as bases para
a construcao de uma cultura baseada na integralidade da vida
humana. Os autores ndo apenas enunciam as estratégias para
interagir com o ambiente, procuram constituir o corpo, ou as
vivéncias corporais, num discurso politico de transformacao
social localizado dentro da atual grave crise politica agravada
devido a crise sanitaria que vive o Brasil. Discorrendo sobre
diversas formas de experimentar corporalmente o mundo,
elabora-se o argumento da vivéncia corporal como uma forma
de agenciamento politico. Assim, é através de estratégias
corporais - dancas, falas, escutas, meditacdes, exercicios
visuais - que as Rodas do Lavrado buscam instituirem-
se em atos de resisténcia ao clima de medo imposto pelo
governo Bolsonaro. A mensagem do grupo é que é através do
cuidado do corpo, das trocas afetivas e da criagdo consciente
de movimentos corporais que podemos, num contexto de
retrocesso politico, lidar com o individualismo do mundo
contemporaneo e construir convivéncias harmoniosas e
criativas com o mundo.

No artigo Os Wapichana e o saneamento bdsico: residuos
solidos na Comunidade Indigena Malachacheta, os autores Karol
Stefany Oliveira Rabelo e Edson Damas da Silveira abordam
de maneira pertinente um problema ambiental que tem se
aprofundado nos ultimos anos e que precisa ser discutido:
o aumento na producao de lixo nas comunidades indigenas.
O descarte de lixo, geralmente ligado aos grandes processos
produtivos para satisfazer as necessidades de consumo de
grandes massas e da vida urbana, tem se expandido para zonas
rurais e indigenas. Com base no seu trabalho na comunidade
indigena Malacacheta, localizada na Terra Indigena
Malacacheta, no municipio de Cantd, no interior do estado
de Roraima, os autores descrevem como nos ultimos anos
configurou-se localmente um problema ambiental surgido em
razdo do actimulo de lixo. A problematica é vinculada tanto
as mudancas importantes nos sistemas produtivos locais, nos
estilos de vida, habitos de consumo e ao aumento demografico,
quanto a mé gestdo dos recursos disponiveis e da inexisténcia
da prestacdo dos servicos de coleta de lixo na regiao. Na
comunidade Malacacheta, de populacdo predominantemente
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Wapichana, uma das duas comunidades dentro da Terra
Indigena, os autores observaram que os residuos produzidos
sdo predominantemente lancados ao ar livre, queimados,
enterrados ou sao convertidos em alimentagdo para os animais
domeésticos ou de producdo. Os descartes e o acamulo de lixo,
que evidenciam as mudangas nos habitos de consumo, estao
aprofundando ainda mais a séria situacdo do ecossistema
local, j& comprometido pelas mudancgas no sistema produtivo
agricola atualmente predominante, pressionado pelo aumento
demografico a intensificacdo e a diminuicao dos rendimentos
agricolas. O problema do lixo (garrafas de plasticos, vidros,
latas, utensilios descartdveis, entre outros) no entanto, é
percebido como tal pelos integrantes da comunidade e
da regido. Por fim, além de Rabelo e Silveira colocarem a
problematica vivenciada pela comunidade Wapichana de
Malacacheta dentro das discussdes sobre satde publica,
desenvolvimento sustentavel e, principalmente, garantia de
direitos humanos, sugerem a necessidade da participacdo da
Prefeitura Municipal do Canta e de associagdes e cooperativas
de coleta e reciclagem de residuos no desenvolvimento de
agoes sustentaveis para a disposi¢ao dos residuos sélidos na
Comunidade Indigena Malacacheta.

Marcos Antonio Pellegrini, em seu artigo intitulado
Performance, poética e politica em contexto intercultural: reflexoes
sobre um discurso yanomami no Conselho Distrital de Saiide
Indigena apresenta o esfor¢o de comunicacdo dos Yanomami
com os nao indios no contexto da assisténcia a satide indigena
a partir da intervencdo de um representante indigena na
reunido do Distrito Sanitario Yanomami e Ye’kuana em marco
de 2006. Desta feita, sdo abordados aspectos primordiais
acerca do discurso desse povo e suas estratégias politicas
para além de sua propria sociedade. O autor realiza essa
analise a partir da etnografia da fala, possibilitando explicitar
as condicdes sociais das formas linguisticas e culturais, bem
como a sua distribuicdo entre os falantes, sendo, portanto, os
atos comunicativos também uma possibilidade de evidenciar
a construcdo de identidades e subjetividades. O artigo
aborda detalhadamente os aspectos institucionais da Politica
Nacional de Satide Indigena no Distrito Sanitdrio Yanomami e
0s processos de preparagdo e realizagdo da reunido de carater
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extraordinario devido a crise no funcionamento dos servigos
de satde, oferecendo ao leitor a possibilidade de ler na
integra o pronunciamento de Peri, representante Yanomami.
A andlise do autor a partir da transcricdo permite visualizar
a incorporagao do contexto - a retrospectiva histérica dos
servigos de satide; o discurso hibrido - organizado na forma de
falar Yanomami, mas utilizando, com competéncia, o c6digo
dos brancos; caracteristicas da performance encontrados em
dialogos cerimoniais; o uso de vérias negativas para articular
diversas vozes e opinides, manifestando subjetividade e
consciéncia étnica que, de fato, evidenciam a situacdo da satde
indigena naquele distrito, a0 mesmo tempo em que evitam
conflitos diretos com os representantes das instituicdes que
atuam na terra Yanomami.

O artigo de Ramiro Esdras Carneiro Batista e Jane
Beltrao Racismo a francesa: Bosch Négres, Créoles e o contexto
da ‘invencao’ de grupos étnicos no Baixo Oiapoque” aborda
as relacoes interétnicas de diferentes povos afro-guianenses
na fronteira entre Franca e Brasil, evidenciando a presenca
de uma América Afro-indigena que é pouco visibilizada no
extremo norte-brasileiro. O texto aborda o grupo Saramaka,
habitante desde as regides florestais da Republica do
Suriname até as fronteiras costeiras da Guiana Francesa. Ao
passo que Créole ou Crioulo seria o franco-guianense, também
de origem africana, mas que, abandonou os valores étnicos
raciais e se tornou aliado dos agentes coloniais franceses. Uma
apresentacgao cuidadosa dos deslocamentos compulsoérios de
pessoas negras sob a intervengdo da colonizacdo é seguida
de dados etnograficos para compreender a comparagao entre
as narrativas regionais de orientagdo colonizadora sobre os
denominados bosch-négre (negros da floresta) na Guyane e a
histérianarradanos préprios termos por Waddy-Many Camby
Benoit, a partir de depoimentos que foram recolhidos pelos
autores. Para ele, ambas as categorias sdo uma “invencao” do
contexto colonial-escravocrata empreendido em territérios da
Amazonia caribenha.

Nesta coletanea decidimos também por incluir uma
sessdo dedicada especificamente a pesquisas em andamento,
nos atentamos ao desenvolvimento recente do campo da
antropologia na e sobre a regido Norte do Brasil, e também em
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reconhecimento das muitas investigacoes que tiveram que ser
reinventadas ou readaptadas em face do contexto pandémico.
O primeiro desses relatos, de autoria de Dassuem Nogueira,
parte da experiéncia da autora na equipe de assisténcia social
que atendia familias Warao em Santarém, Oeste do Para -
Quem segura a mdao Warao? Conexdes entre satide e mobilidade
em um estado de emergéncia sanitdiria. Nogueira toca em pontos
altamente relevantes das discussdes contemporaneas sobre
mobilidade, migracdo e construcdo de servicos de saude
culturalmente sensiveis. A autora discute sobre a auséncia de
uma politica migratéria nacional para indigenas migrantes
e refugiados, destacando que a crise sanitdria ocasionada
pelo Covid-19 ndo apresenta problemas inteiramente novos,
dado o contexto de desatencao e desassisténcia pelo qual ja
vinham passando as familias Warao. A autora propoe seguir
desenvolvendo sua pesquisa na cidade de Manaus (AM),
mas também lembra da importancia de pensar o papel da
comunidade nas vivéncias dos adoecimentos e processos de
cura.

Com base na sua experiéncia de trabalho de campo em
Novo Progresso, no Sudoeste Paraense, usando como ponto
de partida a existéncia da rodovia BR-163 (Cuiaba-Santarém),
Renata Barbosa Lacerda, no texto Conflitos e mobilizagoes sociais
na BR-163 paraense: continuidades e excepcionalidades, apresenta
um interessante relato sobre os avessos do ambientalismo.
A autora pergunta-se, de que maneira, a¢des como o
desmatamento e as queimadas ilegais ou os embates contra
as agéncias de fiscalizacdo ambiental, podem constituir-se,
aos olhos de certos grupos, em agdes legitimas encaminhadas
a reivindicagdo de prerrogativas e numa luta por direitos
alcancados. Evocando imagens da autocelebracdo pioneira,
inextricavelmente ligadas a simbolos sobre a colonizagao
sempre heroica de espagos de ninguém, e imagens
produtivistas sobre o destino inevitavelmente econdmico
da regido, no texto reflete-se sobre as complexidades que
tornam vidavel uma mobilizacdo anti-ambientalista. Valores e
emogodes partilhados, ativados pelas restricdes impostas pelo
governo sobre o acesso a recursos econdmicos, promovem a
alianga entre agentes desiguais. Assim, produtores rurais e
garimpeiros se uniram em 2013 a pequenos agricultores num
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bloqueio da BR-163 protestando contra a intensificacdo da
fiscalizacdo ambiental e a criacdo de territérios ambientalmente
diferenciados durante o governo Lula. A autora sugere que
conclusdes apressadas sobre as finalidades de estes grupos
podem ocultar nuances negadas ou até desprezados pela
critica ambiental. Algumas divergéncias e discérdias internas
entre grupos sdo evidenciadas apesar de manterem uma
coeréncia nas demandas e movimentos contra o governo
ambientalizado. A autora descreve como os interesses em torno
a reducao de dreas protegidas e outras demandas esteve na
adesdo de produtores rurais e empresarios ao bolsonarismo
em 2017 e como, em 2019, esses agentes participaram do “dia
do fogo”, que teve repercussao internacional. A histéria é
relatada como uma breve reflexdo em torno das categorias
“no6s” / “deles”, usadas como um recurso para compreender
os diferentes ideais e imagens de futuro conflitantes e,
portanto, a mobilizacdo e uso da violéncia.

O texto sobre a pesquisa em andamento de Jodo Vitor
Fontanelli Santos denominado Caminhos antigos e lugares
por vir: engajamentos contemporineos dos Daw com o territorio
comenta acerca do cotidiano da comunidade Daw, em Sao
Gabriel da Cachoeira, no Amazonas, antes da deflagracao
da pandemia do Covid-19 no Brasil. A pesquisa que o autor
desenvolve analisa como o povo Daw vivencia a vida em
comunidade e os desdobramentos da proximidade com a
cidade, tendo o territério como ponto de partida, no entanto,
expandindo o significado do mesmo para além da perspectiva
juridica. O uso de remédios caseiros e chds, bem como o
refagio em sitios e casas de farinha no territério tradicional
indigena sdo demonstrados como formas de protecao ao
virus ainda desconhecido até marco de 2020. Portanto, o
autor aponta que para os Daw, assim como para outras
comunidades tradicionais, o cendrio pandémico reforca
de maneira contundente a necessidade de reafirmacio de
praticas tradicionais, seja para o cuidado do corpo bem como
do territério comum.

Consideramos que a coletdnea cumpre os objetivos de
contemplar as vérias vozes e povos do extremo norte brasileiro
e expressamos nossa satisfacdo pela diversidade tematica dos
trabalhos que foram recebidos. Convidamos os leitores a se
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embrenharem em meio a diversidade e aos desafios que se
apresentam na realidade amazonica pré e pés pandemia.
Desejamos uma excelente leitura!

Fernando José Ciello, professor no curso de Licenciatura
Intercultural Indigena, Instituto Insikiran, e no Programa
de Pés-graduacdo em Antropologia Social (PPGANTS)
da Universidade Federal de Roraima. Realiza pesquisas
relacionadas principalmente com os campos da antropologia
da sadde, contemporaneo, satide mental, agéncias e praticas
de cura.

José Manuel Flores Lépez, é professor do Bacharelado
em Antropologia e do Programa de Pés-graduacdo em
Antropologia Social (PPGANTS) da Universidade Federal
de Roraima (UFRR). Suas areas de interesse em pesquisa sao
indigenismo, antropologia histérica e rural, antropologia dos
processos politicos e econdmicos com énfase na relacao entre
as populagdes locais e o Estado.

Manuela Souza Siqueira Cordeiro, professora do
Bachareladoem AntropologiaedoProgramadePés-graduacao
em Antropologia Social (PPGANTS) da Universidade Federal
de Roraima (UFRR) e realiza pesquisas sobre migracdo e
ocupacao de territérios; conflitos e sobreposi¢des de terras;
familia, parentesco e domesticidades; saberes locais e
agricultura em terras indigenas.
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Amazad karinha"u: a no¢ao de doenca entre os Wapichana

Fabio de Sousa Lima !
Danielle dos Santos Pereira Lima?®
Olendina de Carvalho Cavalcanti®

Resumo: Este trabalho analisa as representagdes simbdlicas
e discursivas da nocao de doenca a luz do sistema médico
Wapichana. Para fins antropolégicos, a pesquisa faz uso de
dados coletados em 2007, revisitados em 2017 e atualizados
em 2020. Os Wapichana, atores sociais da discussdo em pauta,
sdo aqueles que moram em territério brasileiro, sejam os de
aldeias ou os da cidade. Tratam-se de indios amplamente
habituados aos contatos com as frentes de colonizagdo que,
por bandeiras e entradas, subjugaram os sertdes desde o
século XVII. A ideia é mostrar como os nativos lidam com os
processos de adoecimento, dando-lhes significacdo propria
sempre assentada em narrativas cosmogonicas e mitologicas.
Tem-se, com isso, o fato de que a chegada de doencas que
fogem a compreensdo dos pajés aponta para a percepc¢ao
de que, na verdade, é o mundo (antes das pessoas) que esta
doente.

Palavras-chave: Wapichana; doenga; pajé.
Introducao

Que o mundo em temporalidades histéricas distintas
enfrentou iniimeras epidemias e pandemias, ndo é nenhuma
novidade: A peste antonina (165 a. C), na Roma antiga; a praga
de Justiniano (541 d. C) no Império Bizantino e outras mais
conhecidas como a Peste Negra na Europa entre 1346 d.C. e
1353 d.C. e a gripe espanhola de 1918 deixaram um rastro de
mortes e perdas irreparaveis (REZENDE, 2009).

1 Professor de Histéria do Instituto Federal de Roraima /Campus Boa Vista, mestre
em Antropologia Social pela Universidade Federal de Roraima.
Pesquisadora auténoma, mestre em Letras na Linha de Literatura pela
Universidade Federal de Roraima.
Professora permanente do Mestrado em Antropologia Social da Universidade
Federal de Roraima, doutora em Antropologia Social pela Universidade
Estadual de Campinas (UNICAMP).
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No quadro das grandes pandemias da histériajafigurauma
certeza: O ano 2020 e a pandemia causada pelo Corona virus,
doravante apenas Covid-19, redimensionaram as formas de
conviveéncia social, de tal maneira, que a geracgdo atual, ainda
em meio a um turbilhdo de davidas e incertezas, se pergunta
como serd a vida pds-pandemia. No decorrer da historia,
as doencas que deram ocasido as pandemias apresentaram
origens distintas, todavia ha algo que se assemelha entre todas
elas: os surtos pandémicos agucam estudos sobre a ontologia
do ser enfatizando a percepgdo do comportamento humano
perante as enfermidades.

Este artigo ndo tem como escopo a abordagem de certos
vieses subjacentes a pandemia provocada pela Covid-19,
as condicOes sanitarias das aldeias ou mesmo a etiologia
da doenca em si, mas sim como os Wapichana situados
em territério brasileiro compreendem a Covid-19 a luz das
concepgdes nativas de doenca. Trata-se, em sintese, de um
ensaio teérico que traz a baila das discussdes a visdao de
amazad karinha’u, ou seja, o mundo adoecido.

Nosso objetivo é, assim, refletir sobre a percepgao
Wapichana de amazad karinha’u, pondo em discussdo as
explicacdes nativas dos informantes sobre o que vem a ser
a doenca em sua dimensdo conceitual. O que, de alguma
maneira, nos permite perceber que a Covid-19 e a formulacao
que os Wapichana fazem sobre ela portam visdes de mundo,
e modos de ser humanos e nao-humanos.

Os Wapichana: Atores sociais aruak

Os Wapichana sdo indigenas cuja familia linguistica
¢ chamada de Aruak. A literatura antropoldgica registra
diversas grafias para o termo, com variantes que vao do Aruak,
Maipure, Maipuran, Aruaque até Maipuran. Adotamos a
nomenclatura Arawak por ser aquela que tem prevalecido
tanto nas recentes classificagdes linguisticas quanto em teses
e dissertacdes antropolégicas, vide Urban (1992), Ramirez
(2001), Florido (2008) entre outros.

Tradicionalmente, os Wapichana habitam o territério
disposto entre os rios Uraricoera e Tacutu, em solo brasileiro,
e os rios Tacutu, Rupununi e Kwitaro na Guiana. Espalham-se
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em mais de 20 aldeias. Na parte brasileira, os Wapichana
moram em Roraima em particular nos campos e lavrados
(ou savanas) situados na parte leste do estado; no territério
guianense, eles habitam aldeias quase sempre constituidas
por glebas diminutas demarcadas em ilhas descontinuas
(FARAGE, 1997, FLORIDO, 2008).

Os Wapichana que vivem no lado brasileiro apresentam
um traco particular constatado por Franchetto (1988), isto é,
os nativos que habitam préximo aos centros urbanos, como
Boa Vista, Cantd e Bonfim em geral vivenciam uma situagao
de bilinguismo, ora falam Wapichana ora, portugués. Como
se trata de um caminho linguisticamente espinhoso porque
envolve a no¢ao de linguas em contato, o que implica discutir
natureza, grau e escala do contato, situamos os leitores
quanto a que tipo de bilinguismo fazemos mencao: trata-se
daquilo que Freire (2011) chama de bilinguismo social ou
bilinguidade, haja vista que, nas aldeias, a comunidade utiliza
mais de uma lingua, embora nem todos os Wapichana que
compdem a aldeia sejam necessariamente bilingues. Entre
as novas geracdes tém prevalecido a lingua da sociedade
envolvente. Estes altimos materializam de modo consistente
aquilo que Condreau (1877, IX, p. 265 apud FARAGE, 1997,
p. 33) chama de “indios vestidos”, os quais, no decorrer dos
anos, subsumam na categoria de “trabalhadores” (FARAGE,
1997, p. 41). Em sentido oposto a geracdo mais velha, que
vive em aldeias mais distantes dos perimetros urbanos, tende
a preservar o monolinguismo, utilizando exclusivamente a
Lingua Wapichana.

Até a década de 1940, segundo Farabee (1918, p. 18), os
seguintes grupos viveram nos campos dos Wapichana: os
Vapidiana Verdadeiros, os Paravilhana ou Paraviana, os
Karapivi, os Tipikeari, os Atoradi, os Amariba, Mapidian e os
Taruma. Os dados sdo confirmados por Hermann (1946), a qual
se baseia nos registros feitos pelo missionario beneditino Dom
Mauro. Dos etndnimos citados, apenas os Atoradi ocupam a
Serra da Lua, enquanto que os Amariba e os Taruma assentam
moradia no vale do rio Rupununi. Farage (1997) afirma que os
demais, como os Vapidiana Verdadeiros, ocupavam a serra
Urocaima, entre os rios Parimé e Surumu. Os Paravilhana
habitam as areas proximas ao rio Amajari, os Tipikeari entre
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os rios Uraricoera, Mocajai e Cauamé; e os Karapivi nos rios
Surumu, Cotingo e Xumina.

Em termos designativos os etndnimos anteriormente
referenciados sao atribuicdes nominativas dadas por povos
distintos:

Mais plausivel parece ser a hipotese de J. Forte & L. Pierre (1990,
p- 4) de que, a0 mesmo tempo que tais etndnimos, designando
subgrupos dialetais, terdo caido em desuso, o etnonimo Wapishana
terd se alargado de modo a abranger todos os subgrupos, entre os
quais ainda se verifica ligeira variagdo dialetal. Tal hip6tese condiz
mais com a imagem projetada pelos préprios Wapishana, que hoje
veem uma unica distingdo, posta em termos de variacao dialetal,
entre os habitantes no vale do rio Uraricoera e aqueles do Tacutu/
Rupununi (FARAGE, 1997, p. 19).

Na regido mais ampla das Guianas, Riviére (2001) aponta
uma instabilidade precoce e predominante nas malocas cuja
duracao média nao excede seis ou sete anos. Todavia, o padrao
aldedo das malocas dos Wapichana segue caminho diverso:
basta considerar que tanto a aldeia Malacacheta quanto o
Canauanim aparecem em registros desde a segunda metade
do século XIX, prevalecendo nas citagdes a mesma localizacao
atual. Se no modelo de maloca pesquisado por Riviere (2001) o
padrdo guianense registra uma densidade demogréfica de trés
ou cinco dezenas por maloca, a tese de Farage (1997) aponta
para uma alta densidade demografica nas aldeias Wapichana
com uma média de 150 habitantes por aldeia.

Os processos de designacao etnonimica e as nominagdes
toponimicas e antroponimicas seguem, na regido do rio
Branco, paralelos ao contato com os colonizadores. Esses
processos ocorreram tanto durante a fase de busca de mao de
obra que resulta na escravizagdo dos Wapichana no periodo
anterior ao século XVIII quanto em face dos aldeamentos
implementados pelos portugueses com o escopo de produzir
as muralhas do sertdao, como descreve Farage (1991).

Em termos de organizacdo politica wapichana, a
incumbéncia da lideranca fica a cargo do tuxaua (tuxau).
Este é um termo usado para designar o lider ou chefe local,
cuja responsabilidade consiste em organizar atividades que
emanam de interesses coletivos, como trabalhos de capina
e colheita chamados de ajuri (manuru). Quase sempre, a
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convocatéria ocorre em reunido comunitdria mediante a
expressao “kainha’a manurukary”, que significa: tem ajuri.
Dependendo do comunicado, a frase é antecedida da
referéncia ao dia do ajuri, se aizii (hoje), waiken’na (amanha)
ou ayna’na (depois). Também compete ao tuxaua agendar
reunides e zelar pelos negécios da comunidade como a
criacdo do gado, o cultivo da roga coletiva e a comercializacdo
de peixes e produtos agricolas da aldeia. Por fim, o papel do
lider é representar a aldeia em reunides em outros locais e
pleitear as demandas da comunidade junto as autoridades
competentes. Ao longo do tempo a atribuicdo do titulo de
tuxaua, entre os Wapichana, transitou de hereditdria para
eleicdo direta, prevalecendo a vontade da maioria.

As dimensoes de amazad

Para os Wapichana, amazad é o mundo em duas dimensdes
paralelas: a dos humanos e a dos nao humanos. Fala-se em
dimensao paralela porque o amazad dos nao humanos supde
uma esséncia que sO se apresenta visivel em ambiente préprio,
como a reunido dos ndo humanos nas densas florestas (LIMA,
2018). Segundo DaMatta, Seeger e Viveiros de Castro (1987),
nas terras amazonicas, os processos de comunicag¢do do corpo
com o mundo passam por quatro instdncias ou categorias,
a saber, a alimentacdo, a sexualidade, a fala, e os demais
sentidos. Para efeito de discussao, apenas nos debrucaremos
em dois desses itens, a alimentacao e a fala.

Wanhikynyi é o equivalente em portugués a comida ou
alimento. Trata-se do recurso vital que traz vigor ao nanaa
(corpo fisico), dando-lhe rubescéncia na pele, animo nas
agoes e saciedade. O problema é que a Covid-19, como outras
doengas, afeta sobremodo o corpo do convalescente e aqui
se faz mencdo daquela pessoa que além da doenca possui
comorbidades®.

O corpo é “afirmado ou negado, pintado e perfurado,
resguardado ou devorado, tende sempre a ocupar uma
posicao central na visdo que as sociedades indigenas tém da
natureza do ser humano” (DA MATTA; SEEGER; CASTRO,
1987, p. 13). Acrescente-se a essa gradagdo que o corpo

4 Quando ha relagdo etiolégica entre duas ou mais doengas.
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também é alimentado, nutrido, logo, a alimentacdo sugere o
zelo por si. Nas palavras do informante Xaburu, Wapichana,
historiador da aldeia Malacacheta, isto é, um kwad pazu:
“Wanhikynyi kaimena’u ziu kinhei” (20.07.2020) - A comida é
boa para a satde. A construgao da nogao de pessoa passa pela
dualidade como sugere Viveiros de Castro (1986): individuo é
personagem, devir e ser, corpo e alma.

A alimentacdo e a medicina indigena exercem um papel
fundamental no processo de fortalecimento do corpo e ajudam
na construgdo social da nogao de pessoa. Entre os Wapichana,
a ingestao de certos alimentos e a interdicao de outros seguem
percepgdes cosmoldgicas: a premissa é que O consumo
alimentar ponderado ajuda na manutencao salutar do corpo,
para isso se evocam narrativas sobre os antepassados vistos
sempre como mais fortes e mais vigorosos. Conforme Xaburu,
“eles num usava roupa e mal adoecia” (03.08.2017).

O ponto de inflexdo na fala dos Wapichana costuma ser
os alimentos exégenos e os costumes dos brancos cujo acesso
parece ter provocado duas debilitacdes, a saber, a do corpo
social, pois provocou nas novas geragdes hdabitos culinarios
pouco saudaveis, além da insercdo do alcoolismo, e a do
corpo fisico com o aparecimento de doencas como gastrite,
obesidade e intolerancias a certos alimentos.

Para os Wapichana, os vildes costumam ser o agtcar, o
sal, o Oleo, etc, por enfraquecerem as pessoas que neles se
excedem. Xaburu quando fala sobre tais alimentos quase
sempre diz que eles tornam a pessoa fraca (kapatin) e doente
(karinha’u). Alguns velhos Wapichana recusam-se até a
participar da famosa festa da damorida devido a venda de
bebida alcodlica e comida dos brancos em excesso. Assim,
os alimentos naturais acabam sendo os que os Wapichana
interpretam como tonificadores do corpo, pois existem desde
o tempo dos demiurgos Duid e Tuminkaru® (FARAGE, 1997).
Feijao (kumas), arroz (awati’i), abébora (kauwiam), melancia
(paachiaa) sdo o que os Wapichana chamam de “parapi paidiau
wanhiynyi kadyyny'u id” - (prato cheio de comida gostosa)
(OLIVEIRA; SILVA; SILVA, 2013, p. 222).

Claro que, além do alimento em grdos, ha outros
tonificadores do corpo: o caxiri é praticamente uma presenca

> Mitos fundadores dos Wapichana.
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obrigatéria nos ajuris. Acredita-se que ele tem o poder de
“animar a alma”, trazendo mais disposicdo para a capina,
a escavacao, o plantio, a colheita, a construcao e o que se
propuser como trabalho coletivo. Nao é a toa que o caxiri®
é classificado pelos Wapichana como bebida forte (riwynyi
ma’uzkan).

No campo da medicina tradicional, a tonificagdo do corpo
passa pelo uso de certas ervas: salva do campo (maryytan),
usada para a “barriga tufada”; erva-de-passarinho (pipiidik),
que serve de balsamo cicatrizante para feridas, entre outras. A
questdo, para os Wapichana, nao é apenas recuperar o corpo,
mas ndo se deixar abater por qualquer sorte de enfermidade,
mostrando-se sempre forte.

Tudo o que afeta o corpo, combalindo-o ou debilitando-o, é
tido pelos Wapichana como um agente provocador do estado
de kaziwkary (doenca). O termo sugere uma pessoa doente e
fraca. “Daunaiura karinhan na’ik kapatin” (Homem doente
e fraco), “é assim que a Covid-19 deixa o homem”, afirma o
informante Atamyn’ (13.08.2020).

Na concepcdo nativa, ha dois tipos de doentes (karinhan):
aquele que é acometido por doenga fraca ou branda (kaziwkary
kaatin) e a pessoa afetada por doenca brava (kaziwkary
tu'uran). A gripe (zakari) pertence, por exemplo, ao primeiro
grupo, a Covid-19 situa-se no segundo. Em geral, as doengas
recebem nomenclatura prépria na lingua Wapichana, como é
o caso da coqueluche (sybyryy). No caso da Covid-19, por ora,
é apenas kaziwkary tu'uran.

A doenca, como um acontecimento ndo desejavel, possui
entre os Wapichana um notavel rendimento simbélico, haja
vista ser um elemento inerente as narrativas cosmolégicas.
Basta lembrar que, para os Wapichana, a queda da grande
arvore (tamorumu), narrada nos mitos dos demiurgos criadores
Tuminkaru e Duid, inaugura o adoecimento do mundo e das
pessoas. O mito de tamorumu encontra-se catalogado em
narrativas de Koch-Griinberg (2005 [1917]), Wirth (1950),
Carneiro (2008) e Lima (2018).

® Bebida feita a partir da fermentacdo da massa de macaxeira.

7 Wapichana, académico do curso de licenciatura intercultural da Universidade
Federal de Roraima, morador da aldeia Malacacheta.
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Tamorumu, tombada e caida ao chdo, traz para o mundo
consequéncias nefastas, dentre elas a que nos interessa é a
ideia de que tal evento sugere o aparecimento de kaziwkary
tu'uran ou, mais precisamente, as doengas bravas cujos
remédios (daraatinhan) inexistem ou sdo ineficazes. Uma
kaziwkary tu'uran traz em si o poder de causar estupefacao,
medo e pavor entre os Wapichana, haja vista que algumas
narrativas dos kwad pazo (historiadores) da aldeia remontam
a tempos pretéritos ou tempos dos avés (FARAGE, 2002)
marcados pela dizimacdo da populacdo indigena por vetores
etiol6gicos.

Nao é sem motivo que o estado do sangue verte-se em
aparelho simbélico nas narrativas Wapichana: na aldeia
Malacacheta, por exemplo, uma “pessoa corada” presume-se
ter sangue forte (izei mabuska’u) e “grosso” (midi'u) e, logo,
é saudavel® . S6 que a nocao de sangue aqui diz menos da
integridade fisica e mais sobre a personalidade social - a
preocupagdo em “engrossar o sangue” passa por técnicas
presentesnamemoriacoletivae proclamacostumesimperiosos
que os Wapichana guardam com zelo, como beber suco de
beterraba, consumir caldo de feijdo e ingerir vinho de acai. O
enfrentamento da doenga brava passa pela construcdo social
da pessoa com certa precedéncia sobre eventuais disfun¢des
hormonais ou deficiéncias imunolégicas, o que faz lembrar
a sabia afirmacao de Lévi-Strauss: “A integridade fisica nao
resiste a dissolugao da personalidade social” (LEVI-STRAUSS,
2000, p. 193).

Nas redes de discursos Wapichana, o sangue aloja-se
nas malhas mais intrinsecas dos regimes de conhecimento.
Segundo Viveiros de Castro (1977), as construcdes nativas
sobre o sangue forjam uma discussao sobre “o corpo humano:
sua fabricacdo, comunicagdo com o exterior, as regras que o
incorporam a sociedade e o transformam em simbolo”. Para
os Wapichana, as narrativas sobre o sangue enfeixam acdes
e discursos intencionais e periédicos. “Sangue, lembremos,
é porcao partilhada da alma, e constitui o vinculo entre
o recém-nascido e seus pais” (FARAGE, 1997, p. 239). O
momento inicial da tarefa de producdo da pessoa presume a

8 Relatos repassados em 2007 pelos Wapichana, Xaburu e Nizuaba (tipiti fémea) e
confirmados em 2017 por Pimidy (beija-flor).
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doacdo de sangue dos genitores, o que requer a conjugacao de
corpos e a permuta de fluidos corporais para consolidar o ato
geracional.

A interpretacdo nativa para a cosmologia do sangue
aponta, assim, para uma percepg¢ao de que o mito se concretiza
e se atualiza no cotidiano, uma vez que o sangue nao € apenas
aquilo que se apresenta de modo visivel aos olhos, mas ele
pressupde a vitalidade do sistema circulatério presente no
corpo, cujo liquido vermelho e viscoso irriga desde os vasos
capilares, passando por veias e artérias, e cumpre um perene
retorno ao coracdo (nhykynyy) - sindbnimo de vida entre os
Wapichana. Conforme Viveiros de Castro (1986), nas terras
baixas da América do Sul a ordem ancestral se recria no
presente com a fabricacdo de corporalidades, por meio da
tessitura de nogdes sociais de pessoa e, sobretudo, através
da criacdo de imagens e discursos sobre o espaco em que os
indios vivem fundindo o tempo primordial com o cotidiano.

Outro rendimento simbdlico esta contido na expressdo
udorona, a qual se traduz como respiracdo e tal imagem nao
se restringe apenas a um processo fisiolégico, aerdbico e
mecanico de inflar os pulmdées com ar, absorvendo oxigénio e
eliminando gas carbonico, mas, sobretudo, diz respeito a fala
articulada. Os Wapichana presumem que criangas pequenas
que ainda ndo falam ndo possuem udorona. Como o principio
vital é traco caracteristico dos vivos nao hé porque se cogitar
que os mortos o possuam. Segundo Farage, s6 resta aos
espectros “um murmtrio rouco e ininteligivel” (FARAGE,
1997, p. 289).

O problema de uma kaziwkary tu’uran do porte da Covid-19
é que ela tem a capacidade afetar um dos componentes da
pessoa, a udorona, no que tange a respiracao. O Corpo humano,
em sua integralidade, é compreendido pelos Wapichana como
dotado de trés formas de vitalidade: a respiragao (nizuinpen), a
capacidade de locomogao (pachi’ikpan) e a fala ou capacidade
de comunicagao (paradan).

Para os Wapichana, é temerario qualquer sorte de
enfermidade que afete sobremodo os trés (ou pelo menos um)
dos indices de vitalidade: os nativos consideram a respiracao
a forca motriz do nanaa (corpo fisico). Trata-se de funcao vital
imperiosa da qual nenhum humano, ou certos ndo humanos,
jamais podem prescindir (como os mamiferos).
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A respiragdo supde o limiar entre a vida e a morte e no
periodo pré-natal da gestante é a certeza de que ainda nao
ha alma no ventre, j4 que na placenta onde a crianca se aloja
nao ha a respiragdo no sentido de aspirar, de encher de ar os
pulmdes. “A respiracdo acompanha o valor da fala, questao
que se apreende com maior nitidez no contexto da magia:
soprar e falar sdo atos homologos, que surtem o mesmo efeito
encantatorio, por serem ambos alma” (FARAGE, 1997, p. 84).
Na construgao social da pessoa, a alma apresenta uma dupla
composicao: fala e sopro (ou respiragdo). A fala articulada
resulta do processo de maturagdo corporal e intelectual, de
modo que a respiracdo é uma qualidade inerente ao corpo.

Nao é de se estranhar que a ruina do corpo, isto é, deixar
de respirar em definitivo, sugere a cessagdo da alma, a
pessoa transforma-se em “ma’chai, o cadaver e seu espectro”
(FARAGE, 2002, p. 289). Convém ressaltar que, na cosmogonia
Wapichana, os demiurgos criadores e transformadores
Tuminkaru e Duid se foram definitivamente com a queda
da “grande arvore” e, independente do plano supranatural
que possam estar, ndo intervém mais nas relagdes humanas
(FARAGE, 1997). Se o corpo cessa de respirar por faléncia
multipla, e ndo por eventuais desmaios, a alma terd partido. E
nenhuma elaboragao refinada sobre o que sucede ap6s a morte
compde a visdo nativa Wapichana, tudo se resume apenas na
afirmagdo: “ninguém sabe para onde vai udorona®’. Subjaz
nessa afirmacdo a presungao proposta por Benjamin de que
“a morte é a sangdo de tudo o que o narrador pode contar”
(BENJAMIN, 2010, p. 208). Excetuam-se dessa sentenga os
xamas que, no pés-morte, assentam moradia em uma arvore
chamada Toronai, situada no topo das serras ou no céu.

Aqui é necessario fazer uma rapida matizacdo sobre a
nogao de corpo para os Wapichana: pidian (pessoa) refere-se
a um corpo nominado e alude a alguém vivo, animado por
componentes espirituais como a fala (paradan). O corpo
do morto chama-se mauka’u, um ser inerte a véspera da
putrefacdo da carne. O corpo em si (nanaa) supde um lugar
de interacdo, ou a sede da socialidade de cada Wapichana e,
por ele, se irradiam as relagdes interpessoais.

° Ibid. p. 92.
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Por tudo o que se disse até aqui, presume-se que a pretensao
deste artigo nada mais é do que colocar em evidéncia uma
rapida sistematizacdo sobre a representacdo de satide (ziu)
e doenca (kaziwkary) entre os Wapichana: os itinerérios
terapéuticos ndo sdo dissonantes com os protocolos ocidentais
de tratamento de doengas severas, excetuando-se o papel dos
pajés nos ritos de afugentamento de doencas menos graves
que afetam os corpos convalescentes.

Segundo Athias (1998), “podemos também notar que
todos os grupos indigenas usam, em suas linguas, o mesmo
contetido semantico para denominar as doengas, chamadas
‘do branco™” (ATHIAS, 1998, p. 240). Os Wapichana tratam
o advento da Covid-19 da seguinte maneira: “kaziwkary
tu'uran uruu kaawan paminxy’y”, ou seja, “a doenca brava
chegou (ou veio) da cidade” (XABURU, 02.08.2020).

A cidade (dunui) é sempre lembrada como o vetor
disseminador das enfermidades. A sinédoque aqui sugere a
ideia de que as mazelas “do branco” ha tempos foram trazidas
para as aldeias, afirmacdo que, longe de ter sofismas ou mero
carater acusatorio, procede, haja vista as sucessivas frentes
de colonizacdo que alcancaram os territérios Wapichana, a
exemplo dos aldeamentos dos séculos XVII, que espalharam
viroses e bactérias, que provocaram surtos epidémicos entre
os indios.

Para as chamadas doencas leves ou brandas (kaziwkary
kaatin), os Wapichana ainda recorrem aos processos
terapéuticos tradicionais dirigidos pelos pajés. Na cosmologia
Wapichana, o marynau (pajé) é visto como a tinica pessoa apta
a mediar nos processos de diagnéstico e cura das doencas, seja
por transes, fumigagdes ou benzeduras. Nas aldeias sempre
se ouve expressdes como: “kukuan karinhapaa’u”, isto é, “o
pajé benzeu o enfermo” (ATAMYN, 06.08.2017).

E claro que, em virtude dos discursos eclesidstico-
-higienistas, e em face da demonizacao das praticas xamanicas,
a arte de cura dos marynau (pajés) Wapichana sofreu um
processo de retracdo. Em algumas aldeias, como a Malacacheta
e a Taba Lascada, a pratica do xamanismo tem sofrido uma
dréstica reducao, levando a um quase total desaparecimento
da arte xamanica.
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A resisténcia xamanica é uma questdao de honra para a
nobre arte de curar (kakydan). Para Xaburu, o kwad pazu
(historiador da aldeia): “Marynau kakydayzu pidian”, ou
seja, “o pajé é o curador da gente” (XABURU, 03.08.2020).
Curar ndo é mero procedimento mégico, tampouco ato de
pajelanca barata. Na medicina Wapichana, a cura (kakydan)
¢ um desdobramento de atos e ritos xamanicos - advém de
benzeduras, fumigacdes, atos defumatérios, misturas de
pocdes, e recitacao de um corolério de palavras invocatoérias.

As kaziwkary tu’'uran (doencas bravas), como a Covid-19,
nao sdo apenas desafio para a medicina ocidental seja pela
falta de vacina comprovadamente eficaz que as anule ou pela
producao estandardizada dela uma vez testada e aprovada
dentro dos protocolos internacionais da Organizagao Mundial
da Satde (OMS), mas também afiguram-se como percalco
de dificil superacdo para a medicina indigena, tendo em
vista que expdem eventuais lacunas no processo de iniciacdo
dos maryna’u (pajés) ou eficacia fragil de algumas praticas
xamanicas de cura, o que, diga-se de passagem, nao é nenhum
demérito para o pajé.

Segundo o kwad pazu Xaburu, quando em face da doenca
brava os procedimentos do pajé nao surtem o efeito esperado,
costuma-se alegar que qualquer medicina seja do branco ou do
indio esta sujeita a fracassos e insucessos. No caso do pajé, a
suspeicdo recai na intervencao de forgas espirituais contrarias
que militam em desfavor da satde, como é o caso das acdes
peraltas de um daudawyz, espécie de espirito maligno das
cachoeiras afeito a producdo de desordens.

Outro problema tangencial nas aldeias Wapichana, quando
se poe em dialogo os polos antitéticos satde e doenca, diz
respeito ao grupo de risco formado pelos kwad pazu. Trata-se,
como afirmado anteriormente, dos historiadores da aldeia ou
aquilo que Le Goff (2013) chamou de homens-memoéria, ou
seja, pessoas com memoria prodigiosa, que guardam consigo
um sem nimero de narrativas pretéritas. O problema é que
tais atores sociais em geral sdo decanos, sujeitos sobre os
quais o tempo inexoravel trouxe a decrepitude dos ossos,
o acabrunhamento das forcas, o enrugamento da pele, a
debilidade perene na satide. Assim, o surto pandémico
assombra as aldeias Wapichana porque, de repente, a doenga
brava pode varrer do convivio social os guardides da memoria
e, mais que isso, pode silencid-los para sempre - trata-se
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do siléncio funebre dos cemitérios, a forma mais triste de
kaxauram (saudade), de modo que os Wapichana evitam até
mesmo falar sobre tal assunto, que passa a figurar como uma
das interdi¢oes nativas.

O que esta em jogo, por esse viés, ndo é mais a relacao
assimétrica entre saude e doenca, mas sim a existéncia
daqueles que representam na mentalidade Wapichana
(leia-se como conformacgao da pessoa) o modelo de adulto nas
trés dimensdes imaginaveis, a saber, avd (dukuzyy), sogro
(imedukuz) e historiador da aldeia (kwad pazu). A perda de
um kwad pazu é tida como irrepardvel uma vez que o luto que
por ele se institui diz muito sobre a ideia de que, com a morte
de um “homem-memoria” (LE GOFF, 2013), o conhecimento
histérico torna-se lacunar, haja vista que o conhecimento
sugere um processo cumulativo. Segundo Farage, “o kwad
pazo é um sébio, e a sabedoria, para os Wapishana, é um
derivativo necessdrio da experiéncia de vida” (FARAGE,
1997, p. 219).

Os kwad pazo usam também uma nominagdo auto
designativa de carater jocoso, restos de kutyainha'u (antigos).
Ha dois motivos para isso: primeiro, eles sao narradores das
histérias de si e de terceiros; e segundo, eles participaram
de um passado cuja memoria os mais jovens nao partilham.
Hartmann (2007) afirma que “enquanto narram e mostram a si
mesmos, os contadores promovem uma reflexao coletiva sobre
[...] processos de crise e de transformagao” (HARTMANN,
2007, p. 101), no caso dos kwad pazo a tensao das narrativas
alcanca o apice com histdrias sobre viagens e relatos sobre
acontecimentos miticos.

Sobre o kwad pazo ha duas possibilidades de
entendimento da traducdo da palavra: pode ser equivalente
a historiador e, nessa acepcdo, subjaz o sentido de pessoa
com faculdade intelectiva de contar histérias dos tempos dos
avés, demonstrando uma vasta memoria e uma lembranga
esmerada em detalhes narrativos, que tendem a fazer o ouvinte
visualizar o que esta sendo narrado como se ali estivesse
presente; pode ser, também, sindnimo de narrador, em sentido
benjaminiano, ou seja, aquele cuja arte narrativa assenta-se
no “extraordinario e miraculoso” - que praticamente “ndo
explica nada”, mas, ao narrar, tem a capacidade de “suscitar
espanto e reflexdo” e evocar a forca germinativa da memoria
(BENJAMIN, 2010, p. 204).
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No processo de construgdo da pessoa, os Wapichana
agenciam significacdes sociais para o corpo e tudo passa
pelo crivo de uma categoria particular amazada , que Farage
(1997) apresenta como “mundo inteiro”, embora traduzida
literalmente seja equivalente a tempo, como na expressao
“wich amazada” (OLIVEIRA; SILVA; SILVA, 2013, p. 17,
grifo nosso), ou seja, “o tempo estd quente”. O que importa é
como ela é apropriada pelos mais velhos, os kwad pazo, que
entre os Wapichana desempenham a fungao de “bibliotecas
das aldeias” (OLIVEIRA, A., 2012, p. 119). Essa expressao
cunhada entre os nativos assenta-se no idioma simbdlico da
autoridade e abre flanco para o entendimento de que sao
eles, de algum modo, os detentores de certos conhecimentos,
guardides da sabedoria dos ancestrais.

Amazada, o mundo, é nogdo que enfeixa espaco e tempo e, assim, a
frase tem duplo sentido: de um lado, significa que alguém que ainda
nao correu o mundo, ndo o conhece; de outro, significa que alguém
ainda ndo viveu tempo suficiente para conhecé-lo. (FARAGE, 2002,
p. 285, grifo nosso).

A velhice é tida como repositorio de saberes acumulados,
por ela o ser vivente experimenta o calice da sabedoria a
largos sorvos, e nela se alcanca um estagio desejavel da vida
(a fase da sabedoria), e é justamente o tempo (amazada) que
a esculpe no corpo. Imputa-se aos velhos habeis em contar
histéria a responsabilidade de difusdao das narrativas passadas
eivadas de ensino e sabedoria: “contar histérias sempre foi
arte de conta-las de novo, e ela se perde quando as histérias
nao sao conservadas” (BENJAMIN, 2010, p. 205).

Ao “correr o mundo” (expressdo que equivale a cruzar
os campos das aldeia Wapichana), as pessoas buscam
notabilizar-se pela aquisicdo de saberes que ndo compdem a
cosmovisao nativa, isto é, os sistemas de ensino dos brancos,
mas também “o conhecimento de curas espetaculares, bem
como um repertério expressivo de narrativas aprendidas a
noite, em volta das fogueiras” (FARAGE, 2002, p. 285) que
sO a peregrinacdo em terras estranhas propicia. Com isso,
presume-se a sabia licdo benjaminiana de que “quem viaja
tem muito o que contar” e se imagina o “narrador”, por
vezes, como “alguém que vem de longe” ou que, no minimo,
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conhece histérias e tradicdes locais (BENJAMIN, 2010, p.
198). Ou, como para Viveiro de Castro (1986), um sujeito em
movimento.

Viver tempo suficiente é cruzar os liames da juventude,
superar os arroubos imaturos da mocidade, assistir a
fabricagdo e transformagao do corpo, que se robustece ao se
nutrir de alimentos e saberes. Contudo, hd uma ressalva a ser
observada:

A associagao do conhecimento a idade nao vale dizer que os mais
jovens ndo possuam repertorios discursivos; ao contrario, meninas
e meninos impuberes, que permanecem, quase sempre, discretos e
silenciosos durante a narrativa dos mais velhos, depois sdo capazes
de repeti-la ou mesmo varié-la (FARAGE, 2002, p. 286).

Aos mais velhos delega-se wuma parcimoniosa
credibilidade a fim de que as narrativas por eles proferidas
sejam sempre interpretadas como criveis: eles sdo capazes
de falar dos instantes roubados pelo tempo, das lembrancas
fugidias, dos momentos que sucumbiram nos sobressaltos
do esquecimento - assim o tempo é recosturado, relido e
atualizado pela narrativa, o que é possivel pelo fato dos
Wapichana atribuirem autoridade aos kwad pazo. Conforme
Certeau (2012), toda autoridade repousa sobre uma adesao.
“Somente um acordo espiritual, enfim, confere legitimidade
ao exercicio de um poder: é uma conviccdo (que consiste
em controle) proporcionada a uma representagao (da qual
constitui uma consequéncia)” (CERTEAU, 2012, p. 37).

Consideracoes finais

As representagdes Wapichana sobre a nocdo de
adoecimento e cura assentam-se no entendimento do mito
dos genearcas Tuminkaru e Duid, os quais, segundo informa
Xaburu (20.10.2017), aparecem nas narrativas miticas como
sendo os primeiros progenitores a desencadearem com suas
acoes o adoecimento do mundo e, por conseguinte, o advento
das doencas bravas.

O mito da “grande &rvore” tamorumu aponta para o evento
inaugural de toda sorte de enfermidades imaginaveis: ao ser
cortada, caiu sobre a terra, tendo o céu com ela despencado, e
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as doencas, mazelas, infestacoes, pestiléncias e agruras foram
espalhadas nos reconcavos de cada serra, lavrado e floresta.

Antes das pessoas (pidian nau), o mundo ja foi afetado
pelas doencas bravas e nelas tem convalescido sob a forma de
alongados periodos de estio, chuvas torrenciais, enxurradas,
rios que enfermos transbordam em enchentes e assistem
tacitos a erosdo de suas margens e o soterramento de seus
leitos. As chamas, que pdem em ruinas arvores centendrias,
s6 procedem assim porque tamorumu tombou em tempos
pretéritos, do contrario, afirmam os Wapichana, nos teriamos
um mundo curado e pessoas saradas.
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As karawaipas, as eru e a relacio de comadrio em
Normandia/Roraima

Melina Carlota Pereira '
Manuela Souza Siqueira Cordeiro™

Resumo

O presente trabalho analisa as relacdes de comadrio entre
as mulheres indigenas e as ndo indigenas no municipio de
Normandia, realizada em 2017. Para tanto, foi dada énfase
no uso da categoria comadre entre as mulheres indigenas e
nao indigenas. Na busca por aprofundar a tematica, retomo
o contexto da colonizagao da regido do Rio Branco no século
XVIII, levando em conta as formas de relacdes de compadrio
usadas na dindmica colonizadora. Analisando, como discorre
aautora Schiel (2018), ajustaposicao nas relagcdes de compadrio
que envolvem os indigenas, os missiondrios e fazendeiros e
os desdobramentos nas rela¢des atuais, procuro compreender
as relagdes tecidas a partir da categoria “comadrio” na area
urbana de Normandia.

Palavras-chave: Comadrio. Mulheres indigenas. Roraima

Introducao

O presente trabalho é parte de minha dissertacdo
cuja pesquisa realizada no ano de 2017 no municipio de
Normandia, passando seis meses ininterruptos em campo. O
foco da pesquisa foi a relacdo entre as mulheres indigenas e as
nao indigenas, a partir da categoria nativa comadre/eru.

O municipio de Normandia é um dos quinze municipios
do estado de Roraima. Em 1938, foi criado o municipio de
Boa Vista do Rio Branco, que era constituido por apenas
um distrito, surgindo a necessidade de criar posteriormente
os distritos de Caracarai e Murupu (ROSAS e NOGUEIRA,
2002). Normandia fica localizada a uma distancia de 185 km

19 Graduada e mestre em Antropologia Social pelo Instituto de Antropologia da
Universidade Federal de Roraima.
Professora adjunta do Instituto de Antropologia e professora permanente da
pos-graduacao em Antropologia - PPGANTS-UFRR
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aproximadamente de Boa Vista, a drea estima-se em torno
de 6 966,8 km?. O Territério Indigena Raposa Serra do Sol
ocupa 96% da area. O que, para os moradores, inviabiliza o
desenvolvimento do municipio.

O crescimento da cidade de Boa Vista gerou também um
aumento de sua populacado. O entdo presidente Gettlio Vargas,
através do Decreto-Lei n°. 5812, de 13 de setembro criou o
Territério Federal de Roraima. O Territério recém-criado
tinha apenas dois municipios: Boa Vista e Catrimani. Em
decorréncia disso, no ano 1955 a lei n° 2.495 de 27 de maio, é
criado o Municipio de Caracarai. O municipio sede Boa Vista
ficou com uma area 96.501 km?, o que levou a divisdo em
quatro distritos, dentre os quais: Boa Vista, Conceicao do Mau
(atual Normandia), Deposito e Uraricoera (Rosas e Nogueira,
2002).

No distrito Conceigao do Mat ja existia um sitio por nome
Normandie?, propriedade de um francés chamado Maurice
Marcel Habert. De sitio foi paulatinamente se tornando
comunidade, posteriormente permitindo ser elevado a
categoria de vila. A vila Normandia se tornou municipio em
1982, pela Lei n° 7.009" criada pelo Presidente da Reptblica
Jodo Batista de Oliveira Figueiredo (Nogueira, 2014).

A populagao, de acordo com o censo do Instituto Brasileiro
de Geografia e Estatistica (IBGE) de 2010, contabilizava 8.940
habitantes™ , dos quais 2.331 habitavam o municipio de
Normandia. O grupo predominante era o dos Macuxi, mas,
atualmente e por conta do casamento entre indigenas de
outros grupos, existem pequenos nimeros de Wapichana e
Patamona, sendo que, estes dltimos, tém um deslocamento
recente a partir de 2014.

Normandia conta com duas escolas, sendo uma municipal
e uma estadual - a Escola Castro Alves (que antes de ser uma
escola municipal, oferecia o ensino fundamental e médio) e a
Escola Mariano Vieira (cujo nome é em homenagem a um dos
antigos moradores e foi construida na época do governo de

120 nome ¢ do sitio era Normandie (pronunciada em francés) em homenagem
ao fundador a cidade francesa com o mesmo nome, depois passou a ser
denominada Normandia.

Esta mesma lei criou os Municipios de Bonfim, Alta Alegre, Mucajai, Sao Luiz e
Sao Joao do Baliza.

* Nao foram encontradas informagdes sobre o niimero de habitantes indigenas no
municipio.
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Neudo Campos, pelo projeto Modelo de Escola Padrao) que
passou a funcionar no ano 2000. O municipio é responsavel
pelas outras escolas estaduais das comunidades que ministram
ensinos infantil, fundamental e médio.

Apbs uma breve apresentacao do local onde a etnografia
foi realizada, apresentaremos o objetivo do artigo, que é
analisar as relagdes de comadrio entre as mulheres indigenas
e nao indigenas no municipio acima descrito. O comadrio
seria uma categoria adequada para entender essas relacdes,
ndo enquanto uma relacao necessariamente assimétrica, mas
como uma forma de “familiarizacdo” da convivéncia com a
“Outra” mulher.

Nas proximas secoes, buscaremos elucidar como ocorreu
o projeto de aldeamento dos Macuxi no século XIX e o papel
das acdes missionarias no contexto local do Vale do Rio Branco
com a resisténcia dos Macuxi na primeira fase do aldeamento.
O intuito de abordar o compadrio cristdio é perceber a
sua repercussao nas relacdes de comadrio entre mulheres
indigenas e ndo-indigenas. Posteriormente apresento a
colonizacdo do Rio Branco, focalizando nas estratégias dos
fazendeiros de dominacdo para o uso e exploragdao de mao de
obra indigena. Por fim, discorro sobre as relagdes de comadrio
entre indigenas e ndo indigenas em Normandia.

O projeto de aldeamento e os Macuxi no século XIX

As relagdes de contato entre colonizadores e povos
indigenas na regido do Vale do Rio Branco promoveram
transformacdes na organizacdo social e politica destes povos.
Nao apenas a do povo Macuxi, mas também dos outros povos
indigenas que ali se encontravam no momento do contato. O
processo de aldeamento, no final do século XVIII, na regido
do Rio Branco, ocorre simultaneamente com a construcao do
Forte SaoJoaquimem 1775. O objetivo da ocupagao portuguesa
era fixar os indigenas em torno do forte e, a0 mesmo tempo,
catequizé-los para torna-los “cristdos e civilizados”. Farage
(1991) descreve que o processo de aldeamento dos indigenas
da regido foi desencadeado de modo rapido e eficaz, ja que a
mao de obra indigena foi amplamente utilizada na construgao
do forte. Andrello (2006) também reforga a explora¢ao da mao
de obra indigena no Rio Negro (AM) na época da colonizacdo,
como veremos nesta citagao:
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Extensas fronteiras e potencial econdmico incerto sao alguns dos
temas centrais dessas historias, mas a existéncia de um significativo
contingente indigena na regido talvez seja a caracteristica mais
fortemente comentada pelos viajantes e cronistas. Isso porque
expandir ou consolidar a fronteira sempre politica que envolveu
fixar os indios em ntcleos de colonizacéo, e o recurso econdémico
menos incerto sempre foi sua mao de obra. (ANDRELLO, 2006, p.
69).

Para a efetivagdo do aldeamento e para assegurar a posse
do rio Branco, os portugueses fizeram com que varios grupos
indigenas fossem aldeados, exceto os Macuxi que, em um
primeiro momento, ndo constavam no registro dos aldeados,
devido a sua resisténcia. Diniz (1972), Santilli (1989) e Farage
(1994) comentam a catalogacdo da presenca de dois grupos
Macuxi apenas em 1786 e 1789, porém, esses grupos nao se
fixavam por muito tempo e logo voltavam para as aldeias de
origem.

O contato definitivo entre os colonizadores e os Macuxi
ocorreu com a expansdo pecudria e a invasdo de seus
territérios. Esta histéria é marcada pelo uso da violéncia, e por
mortes causadas por doengas trazidas pelos colonizadores que
dizimaram vérios povos que habitavam a regido do vale do
Rio Branco. Outra estratégia adotada pelos colonizadores, em
relagdo os povos indigenas da regido, foi o clientelismo’ além
das relacdes de compadrio e adogdo de criancas indigenas
para exploracdo de sua mao de obra.

Em relacdo ao contexto histérico do contato entre os
missionarios e os fazendeiros, vale reforcar a disputa no
controle da mao de obra indigena na regiao do rio Branco.
A disputa ocorre quando os missiondrios encarregados
de catequizar os indigenas da regido comecaram a sofrer
hostilidades por parte dos fazendeiros, alegando que os
monges estavam tomando os indigenas, impedindo os
fazendeiros de terem acesso a essa mao de obra, tal como
apontado por Cirino (2009).

A referéncia a exploragdo da mao de obra indigena sempre
esteve presente na literatura da regido amazonica. Desta
maneira, talcomoargumentaFarage (1986), visandoaexpansao
de fronteira para assegurar os limites territoriais, os indigenas

15
Segundo Santilli (1989), eram mantidas as relagdes de contrato ao mesmo tempo
em que apadrinhava criangas para morar nas fazendas para trabalharem. Neste
ponto, o papel do chefe indigena foi fundamental nessas negociacdes politicas.
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foram usados como “muralhas humanas” principalmente na
regido do Rio Branco. Achei pertinente realizar um resgate
histérico, mesmo que breve para compreender melhor o uso
atual da categoria comadre pelas mulheres indigenas Macuxi
nas relacdes cotidianas com as mulheres ndo indigenas no
Municipio de Normandia. A pratica do compadrio, existente
entre os indigenas e os ndo indigenas, tem como motivacdo
ampliar os lagos de alianca. Por parte do compadre Karaiwa ter
com quem contar no periodo das elei¢des e para o compadre
indigena ter o privilégio de trabalhar para o compadre nao
indigena, ou seja, “ter a protecdo”. Mas ndo é o proposito
deste artigo discorrer sobre estas relacdes; o que apresento
aqui sao relagdes classificadas como comadrio, uma relagao
bem peculiar entre as mulheres indigenas e as karawai’pas do
municipio. Segue um mapa que representa a localizagdo do
municipio:

Figura 1 - Mapa do estado de Roraima

Fonte: Saude em Tela, 2018

Como discorrem Santilli (1989) e Diniz (1972), uma
das estratégias da sociedade local muito usadas foi o
apadrinhamento de crianga indigenas (das etnias Wapichana,
Macuxi, entre outras) com intuito de manter o indigena sobre

16 Disponivel em: https:/ /ssaudeemtela.com.br/2018/06/24/roraima
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o seu dominio. Depois, ocorreram casamentos interétnicos
entre brancos e indigenas que garantiram nuances particulares
para o desenvolvimento da sociedade regional. A histéria do
contato e a constituicdo dessas relacdes entre aqueles que
colonizaram as terras tradicionalmente ocupadas pelos povos
indigenas ajudam a explicar as relacdes atuais dos Macuxi
com a sociedade regional e local.

As relacdes de compadrio cristio entre missionarios e os
indigenas Macuxi no Rio Branco no século XIX

Farage (1991) nos situa acerca da situacdo dos indigenas
em relacdo as disputas que ocorreram na atual fronteira entre
Brasil e Guiana, entre portugueses e britanicos, por meio
de relatos do naturalista R.H. Schomburgk. A alegacao de
Schomburgk atestava uma possivel invasao da fronteira pelos
portugueses. Com a auséncia dos missionarios, os indigenas
estavam vulnerdveis para a exploragao por parte do Governo
brasileiro, sendo necessario demarcar a fronteira entre o
império brasileiro e a Guiana Inglesa.

A historia do aldeamento do rio Branco, como destaca
Farage (1991), acontecera posteriormente as reformas
pombalinas, sendo o Forte Sdo Joaquim uma construcao
de estratégia militar. Ha relatos da presenca dos primeiros
missiondrios que circulavam pelo vale do Rio Branco, os
Carmelitas'” que realizavam viagens esporddicas para a
regiao, fazendo o trabalho de desobriga'® (Cf. Farage, 1991).
Fontes indicam que foram construidos cinco aldeamentos: N.
S. da Conceigao (no Uraricoera); Sao Felipe (Tacutu); N.S. do
Carmo (baixo rio Branco) e Santa Barbara e Santa Isabel (rio
Branco).

O vale do rio Branco era de dificil acesso, entdo os
Carmelitas aproveitavam a estadia na regido e procuravam
batizar a maior quantidade de individuos que podiam ao

17 ~ . .
A autora refor¢a que ndo foram os Carmelitas que comegaram a formacao de
aldeamento na regido como foi relatado na histéria da regido, corrigindo assim
um erro. De certo era da jurisdicdo dos Carmelitas e este tinha a intencdo de
estender sua atuagéona area, porém, isso nao ocorreu, por causa da secularizacao
dos missionarios, tal como Farage (1991, p.129) argumenta.

B0 “desobriga” significava o cumprimento dos preceitos do catolicismo pelos
Carmelitas, por meio da incursdo da Igreja Catoélica a regides de dificil acesso,
praticando a catequese.
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mesmo tempo em que celebravam missas. A informacgao dessa
primeira fase do aldeamento indigena, com base nas fontes
coletadas por Farage, sugere que 1780 individuos tenham
sido batizados aproximadamente, sendo 700 criancas. Na
segunda fase do aldeamento indigena, ndo ha relacdo geral
de nameros de batizados, apenas através dos nomes cristaos
listados na lista batismal sabe-se que foram 289 individuos
batizados.

A amostragem sugere que os missionarios tinham como
alvos as criangas, pois aos adultos cabia uma catequizacao
prévia, isto é, s6 era possivel o batismo quando o indigena
demonstrava um pouco de nogdo de conhecimento cristao,
segundo Farage.

Na concepcao da Igreja Catdlica, o batismo configura
um ponto importante, pois o sacramento do batizado de
um individuo representa para a Igreja a sua entrada na
cristandade. Neste sentido, a presenca dos padrinhos é
fundamental, pois sdo criados lagos de parentesco entre os pais
e os padrinhos através do rito do batismo e ao mesmo tempo
a crianca deixa de ser paga. Ndo é o intuito aqui aprofundar
a discussdao em torno da religido catélica, porém é pertinente
situar o batismo, pois hé relacdo com a dinamica da histéria
da colonizacdo do Vale Amazonico. Espeficicamente os lagos
criados a partir do apadrinhamento de criancas indigenas
usados pelos colonizadores como estratégia de dominacdo
por meio do compadrio. Muitos missionarios (Carmelitas,
Jesuitas e Beneditinos) viajaram para a regido amazonica,
acompanhando militares portugueses no processo de
aldeamento indigena, como afirmam Farage (1991) e Santilli
(1989).

No Vale do Rio Branco, a missdao destes era batizar um
numero significativo de indigenas para poder assegurar
os limites territoriais do Estado Brasileiro na disputa com
a Inglaterra, assim usados como “muralhas humanas” no
tempo da colonizacao, conforme salienta Farage (1986). Esta
fixacdo dos indigenas da regido consistia na aplicacdo de
um “conjunto de regras” que ndo consideravam a estrutura
social dos povos habitantes do Rio Branco (Farage, 1991, p.
128). Para assegurar as fronteiras, os portugueses fizeram dos
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povos indigenas “homens civis”, e “homens cristdos” como
afirma a autora:

No bojo destas questdes, marque-se inicialmente o carater
estratégico-militar da ocupacado portuguesa do Branco, exemplo
extremo do préprio carater da colonizacdo da Amazoénia [...]
Para além do interesse econdmico que pudesse oferecer a
regido, tratava-se neste primeiro momento para os portugueses,
de formar no rio branco uma barreira contra invasdes ao
Vale AmazoOnico, mas note-se, uma barreira humana; desta
perspectiva, a submissdo dos indios, como vimos, premissa
fundamental no projeto colonizador portugués para a Amazoénia
como o todo, neste caso seria, mas do que nunca, um imperativo.

(Farage, 1986, p. 264).

Nesta primeira fase, nao houve presenca do povo Macuxi
nos aldeamentos, o que marca longa resisténcia em relagao
aos portugueses que s6 foram aldeados em 1789. Sobre esse
processo, discorre Diniz (1972):

Embora os Makuxi sempre mostrassem retraidos a uma
aproximacao do Forte, nem sempre tiveram atitudes hostis. Em
maio de 1784 o cabo Miguel Archanjo, chefiando uma escolta,
esteve no rio Tacutu e foi bem recebido por aqueles indigenas. No
mesmo ano Annanahy um “principal” dos Makuxi acompanhou
uma escolta até a Fortaleza, onde recebeu presentes e por sua
vez, prometeu que oportunamente desceria com sua gente. Mas a
escolta foi buscé-los encontrou apenas duas casas vazias. (Diniz,
1972, p. 29).

Os povos indigenas em geral eram considerados como
“selvagens” aos olhos dos colonizadores, precisavam
ser “pacificados” e a Igreja se incumbiu de catequizar os
indigenas. A catequizacdo foi uma estratégia severa, pois as
criancas indigenas eram castigadas, chicoteadas e proibidas
de falar sua lingua. Este impacto se reflete atualmente nas
comunidades proximas a cidade de Boa Vista em que muitos
soemnte falam o portugueés.

Para Gomes (1991), os indigenas eram vistos pelos
colonizadores como “selvagens”, “desprovidos de fé” e como
“seres incapazes”. Entdo, a evangelizagdo, o batismo e os
nomes ocidentais os tornavam “cristaos” e, assim passavam
a ser considerados “pessoas”. Nao é de estranhar que muitos
indigenas como os Macuxi, Taurepang e Wapichana tinham
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nomes portugueses que foram registrados pelo etnégrafo
Koch-Grunberg (2006) quando esteve visitando a regido e
conviveu entre os indigenas.

Os aldeamentos fracassaram por varios motivos; segundo
Farage (1991), pelo ndo planejamento consistente, pela falta
de recursos e a exploracdo da forca da mao de obra indigena.
Os indigenas que estavam no aldeamento foram enviados
para trabalhar na extracdo de borracha no Alto Rio Negro
(Farage, 1991). Outro ponto foi o uso da forca da violéncia
resultando em fuga em massa dos indigenas. Nova tentativa
de aldeamento seria elaborada em 1784. Nessa etapa,
permaneceram quatro aldeamentos, além da N.S. do Carmo,
que ndo tinham aderido a revolta, sdo esses: Sdo Felipe, Sao
Martinho, Santa Maria e Nossa Senhora da Concei¢ado. Esses
tiveram uma duracio curta, acabando de vez as tentativas do
processo de aldeamento indigena no Rio Branco.

As relacdes de compadrio no caso indigena

As relagdes de compadrio entre os Macuxi antes do
contato com a sociedade envolvente ja é um extenso tema
de pesquisa, porém, podemos nos basear em alguns autores
que trazem importantes contribuicdes. Schiel (2018) ressalta
sobre o interesse pelo estudo das relagdes de compadrio na
antropologia que comeca na Europa:

O compadrio é um tema classico na antropologia da Europa
mediterrdnea, bem como naquela das extensdes latinas do
continente americano. Trata-se de assunto recorrente na etnologia
indigena da Mesoamérica e da regido andina da América do Sul,
uma vez que nhessas dreas etnograficas o fenémeno do compadrio
adentrou as relagdes de parentesco indigenas de forma mais
entranhada. Entretanto, o tema é virtualmente inexistente na
etnologia das Terras Baixas da América do Sul. Nessa grande area
etnografica, o compadrio ndo parece ter tido a penetragdo que
teve nas outras areas da América indigena. (Schiel, 2018, p. 89).
Lanna (2009) segue a mesma argumentagao sobre o estudo

do compadrio, quando afirma:

O compadriondo parece ter, no Brasil, amesma presenca consciente
que tem em outras partes da Ameérica Latina, como no México,
por exemplo, pais em que se apresenta como uma verdadeira
institui¢do. Isso ndo significa que nado tenha importdncia no
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Brasil, mas esta €, aqui, mais estrutural do que institucional e sua
presencga é mais inconsciente do que consciente. Como instituicdo,
o compadrio estd presente em varias partes do mundo latino e
mediterrdneo e vem ha décadas recebendo analises clédssicas
que serdo simultaneamente recuperadas e criticadas aqui.
Recuperadas, por representarem um momento importante da
chamada “antropologia simbdlica” e criticadas, pelo seu aspecto
funcional. Essa conjuncdo entre analise simbolica e funcional -
presente nas andlises classicas do compadrio feitas nas décadas de
1950, 1960, 1970 e 1980 - parece atual e esté focalizada em quase
todos os autores mais influentes na sociologia deste século XXI,
como Foucault e Bourdieu (Lanna, 2009, p.06).

Wolf (1990) argumenta acerca das relagdes construidas em
torno do parentesco, as amizades e principalmente “patrono-
cliente”. Ao analisar a unidade de parentesco dentro de
uma sociedade complexa, ele a chama de grupo corporado,
definindo um grupo que regula meios para defender o seu
patrimonio e em prol dessa defesa se mantém coalizados. O
autor analisa de maneira funcional as relacdes que os grupos
tracam quando o interesse esta localizado em torno da terra.
Os grupos selecionam aqueles que podem fazer parte das
relagdes de parentesco e de afinidade. Lanna (2005), por sua
vez, faz criticas justamente as analises funcionalistas das
relagdes dos grupos pesquisados por outros autores, por
serem realizadas de forma fragmentada, ndo permitindo
voltar atencdo as relagdes de parentesco, vistas como “meios
para os fins utilitarios” (Lanna, 2005, p. 45). Dessa forma:

Também se elucida que a desigualdade nao é funcdo de um
objetivo, mas esta presente, desde o inicio, na constituicdo mesma
de qualquer lago social. Além de realidade psicoldgica, ela é
constituida socialmente e, mais ainda, essa construg¢do nao se da
apenas a partir de dominios politico econdmicos. (Lanna, 2005, p.
45).

Diante destas colocacdes, o autor tem como proposta
compreender o compadrio como uma série de trocas, o que
permite observar como ele pode, “ao mesmo tempo, ser
hierarquicamente englobado por relacées politico-econémicas
e tornar-se uma relagdo fundante” (Lanna, 2005, p. 45). A
proposta do autor pode se aproximar com as relagdes tecidas
entre os missiondrios, a sociedade local e os indigenas da
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regido. A estratégia de compadrio foi uma relacdo hierarquica
e violenta, pois por meio do compadrio, os compadres
fazendeiros conseguiam manter dominio e exploragdo da
mao-de-obra indigena, uma vez que o indigena nao era
remunerado pelo compadre (fazendeiro).

O compadrio cristdo foi baseado em uma relagao de troca,
ou seja, a conquista pelos missiondrios da confianca e afinidade
dos indigenas. Entre os fazendeiros e os Macuxi, havia um
sentimento de gratiddo pelo compadre que o “ajudava,
mascarando uma relacdo de subordinacéo; o uso da mao de
obra sem remuneragao nas relacdes de compadrio apontava
essa permissividade, como sera explicado mais adiante. Ao
nos deslocarmos para as comadres no contexto da pesquisa,
nao se trata de uma relacdo de subordinacdo, uma relacao de
hierarquia ou de troca, mas uma relacdo respeitosa marcada e
afirmada pela diferenca. Isto é, as mulheres ndo indigenas, na
concepgao da mulher Macuxi, sdo “estranhas”, nao acreditam
nas mesmas coisas que as mulheres Macuxi acreditam, ou seja,
os espiritos ndo as atingem. Todavia, sempre ouvia a minha
mae chamar uma mulher ndo indigena de oma’pa. Durante
o campo, tive a oportunidade de desvendar o significado-
Chamar uma karaiwa’pa de oma’pa se deve ao fato de ela ser

“outra mulher”. Portanto, as mulheres nao indigenas sao
classificadas como oma’pa, tal como serd visto no préximo
topico.

As relacdes de comadrio entre as mulheres indigenas e nao
indigenas

As relacdes a partir da categoria comadre estdo muito
ligadas ao bom convivio entre mulheres distintas. O termo
comadre, na concepcao dessas mulheres indigenas, é utilizado
para aproximar as mulheres ndo indigenas, por que nos relatos
delas as karawai’pa sdao “outra gente”, outro tipo de mulher
e por isso sdo diferentes de nds. As mulheres ndo indigenas
sdo outras e ndo partilham a mesma visdo das indigenas, essa
diferenca se expressa no corpo e na relacdo com a natureza.
A menstruacdo nao é vista como um periodo que requer
cuidado, bem como os espiritos, os donos das florestas ndo
causam mal, para elas, assim sendo consideradas Oma’pa
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(bicho). A mulher que ndo faz parte do grupo é de certa forma
uma “estranha”, “desconhecida”, por isso a necessidade de
familiarizar por meio da categoria comadre, o que equivale
a categoria nativa eru. Essa palavra designa cunhada, mas
também tém outros significados, um deles seria transformar
uma afim em parente, portanto torna-la familiar. Algumas
distingdes sao pontuadas pelas mulheres Macuxi em relacao
as mulheres ndo indigenas: tém facilidade para adoecer, os
corpos delas estdo sempre doentes, por isso, sentem dores
de cabecas, sentem “quenturas” no caso da menopausa. Isto
porque ndo prepararam e nem cuidaram do corpo quando
eram jovens.

Ao mesmo tempo por se encontrarem vivendo fora de
suas comunidades de origem elas passam a ter contato com
o mundo dos ndo indigenas. Ressalto o fato de estarmos
assumindo o ponto de vista das mulheres mais idosas,
consideradas as detentoras do conhecimento indigena e a
partir delas as relagdes que estabelecidas com outras indigenas
e ndo indigenas.

Achei pertinente fazer andlise do termo eru, porque ele
atua dentro da organizacdo social de parentesco como termo
classificatorio, sendo usado para se referir a irma do marido
ou a esposa do irmdo. No entanto, as mulheres Macuxi s6
usam o termo eru para se relacionar com as outras mulheres
indigenas da mesma idade, seja do mesmo ou de outro
grupo. Logo o termo eru seria equivalente ao termo comadre
também utilizado pelas mulheres Macuxi para construir
relagdes amigéveis com as mulheres ndo indigenas da mesma
faixa etdria. Riviere (2001) ja apontava a idade como um
fator importante para o estabelecimento de relacdes entre os
individuos. Além disso, os jovens devem ter respeito pelos
mais velhos, dadas as diferencas de nivel geneal6gico e de
idade.

O termo classificatorio eru é usado para as mulheres de
outro grupo, sendo uma forma de estreitar lagos de afinidade
com alguém distante, ndo parente. Seria similar ao caso dos
Krah¢ analisado por Cunha (1978), enfatizando a importancia
do outro na relacdo da amizade:



Para o Kraho, de fato, o amigo formal é sempre conceptualmente
o distante, o outro, o ikhuanare, ndo parente, muito embora haja
casos de consanguineos e afins portadores de nomes ligados por
amizade formal, que pode ou ndo ser cultivada como tal (ja que
pode ser destruida pela simples inobservancia da evitagdo) [...]
Ora os estrangeiros sdo por defini¢do os que fogem a estrutura os
que nela estdo privados de lugar, e assim os mais indicados para
as relagoes prazenteiras. (Cunha, 1978, p. 85).

A presenca de uma outra mulher, na “condicdo de
estrangeira” é um elemento importante para as relacdes
cordiais ou prazenteiras, como discorre Cunha (1978). Se
os outros distantes ndo parentes sdo chamados de tiaron
pemongon, pelos Macuxi, logo a classificacdo social eru seria
uma forma de estreitar uma relagdo prazenteira com uma
mulher indigena de outro grupo. Ja para as mulheres ndo
indigenas, o termo usado na lingua portuguesa seria comadre,
equivalente, portanto, a eru. Nesse sentido, seria uma relacao
que permite uma certa intimidade e aproximacao.

Dessa forma, as classificagdes e o emprego de cada
categoria sdo usados no contexto da interacdo social, ou seja,
a categoria ordenada, por exemplo: manon sera sempre usada
para se referir mulheres jovens independentemente se irma
ou ndo. Exemplo: uma tia chama a sobrinha de manon, essa
sobrinha chamara as filhas de manon, as filhas chamam as
suas filhas de manon assim sucessivamente. Uma mulher
mais velha pode se referir a uma jovem como manon.

A comparacdo com a karaiwa’pa ocorre porque muitas
se acostumam a comer e viver como 0s karaiwa, bem
como adotam a vestimenta dos ndo indigenas, sendo essa
aproximacao quase inevitavel no municipio de Normandia.
Este estilo de vida que as mulheres Macuxi experimentam
no municipio ao se aproximarem do estilo de vida dos ndo
indigenas, também ¢é vivido pelas mulheres Tukano quando
estas se deslocam para a cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira.

A transformacdo éresultado do processo do distanciamento
domodo de viver dacomunidade, participando das atividades
sem coletividade. Isto é, na cidade tendem a se aproximarem
do estilo de vida dos ndo indigenas, o que envolve o consumo
de alimentos, até a realizacdo de determinados trabalhos,
principalmente empregadas domésticas, no caso das mulheres
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Macuxi. A respeito dessa transformacdo, argumenta Lasmar
(2005):

[...] As mudancas que ocorrem no modo de vida de uma pessoa
sdo descritas como alteragdes corporais, produzidas pelas
circunstancias da vida que leva: o que come, o tipo de trabalho que
realiza, com quem se casa e convive. [...] Assim, se o modo de vida
de uma pessoa define suas formas de interacdo com os outros do
mesmo modo que define quem sdo esses ‘outros’ com os quais ela
vai interagir, ele produz um corpo especifico. O caso das mulheres
casadas com brancos é particularmente ilustrativo. Ao realizar
essa associacdo conjugal, elas dao passo significativo na direcdo do
modo branco de viver. A necessidade de cozinhar para o marido e
a vontade manifesta de comer com ele faz que incorporem, em seu
cotidiano, a dieta ocidental. Além disso, elas adotam um figurino
cada vez mais parecido com as das mulheres brancas, e a roupa,
neste contexto, pode ser vista como um instrumento de alteracao
do corpo [...] Mas ao contrario da cor da pele, dos tragos do rosto e
do aspecto dos cabelos, caracteristicas transmitidas nos fluxos das
geracdes, as impressdes corporais produzidas pela vida que se leva
possuem um carater reversivel. (Lasmar, 2005, p. 93).

Como podemos observar, as mulheres Macuxi vivenciam
experiéncias similares as das mulheres Tukano casadas com
os ndo indigenas em Sao Gabriel da Cachoeira. As mulheres
Macuxi casadas com os Karaiwa se distanciam um pouco
dos costumes indigenas ao passar a consumir alimentos dos
brancos. Mas, por outro lado, procuram meios para manter
seus costumes e assim buscam outras indigenas que moram
no municipio para obter os produtos nativos. Se ndo podem
comer nas suas casas, vao visitar casas de outras mulheres
indigenas com a finalidade de comer e conversar no idioma,
ou seja, buscando reafirmar a sua condigdo indigena.

A percepcao das mulheres Macuxi em relagao as karaiwa'pa
vaisendo construida pela experiéncia e contato principalmente
a partir da relagao de trabalho como empregadas domésticas.
Entdo, o termo comadre em minha experiéncia de campo
sempre foi usado por ambas.

Nesta situacao, o uso do termo comadre ndo tem a ver com
uma ligacdo batismal, mas como uma forma de estreitar relacao
com as mulheres nao indigenas, portanto, uma “afinidade
potencial”. Corroboro com o argumento de Viveiros de Castro
(2014), a nocdo de afinidade amerindia é o principio de um
mecanismo interno, pois partindo da ideia de que os vinculos
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de parentesco sdo caracteristicos de muitos povos indigenas
amazoOnicos, isso levaria a formacdao de uma comunidade. Os
que nao sdo integrantes da comunidade, sdo outros: “muitos
povos indigenas, que veem gente nao-aparentada e membros
de outros grupos como seres de escassa e dubia humanidade.
O exterior, nessa visdo, seria pura negatividade, auséncia de
relacdo. A socialidade termina onde a sociabilidade acaba”.
(Viveiros de Castro, 2014, p. 286).

O termo Eru pode ser usado pelas jovens desde que estas
sejam cunhadas em potencial (exemplo dos primos cruzados
bilaterais). Mas quando a eru é mais velha que a sua eru/
cunhada, o emprego da categoria pode ser manipulado, como
discorre Riviere (2001):

Quando o nivel genealdgico e a diferenca de idade ndo coincidem
exatamente, pode ser possivel manipular as categorias, de tal
modo que isso aconteca. Dessa maneira, a idade relativa determina
frequentemente o relacionamento categérico e torna congruente
a genealdgicos e atitudes convencionais. Assim, pode-se dizer,
num sentido muito lato, que embora o relacionamento entre as
categorias seja especificadas em termo genealdgicos, o contetdo
do relacionamento é altamente dependente da idade relativa
daqueles que estdo envolvidos e qualquer discrepancia séria leva
a reclassificagdo. E, portanto, apropriado dar énfase no fator da
idade. Nao se deve, porém, deixar de notar nos estreitos limites da
aldeia e, dados numerosos e lacos genealdgicos entre os habitantes,
uma discrepancia entre genealogia e idade ndo é uma ocorréncia
frequente. (Riviere, 2001, p. 84).

Quando o uso da categoria eru se aplica as mulheres
indigenas de outro grupo, prevalece a mesma classificacao da
organizacdo do parentesco, aquele que ndo é parente pode se
tornar um afim. Eru pode ser empregado para uma mulher
que vocé queira que seja sua cunhada, como exemplo o que
ouvi conversando com algumas mulheres Macuxi: “Eu posso
chamar uma mulher indigena de eru como uma brincadeira, mas
ja querendo que ela seja esposa do meu irmdo”.(D. A. 43 anos,
17/07/2017).

Asrelagdes das mulheres Macuxi é nortedo pelo termo eru,
tanto entre si, como para com as outras mulheres pertencentes
a outro grupo (Wapichana ou Patamona), como ja vimos.
Quando estdo entre si, falando sobre as comadres, elas usam
o termo eru (para as comadres). S6 quando vao falar na lingua
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portuguesa é que elas usam o termo comadre, o que nos leva
crer que o termo comadre seja uma palavra equivalente ao
termo eru.

As mulheres jovens ndo indigenas jamais serdo chamadas
decomadre, muitas mulheres Macuxiusam o termo “maninha”
ou chamam pelo nome. A meu ver, isso se aproxima da
classificagdo da categoria nativa manon. O termo Manon tem
outro significado, além de ser um termo classificatério para
chamar uma pessoa jovem, significa dizer que a mulher é
bonita.

Algumas mulheres Macuxi ja& trabalharam como
empregadas domésticas na casa de algumas mulheres nao
indigenas. Entdo, as rela¢cdes se mantém mesmo que ndo sejam
mais patroas ou empregadas, mas apenas como comadres.

Karaiwa, para elas, sdo pessoas, mas sao também omakon
porque ndo sdo afetados pelas entidades que os indigenas
acreditam. As entrevistadas pontuam essas diferencas,
salientando que, quando eram mais novas, obedeciam a tudo
que suas maesousuas avos falavam. Portanto, tomavam coisas
amargas, tendo cuidado com a época em que menstruavam,
isto é, seguiam as regras durante este periodo, como nao
ficarem descalcas, naoandarem no sol enaocomerem doces. As
comadres ndo representam perigo, como as mulheres de outro
grupo indigena. Como observei a partir da fala das mulheres
Macuxi, elas salientam bastante a forma de cuidado do corpo.
O que implica compreender a necessidade da construcao do
corpo constantemente, inclusive para envelhecer sem adoecer.
Outro aspecto que vale ressaltar em relagdo ao corpo, tal como
no preparo do ritual da puberdade em que é fundamental a
reclusao, a prética de resguardo também envolve restri¢cdes de
alguns alimentos apontado por Tempesta (2004). O cuidado é
importante porque a mae é responsével de inciar a construcao
da crianca em pessoa por meio do leito materno.

O termo comadre é usado em diferentes contextos,
um deles seria para compor os lacos de compadrio cristao
compreendidos como ligacdo social que unem a familia
pai/compadre e mae/comadre por meio do sacramento do
batismo, tornando assim a familia unida espiritualmente, por
lagos que expandem as redes de relagdes sociais do afilhado.
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Sabendo que o uso da categoria compadre também possui
ambiguidade, Schiel (2018) amplia o uso dessa nogdao, no
intuito de estreitar relacdes com os estranhos:

Portanto, tal como a afinidade potencial, que é formulada a partir do
parentesco e se projeta para fora do socius, o compadrio igualmente
se projeta para o exterior, classificando virtualmente estranhos,
pessoas ndo ligadas por lagos de parentesco, aquele missivista que
lhe remete o vocativo de “compadre” (Schiel, 2018, p. 196).

Silva (2017) ressalta que para o povo Chiquitano hé varias
formas de “fazer compadre” (no termo nativo), uma em
especial esta na escolha do padrinho e madrinha para uma
crianca que ao nascer requer cuidado dos familiares. Quando
uma crianga Chiquitano nasce, ela ndo possui nenhum nome,
se encontra em uma condi¢do de tsauka . O batismo e a
nominacao fazem com que a crianga se torne humana e tenha
uma identidade. Além do compadre de batismo, ha outra
forma de fazer “compadre” que me chamou muito atengao,
0 que se aproxima das relagdes entre as mulheres Macuxi e
as mulheres ndo indigenas - o compadrio de respeito. Como
apontado por Silva (2017, p. 603):

O “compadre de respeito” ocorre entre duas pessoas que desejam se
respeitar e evitar brigas entre si. O interessado convida outro para
ser seu “compadre” e argumenta que este é o maior de todos os
respeitos, cumprimentam-se tocando os ombros direitos, os ombros
esquerdos e apertando as maos; a partir desse momento, ambos
seguirao as regras de respeito.

A nogao de respeito é algo levado muito a sério pelas
mulheres Macuxi assim como para o povo Chiquitano.
As mulheres Macuxi explicam que o respeito com outras
mulheres é fundamental, porque elas representam certo
perigo (por serem pertencentes a outro grupo). No entanto,
com as comadres o respeito é mantido, pois ja vivem em uma
cosmologia bem diferente daquela das mulheres indigenas,
como aludi anteriormente.

Portanto, a categoria comadre usada pelas mulheres
Macuxi envolve um jogo de aproximagdo e distanciamento
dentro das perspectivas em torno da nogao do ser mulher, da
reputagao moral em torno do saber fazer doméstico, das suas
habilidades e do cuidado.
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Do ponto de vista ocidental, os afazeres domésticos
sdo vistos como algo entediante e como uma obrigacao,
mas as mulheres Macuxi, tal como ressalta Overing (1999),
compreendem-nos como algo prazeroso similar aos Piaroa.

A partir da observacdo de campo com essas mulheres
indigenas pude analisar estas relacdes, pensando na nocdo
de comadrio. Primeiramente, a relacdes destas mulheres
nao envolve uma assimetria, mas um esfor¢o por parte das
mulheres Macuxi em fazer as ndo indigenas mais proximas,
ou seja, torné-las familiares, quase parentes. Mesmo que se
apresentem diferencas entre elas: mulheres distintas entre
si no cuidado com o corpo, no consumo de alimentos, entre
outros aspectos, mas que compartilham o cotidiano de viver
no municipio.

Consideracoes Finais

O emprego dos termos eru/comadre pelas mulheres
Macuxi para estreitar relagdes com as outras mulheres foram
a porta de entrada para analisar as formas de diferenciacao
e aproximacdo entre mulheres indigenas e ndo indigenas.
A presenga da “Outra” é importante para a reprodugao e a
manutenc¢ado da vida cotidiana das mulheres Macuxi. Podemos
também analisar que o contato trouxe, como argumenta
Schiel (2018), uma justaposicao de duas formas de institu-
cionalizagdo, isto é, os indigenas encontraram uma forma de
traduzir, ao seu modo, as relagdes de compadrio ou comadrio.
Este é caso da relacdo entre as mulheres Macuxi com as nao
indigenas. Observamos que os termos eru e comadre sdo
usados com a mesma finalidade pelas mulheres Macuxi, ou
seja, em um esfor¢co constante de torna as outras, tanto as
mulheres indigenas de outro grupo, como as karaiwa’pas,
parentes por afinidade.

Porém, as relacdes entre as erus e as comadres possuem
alguma distingdo. O termo classificatério eru é usado tanto
para se referir a mulher do irmao como também para se referir
a irma do marido. Porém, a categoria eru pode ser ampliada
para as mulheres de outros grupos indigenas com a mesma
faixa etaria.
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Assim, o fato de uma mulher chamar outra indigena de
eru pode ser interpretado de duas formas. Na primeira, a
condigao dessa mulher como eru pode ser a de uma cunhada
em potencial, sendo que a idade nado influencia muito nessa
relacdo, afinal a mulher chamada de eru pode ter a mesma
idade ou ser mais velha. As relacdes entre as cunhadas/erus
serdo regradas por essa categoria. A segunda interpretagdo
atribui o termo eru as outras mulheres indigenas de outro
grupo e carrega um sentido de respeito mutuo.

Chamar a mulher ndo indigena de comadre se aproxima
ao uso do termo eru. Ja que em relacdo a esses dois termos
estdo em jogo tanto uma relacdo de respeito e esforco de fazer
o ndo parente em afim, quanto uma questdo de marcacao das
diferencas, sobretudo, entre as mulheres Macuxi. Semelhante
ao que Lasmar (2005) relata sobre a presenca das mulheres
estrangeiras no grupo Tikuna do Alto Rio Negro, elas sdo
fundamentais para a reproducdo de pessoa e a reprodugao
da comunidade, sendo responsaveis pela manutencdo do
equilibrio.

Para tentar compreender de forma analitica procurei
associar a semelhanca da palavra nativa eru usada pelas
mulheres Macuxi nas relacdes sociais de afinidade com as
mulheres da mesma etnia. As mulheres Macuxi ndo chamam
todas as mulheres indigenas de eru, as jovens, por exemplo,
sdo chamadas de manon, assim nem todas as mulheres
nao indigenas sdo comadres, pois as jovens ndo podem ser
chamadas por essa classificagao social.

Por outro lado, talvez o termo comadrio seja uma forma de
produzir relagdes, como argumentam Schiel (2018) e Viveros
de Castro (2014), tendo em vista que estes discorrem que é
uma caracteristica dos povos indigenas ajustar formas de se
relacionar com outros que ndo pertencem ao coletivo, umas
delas seria por meio de “domesticar” o outro, de torna-lo
familiar, de torna-lo parente, seja com a intencao de chamar
de cunhado, cunhada, primo, prima ou de amiga, sendo este
o caso das mulheres Macuxi na relacdo com as karaiwa’pas.
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Resumo

A intencao desse artigo é oferecer reflexdes sobre vivéncias
corporais em grupo enquanto potenciacdo emancipatoria.
Iniciamos problematizando o conceito de vivéncia e de corpo
desenvolvidosnasRodasdo Lavrado, acdorealizada no ambito
do Projeto de Extensdo Apoio aos Refugiados em Roraima do
Instituto de Antropologia/ UFRR. As vivéncias fazem parte de
agenciamentos micropoliticos, porém continuas na construcao
de uma cultura baseada na integralidade da vida humana.
O corpo é a base de nossa experiéncia relacional. Nossos
corpos sdo organismos vivos que interagem com o ambiente.
Discorremos sobre a experiéncia com dancas circulares, yoga
e dindmicas de percepgdes corporais utilizadas nas Rodas do
Lavrado (2018-2020). Por fim, refletimos sobre a transformacgao
social e a autogestao dentro do contexto de retrocesso politico
e da pandemia do novo coronavirus que estamos vivendo no
Brasil.
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Introducao

O objetivo principal desse artigo é oferecer reflexdes
sobre vivéncias corporais em grupo enquanto potenciacao
emancipatoria. Baseamo-nos na experiéncia das “Rodas do
Lavrado” (2018-2020)%, cuja equipe de trabalho foi composta
por José Carlos Franco de Lima (antropdlogo), Lisiane
Machado Aguiar (comunicadora), Inara do Nascimento
Tavares (antropdloga), Oswaldo Abimael Betancourt
Nunez (neurocirurgiao), Maria Eugénia Hernandez Yépez
(educadora). A acdo foi circunscrita no ambito do Projeto
de Extensdo Apoio aos Refugiados em Roraima da UFRR.
Este periodo coincide com o tltimo ano do governo Temer e
primeiro ano do governo Bolsonaro. O clima de medo diante
da possibilidade da extrema direita tomar o executivo federal,
em 2018, e o clima de suspense do que poderia acontecer em
2019 diante das primeiras medidas de contingenciamento
do governo Bolsonaro, caracterizou o ambiente sociopolitico
das Rodas do Lavrado. Ao promover agdes afirmativas de
coletividades autonomas resistimos as tendéncias autoritarias
e disciplinadoras que dominaram a cena politica no Brasil
desde 2016. Iniciamos com a pratica de dangas circulares
no primeiro semestre de 2018. No segundo semestre,
incorporamos a percepcao corporal. Em 2019, introduzimos
a Yoga. Além de ser uma atividade de extensao universitaria
inserimos a atividade no programa da disciplina Antropologia
do Corpo ofertada pelo Curso de graduagdo em Antropologia.
Em 2020, encerramos as atividades da Roda do Lavrado
devido a pandemia.

Queremos inicialmente apresentar o conceito de vivéncia
com o qual trabalhamos na Roda do Lavrado. Vivéncias
sdo momentos grupais nos quais buscamos sentir de forma
consciente nosso corpo em movimentos integrativos: seus
processos organicos, sua fluidez, suas interagdes com os
outros e com o ambiente. Si0 momentos para dedicarmos
cuidados aos nossos corpos, possibilitarmos trocas afetivas
e a conscientizagdo dos movimentos corporais. As vivéncias
sdo momentos de ruptura com a rotina didria. E um tempo

2 As praticas intgrativas e complementares ja sdo reconhecidas pelo Ministério da
Saude, por meio da Portaria N° 849/2017.
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dedicado a experienciar percepgdes distintas daqueles
padrdes usados cotidianamente.

Nossa intencdo foi desenvolver, através das vivéncias,
novos esquemas de percepcdao e movimentagao corporal que
pudessem ser incorporados ao nosso cotidiano. O que significa
sair da zona de conforto de habitos corporais restritivos
para experimentar diferentes possibilidades. As intencdes
que estabelecemos nas vivéncias agenciaram um campo
sinergético que envolve acOes e experimentagdes. Podemos
definir nossos encontros como terapéuticos, meditativos,
pedagogicos, politicos e recreativos numa visao de integracdo
das dimensdes sociais, fisicas, emocionais e intelectuais dos
participantes.

Para Guattari e Rolnik (2011), a vida de um individuo é, em
si, uma singularidade. As dimensdes socioculturais, fisicas,
emocionais e mentais compdem uma sinfonia rizomatica.
Nossas experiéncias cognitivas sdo construidas nas relacoes
sociais e condicionam a interpretacdo dos acontecimentos
existenciais. As representacdes socioculturais de tempo,
de espaco e de significados que introjetamos ao longo de
nossa vida; as producoes de subjetividades configuradas em
nossas relagdes afetivas; as estruturas intelectivas adquiridas
em nossa vida social sdo alguns dos componentes desses
esquemas cognitivos.

Nosso bem-estar é precioso. Ele é acompanhado pela auto
aceitagdo e aceitacao do outro. Aceitacdo, aqui, implica em sair
da posigado de controlador(a) para a posicao de observador(a)
e de experienciador(a). Deixamos que o0s acontecimentos
corporais e relacionais se manifestem. E percebermos os
fendmenos corporais e relacionais que se apresentaram.
Autoimagem e alter-imagem se constituem nas relacdes socio
grupais. Somos organismos porosos e relacionais. Nesse
sentido, autoestima e reconhecimento social caminharam
juntos nas vivéncias. Perceber-se é sempre um processo
relacional que envolve um reconhecimento mutuo. Por isso,
a abertura emocional é fundamental para que as vivéncias
nos tragam novos aprendizados. Vivéncias sao encontros.
Buscamos que o espaco grupal seja um espaco de acolhimento
onde os (as) participantes se sintam a vontade para permitir
que as emogdes se manifestem. Nessa perspectiva, a construgao
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do conhecimento, escapa dos limites da racionalidade 16gica
experimental dominante no meio cientifico, pois abrimos
espacos para as intuicOes e para as emocgoOes. As vivéncias
fazem parte de uma revolugdo silenciosa, porém continua
na constru¢do de uma cultura do bem viver baseada na
integralidade da vida humana. Sao uma forma de espalhar
pelo mundo a noticia de que é possivel cuidarmos do nosso
corpo e cuidarmos uns dos outros (ou umas das outras).

O corpo é a base de nossa experiéncia relacional. Nossos
COrpos sao organismos vivos que interagem de forma continua
com o ambiente. Quando falamos em ambiente incluimos
o mundo imagindrio, dimensdes desconhecidas. Campos
solidos, liquidos, gasosos, eletromagnéticos, gravitacionais,
vibracionais que, entre outros, compdem os ambientes do
universo no qual vivemos. O corpo humano se configura
nas interagdes socioambientais. As herancas genéticas e as
interacdes entre os individuos e a natureza geram padrdes
somaticamente configurados. A configuragdo corporal é a
forma pela qual percebemos o mundo e a ndés mesmos(as).
Os limites entre o ambiente interno e externo sao ténues e
porosos. Mas s6 é possivel percebé-los, quando se trata de
corpo fisico.

O movimento de dentro para fora e de fora para dentro é
uma constante da vida humana. A tal ponto que a identidade
se constitui e se transforma num processo de comunicagdo
permanente. Interpretamos o que vivemos através de
representacdes simbdlicas e esquemas de percepgao. Somos
seres interativos, uma vez que nos comunicamos com o
meio circundante. Este trecho da cancdo Serra do Luar de
Walter Franco usa da poesia para expressar essa condicao de
interatividade continua do ser humano: “Viver é afinar um
instrumento. De dentro pra fora, de fora pra dentro. A toda
hora, a todo instante. De dentro pra fora, de fora pra dentro”?

Perceber o corpo é de grande importancia no decorrer das
relacdes e processos sociais nos quais estamos envolvidos. O
que sentimos se expressa em termos corporais. A indignacao
diante da opinido ptblica que aderiu ao discurso de 6dio dos
movimentos e partidos conservadores nos dltimos anos nos
atingia (ALMEIDA, 2019; SOLANO, 2019). Compreendemos

3 Disponivel em: https:/ /www.letras.mus.br/walter-franco/388644/
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que as ameacas as quais estdvamos submetidos (as) se refletiam
em nossos corpos. E tinhamos consciéncia que propor praticas
de libertacdao corporal era um ato de resisténcia a visao de
adestramento do corpo presente em instituicdes militares
e religiosas, entre as quais, muitas delas apoiaram a onda
conservadora.

Compreendemos que as expressdes espontaneas das
emocdes e o exercicio da imaginagado através da linguagem
corporal foram algumas das intencdes principais desse
espaco de vivéncia grupal. O uso das palavras é a forma mais
normatizada para revelarmos nossas posturas existenciais.
As emogdes compdem a comunicagdo humana tanto quanto
os conceitos. Nesse sentido, o registro das vivéncias se
aproxima da intuicdo poética, dando espaco para imprecisdes
e incertezas. Tanto o registro quanto o compartilhamento dos
registros ddo margem a releituras ou ressignificacoes.

Além da busca de novos caminhos para a emancipagao, as
reflexdes a seguir sdo uma tentativa de construir balizamentos
para uma etnografia de vivéncias. Pedimos aos participantes
que fizessemrelatos e registros de suas vivéncias. Uma questao
desafiadora que se apresentou, para os participantes foi como
registrar essas vivéncias grupais enquanto estes estavam
imersos nelas. A documentacdo e registro das sensacdes
experienciadas durante o processo das vivéncias grupais foi
um procedimento adotado pelos participantes para a criagao
de registros pessoais das experiéncias. Para os facilitadores, o
registro e documentacdo serviram para compor um material
informativo para compartilhar ou divulgar as abordagens
integrativas, para buscar reconhecimento das mesmas no
ambito académico e para desenvolver a capacidade de
etnografar vivéncias. Estamos aqui diante de um grande
desafio, pois envolve experiéncias conceituais, poéticas,
pessoais e grupais. Esse é um exercicio de presenca relacional.
Mais que uma técnica, a etnografia das vivéncias é a arte de
registrar e expressar biorelacionamentos.

61



Estar presente: vivenciar, registrar e compartilhar

A etnografia das vivéncias aqui proposta é um encontro.
Se baseia nos principios da pesquisa agdo participante.
Registramos, investigamos e refletimos fazendo parte da acao
grupal. O que supde estarmos disponiveis para percebermos
o(a) outro(a). O direito ao bem-estar, a beleza e a construgao
de vinculos afetivos e espagos de didlogo compde o horizonte
utépico do campo relacional no qual nos movemos.

A pesquisa participativa académica tem enfrentado
dificuldades para combinar o tempo académico com o tempo
das organizagdes sociais. O universo académico é permeado
por cobrangas e mecanismos de controle institucionais. Temos
observado que os estudantes que participaram da Roda do
Lavrado traziam expectativas condicionadas as experiéncias
da rotina wuniversitdria. Participantes da comunidade
que vieram para a Roda do Lavrado, geralmente, tinham
expectativas prioritariamente voltadas ao bem-estar.

Cada atividade ou acgdo especifica que surge nesse
movimentar-se coletivo compde uma sinfonia improvisada.
Nesse campo se manifesta o que nos habita e atravessa,
inclusive pesares, lamentos e dores. Portanto, os grandes
temas perenes e pontuais presentes em nossa sociedade se
manifestaram durante as vivéncias. Porém as formas como
foram abordados ou “digeridos” nos momentos coletivos
dependeu de cada situagao. Nossa presenca foi um deixar-se
levar intervindo.

Um exemplo dessas manifestagdes ocorreu durante
o segundo turno das eleicdes de 2018. Nossos encontros
aconteciam no Malocdo do Insikiran, um espago aberto, ao
lado de uma rua movimentada do campus universitario.
Estdvamos expostos num momento de avango e manifestacoes
de forcas retrégradas e repressoras. A angustia e o medo se
manifestaram nas praticas de dangas circulares e de percepcao
corporal, bem como nas partilhas verbais depois das
préticas. Propusemos um estado meditativo que consistiu na
intensificacdo da percepgdo do “aqui e agora”, numa tentativa
de suspender ou atenuar nossas representacdes significativas
do mundo, ou até mesmo todo desejo de “fazer alguma coisa”.
Propusemos também a interacdo entre os companheiros da
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vivéncia um estado de atencdo presente, o contrario de um
estado dispersivo da consciéncia. Aqui nos detemos para
levantar questionamentos acerca dos pressupostos tedricos,
principios, conceitos, valores e técnicas de observacdo e
intervencao, como também sobre a ideia de uma consciéncia
critica que construimos na resisténcia as forcas dominantes da
sociedade contemporanea, permitimos que fossem colocados,
reformulados ou abandonados quando necessario. Nos
permitimos propor e improvisar diferentes procedimentos. A
situagdo concreta nos guiou.

Assumir a transformacdo social como meta gerou a
necessidade de elaborarmos uma analise critica da conjuntura
politica, social e econdmica. Como também uma necessidade
de conhecermos os espacos institucionais e as abordagens
com as quais estdvamos trabalhando, inclusive identificando
as relagdes micropoliticas de poder (FOUCAULT, 1981).
Fez-se importante aqui compreendermos os movimentos
culturais com os estadvamos trabalhando: biodanca, yoga,
selfhealing, dangas circulares, entre outros. Porém esses
quadros hermenéutico-criticos devem ser atenuados durante
as vivéncias a imersdo apropriada em cada encontro das
Rodas do Lavrado. Para a construcao das reflexdes, a partir
dos registros, recorremos aos quadros analiticos com os quais
tinhamos afinidade.

As dangas circulares como cuidado

Os primeiros encontros da Roda do Lavrado ocorreram
para praticarmos dangas circulares. Dangar juntos foi um
movimento integrador de sentimentos, pensamentos e
identidades, uma pratica de cuidados consigo e com os (as)
outros (as).

O movimento das Dancas Circulares ou Dancas Circulares
Sagradas tem como precursor o bailarino e coreégrafo alemao
Bernhard Wosien, que em 1976, sistematizou essa pratica
e experiéncia na comunidade de Findhorn (Escécia). No
Brasil, o movimento das dangas chegou em 1984, a partir da
experiéncia de Carlos Solano, brasileiro que vivenciou essa
experiéncia em Findhorn. Desde entdo, as dangas circulares
tém se difundido no Brasil, sendo reconhecidas como praticas
integrativas em satde pelo Ministério Federal da Satde.
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Observamos que as pessoas que chegavam para a roda,
estudantes matriculados (as) ou pessoas da comunidade que
viram o convite nas redes sociais, estavam curiosos (as) e
timidos (as). Eram comuns afirmagdes do tipo “nao sei dangar”
e “nao tenho ritmo” e no decorrer das vivéncias, descobrir em
si a poténcia de um corpo que danga. Essa descoberta muitas
vezes foi compartilhada no momento final de partilha, onde
expressavamos em palavras como foi a experiéncia.

Muitas vezes, as elaboracdes sobre sentimentos, emocoes,
e percepgdes de si apareciam em frases do tipo: “Estou mais
feliz, mais animado” ou “tive dificuldade de movimentar
maos e joelhos”. Reconhecer o corpo e os movimentos, longe
de ser uma afirmacao de impossibilidade de expressao do
dangar, era compreendido e colocado no lugar do cuidado
de si. A sensacdo de cuidado e protecao emerge do coletivo
que baila. Para Leonardo Boff (2013), o cuidado é uma atitude
de relacdo amorosa, suave, amigavel, harmoniosa e protetora
para com a realidade, pessoal, social e ambiental”. O cuidado
estd presente desde a preparacdo da roda que abrange desde a
harmonia do espaco, a construgao do centro da roda, a selegao
de musicas e até a producdo do convite para os (as) dangantes.
Metaforicamente podemos dizer que o cuidado é a “mao
aberta” que se estende para a caricia essencial, para o aperto
das maos, os dedos que se entrelacam com outros para formar
uma alianca de cooperagdo e uniao de forgas.

O Malocao Cultural do Insikiran na UFRR é um espago
aberto, o que nos deixava muito visiveis para os transeuntes e
para os carros que passavam pelarua. Em tempos politicos com
nuancas de inquisi¢do, ficdivamos um pouco desconfortaveis
no comeco. Mas depois entendemos que dangar no ambiente
aberto eraum gesto deafirmacgao daliberdade e dacriatividade.

O centro de roda é um elemento muito importante para
a danca circular. Essa representacdo pode ser um elemento
simples no centro da roda, que ajuda o circulo a se alinhar
coletivamente. Fizemos algumas experiéncias de centro: um
cesto, que ao final guardava por escrito algumas impressdes
dos (das) bailantes sobre a vivéncia da roda; uma mandala
pequena colorida; plantas e alimentos para compartilhar;
objetos trazidos pelos(as) dancantes. Em algumas rodas
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tivemos a experiéncia de criangas pequenas que atraidas para
o centro da roda, viveram e nos propiciaram a experiéncia de
um centro vivo energeético.

As miusicas e as frases coreograficas eram planejadas
previamente pela focalizadora. A roda girava com uma média
de 8 a 10 dangas que variavam em sua execugdo conforme o
grupo. Também havia mudangas demandadas pela energia
do grupo ou mesmo a repeticdo de dancas que exigiam mais
atencdo e presenca. Nesse tipo de dangas circulares que
vivenciamos se danca de maos dadas e os passos sao iguais
para todos os (as) participantes. Praticamente nao hd margem
para improvisagdes individuais. A sinergia grupal toma conta
dos (das) participantes. Arriscamos dizer que a identidade
grupal suplantou a identidade individual.

Inicidvamos com uma sessao de percepcao corporal que
envolvia aquecimento e relaxamento das articulagdes e dos
musculos. As primeiras dangas eram voltadas a harmonizacao
e ao despertar para o cuidado de si e dos(as) outros(as).
Os mantras de energizacdo de partes do corpo e dancas
envolvendo o elemento da dgua eram o foco dessas dancgas
iniciais. Esse era o momento de conexdao com o corpo para
conducdo da roda no coletivo. Essas dancas quase sempre
eram compostas por passos individuais em roda, sem dar
as maos, buscando construir a presenga do corpo individual
para o circulo.

A harmonizagdo coletiva inicial flufa a partir de dangas de
roda fechadas ou abertas, ja com as maos dadas. O exercicio
era dar as maos na conducado da energia - “uma mao d4, outra
mao recebe” - era repetido coletivamente ou individualmente
em varios momentos da roda. A troca de olhares, “olhos
nos olhos”, também fazia parte desse momento. Esse
compromisso de construir com as maos dadas um campo
harmonico, amigavel e seguro, era rapidamente assumido
pelos(as) dancantes. Quando chegava alguém na roda que
nao havia participado do momento inicial, logo era agregado
(a) na construgdo coletiva a partir da harmonizagao do dar
as maos. Essa capacidade de incorporar um (a) novo (a)
participante mantendo a fluéncia da roda era impressionante.
Estavamos na contramdo de uma sociedade marcada pela
competitividade e pela rejeicao e corporativismo sociais.
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As dancas de harmonizacao coletiva focavam nas dancgas
dos povos. Dangas gregas, ciganas, africanas, dancas de roda
brasileiras, e dancas indigenas compunham esse espaco.
Dancas de casamento, dancas de festas, dancas rituais. Contar
as historias das dangas e dos povos era um ato de honra aos
(as) ancestrais da danca.

Nas dancas de harmonizacao coletiva, as brincadeiras
e dancas de pares eram muito apreciadas na roda. Os (as)
bailantes reagiam com muita alegria e leveza nas brincadeiras.
Visivelmente experimentavam a descoberta do préprio corpo
e dos movimentos, se permitiam correr, pular, saltar, agachar.
Esse ponto é muito interessante. Observar que algumas
pessoas chegavam com limitacdes (dores no joelho, pés,
pouca flexibilidade) e no decorrer das dancas, em especial
nas brincadeiras, ficavam livres da limitacdo inicial. O grito, a
gargalhada, as vozes em alto tom expressavam o despertar do
corpo bailante e a derrota do medo.

As dangas de pares e dancas complexas, exigiam mais
tempo e integracdo do grupo, porém resultavam em uma
grande satisfacdo no aprendizado coletivo do dangar. Quando
afirmamos dancas complexas, nos referimos ao nivel de passos,
trocas de tempo, giros, que inicialmente geravam bloqueio
no aprender. Nesse momento, expressdes de “ndo conseguir,
nao da certo” eram verbalizadas e facilmente capturadas por
todos. Administrar os focos do grupo era essencial em nossas
dancas. Assim, as pessoas podiam ter mais confianga em si
mesma e no outro na medida de compartilhar o que se sentia
durante a danga. No inicio percebia-se nas partilhas o medo de
falar, a vergonha escancarada no gaguejar da voz, a angustia,
a dor, a felicidade, a empatia, o sentir.

Um ponto importante nessa experiéncia era manter a
danca acontecendo, independente do seu grau de dificuldade
e que o grupo mantivesse a fluidez. Os passos ndo eram
aprendidos na demonstragdo e os ensaios exigiam a entrega
para a conducdo do coletivo que harmoniza os sujeitos.
A cooperacdo e unido de forgas ficavam evidentes nesses
momentos de aprendizado coletivo. Um dos grandes desafios
de trabalhar de forma cooperativada é o grupo encontrar sua
cadéncia, em vez de recorrer ao focalizador como referéncia.
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As dangas de gratiddo buscavam trazer a todos a energia
de encerramento da vivéncia que continuava a reverberar
nos corpos por muito tempo. Uma vez criado no corpo o
registro da danga, dificilmente o corpo esquecera as emocoes,
sentimentos, sentidos provocados no bailar. Para essas dancas,
passos simples e musicas cantadas, ajudavam na conexao.
Retomando a afirmacado de Boff (2013) sobre o cuidado, neste
momento de encerramento “o cuidado é a mao aberta que se
estende para a caricia essencial”. O corpo coletivo balangando
levemente e respirando juntos. O siléncio, a troca de olhar.
O beijo que circula a roda toda. Nesse momento, acontece a
integralizacdo da vivéncia, a afirmagao da poténcia do afeto.

O momento final é o pulsar dos corpos com a terra,
com a forca gravitacional. O emocional esta tranquilo, os
pensamentos fluem, a sensibilidade esta agucada (RAMOS,
1998). A danca sagrada pode ser vista como uma técnica de
meditacdo ativa e, portanto, de integracao holistica. Através
do movimento se chega a conexdo e a integralizacdo das
vivéncias.

Yoga e meditacao

A Extensdo Universitaria é uma das fungdes sociais da
Universidade, que tem por objetivo promover a cidadania e a
melhoria das condi¢oes de vida da populagao. Somos também
pesquisadores (as) sociais. Fazemos pesquisas engajadas que
fomentam a emancipagao social. Pesquisas sociais mescladas
com apoio e atuagdo. Confianga, proximidade, envolvimento
e compromisso fizeram parte do processo.

Deacordocomosdados doInstituto de Pesquisa Econémica
Aplicada (IPEA)*, o Férum Brasileiro de Seguranca Publica
(FBSP) e o tltimo Atlas da Violéncia de 2018, Roraima aparece
como o estado com o maior indice de homicidios contra
mulheres, principalmente negras e indigenas.

Além disso, os relatérios da ONG Human Rights Watch
(2017), apontam o estado “(...) como o mais letal para mulheres
e meninas no Brasil”. Os nameros evidenciam o resultado

2 Disponivel no site oficial da institui¢do:<https://www.ipea.gov.br/portal/
index.php?option=com_content&view=article&id=33410&Itemid=432>.
Acesso em: 09 de setembro de 2020.
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do actimulo de opressdes e violéncias que as mulheres
negras e indigenas sofrem (ATLAS DA VIOLENCIA, 2018).
O estudo também apresenta alto namero de registros de
estupros no Brasil. Em 2016, foram registrados nas policias
brasileiras 49.497 casos do crime, conforme informacdes
disponibilizadas no 11° Anuério Brasileiro de Seguranca
Publica. Nesse mesmo ano, no Sistema Unico de Satide foram
registrados 22.918 incidentes dessa natureza, o que representa
aproximadamente a metade dos casos notificados a policia.
Para a pesquisa, a disparidade nos percentuais evidencia uma
questdo de conhecimento geral, em que as vitimas, em sua
grande maioria, ndo reportam a qualquer autoridade o crime
sofrido.

Ainda de acordo com o Atlas da Violéncia de 2018, em 2013
e 2014, Roraima apresentou taxas de 14,8 e 11,4 homicidios
por 100 mil mulheres respectivamente, e com excecao de 2011,
em todos os outros anos (2006-2016) a taxa foi superior a do
territério nacional. Por meio desse panorama e dos dados
levantados propusemos trabalhar praticas de meditacdo e
yoga nas Rodas do Lavrado voltadas para a potenciagdao do
feminino. A maioria dos(as) participantes eram mulheres.

A yoga permite incorporar posturas, exercicios de
respiracdo, concentragao, relaxamento e meditagao. O estado
de consciéncia meditativa permite que tenhamos sinalizagdes
sobre nossa vida pessoal e nossa vida em sociedade. Somos
bombardeados(as) por uma infinidade de informagdes,
que sdo, via de regra, manipuladas e que formatam nossas
opinides. Nesse sentido tentamos abrir espaco para a
experiéncia, aqui entendida como algo que nos atravessa,
irrepetivel e imprevisivel. Diferentes dos experimentos cujas
varidveis sdo controldveis e cujas hipoteses sao pré-definidas,
“as experiéncias sdo a possibilidade de novos caminhos. A
experiéncia é o que nos passa, 0 que nos acontece, 0 que nos
toca” (LARROSA, 2002, p. 21).

Abrimos espagos para nos experienciarmos como corpos
biopoliticos participativos. Tendo a criatividade como
estratégia politica contra as estruturas patriarcalistas que
se reproduzem tradicionalmente pelas herangas culturais
das memorias, biolégicas e imagindrias inspiradoras de
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relagdes opressivas. A afirmacdo do feminino nas Rodas
apareceu de forma intensa nas relacdes horizontes de troca e
compartilhamento.

A organizacdo dos espagos onde aconteceram as préticas de
yoga também fazia parte desse processo de criacdo. Organizar
o Centro de Referéncia aos Migrantes (antigo Malocao
Cultural), depois de um dia de atendimento a migrantes, fazia
parte do exercicio de apropriacdo coletiva e uso compartilhado
do espago, movimento oposto a apropriagdo privada dos
territorios comum na atualidade.

A maioria dos(as) componentes do grupo de 2019 teve
poucos contatos com a yoga e outras préticas de meditacdo
antes da Roda do Lavrado. Os momentos de meditacao,
segundo relatos dos participantes desse grupo, propiciaram
serenidade. De acordo com Vishnudevananda (2011), a
sabedoria antiga da Yoga apresenta cinco principios basicos:
asanas (posturas), pranayamas (respiracdo), relaxamento
(meditacdo), energia dos alimentos (ayurvéda) e a filosofia
do Yoga (teoria). Nas praticas todos esses principios foram
compartilhados com os participantes. Essas experiéncias
ocorriam sempre com a prética e posteriormente faziamos o
compartilhamento tedrico e a partilha do registro individual
das vivéncias realizadas na semana anterior. E a partir de
entdo incorpordvamos as novas reflexdes advindas dessas
reunides aos encontros posteriores.

As vivéncias de percepc¢ao corporal

Em 2018, a vivéncia de percepgao corporal nas Rodas do
Lavrado precedia as dangas circulares. Em 2019, fizemos um
revezamento: quarta-feira faziamos yoga e na quarta-feira
seguinte percepgao corporal.

As vivéncias de percepgao corporal nas Rodas do Lavrado
envolveram exercicios de relaxamento de articulagoes,
relaxamento muscular, respiragao, dissociagao de movimentos
corporais, criagdo de movimentos corporais pouco usuais
e toques conscientes. Exercicios visuais, cantos ao vivo e
movimentos em duplas também compunham as dindmicas
de percepcdo corporal. Priorizamos dindmicas grupais que
estimulassem o olhar disponivel, a escuta sensivel e o toque
consciente.
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Nossa visdo nos permite fazer a conexao com o ambiente.
E um canal de ligagao sensorial entre nosso interior e exterior.
Ao nos conectarmos com nossa visdo, nos conectamos com a
luz e a obscuridade, com a natureza, com o ambiente fisico
e uns com os outros de maneiras fundamentais, simples e
belas. Exercicios como correr de costas, olhar atentamente os
detalhes, olhar ao longe e olhar de perto sdo exercicios que nos
permitem desenvolver a habilidade de colocar nossa atencao
nas imagens visuais que nos chegam. De acordo com Schneider
(2012), os nossos sentidos nos ligam internamente uns aos (as)
outros(as), com o nosso ambiente e com nés mesmos(as), mas
talvez nenhum faca isso com mais intensidade do que o sentido
da visdo. Abordada por René Barbier (2007) a escuta sensivel
se orienta nessa mesma direcdo. Essa postura se aproxima
do conceito de poiesis para a fenomenologia e do de nao-agao
para o Taoismo. Esta escuta pressupde um momento de
observacao e disponibilidade para a contemplac;ao A medida
que vamos nos relacionando, mediados pelas a¢des culturais
que acompanhamos ou desenvolvemos, vamos construindo
lagos e formando imagens uns dos (das) outros(as). A medida
que nos deparamos com os desafios macrossociais presentes
no cotidiano dos grupos, passamos a delinear quadros teéricos
para compreender suas complexidades. Se permanecemos
atentos(as) ao movimento da vida no cotidiano passamos
a reelaborar esses quadros de referéncia. A escuta sensivel
apoia-se na empatia. O (a) pesquisador(a) deve aprender
a sentir um universo afetivo, imagindrio e cognitivo do
outro para “compreender do interior” suas atitudes, seus
comportamentos, sistemas de ideias, de valores, de simbolos
e de mitos (BARBIER, 2007).

Os momentos de partilha verbal das experiéncias, que
ocorriam geralmente apds as praticas corporais em grupos,
eram também momentos de escuta sensivel. O que significava
que a palavra do outro era respeitada na sua integralidade:
forma e contetido. Esse momento de ser ouvido, é um
momento de empatia. Foram vérios os momentos de comocao
coletiva, pois as vivéncias remetiam a estados de alegria, mas
as vezes traziam a tona sofrimentos. Num dos encontros,
trés participantes que haviam perdido entes queridos
compartilharam as suas experiéncias. Podiamos sentir o
cuidado “a flor da pele”.
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A escuta sensivel compreende uma aceitagao incondicional
damanifestacdodooutro.Naoenvolveprojecoesdesignificados
ou juizos de valor em relagao aos discursos dos outros. Busca
compreender sem aderir as opinides ou se identificar com o
que é enunciado ou praticado. Esse tipo de escuta é também
um procedimento de comunicagdo do etnégrafo, que deve
entdo, expor suas emogdes, seu imaginario, suas perguntas e
seus sentimentos mais profundos. Ele esta presente. Inclusive
ele pode deixar de trabalhar com um grupo se algumas
condicdes se chocarem com seus valores ou com sua filosofia
de vida.

Temos aqui uma aproximagdo das posturas meditativas
do zen-budismo e taoismo onde a mente deixa de lado
a interpretacdo das coisas para somente estar presente
sem julga-las ou extrair dos acontecimentos, conclusdes.
Vivemos mergulhados na palavra e no siléncio. Essa tentativa
de seguir o movimento geral da vida esta longe de ser
submissdo. Ao contrario, é sentir os movimentos sociais,
politicos, econémicos, ideolégicos macros e micros para nos
posicionarmos. Numa sociedade marcada pela “overdose”
de informacdes e manipulacao das opinides, conseguir sentir
para onde direcionar nossos pensamentos e agdes, é um
grande desafio.

Outro momento de escuta sensivel se deu durante as dangas
circulares. As musicas utilizadas formaram o campo sonoro
para vivéncias em grupo. Aqui escuta sensivel significou um
“deixar-se levar” pela musica e pelas coreografias propostas.
Saimos do binémio escuta-fala para o bindmio escuta-danga-
-interagao grupal.

Voltemos a questdo da escuta sensivel no processo de
registro etnografico. Estamos todos presos a esquemas
de percepcdes ou quadro de representacdes simbodlicas
provindos de nossas familias, de nossas classes sociais, de
nossos ambientes de trabalho, de nossos amigos, de nossas
religides, enfim de nossa cultura. Os diversos papéis sociais
e 0s status sociais que assumimos nas organizagdes sociais
em que estamos inseridos condicionam nossa percepcao
dos mundos nos quais vivemos. Entendemos este assumir
como introjetar esses papéis, ou seja, nos identificarmos
com eles. Segundo Barbier (2007) passamos a definir quem
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somos a partir do desempenho desses papéis. Mesmo com
esses condicionamentos, é possivel estarmos abertos a outros
modos de existéncia.

Barbier (2007) designa que é preciso saber apreciar o
“lugar” diferencial de cada um no campo das relacdes sociais
para poder escutar sua palavra ou sua capacidade “criadora”.
Antes de situar a pessoa no seu “lugar”, comegamos por
reconhecé-la na sua capacidade de pessoa complexa dotada
de uma liberdade de uma imaginacao criadora.

A psicandlise introduziu os conceitos de transferéncia e
contratransferéncia na relacao entre analista e analisando. Para
esta abordagem, o paciente projeta angustias e desejos sobre
a figura do psicanalista e, inversamente, o psicanalista projeta
sobre o paciente seus desejos. Esse fenomeno também ocorre
nas relacoes de trabalhos corporais em grupo. Pode acontecer
que projetemos sobre os outros, as nossas expectativas, nossas
frustracdes ou nossas idealizacoes.

A escuta sensivel nao estd assentada na interpretacdo dos
fatos. Examinamos as ciéncias humanas, mas conscientes dos
limites e incertezas contidos nesses conhecimentos. Nesse
plano a escuta sensivel é mais arte do que ciéncia, pois evita
impor modelos interpretativos e impor modelos de referéncia.
Isto seria, para Barbier (2007), um “silenciar diante do outro”.

A atribuicdo de sentido cabe num segundo momento. O
etnégrafo dispde de conhecimentos antropo-sociais trazidos
de sua experiéncia e leituras em ciéncias sociais que ele pode
colocar a disposicao do grupo, se este desejar.

O tato é recurso sensorial que utilizamos nas Rodas do
Lavrado. Estende-se por toda superficie da pele. O tato nos
fornece informagdes sobre temperatura, textura, volume,
densidade eforma dos seres. Pressao, dor, prazer, temperatura,
movimentos, friccdo, espasmos, calafrios e o gozo sao alguns
dos elementos envolvidos com o tato. O tato nos permite
tomar consciéncia do corpo.

O tato consciente é uma forma de desenvolver a consciéncia
corporal de si, dos outros e dos objetos que compde o ambiente.
A construgao de nossa imagem corporal estd, em grande parte,
condicionada ao tato consciente. O tato consciente também
estimula a respiragdo, a circulacdo sanguinea e as sinapses
nervosas. Estimular a percepgdo superficial e profunda da
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pele também estimula o sistema imunolégico e digestivo.
O tato consciente é a base do contato consciente (DASCAL,
2008).

Pelo contato ultrapassamos os limites de nossos corpos.
Interagimos. Pelo contato incluimos em nossa percepcao o
campo do espaco que nos rodeia. Ampliar essa capacidade
nos permite aumentar nossa capacidade de comunicagao. A
atengdo ¢ dirigida intencionalmente para além dos limites do
proprio corpo e consiste na troca ativa consigo mesmo, com
0s objetos, com as outras pessoas. E parte fundamental do
que Dascal (2008) compreende como a “experiéncia do tato
consciente” que é conexdo criativa, podendo chegar a ser
simbidtica. A exploracdo do eixo e dos centros de gravidade
é parte fundamental da experiéncia do tato consciente, pois o
contato se da no movimento corporal.

O abrago é um exemplo desse perceber o outro e expor-se
ao outro. A finalizacdo das Rodas do Lavrado com a troca
de abragos era um rito de confianca, protecdo e encontro.
Abracar é se aproximar. Abracos acolhedores, completos,
aconchegantes. Essa proximidade corporal nem sempre é
possivel, predisposicoes e interdi¢des culturais muitas vezes
sdo inviabilizam aproximacoes desse género. A incorporagao
do tocar no fazer etnogréafico ¢ um desafio que deve ser
encarado com prudéncia, pois depende da disponibilidade
do grupo com o qual se esta trabalhando. Tocamos também
objetos. As coisas tém vida social. Este exercicio consiste em
pegar as coisas e senti-las. Textura, peso, densidade. Prestar
atencdo também nas sensacdes que elas nos causam.

As coreografias e dinamicas de grupo envolveram o tato
combinado com ritmo e movimentos corporais. Uma das
questdes é como fazer o registro etnografico desse tipo de
experiéncia. Desenvolvemos uma metodologia na qual cada
participante realizou o registro de suas vivéncias podendo este
recorrer, preferencialmente, a linguagens do campo da arte.
O momento da partilha implicava na selecdo dos contetidos
e na possibilidade de incorporar reflexdes: foram relatos de
experiéncia enriquecidos com uma multiplicidade de pontos
de vistas.
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Consideracoes Finais

As Rodas do Lavrado foram uma agao orientada por trés
principios estratégicos do ponto de vista politico: autogestao
e vida comunitaria; transformacdo social como meta;
potenciagdo e criagao de beleza.

Concebemos comunidade como um estado de sinergia
que se estabelece num grupo de seres humanos. Nesse estado
formamos uma “comum-unidade” que cria ou se apropria
do espaco onde esta situada. Esse estado de unidade pode
se dar no ciberespaco, no imagindrio compartilhado ou num
territério, uma casa, centro cultural, rua, bairro ou regiao.
Esse espaco de compartilhamento é também um espaco de
decisdes, de trocas e criagdes. Uma comunidade pode ser
permanente, tendo uma rotina, espagos de reuniao continuos,
objetivos, ritos e linguagens comuns. Mas também pode ser
volétil e fugaz. Pode se formar pontualmente e se desfazer,
como também pode se articular em rede com parceiros,
institucionais ou informais. Por isso podemos falar de
comunidades territoriais baseadas em bairros, mas também
de comunidades terapéuticas, comunidades tematicas e
comunidades virtuais.

Podemos afirmar que a autogestdo acontece quando
o poder de vivenciar de forma singular e coletiva uma
experiéncia repousa sobre os participantes da acdo
sociocultural em andamento. Uma caracteristica dos grupos
autogestiondrias é a busca da gestao coletiva, das acdes e dos
espacos, baseada em relagdes horizontais. O que implica na
relativizacao das diferencas funcionais, salariais, académicas,
etdrias, sexuais ou étnico-raciais entre aqueles que pertencem
a “comum-unidade”. As diferencas sdo reconhecidas e
mantidas, mas a possibilidade de participar das decisdes esta
ao alcance de todos membros. Delegar poderes a alguém para
tomar decisdes ou criar momentos de decisdo consensual
sdo estratégias vidveis, desde que haja comunhdo emocional.
Inclusive a passagem do papel de facilitadores ou focalizadores
depende muito dessa comunhdo emocional do grupo.

Compreendemos que nessas vivéncias relativizamos o
poder do estado e o poder empresarial, ou seja, a autogestao.
Porém levamos em conta as leis do mercado, o controle do
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estado, a opinido publica e 0 momento politico de retrocesso,
mas como elementos que compunham o cendrio do sistema
de controle centralizado pelas institui¢des de poder. Nao
enquanto ditames aos quais tinhamos que “nos balizar”, mas
enquanto introjecdes das quais sentiamos que tinhamos que
nos libertar.

A emancipacdo tem a ver com a ocupacdo de espagos de
possibilidades. Como poténcia e resisténcia cotidiana e fractal.
Sua extensdo e intensidade na contraposicdo as estratégias
de controle sociais, baseadas na coer¢do ou cooptacao dos
desejos, sao irregulares e dindmicas. Nossos encontros
foram de afirmacdo e resisténcia. Promovemos a ocupacdo
de espagos fisicos, virtuais, sociais e emocionais que haviam
sido tomados. Todos os dias surgem milhares de pequenos e
grandes espacos de resisténcia e criacdo na América Latina.
E quando se acabam, mudam de forma ou se manifestam de
outras maneiras.

As vivéncias do estado de comunidade e do estado de
presenca ocorrem condicionadas as estruturas politicas
e econdmicas geradas pelo capitalismo especulativo
contemporaneo, com padrdes hierarquizantes de distingdo
de idade, raca, etnia, religido, classe social, género, entre
outros, que acabam por condicionar nossa percepgdo e nosso
comportamento no correr das acdes coletivas.

Quando falamos em resisténcia nos referimos as acoes
coletivas voltadas para a resisténcia contra a expansao e
o aprofundamento das desigualdades sociais e processos
de homogeneizacdo cultural nas sociedades capitalistas
contemporaneas. Queremos, portanto, gerar uma proposta
teérico-metodologica para pesquisa e acdo que busque
estudar e potencializar formas de resisténcia e de criagao
que fortalecam subjetividades “rebeldes”, e para que sejam
sensiveis ao horror questionando criticamente a cotidianidade
do capitalismo.

A transformacdo das relacdes sociais em vistas e uma
convivéncia humana que passe pelo bem-estar e respeito
ao conjunto de seres que interagem conosco, nos apresenta
como constituido por muitas micro transformagoes cotidianas
pessoais e coletivas. Em muitos lugares, atualmente, se vai
tecendo esta rede de iniciativas transformadoras com enfoque
libertério e autocritico.
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A visdo critica descortina as estruturas opressivas e seus
agentes. A elaboracdo coletiva dessa visao critica do mundo é
em si uma agao transformadora no ambito da racionalidade.
Ela pode potencializar agdes culturais transformadoras, seja
no ambito politico, econdmico, religioso ou artistico. Pode
potencializar habilidades, competéncias e aptiddes a nivel
pessoal e grupal, mas numa visao integradora da intuicao,
emocdo e corporeidade o conhecimento critico extrapola a
racionalidade critica.

Tomar consciéncia pode despertar potencialidades. Nesse
sentido, o conceito-utopia conscientizagdo, tao difundida nos
anos 80 pela educacdo popular, ganha novo sentido quando
relacionada aos pequenos atos do dia a dia; quando nos damos
conta de como nos movemos e onde estdo nossos bloqueios
relacionando, assim, nossas posturas com nossas vidas. Dessa
forma podemos ver onde se alojam nossos medos, davidas,
dificuldades, alegrias e potencialidades. Realizando o que
propos Cedefio (2012) na obra Psicologia comunitaria de lo
cotidiano: “uma unido de razao, afetividade, corpo e desejo”.

Poténcia tem a ver com possibilidades de a¢ao. Nossos
encontros podem nos afetar de tal forma que tornamos
ato a alegria e a criatividade. Todavia ha encontros que
desestruturamnossoscorposenosabalam profundamente, que
potencializam o sofrimento, mas que podem se mostrar como
espacos de crescimento e diluicdo de “fantasmas” de grupos
e comunidades. Enfim, apoiar iniciativas potencializadoras
da beleza, alegria e justica, em lugares marcados por diversos
tipos de violéncia fez parte de nossas intengdes estratégicas.

Abeleza é uma projecao de nossos desejos e uma qualidade
potencial dos seres. Pode ser encontrada inclusive na tristeza,
na dor ou no sofrimento. Nés priorizamos a producdo da
beleza ligada a alegria, a leveza e a comunhao. Ndo se tratou
de gerar um mundo fantasioso que ignora as opressoes
da sociedade onde vivemos. Tratou-se de potencializar
dimensdes do bem viver que estavam latentes, porém
reprimidas, despercebidas ou esquecidas. O ingresso num
estado de sinergia compartilhado onde o belo é experienciado
sensorialmente como éxtase, sustenta as posturas, os
postulados e a criatividade em relacao a beleza.
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As linguagens artisticas nos permitem experimentar,
produzir e expressar o belo. Seja apreciando, seja criando.
Abordamos e expressamos de forma metaforizada a dimensao
poética da vida. Isso apareceu de forma contundente nos
registros e nos relatos de experiéncia. Abrir espaco para a
expressao etnogréfica das vivéncias em linguagens do campo
da arte foi um procedimento metodolégico que permitiu
darmosumsalto de qualidade em termos de compartilhamento
de vivéncias. Serviu como uma forma de elaborar e expressar
as experiéncias vividas.

A arte em sua dimensao poética deve ser capaz de converter
o sofrimento em valor estético e propiciar a experiéncia do
gozo estético. O contato com a beleza e, melhor ainda, a
producdo da beleza e alegria em nossas vidas, nos ajuda a
dizer sim a vida e ndo aos horrores. Gerar beleza é gerar “bem
viver”. O direito a beleza é também exercer a indignagao de
forma bela.

Vivemos em uma sociedade com fortes tendéncias ao
individualismo e a espetacularizagdo. Temos testemunhado
a popularizacdo das redes sociais que agora constituem
grupos de relacdo no ambito virtual em detrimento das
vivéncias cooperativas em grupos presenciais. Esta também
é a sociedade da incerteza: Um oceano de informacoes
estd acessivel via internet, muitas vezes contraditdrias. As
identidades sociais e pessoais sdo postas em davida a todo
momento. Diante desse quadro, as vivéncias colaborativas e
criativas propostas nas Rodas do Lavrado foram experiéncias
para lidar com o que é designado por Novelli (2015) como
“communitas” em que caracteriza a experiéncia com a fluidez
e a construcdo de convivéncias harmoniosas e criativas.
Espagos para lidar com os mais diversos temas da existéncia
humana. Espacos de resisténcia a repressdo proposta pelos
movimentos e “politicos” que se declaram defensores de um
status quo estabelecido. Compreendemos que a coragem de
vivenciar o belo, nas Rodas do Lavrado, transformou nossos
medos contextuais em cuidados.
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Os Wapichana e o saneamento basico: residuos
s0lidos na Comunidade I ndigena Malachacheta

Karol Stefany Oliveira Rabelo®
Edson Damas da Silveira *
Resumo

O cenario atual do mundo globalizado é caracterizado pelo
crescimento demografico acelerado, aumento da produgao de
bens e o incentivo ao consumo desenfreado. Estes aspectos do
desenvolvimento econémico colocam em perigo as condi¢des
humana e ambiental. Tudo que é adquirido pelo homem e se
torna dispensavel ou inatil é considerado lixo e, por vezes,
descartado de maneira inadequada, quando deveria ser
destinado ao servigo de coleta publica. A coleta de lixo, que
é dimensao do saneamento basico, constitui-se como direito
humano, que envolve a necessidade de buscar caminhos
em direcdo ao desenvolvimento sustentavel e a garantia da
saide do homem e do meio ambiente. O lancamento e o
acondicionamento indevido de residuos contribuem signifi-
cativamente para o surgimento de fatores de risco a satde
humana, especialmente nos locais e regides onde as condicdes
sanitarias sdo precdrias, como é o caso da Comunidade
Indigena Malacacheta, localizada Terra Indigena Malacacheta
no municipio do Cantd, interior do estado de Roraima. A
comunidade tem sofrido com o acimulo de lixo, reflexo da méa
gestdo dos recursos disponiveis e da inexisténcia da prestacao
dos servigos de coleta de lixo na regido. A pesquisa de
campo mostrou que os residuos produzidos na Comunidade
sao predominantemente lancados ao ar livre, queimados,
enterrados ou sdo convertidos em alimentacdo para os
animais domésticos ou de producao. Foram encontrados
muitos produtos adquiridos na 4rea urbana de Boa Vista,
bem como matérias organicas que perderam utilidade e
foram descartados de maneira inadequada. Considerando
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que trata-se de caso especifico e tendo em vista os impactos
ambientais encontrados, as ac¢des mitigadoras propostas
devem ser desenvolvidas pela Comunidade, em conjunto
com os 6rgdos competentes e responsaveis, para que atendam
as suas especificidades de maneira eficaz, sem esquecer
das caracteristicas locais, culturais, sociais e ambientais da
regido. Nesse sentido, sugeriu-se o desenvolvimento de
acOes sustentaveis para a disposicdo dos residuos sélidos
na Comunidade Indigena Malacacheta, com a participagao
da Prefeitura Municipal do Cantd, para a coleta adequada e
o seu encaminhamento ao aterro sanitario de Boa Vista ou a
associagOes e cooperativas de coleta e reciclagem de residuos.

Palavras-chave: =~ Comunidade Indigena Malacacheta;
Gerenciamento de residuos soélidos; Direitos Humanos;
Direitos Indigenas.

Saneamento Basico

O cendrio mundial atual é caracterizado pela producao
acelerada de bens e o consumo crescente de recursos naturais.
Estes dois fatores colocam em perigo as condigdes sociais,
culturais, econdmicas, ambientais e de satde, bem como
contribuem para o aumento da producao de residuos.

Estamos habituados a descartar tudo aquilo que se
torna “velho”, “antiquado”, “inttil” ou que ndo pode ser
aproveitado dentro das possibilidades do homem. Por vezes,
esses produtos e bens que passam a ser considerado lixo, sdo
descartados de maneira inadequada, quando deveriam ser
destinados ao servico de coleta publica.

O langamento e o acondicionamento indevido de residuos
contribuem de forma significativa para o agravamento de
riscos a saude humana, especialmente nos locais propensos a
proliferacdo de vetores de diversas doencas, onde as condicoes
sanitarias sao precarias.

Aocontrario do que se pode pensar, o aumento na producao
de lixo ndo tem demonstrado ser somente um problema dos
grandes centros urbanos, mas também das areas rurais, como
as comunidades tradicionais ou origindrias, a exemplo do que
ocorre nas regides em que vivem os povos indigenas, como é
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o caso da Comunidade Indigena Malacacheta, localizada no
municipio do Cantd, no estado de Roraima, objeto da presente
pesquisa.

A destinacdo do lixo no meio rural geralmente é realizada
de maneira incorreta, uma vez que estas regides sao menos
povoadas e, portanto, caracterizadas pela deficiéncia na
prestacdo dos servicos publicos de limpeza e saneamento
basico.

Geralmente as agdes de saneamento basico sdo voltadas
as areas urbanas, deixando as dareas rurais literalmente
abandonadas, sendo possivel notar o “desprezo” pelo campo
e especialmente dos territérios indigenas. Isto é, ainda, um
sinal de que as politicas publicas do pais deixam de atender,
de maneira igualitaria, a todos, ferindo valiosos principios
constantes na Constituicdo federal vigente.

A Comunidade Indigena Malacacheta tem sofrido com
problemas ambientais, que podem ser considerados reflexos
da ma gestdo dos recursos naturais e da auséncia da prestacao
do servico publico de coleta de lixo.

O tratamento de residuos sélidos é fator importante para
a conservacao e preservacdo ambiental, garantia de satde e
bem-estar para os individuos, desenvolvimento sustentavel e
seguranca ambiental. Sob esta 6tica, questiona-se: Como tem
sido descartados os residuos produzidos na Comunidade
Indigena Malacacheta?

Assim, tem-se como objetivos estudar o perfil de descarte
da Comunidade e verificar que aspectos contribuem para
o aumento e o descarte incorreto dos residuos solidos
produzidos por seus habitantes.

Utilizou-se a metodologia do estudo de caso combinada
com a pesquisa de campo, bem como com os procedimentos
da pesquisa bibliografica, documental e da pesquisa-acdo,
realizada a partir da visitacdo in loco.
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Os Wapichana e a Destinacdo do Lixo

O desenvolvimento econdmico e a globalizacdo tém
influéncia direta sobre o0s aspectos sociais, ambientais e
econOmicas de uma sociedade. Desta forma, podem contribuir
significativamente para o crescimento do consumismo
desenfreado e, consequentemente, para a producdo e
acumulacdo de residuos. E questionamo-nos: o que fazer
com todo o lixo que produzimos? Quem é responsavel por
recolhé-lo e destina-lo?

Falar sobre residuos e sua destinacao é, também, discutir
sobre o saneamento basico. O conceito de Saneamento Basico
no Brasil, de acordo com a Lei n° 11.445/2007, que estabelece
diretrizes nacionais para o saneamento basico, compreende
quatro importantes servicos publicos: abastecimento de agua;
esgotamento sanitario; drenagem e manejo das dguas pluviais;
e limpeza urbana e manejo de residuos sélidos.

Segundo Carcar4g, Silva e Moita Neto (2019):

O saneamento basico é entendido como a gestdo ou o controle
dos fatores fisicos que podem exercer efeitos nocivos aos seres
humanos, prejudicando, portanto, o seu bem-estar fisico, mental
e social. Quando o acesso ao saneamento ou a infraestrutura em
si é inadequado, impactos negativos sdo experimentados pela
populacdo (Carcara; Silva; Moita Neto, 2019, p. 495).

O desafio é grande, pois, a prestacdo destes servigos que,
como o nome ja diz, sdo basicos, € um meio para garantia
de principios fundamentais, como a dignidade humana,
e provoca impacto direto no desenvolvimento humano.
Questdes como a do aumento da incidéncia de doencas e a
degradacdo ambiental podem estar diretamente relacionados
a inexisténcia de coleta de residuos.

A manutencdo dos servicos de saneamento envolve,
pelo menos, quatro dimensdes: a ambiental, a social, a da
governanga e a econdmica. Sob esta Otica e tendo em vista a
abrangéncia do tema, o Centre on Housing Rights and Evictions
(COHRE, 2008, p. 5) destaca que o reconhecimento do
saneamento como um direito humano é fundamental para
que os Estados possam garantir o acesso a ele, particularmente
quando se trata de individuos vulneraveis e marginalizados.
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Relativamente ao meio ambiente, ou seja, a dimensdo
ambiental do saneamento basico, defende-se sua
difusidade porque é um bem juridico que interessa a todos,
indistintamente, sendo comum seu uso pelo povo e também
necessério a sadia qualidade de vida de toda a humanidade. E
um direito fundamental no sentido de que, sem ele, a pessoa
humana nao se realiza plenamente; é dizer, a vida na terra
depende, para sua integralidade, entre outros fatores, da
protecdo do meio ambiente com todos os seus consectarios
(SILVEIRA, 2010, pp. 131-132).

Assim, a garantia de ambientes saudaveis, por exemplo,
constitui-se também como a garantia da satide e da dignidade
humana. A Constituicao Federal é bastante clara em seu art.
225 no que se refere ao compromisso que o Poder Publico
e a coletividade, conjuntamente, devem ter ao defender
e preservar o meio ambiente, para as presentes e futuras
geragoes.

A partir dessa compreensado, podemos concluir que a coleta
de residuos, portanto, sendo parte do saneamento béasico,
constitui-se como meio de garantia da dignidade humana,
da satde e da vida dos individuos, devendo tanto o estado
quanto a prépria populacado, enredar esforgos para a protegao
e manutencao de um meio ambiente equilibrado e saudavel.

Saneamento basico nas areas rurais

E possivel notar que o servico de coleta de lixo é
frequentemente realizado nas dreas urbanas, onde hd maior
concentracdo de pessoas e, por consequéncia, maior producao
delixo.Omesmondoocorrenasareasrurais, ondeaquantidade
de pessoas tende a reduzir no decorrer das décadas.

Embora exista uma evidente migracao de pessoas das areas
rurais para as areas urbanas, aquelas apresentam diversas
fontes potenciais de geracao de residuos sélidos. De acordo
com o Plano Nacional de Residuos Sélidos do Ministério
Pablico do Meio Ambiente (2012):

Além do esgoto e lixo domiciliares, incluem-se os residuos da
construcdo civil, embalagens de agrotéxicos e fertilizantes, esterco
de animais, insumos veterinarios, entre outros, dependendo
das atividades realizadas em suas dependéncias. Mesmo sendo



diversificado, nota-se que a composicio do RSD [residuo
solido domiciliar] rural é cada vez mais semelhante ao residuo
urbano, devido, muitas vezes, a proximidade das comunidades
rurais a centros urbanos, além de habitos e bens de consumo
contemporaneos inseridos por toda a sociedade. O RSD rural era
composto essencialmente por restos orgémicos, mas atualmente,
verifica-se um volume crescente de frascos, sacos plésticos, pilhas,
pneus, lampadas, aparelhos eletroeletronicos, etc., que se acumulam
ou se espalham ao longo das propriedades rurais (MMA, 2012, p.
43).

Isso significa que as dreas rurais, ainda que tenham
populacdes reduzidas, sofrem influéncia direta do crescimento
demografico, da urbanizagao e do consumismo, no que tange
a produgao de residuos s6lidos. No que se refere a area rural,
a autora Kageyama (2004) assim se posiciona:

A discussao sobre a definicao de rural é praticamente inesgotavel,
mas parece haver um certo consenso sobre os seguintes pontos: a)
rural ndo é sindnimo de agricola e nem tem exclusividade sobre
este; b) o rural é multissetorial (pluriatividade) e multifuncional
(fungdes produtiva, ambiental, ecoldgica, social); c) as areas rurais
tém densidade populacional relativamente baixa; d) ndo ha um
isolamento absoluto entre os espacos rurais e as dreas urbanas.
Redes mercantis, sociais e institucionais se estabelecem entre o rural
e as cidades e vilas adjacentes (KAGEYAMA, 2004, p. 382).

Apesar de a urbanizagdo e o consumismo contribuirem
para o aparecimento e agravamento de problemas ambientais,
inclusive nas dreas rurais, os sistemas de saneamento, coleta e
disposicao de residuos sélidos nesses locais ainda carecem de
um olhar mais atento e sistémico para a aplicacdao de técnicas
de gerenciamento.

Lixo nas comunidades indigenas de Roraima

A palavra lixo deriva do termo latim lix, que significa
“cinza”. No diciondrio, ela é definida como sujeira, imundicie,
coisa ou coisas intteis, velhas, sem valor. Lixo, na linguagem
técnica, é sindonimo de residuos soélidos e compreende
os materiais descartados pelas atividades humanas
(RODRIGUES; CAVINATTO, 2003, p. 6).



Na sociedade tradicional indigena, ndo existia lixo, pois
os residuos encontrados nesses ambientes eram facilmente
destruidos ou decompostos pela natureza. As comunidades
tradicionais indigenas criaram uma relacdo harmoniosa com
a natureza, aliado ao vasto conhecimento e maneira diferente
de usa-la e maneja-la, eles utilizam os recursos que a natureza
os oferece de forma sustentdvel, pois a usam para a sua
subsisténcia (CORNELIO et al, 2019, p. 576).

A Fundagao Nacional do Indio (FUNAI) realizou em
Roraima um “Levantamento etnoambiental das terras
indigenas do complexo Macuxi-Wapixana”, por meio do qual
explica que,

A relagdo dos povos indigenas com o meio ambiente ndo é uma
relagdo somente material e econdmica, mas é também espiritual. As
comunidades indigenas, a terra, as plantas, os animais, as aguas e
seus seres sdo parte ativa (e ndo inanimada) nas relagdes entre os
entes que os “modernos” separam como sendo representantes da
cultura ou da natureza, com uma visao dicotomica. Ou seja, formam
um continuo essencial para a construgdo da pessoa e das sociedades
indigenas (FUNALI et al, 2008, p. 45-46).

Ao tratar da destinacdo do lixo no meio rural, Roversi
(2013) menciona que:

[...] estas regides sdao menos povoadas e, portanto, caracterizadas
por deficiéncias nos servigos publicos de limpeza e saneamento.
Assim, como nas areas urbanas, a geracao de residuos em areas
rurais cresce com o passar dos anos e, em sua maioria estes nao
passam por manejo ou tratamento (ROVERSI, 2013, p. 31).

De acordo com o Panorama do Saneamento Rural no
Brasil, publicado em 2017 no site da Fundacdo Nacional de
Satde (FUNASA), “em termos de destino de residuos sélidos,
a regido Norte esta entre as que tém uma situagdo sanitaria
mais precdria, apresentando maior percentual de domicilios
sem atendimento”, sendo que nas areas rurais hd um ntimero
bastante elevado de domicilios em situagdao de déficit, no que
se refere a prestacdo do servico publico de coleta.

Segundo o documento, cerca de 82% dos domicilios rurais
nao possuem cobertura de servigos de manejo de residuos
s6lidos, 14% dos domicilios enterram o seu lixo, e apenas cerca
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de 4% tem os seus residuos coletados direta ou indiretamente
pelo servico de limpeza.

O Instituto de Pesquisa Economica Aplicada (IPEA),
explica que:

Tradicionalmente, os residuos sélidos produzidos nas propriedades
rurais sao “tratados” e dispostos nos préprios domicilios: a fragao
organica é utilizada para alimentar animais ou disposta diretamente
no solo, onde se degrada naturalmente. Ao mesmo tempo, a
parte ndo organica, que era gerada em pequena quantidade,
era reaproveitada e transformada em utensilios domésticos. O
acesso aos bens industrializados, entretanto, vem aumentando e,
consequentemente, também vem crescendo a presenca de residuos
nao organicos nos residuos rurais. Nesse sentido, a participacdo de
produtos que geram residuos perigosos - como baterias, lampadas
fluorescentes, embalagens de produtos quimicos etc. - também se
vem ampliando (IPEA, 2012, p. 15-16).

A noticia de que comunidades indigenas tém passado por
problemas ambientais que surgem em razdo do acimulo do
lixo ndo é recente. Estudos realizados pela FUNAI, por meio
do Projeto Integrado de Protecdo as Populacdes e Terras
Indigenas da Amazonia (PPTAL) mostram que mudangas
étnicas e comportamentais tem influenciado no modo de
viver das comunidades e consequentemente nos residuos que
sdo gerados:

[...] ha problemas de ambito local, ou internos as comunidades,
como o lixo gerado pelos moradores, cuja solugdo depende
principalmente da conscientizagdo e empenho dos membros da
comunidade, com o apoio de suas institui¢des, como a escola,
entre outras, e possivelmente algum apoio externo no sentido de
fornecer materiais didaticos ou treinamentos sobre o assunto. [...]
ha o lixdo da vila Pacaraima, invasora da Terra Indigenas Sao
Marcos, que ameaca com poluicdo das cabeceiras do Rio Miang,
rio que também passa pela TI Raposa Serra do Sol. [...] ha descarte
de lixo por transeuntes ou vilas que atingem as TIs Raimundao,
Raposa Serra do Sol e Tabalascada. [...] Um problema emergente
da nova configuracao socioambiental interna das terras indigenas
é a producao e descarte de lixo, criando um problema ambiental
semelhante ao que é visto em areas urbanas, sendo agravante a
auséncia de algum servico municipal de coleta. O problema do lixo
foi citado por liderancas, mas encontramos uma maior preocupacao
com este problema entre os professores e agentes de satide. Tem
havido vaérias iniciativas no ambito escolar, no sentido de montar
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projetos para dar um tratamento e destino adequado ao lixo nas
aldeias. esses projetos, no entanto, enfrentam dificuldades, as quais
sao representativas dos obstdculos a gestdo ambiental nas terras
indigenas. (FUNAI et al, 2008, p. 151-158)

Conforme tem ocorrido em dareas urbanas, na area
rural o crescimento populacional e o desenvolvimento
socioecondmico podem representar o aparecimento gradativo
de problemas ambientais. A respeito disto, comentou Dilson
Ingaricé em seu Trabalho de Conclusao de Curso (2008), que:

[...] observa-se um aumento populacional das comunidades
indigenas e, como consequéncia, a diminui¢do da caca e pesca em
suas regides. Com isso, a producdo agricola é insuficiente e muitas
vezes inconstante por falta de acompanhamento técnico. Além disso,
a chegada do plastico sem a preocupagdo de orientar os indigenas
sobre seu destino tem provocado o acimulo de recipientes dentro
dos rios onde as familias pegam agua (INGARICO, 2008).

E ndo somente isso. De acordo com estudo realizado pela
FUNALI (2008),

Em muitos casos, a prética da caga nas dreas indigenas esta sendo
gradativamente abandonada devido a fatores socioambientais,
sendo uma das vérias transformagdes que as comunidades indigenas
vém sofrendo em relac¢do a seu modo de vida tradicional. No caso
dos assalariados, como professores, atendentes de enfermagem e
laboratoristas, estes tém diminuido as atividades de caca por falta
de tempo e por contarem com recursos para aquisicao de alimentos
[...] tem havido uma substituigdo da carne de caga por outras fontes
de proteina animal, como gado e outras criagdes, como suinos e
aves, além da carne em conserva [...] Ha varios motivos para este
abandono: as mudancas gerais nas atividades de subsisténcia e
organizacdo social, as mudancas nas formas de locomogdo, com os
deslocamentos a pé sendo substituidos por transporte automotivo
[...]Joprocesso deintensificagdo do contato dos indios comasociedade
envolvente trouxe mudangas significativas na agricultura praticada
por estes grupos. Da agricultura de subsisténcia passou-se para a
producdo de excedentes para comercializacdo, de uma economia
auto-suficiente para a dependéncia de tecnologias e insumos,
incluindo a introducdo de novas espécies vegetais (FUNAI, 2008,
p. 55-65).

Diante deste cendrio, a preservacdo de recursos naturais
tem se tornado cada vez mais importante, pois significa a
garantia da integridade do patrimonio indigena, a melhoria
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da qualidade de vida e protecdo a satide da populacao,
respeitando as peculiaridades e singularidades etnoculturais
das comunidades.

Nessa perspectiva, passaremos a tratar especificamente
sobre as questdes ambientais da Comunidade Indigena
Malacacheta, bem como apresentar os resultados e discussoes
da pesquisa de campo realizada.

Residuos s6lidos na Comunidade Indigena Malacacheta

A Terra Indigena da Malacacheta localiza-se no municipio
do Cantd, aSudeste do Estado de Roraima, aaproximadamente
38 km de distancia da capital Boa Vista, tendo sido delimitada
em 21 de maio de 1982 e homologada em 05 de janeiro de
1996, por meio da Portaria FUNAI n°1.227/E.

Segundo o site Terras Indigenas® a TI Malacacheta ocupa
um territério de aproximadamente 29.000 ha. O tipo de
vegetacdo predominante na regido também é a savana, no
entanto, ocorrem também vegetacdes de maior porte, onde
desenvolvem agricultura. Além disso, verifica-se a existéncia
de pastos para criacao de gado, destinado tanto ao consumo
préprio, quanto a comercializagdo.

Dentro da Terra Indigena Malacacheta inserem-se,
atualmente, duas comunidades, a saber: a Jacaminzinho, cujo
Tuxaua é o indigena Carlos Alberto e a Malacacheta, objeto
do presente estudo, cujo Tuxaua é o indigena José Ailton. De
acordo com Cirino (2020):

As primeiras informacdes sobre a aldeia Malacacheta datam da
década de 1880 trazidas por Coudreau (1887), etndgrafo que
permaneceu por quase um ano, acometido de febre, entre os
Wapixana da aldeia “Maracachite”. Essa experiéncia levou o
etnégrafo a elaborar o trabalho mais significativo sobre o grupo. Ele
descrevea“Maracachite” constituida de dois agrupamentos de casas,
distantes 8km uma da outra, as quais os indigenas denominavam de
nova e velha “Marachachite”: uma a leste do igarapé do Surrdo e a
outra as margens do igarapé do Cuaul, afluente do rio Cuit Auad
(Quitauat) e afluente do rio Branco, na regido da Serra da Lua
(CIRINO, 2020, p. 189).

N informacao podera ser consultada por meio do link https:/ /terrasindigenas.
org.br/ pt-br/terras-indigenas/3751#direitos.
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A sede da Comunidade Indigena Malacacheta encontra-se
ao norte da area delimitada no Mapa 1, nas coordenadas
geograficas de 02°40'11”N e 60°27'21”W, e segundo os autores
Vale Junior, Schaefer e Costa (2007, p. 405), “caracteriza-se
como uma area de elevada biodiversidade”.

Mapa 1 - Mapa ampliado da TT Malacacheta.

Fonte: Fundagdo Estadual do Meio Ambiente - FEMACT. Data da imagem:
07/04/2008.

No principal agrupamento de estruturas feitas pelos
integrantes da comunidade, o que pode ser chamado de
sede, encontram-se instalados um posto de satde, uma
escola publica estadual, um malocdo comunitdrio (grande
saldo para a realizacdo de festas e reunides) conhecido como
Centro Comunitario Tuxaua Constantino Viana Pereira, uma
casa conhecida pelo comércio de produtos, igrejas catdlica e
evanggélica, e a casa de varios moradores.

A Comunidade Indigena Malacacheta, segundo Vale
Junior, Schaefer e Costa (2007),



[...]Jpossui  ocupagdo tradicional predominante Uapixana
(Wapishana/Wapixana), mas com cerca de dez por cento de indios
Makuxis, que passaram a viver na comunidade apds casamentos
interétnicos. Segundo os registros histoéricos, os Uapixana ocupam
a regido do entorno da Serra da Lua hd pelo menos trés séculos
(VALE JUNIOR; SCHAEFER; COSTA, 2007, p. 406).

No que se refere aos Wapixana, Cirino (2020) explica:

Grupo de filiagdo aruak, os Wapixana habitam de forma
predominante a regido da Serra da Lua, etnoregido situada no
interior dos municipios do Canta e Bonfim, nas proximidades do
rio Tacutu. Do lado da Reptblica Cooperativista da Guiana, eles se
concentram nas proximidades do rio Rupununi. Os Wapixana ainda
habitam a regidao do Amajari, Baixo Cotingo e do Surumu. Nessas
areas, a incidéncia de comunidades mistas (Wapixana/Macuxi)
é maior. A densidade demografica da drea em questdao (Cantd/
Bonfim) gira em torno de 5.200 indios (idem) (CIRINO, 2020, p. 183).

Por constituirem a segunda maior parte da populacao
indigena do estado, os Wapixana se organizaram politicamente
no decorrer dos anos e tem grande participacdo e represen-
tatividade na criacdo e implementacao de politicas publicas
para indigenas em Roraima.

A Comunidade Indigena Malacacheta tem passado
continuamente por diversas mudangas, as quais contribuiram,
ainda que indiretamente, para o seu crescimento populacional,
desenvolvimento socioecondmico e adaptagao cultural.

No que tange a sua demografia, por exemplo, é interessante
ressaltar que, assim como ocorre o aumento gradativo
da populacdo urbana, também ocorre na Comunidade
Indigena Malacacheta, onde é possivel verificar crescimento
populacional acelerado (Gréfico 1).

Tivemos acesso ao dltimo censo demografico realizado
pela populagao que compde a Comunidade, cujos dados sdo
periodicamente atualizados pelos préprios indigenas para
serem repassados ao CIR. A populagdo tem crescimento
significativo, tendo sido o maior periodo de aumento
populacional o intervalo entre os anos de 1994 e 1996, quando
a populacdo cresceu 39,34%. Atualmente a Comunidade é
formada por 230 familias, compostas por 1430 individuos.



Grafico 1 - Crescimento demografico da Comunidade Indigena
Malacacheta.

Fonte: Elaborado pela autora com base em dados informados pelo
Tuxaua José Ailton, em consulta ao CIRINO (2008, p. 223) e ao site www.
terrasindigenas.org.br.

A partir dos dados apresentados acima podemos observar,
também, que nos tltimos 46 anos a populacao da comunidade
cresceu 685,71%, um numero impressionante para uma
comunidade indigena.

Diversos fatores podem ter contribuido para esse
crescimento. A respeito disto, os autores Pereira e Barbosa
(2019, p. 3) esclarecem que:

Entre os fatores que podem explicar esse crescimento, destaca-se o
aumento da capacidade de resisténcia dessas populagdes as doengas,
com a contribuicao de ac¢des de satide voltadas para as populagdes
indigenas, diminuindo, portanto, as taxas de mortalidades e,
principalmente, o fortalecimento da identidade cultural indigena
com o processo de demarcacdo das terras indigenas, onde a
organizagdo social desses povos, que baseia-se na coletividade e no
conceito de grandes familias, fez com que cada vez mais as familias
crescessem dentro de seus proprios territérios ja demarcados
(PEREIRA; BARBOSA, 2019, p. 3).

Ao tratar das consequéncias do crescimento populacional
na comunidade, dois apontamentos interessantes foram feitos
por Cirino (2020): o primeiro refere-se aos deslocamentos de
a 4 . . N .

parentes” vindos da Guiana a Comunidade e o segundo dos
aspectos negativos da demarcacdo em “ilhas”, ou descontinua,
de terras indigenas em Roraima.
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Como podemos apreender o crescimento demografico da populagao
da TI Malacacheta tem crescido significativamente nas tltimas duas
décadas, situacdo semelhante com as TIs Tabalascada e Canaunim.
Nesse diapasao, é pertinente a observacao de Baines (2011) sobre a
inversdo do processo de deslocamento dos indigenas Wapixana da
Guiana para o lado brasileiro, agora em decorréncia das politicas
publicas na area de educacao e satide, a partir dos dltimos quinze
anos no Brasil [...] Nao resta divida que o total de habitantes da
TI Malacacheta superou os limites de sustentabilidade do seu
“territério”, sob as condi¢es tradicionais de uso da terra e demais
recursos naturais. Toda a populacdo se sustenta basicamente de
rocas numa reduzida faixa de mata secunddria, ja extremamente
degradada, assim como uma reduzida area de pasto, inviabilizando
o crescimento da atividade pecuarista comunal e familiar; [...] O
que estamos querendo aqui discutir é a situagao colocada para os
Wapixana pelo Estado Brasileiro (FUNAI) quando demarcou seus
territorios em “ilhas”, destruindo a dindmica de um transito livre,
tanto internamente como transfronteirico. Essas Tls, por sua vez,
nao tém condig¢des de absorver familias indigenas que se deslocam
do outro lado da fronteira, em razdo do confinamento e da crescente
densidade demografica que eles vém experimentando, conforme
ja demonstramos. O que se vé é um “estado de necessidade”, de
sobrevivéncia quando se impede a entrada de parentes vindos do
lado guianense (CIRINO, 2020, pp. 191-193).

O aumento populacional, a reorganizacao socioeconémica
e pequenas outras mudancas ocorridas na agricultura familiar,
na comercializagdo de produtos produzidos localmente, na
implementacdo de projetos educacionais e de satide, bem
como na inser¢ao dareligiosidade no dia a dia da Comunidade
Indigena Malacacheta, transformaram o modo como estes
indigenas se relacionam com o meio em que vivem.

O aumento populacional tem relacdo intrinseca com o
maior investimento na agropecudria, uma vez que mais
pessoas precisam se alimentar. Acerca disto, os autores Cirino,
Frank e Cavalcante (2008) indicam que:

O uso extensivo das faixas de mata constitui somente o mais sério
dos problemas ambientais atuais da Malacacheta. Pressionados pelo
crescimento demografico, os agricultores da Malacacheta aumentam
as suas areas em producdo e diminuem, progressivamente, o tempo
entre dois periodos produtivos na mesma area. O resultado disso é,
por um lado, a diminuicdo da produtividade por hectares, aspectos
nao percebidos pelos Wapischana, e, por outro lado, a incipiente
invasdo (claramente indesejdvel) das matas ao sul do Quitauad,
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principalmente de uma estrada que marca o limite oriental da TI,
por parte de pais de familias Wapischana, em busca de novas terras
(CIRINO; FRANK; CAVALCANTE, 2008, p. 39).

Em sua obra “A boa nova na lingua indigena”, o autor
Cirino (2008, p. 222) explica que “A Malacacheta é uma das
malocas que mais tem experimentado mudancas nessa regido
[Serra da Lua]”. A afirmagdo do autor provavelmente se da
em razao da observacao das mudancas trazidas a comunidade
em funcao de diversos fatores, dentre os quais destacam-se:

* A implantacdo de projetos para resgate da cultura

indigena;

* A instalagao de uma escola com professores especialmente

contratados para trabalhar com alunos indigenas;

*O escoamento da mercadoria produzida para o mercado

de Boa Vista;

* A instalacao de posto de satde;

* As visitas periddicas de missiondrios indigenistas que

buscavam evangelizar a comunidade desde a década de 90.

Na escola, por exemplo, de acordo com o CIR (2014, p. 49):
“a maioria dos alunos nao falam a lingua Wapichana, devido
a proximidade da cidade de Boa Vista e aos impactos dos
meios de comunicacdo como televisao, radio, entre outros”.

As casas encontradas na comunidade sdao construidas,
em sua maioria, em estilo indigena, feitas de adobe e palha
(Fotografia 1), mas ha também a mescla dos dois mundos:
algumas casas, por exemplo, sdo constituidas em parte por
itens de marcenaria, encontradas em éareas urbanas, e em
parte por materiais utilizados tradicionalmente pelos povos
indigenas (Fotografia 2).

Apesar de utilizarem conhecimentos tradicionais para
construirem suas residéncias, é possivel encontrar casas
construidas totalmente de alvenaria, com a utilizacdo de
tecnologias como telhas de amianto, cimento queimado no
piso e cercas com ripas de madeira para dar seguranca ao
local (Fotografia 3).



Fotografia 1 - Moradia tradicional.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.

Fotografia 2 - Moradia de palha e alvenaria.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.

Fotografia 3 - Moradia de alvenaria.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.
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Outro apontamento interessante refere-se a criagdo de
“bairros” dentro da comunidade. A Malacacheta possui 7
bairros, conforme determinado pelos préprios indigenas,
cujas nominagoes seguem

uma logica derivada de aspectos geograficos.

Segundo o levantamento realizado, sdo identificados
como: 1) Centro; 2) Lago do Pato, por situar-se em uma area
de lagos de mesmo nome; 3) Rabicho, cuja denominagdo
é alusiva ao igarapé homonimo a ele adjacente; 4) Bacabal,
assim nomeado por estar situado em uma area em que nascem
muitos bacabazeiros; 5) Mirixi, por ser uma regido com
grande densidade da vegetacdo com mesmo nome; 6) Gaviao,
por situar-se no perimetro préximo ao igarapé do Gavido;
7) Jenipapo, cuja designacao advém de um jenipapeiro que
compde um cinturao verde em torno do bairro.

De acordo com Lima (2018, p. 38), essas mudangas de
organizagao espacial “sugerem a expansao e o reordenamento
espacial daaldeiaainda que de modo acanhado e;deoutro;|...]
presumem o crescimento demografico do povo Wapichana”.

Ha, ainda, o consumo de ferramentas e produtos da
area urbana que pode se dar em razdo da proximidade da
Comunidade Indigena Malacacheta com a capital, Boa Vista,
que permite que ocorra o deslocamento dos indigenas que vao
em busca de utensilios, alimentos, trabalho ou para visitarem
parentes e amigos.

Para compreender melhor a atual realidade da
Comunidade, deslocamo-nos até la em 10 de janeiro de
2020, e fomos recebidos pelo Tuxaua Ailton na 1* Reunido
Comunitaria, realizada no Malocdo, com a participacdao de
toda a Comunidade. Participaram da visita a pesquisadora
Karol Rabelo, o Prof. Dr. Edson Damas (Procurador do
MPERR) e o Prof. Carlos Cirino (Antropélogo), que se
deslocaram a Malacacheta para compreender a situagao dos
residuos sélidos ali produzidos.

Durante a visita, um dos fatos interessantes que chamou
bastante atencdo foi a discussdo entre os integrantes
da comunidade sobre a nova empresa de transporte de
passageiros e bagagens ao municipio de Boa Vista, que
passaria a ser realizado de segunda a sexta-feira, saindo da
Malacacheta as 7 horas e retornando as 14 horas, podendo
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ser levados ou trazidos alimentos, materiais de construcao,
moveis, ranchos e outras compras diversas. Esta negociacdo
confirma a hip6tese de que muitos residuos sao levados a
Comunidade em razao da sua proximidade com a capital Boa
Vista.

Esse fluxo de deslocamento faz com que os integrantes
da comunidade aumentem as suas rendas com a venda da
producdo prépria, bem como enseja o consumismo, que
acarreta a producdo descontrolada de residuos de todo tipo.

Em meados de 2004, o autor Cirino, em pesquisa realizada
na TI Malacacheta j& apontava que os problemas com os
residuos eram sérios e percebidos pelos integrantes da regiao:

[...] olixo é um dos grandes problemas apontados pela comunidade.
O aumento populacional e o crescente aumento dos produtos
industrializados (garrafas de plasticos, vidros, latas, utensilios
descartaveis, entre outros) se acumulam nos arredores da aldeia
(CIRINO, 2004, p. 36).

Em 2014 o CIR realizou o etnomapeamento da Terra
Indigena Malacacheta, em conjunto com os habitantes locais.
Esta pesquisa foi desenvolvida por Agentes Territoriais e
Ambientais Indigenas (ATAIs), que vivem na Comunidade
Indigena Malacacheta, que receberam treinamento em
metodologias e técnicas de pesquisa social colaborativa. Assim,
produziu-se um estudo de caso abordando as percepgdes
locais dos moradores:

O mapeamento mostra a situacao atual da nossa terra Malacacheta.
No mapa, as estradas que passam dentro da area estdo destacadas
em amarelo. Em azul, estdo marcados os rios, igarapés e lagos. Sao
poucos os lagos existentes dentro da drea, mas, quando enchem, dao
muitos peixes. As serras estdo indicadas em alaranjado. Com pontos
vermelhos, foram sinalizadas as areas onde se encontra madeira. E
de marrom, as éreas de rogas. As dreas de mata virgem, que nunca
foi derrubada, estdo destacadas com a cor verde. Enquanto as areas
de pesca foram marcadas com desenhos de peixes. Os campos de
buritizais estdo em azul escuro. E o simbolo de uma &arvore indica
as areas de capoeira. Podem ser localizadas, ainda, as fazendas
que estdo situadas ao redor das TIs, além das areas de acicias,
bem préximas. Localizamos os pastos que estdo perto dos grandes
acudes. Os agrotoxicos usados nos agudes poluem as cabeceiras dos
rios que passam dentro da area da comunidade. Quanto aos pontos
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em que estdo acontecendo invasoes, também estdo mapeados. Assim
como as casas da comunidade, os cemitérios e as areas sagradas.
O mapa mostra problemas como o desmatamento nas nascentes e
poluigdes. E inclui as dreas preservadas de lavrado, os buritizais,
as madeiras e as plantas nativas. Muitas areas preservadas estdo
sendo invadidas por queimadas, provocando extincdo de algumas
plantas. Antes, havia uma grande variedade de espécies que
podiam ser destinadas para a caga e a pesca. Colocamos antas e
veados para situar as areas de caca, e em cor violeta, registramos os
pontos de agaizal. Algumas dessas espécies estdo desaparecendo,
devido ao crescimento da populacdo e aumento das queimadas e
desmatamentos, que ocorrem nas dreas que fazem limites com a area
da comunidade. Vivemos em uma terra demarcada e homologada.
Junto com as liderangas, fazemos reunides mensais para discutir a
situacdo dos moradores dentro da comunidade. As estradas estdo
precarias e precisam melhorar. As beiras das estradas que entram

na 4rea estdo com muito lixo, que é jogado pelas pessoas que vem
da cidade (CIR, 2014, p. 54).

Pode-se notar a nogdo, por parte dos habitantes da
Comunidade, de que a degradacdo ambiental existe e que gera
impacto negativo tanto na fauna, quanto na flora, podendo
ser percebido o desaparecimento de diversas espécies.

No que se refere especificamente a destinacao dada aos
residuos sélidos encontrados e produzidos na comunidade,
segundo Cirino (2004)

Uma alternativa criada pelos indios foi a perfuracao de um grande
buraco a cerca de alguns quilometros do centro da aldeia que
serviria como uma espécie de lixeira. No entanto, ndo foi possivel
estabelecer uma politica de coleta sistemética do lixo e o problema
persiste, a espera de outra solugdo. (CIRINO, 2004, p.36)

Atualmente, essa producdo excessiva de lixo, preocupa
bastante os moradores. Uma das reclamacoes feitas pelos
moradores foi a de que a Prefeitura nunca fez a coleta de lixo
e que a propria comunidade teve que alugar, em 2019, um
caminhdo pertencente a morador vizinho para transportar os
residuos a cidade de Boa Vista. Foram os proprios integrantes
da comunidade que recolheram e despejaram o lixo no veiculo,
sem os devidos equipamentos de protegao.

Em busca de mais informacdes, o grupo, acompanhado
por alguns moradores da Comunidade, se dirigiu aos locais
de depdsito coletivo de lixo. O primeiro local visitado foi
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a Escola Estadual Sizenando Diniz, na qual encontramos
residuos descartados nos corredores e em buracos feitos no
chdo utilizados como depésitos (Fotografias 4 e 5).

Fotografia 4 - Corredor interno da Escola Estadual Sizenando Diniz.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.

Fotografia 5 - Ponto de depdsito de residuos na lateral da Escola Estadual
Sizenando Diniz.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.

O segundo local visitado foi uma residéncia particular,
conhecida por ser o ponto de comércio local, onde podem
ser comprados diversos produtos vindos de Boa Vista.
Nesta casa, além dos buracos feitos no chdo para depdsito
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de residuos (Fotografia 6), encontramos também pontos de
queima (Fotografia 7). Segundo relatos do morador, é comum
que cada um queime semanalmente o lixo que produz na
propria casa.

Fotografia 6 - Buraco para depdsito de lixo.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.

Fotografia 7 - Residuos queimados no solo.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.

No “comércio” foram encontradas algumas lixeiras,
no entanto, ndo sdo utilizados adequadamente e, embora a
residéncia possua lixeira para selecao de residuos metalicos,
nesta é depositado todo tipo de matéria, sem a realizacdo de
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qualquer triagem. Chama atencdo, ainda, o fato de existir
lixeira na entrada e, ainda assim, o lixo ser depositado do lado
de fora, no chao.

Fotografia 8 - Lixeira inutilizada.

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.

Fotografia 9 - Lixeira para metais

Fonte: Acervo da pesquisadora, 2020.
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O terceiro local visitado é conhecido pela Comunidade
como lixdo. Chegando l4 identificamos um buraco (Fotografias
10 a 13) que, segundo relatado por morador, foi feito ha cerca
de 15 anos pela Prefeitura do Cantd, a aproximadamente 195
metros do Igarapé do Porco, que encosta no Igarapé do Gavido
e desagua no Rio Quitauat, e a 2,1 quildmetros do centro da
Comunidade:

Fotografia 10 - Lixao. Fotografia 11 - Coleta de residuos.
Fonte: Acervo da pesquisadora. Fonte: Acervo da pesquisadora.
Fotografia 12 - Imagem aproximada Fotografia 13 - Imagem aproximada
do lixdo. do lixdo.
Fonte: Acervo da pesquisadora. Fonte: Acervo da pesquisadora.
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O buraco tem aproximadamente de 10 metros quadrados,
didmetro de 3,5 metros e profundidade de aproximadamente
3 metros. Foram encontrados e coletados residuos solidos
variados como vidros, metais, papéis, plasticos e outros.

Uma particularidade do local é que, pelo fato de estar
préoximo do Igarapé, o aglomerado de lixo que se decompde
tende a produzir chorume, que escoa através do lencol freatico
e alcanca rios e lagos conectados entre si.

Ao final da visita, foram encontrados muitos materiais
s6lidos espalhados pelas margens do Rio Quitauat, conforme
pode ser verificado nas imagens abaixo:

Fotografia 14 - Material téxtil. Fotografia 15 - Material plastico.
Fonte: Acervo da pesquisadora. Fonte: Acervo da pesquisadora.

Fotografia 16 - Material metalico. Fotografia 14 - Material téxtil.
Fonte: ACQI'VO da pesqujsadora. Fonte: Acervo da pesqujsadora.
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Estes objetos foram depositados em diversas partes, nas
pedras que ficam dentro do rio, no chao e entre as arvores.
Segundo o Sr. Vanderlei, morador local, as pessoas que passam
por ali nos momentos de lazer ndo se preocupam em recolher
os residuos que sao levados e nem em recolhé-los com certa
frequéncia. Em razao disto eles acabam se decompondo no
local ou sado ingeridos pelos animais.

E importante destacar que os moradores afirmaram que
tétm o conhecimento de que o despejo de residuos no solo,
principalmente perto de lagos e igarapés, pode causar risco de
agravo a saude e a qualidade de suas vidas.

Resultados e discussoes

De modo geral, pdde-se observar que tanto na sede da
Comunidade (nas areas de convivéncia) como nos locais
mais afastados é comum o despejo dos residuos sdélidos
diretamente no solo, em buracos, ou a sua queima constante
nas propriedades privadas. As sobras de alimento das
familias, por vezes sdo armazenadas em recipientes plasticos
e destinadas a alimentacao de animais domésticos e/ou de
produgao.

E possivel notar a presenca do consumismo e da falta
de cuidados com o destino dos residuos resultantes do uso
excessivo de materiais de vérias origens. Para a Comunidade,
enterrar os produtos e recursos naturais, é a alternativa mais
comoda e econdmica embora tenham dado sinais de que
sabem que os referidos procedimentos causam graves danos
a populagao e ao meio ambiente.

O destino final dos residuos sélidos, é um grave problema,
sendo possivel notar que o uso de produtos industrializados
(garrafas de plastico e vidro, latas, utensilios descartaveis,
entre outros) colabora para o agravamento, uma vez que
nao ha o servico de coleta de lixo e estes vao se acumulando
em diversos locais. Além disso, notamos que quase nao ha
lixeiras para a acomodacdo dos residuos e inexiste estrutura
local, tanto na Comunidade quanto na Prefeitura do Cant4,
para a prestagdo de servigos de saneamento e coleta.
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Quadro 1 - Matérias e objetos encontrados na amostra.

Tipo de Matéria

Descricao

Organico

Cascas de frutas;
Frutos secos;
Sementes secas;
Folhas secas;
Carvao;

Sabugo de milho;
Pedacos de ossos
Restos de alimentos
Adubo/Terra
Galhos

Pedacos de madeira ndo identificados

Metais

Aerossois

Latas de bebida

Enlatados

Bailarina de processo/ Clipe
Pedagcos de objetos nao identificados

Pilhas

Pilha AAA

Papel /Papelao

Livros

Outros materiais didéticos
Documentos

Papel higiénico
Guardanapos

Papel A4

Plastico

Embalagens diversas

Vasilhas

Sacolas de supermercados

Sacos de lixo

Sacos de fibra

Pedacos de cadeiras da sala de aula
Absorvente

Objetos descartaveis (copos, pratos, talheres)

Luva cirargica
Desodorantes
Brinquedos
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Vidro *  Garrafas de bebidas
. Pedacos das Janelas da escola

Teéxtil *  Roupas

. Pedacos nao identificados
Borracha e Chinelos

e Sandalias

Fonte: Dados coletados pela pesquisadora, 2020.

Vale ressaltar que determinados residuos encontrados na comunidade
pesquisada, como metais, pilhas, vidros, plésticos, entre outros, ainda que em
menor quantidade, demoram meses e, as vezes, décadas para se decompor.
Vejamos:

Quadro 2: Tempo de decomposi¢io de residuos sélidos.

Material Tempo de decomposicao
Papel De 3 a 6 meses

Panos De 6 mesesal ano
Madeira pintada Mais de 13 anos

Metal Mais de 100 anos

Pilhas e baterias De 100 meses a 500 anos
Aluminio Mais de 200 anos

Plastico Mais de 400 anos

Vidro Mais de 1.000 anos
Borracha Indeterminado

Fonte: MMA (s/ ano, p. 118)

A descarga irregular de lixo produz um ambiente adequado
a proliferacdo de vetores, causando grande desconforto e
maleficios a satde da populacdo, além do mau cheiro e da
poluigao visual (HIGINO, 2014, p. 13). Para Godecke et al (2012):

Entre os principais maleficios decorrentes das destina¢des finais
inadequadas dos RSU estao aqueles que afetam a populacdo de entorno
dos locais de deposicao dos residuos sélidos e outros, relativos a satde
humana, poluicao ambiental e ao clima. Decorrentes da localizacao
estdo o mau cheiro e a deplecdo paisagistica, que resultam em reducao
no bem-estar das pessoas e na desvalorizacao dos imoéveis de entorno.
A satide humana é impactada pelas doengas transmitidas pelos micro e
macrovetores que proliferam nos lixdes; pelos maleficios resultantes da
absorcao de metais pesados provenientes do descarte de lixo eletronico,
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pilhas, baterias, lampadas fluorescentes, etc; e aquelas decorrentes
da poluicao do ar, proveniente de particula dos e gases cancerigenos
emitidos nas incinera¢des dos residuos; e ainda pela falta de agua
e alimentos, decorrentes da redugdo na capacidade dos recursos
naturais em disponibilizar servigos ecossistémicos. A atmosfera
também é impactada pela concentracdo de gases provenientes da
decomposicao da matéria organica presente no lixo, que agravam o
aquecimento do planeta (GODECKE et al, 2012, p. 1705).

O lancamento indevido de residuos soélidos e sua
permanéncia no local por longos periodos contribuem de
forma significativa com o agravamento de riscos a saude
humana, especialmente pelo fato de que os pontos de
langamento a céu aberto, os quintais, calgadas, vias publicas
e terrenos baldios se caracterizam pela precariedade de suas
condicOes sanitarias e propensao a proliferacao de vetores de
doencas infecciosas e zoonoses (SILVA JUNIOR, 2011).

Podem surgir, além destes, outros problemas como o
acumulo de sujeira, a obstrucdo de pontos de escoamento de
agua, alagamentos e inundag¢des em periodos de chuva, além
de causar prejuizos ao turismo local.

Cabe, ainda, destacar que efluentes liquidos e gasosos
sao produzidos a partir da degradacao da matéria organica
e lixiviagdo® de outros contaminantes presentes na massa de
residuo disposta. A gestdo inadequada destes residuos e de
seus efluentes pode provocar a poluicao do solo, do ar e de
recursos hidricos. (BACELAR, 2010, p. 2)

Impactos negativos como estes ja estdao sendo sentidos
pelos habitantes da Comunidade Indigena Malacacheta.
Como dito anteriormente, os indigenas demonstram héa anos,
através de seus relatos, a percepcao dos maleficios do despejo
incorreto do lixo.

Em uma tentativa para resolucdo do problema, foi
protocolado pelo representante jovem indigena e Vereador do
Canta, Sr. Roberlandio, demanda junto ao Ministério Ptablico

2 Segundo a NBR 8849/1985, o lixiviado, também denominado chorume, pode
ser definido como liquido percolado resultante da decomposigdo de substancias
contidas nos residuos solidos, tendo como caracteristicas: cor escura, mau cheiro,
elevada concentragdo de aménia e DBO. Na maioria dos aterros sanitarios o
lixiviado sofre ainda interferéncias de fontes externas, tais como: sistemas de
drenagem superficial, precipitacdo atmosférica, evapotranspiracao, existéncia
de lengol freatico e de nascentes, recirculagdo dos liquidos gerados, umidade,
vegetacdo, dentre outras (BACELAR, 2010, p. 44). Deslocamento ou arraste,

or meio liquido, de certas substancias contidas nos residuos sélidos urbanos
(ABNT, 1985).
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de Roraima, com o intuito de mostrar as autoridades puablicas
que o problema tem se tornado insuportavel e que, grande
parte da responsabilidade de sua ocorréncia é a auséncia da
prestagao do servico publico de coleta de lixo pela Prefeitura
do Municipio do Canta.

Espera-se que ao instigar o Estado, seja celebrado Termo
de Ajuste de Conduta para que os residuos sejam recolhidos
e destinados corretamente, além de que sejam realizados
investimentos na educacdo ambiental e mobilizacao da
Comunidade.

Reflexoes Finais

A geracdo de residuos sélidos é um dos principais
responsaveis pela crise ambiental, impulsionada sobretudo
pelo consumo, pela urbanizacdo e pelo -crescimento
populacional, e embora ndo tenha sido dada atencdo a
problematica que ocorre também em comunidades rurais e
indigenas, as consequéncias socioambientais da geracdo e
descarte inadequado de residuos s6lidos traz graves prejuizos.

Por estar bastante proxima da capital do estado de
Roraima, a Comunidade Indigena Malacacheta foi uma das
primeiras a manter contato com nao-indigenas, o que vem
causando diversas mudancas na regido, dentre elas o acimulo
de residuos em pontos e regides utilizadas de maneira coletiva
pelos integrantes da Comunidade.

E sabido que o descarte irregular de residuos produz um
ambiente adequado a proliferagdo de vetores de doengas,
causando grande perigo, desconforto e maleficios a satde da
populacdo indigena e ndo-indigena, além do mau cheiro, da
poluicao visual e da degradagdo ambiental que podem afetar
solo, ar e 4gua.

A realizacdo da pesquisa de campo concluiu que na
Comunidade Indigena Malacacheta os residuos sélidos
mais frequentes sdo o organico, seguido pelo plastico, vidro,
papel/papeldo, matéria téxtil, metais, borrachas e pilhas,
nesta ordem.

Além disso, verificou-se também que os residuos sdo
predominantemente lancados ao ar livre, queimados,
enterrados ou sdo convertidos em alimentagdo para os animais
domeésticos ou de producao.
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Considerando que se trata de caso especifico e tendo em
vista 0s possiveis impactos ambientais e sociais apontados,
verifica-se a necessidade de desenvolvimento de acoes
mitigadoras desenvolvidas pela Comunidade Indigena
Malacacheta, em conjunto com os 6rgdos competentes e
responsaveis, para que atendam as suas especificidades
de maneira eficaz, sem esquecer das caracteristicas locais,
culturais, sociais e ambientais da regiao.

Sugere-se, portanto, que sejam implantadas acdes
sustentaveis para a disposicdo dos residuos solidos na
Comunidade Indigena Malacacheta, com a participacdo da
Prefeitura Municipal do Cantd, para a coleta adequada e o
seu encaminhamento ao aterro sanitario de Boa Vista ou a
associagOes e cooperativas de coleta e reciclagem de residuos.

Além disso, destaca-se que as agdes de mobilizacdo
dos moradores da regido sdo fundamentais para a
transformacdo do modo de pensar e agir frente aos problemas
ambientais, sugerindo-se, ainda, que sejam desenvolvidos
trabalhos voltados a educacao ambiental para incentivo ao
desenvolvimento sustentavel.

Ressalta-se que as agdes criadas em parceria devem
ser revistas e reanalisadas esporadicamente, visto que
a composicdo gravimétrica tende a mudar conforme a
sociedade se transforma. Essa atualizacdo permitird que
os procedimentos sejam sempre readequados, servindo de
maneira eficiente para a Comunidade.

Omanejo dosresiduos sélidos esta diretamente relacionado
ao saneamento, a saude publica e dos ecossistemas, ao
desenvolvimento sustentdvel e, principalmente, a garantia de
direitos humanos.

Estabelecer meios que possibilitem a prestacao dos servicos
de coleta propicia a manutencao de ambientes saudaveis, que
poderdo permanecer viaveis para desfrute tanto da geracgao
presente, quando das futuras. A destinagdo correta do lixo
produzido, bem como o investimento em saneamento bésico,
especialmente em dreas rurais, é meio para a garantia de
direitos humanos.

Por fim, embora a pesquisa ndo tenha esgotado o tema,
espera-se que as informacdes sobre a destinagdo dos residuos
s6lidos no meio rural e em areas indigenas, contribuam com
a melhoria da qualidade de vida destes povos, a preservagao
dos recursos naturais e o desenvolvimento sustentavel.
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Performance, poética e politica em contexto
intercultural: reflexdes sobre um discurso yanomami
no Conselho Distrital de Satide Indigena

Marcos Antonio Pellegrini®

Resumo

A participacdo indigena em arenas publicas nacionais e
globais tem destacado o cardter emergente da cultura e da
identidade étnica e ampliado também os limites de seu mundo
discursivo ou dialégico. No Brasil, a Politica Nacional de
Atencao a Saade dos Povos Indigenas, seguindo os principios
das Leis Organicas da Sadde, institucionaliza a participacao
comunitaria com a criacdo dos Conselhos Distritais de Satde
Indigena como instancias colegiadas de controle social e cria
novas situagdes de didlogo intercultural. Neste contexto, este
trabalho trata do esforco dos Yanomami em comunicar-se
com os nao-indios partindo de suas préprias preocupacdes
sobre o falar, e das estratégias utilizadas na agao politica em
um contexto que extrapola sua propria sociedade. Utilizando
conceitos construidos inicialmente no campo da etnografia
da fala e desenvolvidos pelos autores que se dedicaram ao
estudo da performance, apresenta uma reflexao sobre um
evento da fala num encontro formal e institucionalizado
entre representantes indigenas, missiondrios, autoridades e
profissionais de satide, situacdo que propicia a reflexao sobre
a disputa de significados e identidades.

Palavras-chave: Performance. Politica. [dentidade. Yanomami.
Sobre falar e fazer, nao simplesmente falar

A reflexdo aqui proposta, desenvolvida a partir de
minha tese de doutorado elaborada no dmbito do PPGAS/
UFSC sob orientacdo de Esther Jean Langdon (PELLEGRINI,
2008) é dedicada aos novos contextos de interlocucao entre
Yanomamis e ndo-indios criados pela Politica Nacional de
Atencao a Saude Indigena, (BRASIL, 2000) considerando-os
como espacos de agao politica onde sdo construidos e
negociados significados, identidades e autoridades. Vai seguir

% Professor do Programa de Pos-Graduacdo em Antropologia Social - UFRR.
Versdo revista e ampliada de trabalho originalmente apresentado no GT
Antropologia e Politicas Pablicas da 30 Reunido Brasileira de Antropologia,
realizada entre os dias 03 e 06 de agosto de 2016, Jodao Pessoa/PB.
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a abordagem de autores que se preocuparam com a analise
da performance, definida por Bauman (1986, p. 3) como “um
modo de comunicacdo, uma maneira de falar, cuja esséncia
estd em assumir a responsabilidade perante uma audiéncia
para demonstrar uma habilidade comunicativa, destacando
os meios [a forma] de como esta sera cumprida, acima e além
de seu contetdo referencial”.

Bauman (1977) nota que a fala, quando performada, é
marcada pela utilizacdo de cédigos e férmulas especiais;
elementos paralinguisticos (pausas, entonagdes, andamento,
destaques, posicdo, movimentagdo e outros usos da voz e
do corpo); linguagem figurada (emprego de metaforas);
paralelismos  (repeticdes com variacOes sistematicas,
apontadas por Jakobson como critério empirico da “funcao
poética”); apelo a tradicao (para assumir a competéncia), ou,
as vezes, negacdo da propria competéncia. A performance se
daria na inter-relagdo de recursos e competéncias individuais
num contexto particular, pelo seu proprio cardter emergente.
Seria um exercicio reflexivo e criativo da competéncia a ser
avaliado pela audiéncia (BAUMAN, 1986, p.7).

Bauman e Briggs (1990) criticarao mais tarde o uso do
conceito de performance apenas como uma férmula para
analisar habilidades comunicativas em eventos separados da
vida cotidiana, reificando ora o texto, ora o contexto e ora a
performatividade. Avaliam que, os estudos que enfocam a

erformance como unidades de analise, carecem de buscar a
ﬁistéria dos eventos da fala, ou seja, a ligagdo entre os eventos
de uma série, e apontam para uma mudanga da abordagem
dos contextos para a contextualizacdo. Esta abordagem
valoriza a capacidade metacomunicativa ou metapragmatica
da linguagem, considerando as ideias de Bateson e Goffman
para quem o contexto comunicativo ndo seria ditado pelo
ambiente fisico e social, mas emergente das negociacdes
entre os participantes em interacdo, estes, reflexivamente
avaliariam o discurso incorporando na estrutura e significado
do proéprio texto, competéncia comunicativa, a histéria pessoal
e a identidade dos interlocutores. (Ibid., p. 68).

Bauman e Brigs consideram o processo de entextualizacao
proprio da performance que, por destacar a funcdo poética
onde o proprio ato de falar é colocado em relevo, incorpora
o contexto ao texto, permitindo que este carregue elementos
de sua histéria. No processo de entextualizacdo esta em jogo
a capacidade reflexiva do discurso que faz dele proprio seu
objeto, como se observa nos eventos performaéticos.
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A entextualizacdo permite que um texto possa ser
descontextualizado e recontextualizado. Descontextualizacao
e recontextualizagdo sdo dois aspectos de um mesmo
processo, dependem da existéncia de um novo contexto,
para que a performance (transformada em texto) possa ser
recontextualizada. Este processo estaria relacionado tanto
com o exercicio como com a producdo de poder social:

[..] we may recognize differential access to texts, differential
legitimacy in claims to and use of texts, differential competence
in the use of texts, and differential values attaching to various
types of texts. All these elements, let us emphasize, are culturally
constructed, socially constituted, and sustained by ideologies, and
they accordingly may vary cross-culturally. None of these factors is
a social or cultural given, for each may be subject to negotiation as
part of the process of entextualization, decentering, and recentering
(Ibid., p. 76).

Esta abordagem, que busca o entendimento do que
liga os textos, aparece como campo de estudo promissor
na etnografia da fala, onde questdes ligadas ao acesso,
legitimidade, competéncia e valor, ddo suporte a construcdo
e assuncao de autoridade (Ibid., p. 79). Ela permitiria também
suprir o problema da falta de ligacao entre o uso localizado
da linguagem e contextos sociais mais amplos, e entre os
diversos modos de falar (ou géneros de fala). Aqui o interesse
se desloca para a capacidade do discurso tanto em representar
como em regular novos discursos. Bauman e Briggs (2000)
denominaram estas praticascomo metadiscursivas. As préticas
metadiscursivas conformariam os processos de producao e
recepcao dos discursos, afetando quem é autorizado a falar, a
ouvir e em quais situagoes.

Kroskrity (2000) também destaca a importancia dos fatores
contextuais na formagao das ideologias de linguagem, que nao
seriam culturalmente dadas, mas emergentes da experiéncia
de fatores sociais, culturais e econdmicos, representando
os interesses de um determinado grupo e definindo as
qualidades morais e estéticas que seriam valorizadas. Para
ele, ideologias de linguagem devem ser concebidas como
multiplas devido as proprias divisdes sociais (classes, género,
elites, geragdes) e podem ser percebidas de modo diferente
entre os membros dos grupos que as partilham segundo suas
proéprias experiéncias:
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Language users’ ideology bridge their sociocultural experience
and their linguistic and discursive resources by constituting those
linguistic and discursive forms as indexically tied to features of
their sociocultural experience. These users, in constructing language
idologies, are seletive both in the features of linguistic and social
that they do distinguish and in the linkages between systems that
they construct. (KROSKRITY, 2000, p. 21).

Estas concepcdes sobre ideologias de linguagem sao
convergentes com outros autores que acolhem a natureza
dialégica da linguagem e da cultura, consideradas como
fenomenos emergentes dainteracdo, comoMannheine Tedlock
(1995, p. 8) que também apontam a presenca da dialogicidade
no fazer etnografico onde nem o individuo, nem a coletividade
devem ser encarados como unidades bésicas, mas as proprias
subjetividades que constituiriam uma constelagdo de vozes.
A tarefa principal da etnografia seria identificar as condicoes
sociais das emergéncias dge formas linguisticas e culturais e
sua distribuicao entre os falantes.

Estas ideias constituem ferramentas analiticas para esta
reflexdo, queaoexaminaras preocupagdesdos Yanomami*’com
o falar em situacdes que envolvem os nao-indios, busca
destacar os aspectos referentes a a emergéncia da cultura, a
construcdo de identidades e subjetividades, vistas também
como atos comunicativos.

Nas proximas paginas procurar-se-a situar um discurso
de um representante Yanomami ocorrido por ocasidao de uma
reunido do Distrito Sanitario Yanomami e Ye’kuana® no més
de marco de 2006. (O discurso, que aqui esta recontextualizado,
sera transcrito integralmente. Este fato acarretou no volumoso
nimero de paginas que estao contidas no presente artigo).

Falar para resolver conflitos: reunido em tempo de crise

30" Os Yanomami vivem em uma extensa regido localizada no macigo das Guianas
compreendida entre os formadores da bacia do Alto Orinoco e principais
afluentes da margem esquerda do rio Negro e margem direita do rio Branco.
Sdo cerca de trinta mil pessoas (dados de 2006) falantes das quatro linguas da
familia yanomami que, de acordo com a classificagdo de Ramirez (1994, p. 24-
36), agrupam 14 dialetos com namero de falantes que variam de sessenta até
aproximadamente cinco mil.

Os Ye'’kuana (também conhecidos como Maiongong e Makiritare) no Brasil
sdo formados por cerca de 300 pessoas que vivem em grande proximidade
geografica com os Yanomami na regido de Auaris e Alto Uraricoera. Neste
trabalho a denominagao oficial “Distrito Sanitario Especial Indigena Yanomami
e Ye'kuana” serd muitas vezes substituida por Distrito Sanitario Yanomami,
utilizada na regiao.

31
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O Conselho Distrital de Satde do Distrito Sanitdrio
Especial Indigena Yanomami e Ye'kuana era composto por
32 conselheiros. A metade deste nimero era formada por
representantes indigenas (apenas um deles é Ye'kuana)
procedentes de diversas regides dos estados de Roraima e
Amazonas que sao escolhidos pelo conjunto de comunidades
das regides que representam. Muitos deles sdao lideres de
grupos locais (pata thé) e outros, com participacdo mais
recente, sdo escolhidos por falarem um pouco de portugués
(onde se incluem professores, agentes de satide e estudantes).
A outra metade é composta por representantes de 6rgaos
governamentais (Fundacdo Nacional de Satude, Fundagao
Nacional do Indio, Secretarias Estadual e Municipal de
Satde e Exército Brasileiro), organizacdes da sociedade
civil que prestam servigos relacionados a satide (Servigo
de Cooperacao com o Povo Yanomami, Instituto Brasileiro
de Desenvolvimento Sanitdrio, Fundacdo Universitaria
de Brasilia (Fubra) e Comissdao Pré-Yanomami), missdes
religiosas (Diocese de Roraima, Missdao Novas Tribos do
Brasil, Missdao Evangélica da Amazonia) e representantes
dos trabalhadores de satide conforme diretrizes da Politica
Nacional de Satde e da Politica Nacional de Atencio a Satide
dos Povos Indigenas (Ministério da Sadade, 2000). Ainda que
constituido oficialmente em 2000, pode-se dizer que a origem
da configuragdo de participantes indigenas no conselho teve
inicio durante a 2% Conferéncia Nacional de Satde para os
Povos Indigenas em 1993, uma das primeiras oportunidades
de reunides entre Yanomami e nado-indios, precedida apenas
pela Assembleia Yanomami realizada no Demini nos altimos
anos da década de 1980.

Nas reunides sao faladas as quatro linguas da familia
linguistica yanomami (com distintos graus de inteligibilidade
mutua) e o portugués, sendo a grande maioria dos
participantes monolingue. Cada discurso dos Yanomami é
seguido por uma “traducdo”, que as vezes parece resumir
um longo pronunciamento, o que é justificado pelo estilo
“repetitivo” do discurso indigena. Os discursos dos brancos,
por sua vez, frequentemente exigem longas explicacdes
de termos técnicos, conceitos e definicbes que muitas
vezes permanecem incompreendidos e continuam sendo
discutidos e comentados. Essas tradugdes sao feitas tanto por
alguns Yanomami como também por missiondrios, alguns
funciondrios da Funai, trabalhadores de satide e antropélogos.
Muitas vezes, os intérpretes colaboram entre si, destacando
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alguns pontos e esclarecendo davidas. Alguns dos Yanomami
fazem seus discursos em portugués e em uma das linguas da
familia yanomami.

Em marco de 2006, uma reuniao de carater extraordinario
gas reunides ordindrias devem acontecer semestralmente)

oi convocada motivada pela crise no funcionamento dos

servicos de satide. Os profissionais de satide contratados pela
Fundacao Universitaria de Brasilia estavam ha varios meses
sem receber saldrio e ndo tinham condicdes de permanecer
trabalhando na Terra Indigena. Em algumas situagdes os
Yanomami, ao notar que chegavam aeronaves para retirar os
funcionarios sem trazer os que deveriam substitui-los, nao
permitiam a saida das mesmas, o que s6 vinha a acontecer ap6s
tensas negociacdes com as chefias da Funasa e a permanéncia
de alguns funcionarios a contragosto.

Esta crise na prestacao de servicos ja acontecia hé alguns
meses. O inicio da prestacdo de servigos da Fubra no Distrito
Sanitario Yanomami ocorrera num periodo também critico
quando o Governo Federal editou, em 2004, duas portarias
que restringiam a autonomia das organizagdes que prestavam
servigo de atencao a satde indigena em todo o pais. No caso
do Distrito Sanitario Yanomami, a Urihi-Satde Yanomami
resolveu ndo continuar a parceria com a Fundagdo Nacional
de Saude diante das restri¢cdes impostas e sua saida foi motivo
de grande preocupacdo entre os Yanomami que ja haviam
passado por experiéncias negativas quando a Funasa era
a Unica responsavel pela execucdo das agdes. As criticas a
atuagdo da Funasa e da Fubra e a comparacdo com o tempo
em que a Urihi era responsavel pela prestacdo dos servicos era
tema constante nas reunides do conselho por parte de alguns
conselheiros indigenas e representantes das organizacdes
nao-governamentais.

O atraso no repasse de recursos da Funasa para a Fubra (e
para varias organiza¢des na mesma situacao em todo o Brasil)
tinha se tornado rotina desde o segundo semestre de 2005, e
seus efeitos ja eram perceptiveis na qualidade dos servicos de
satde prestados e na situacdo de satde da populacdo que ja
sofriacom oaumento dos casos de maldria em algumasregides.
O assunto ja tinha motivado a paralisacdo e a manifestacdo
publica de funcionérios em frente ao prédio da Funasa e tinha
sido discutido em duas reunides do Conselho Distrital de
Satde (em setembro e novembro de 2005) e na Conferéncia
de Satide do Distrito Sanitario Especial Indigena Yanomami
em janeiro de 2006, sendo que em todas estas ocasides os
Yanomami ja tinham demonstrado seu descontentamento
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com a situacdo, chegando a ocupar o prédio da Funasa em Boa
Vista em novembro de 2005. A repercussao das manifestagdes
indigenas que haviam ocorrido em duas ocasides fez com que
a Funasa se apressasse em repassar os recursos. Peri Xirixana
foi um dos principais protagonistas destes eventos tendo, ele
mesmo, expulsado o coordenador regional da Funasa de seu
gabinete.

Estes antecedentes traziam a expectativa, por parte dos
funciondrios da Funasa e da Fubra, de que mais uma vez a
questdo fosse resolvida com a manifestagdo dos Yanomami.
A direcdo da Funasa, especialmente seu coordenador
regional em Roraima, negociava com a fundacdo de apoio
da Universidade Federal de Roraima, a Fundagao Ajuri, o
estabelecimento de uma parceira para viabilizar a prestacdo
dos servicos de satde enquanto divulgava que a Fundacao
Universitaria de Brasilia, fundagao de apoio da Universidade
de Brasilia, teria algumas pendéncias na prestacao de contas
sobre os recursos referentes ao convénio cujo plano de trabalho
vinha executando desde julho de 20042

Os dias que antecederam a reunido foram marcados pela
mobilizacdo dos funciondrios reivindicando o pagamento
de saldrios atrasados e melhoria definitiva das condicOes
de trabalho. O coordenador regional da Funasa, ao mesmo
tempo que discutia o provavel convénio com a Fundagao
Ajuri, se desdobrava em agrados ao jovem Yanomami
presidente do Conselho Distrital de Satde que tinha o carro
oficial do coordenador a sua disposicao para circular com
acompanhantes de pacientes internados na Casa do Indio pela
cidade para fazer pequenas compras, comunicar-se pelo radio
instalado na sede da Funasa com seus parentes que estavam
nas aldeias ou simplesmente passear.

No primeiro dia da reunido, além dos conselheiros
(indigenas e representantes da Funasa, organizacées nao
governamentais, missoes religiosas e organizacoes indigenas,
a maioria deles participantes das reunides desde as suas
primeiras ocorréncias), a audiéncia estava ampliada com a
presenca de mais de cem profissionais de satde portando
faixas e cartazes apresentando suas reivindicacoes, professores
Yanomami que estavam na cidade para um curso de formacao,

32 Conferir noticias na Folha de Boa Vista, margo de 2006 (Disponiveis no site da
Comissdo Pré-Yanomami em www.proyanomami.org.br .
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varios representantes das institui¢des prestadoras de servigos
(além dos conselheiros oficialmente indicados) e reporteres
da imprensa local. Dois representantes da Ajuri estavam
presentes, convidados pelo coordenador regional da Funasa
diante da expectativa da assinatura do convénio com a sua
organizacao.

Havia um grande mal-estar entre os profissionais de satde
e dirigentes da Funasa e da Fubra. Estes nao se encontravam
presentes no inicio da reunido. Na abertura, o presidente
do Conselho, um jovem Yanomami com certo dominio
do portugués, repreendeu duramente os profissionais de
saude que supostamente ndo queriam trabalhar em area
indigena, que eram preguicosos e que s6 queriam estar na
cidade andando de carro, bebendo e mantendo relacdes
sexuais. Surpreendentemente ndo manifestou nenhum apoio
as reivindicacoes dos funcionarios, como fizera em outras
reunides, ndo considerando o fato de que eles estavam com
saldrios atrasados por trés meses e ndo permaneciam em area
indigena por ndo dispor de dinheiro sequer para aquisi¢do
de alimentos para consumo enquanto estivessem la. O
encerramento do convénio com a Universidade de Brasilia
e assinatura de um novo convénio com a Ajuri foi colocado
como o principal ponto a ser discutido.

Apbs os discursos dealguns conselheiros que manifestaram
sua preocupacdo com a auséncia de profissionais de satde em
sua regido e descrever os casos de doencas que aconteciam no
momento, que eram vertidos ao portugués por um intérprete
ndo-indigena, Peri, como conselheiro representante das
aldeias da regiao do Alto Rio Mucajai onde vive, se manifesta
em portugués.

O discurso foi gravado e esté transcrito abaixo, procurando
seguir o contorno entonacional e as pausas para delimitar
as linhas e as estrofes (ou pardgrafos). Os deslocamentos a
direita correspondem a um pronunciamento mais rapido e
mais fraco, correspondendo normalmente a citagdes diretas
de outros discursos. Os eventuais negritos destacam alguns
dos aspectos tomados em conta na anélise.

O pronunciamento durou aproximadamente vinte
minutos e estd aqui intercalado por comentarios meus nas
notas de rodapé. Estas, neste caso, sdo utilizadas de uma
forma que extrapola seu uso normal nos trabalhos académicos
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e muitas delas deveriam estar inseridas no corpo do texto.
Optei por este uso excessivo procurando nao sacrificar, com
interrupg¢des demasiadas, a forma e o contetido do discurso.

“Nao é isso que eu vou dizer”: a forca retérica do discurso
objetificado

Peri inicia falando em yanomamé, comunicando que vai
falar em portugués para que os brancos entendam bem o que
ele esta pensando. Eu comecei a gravar alguns minutos depois.
Ele falou em pé, segurando um microfone com uma das maos,
quase sem se movimentar. Sua fala é forte, pausada, em tom

conciliatoério.

Hoje nds viemos discutir

o0 caso da nossa satde.

Nos viemos, o caso da nossa satude,
mas eu mesmo nao vou falar
muito da nossa satde.

porque 14, 14 mesmo, nado

esta tendo descontrole

[de doencas].

La teve reunido do conselho local
com toda a populacado da

maloca do Raxasi,
Warimahikoko,

Krokonautheri, Porapei...*®

Ta?

Na verdade,

quando eu cheguei

aqui em Boa Vista

eu sei que,

eu entendi que...

que tal de...

-como é que é o nome do homem?*
[pergunta a alguém da audiéncia]
tal de Funasa?... Ajuri?

3% Comunidades da regido do Alto
Mucajai.
Na minha opinido ele sabe muito
bem o “nome do homem” da Funasa,
ele vai nomeé-lo adiante. Da Ajuri ele
ndo conhecia ninguém mesmo.
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Eu queria saber

se a Funasa que esta chamando
e a Ajuri quer assumir.

E isso que eu queria saber.®

% Esta pergunta serd retomada e
reformulada varias vezes durante o
discurso, diz respeito ao agente da
mudanga proposta: afinal é a Funasa
ou a Ajuri quem quer mudar? Esta
questdo, aparentemente retdrica,
parece se referir a uma duvida real
se considerarmos o campo semantico
do verbo yanomami (naka-) que em
portugués pode ser vertido tanto
como chamar ou pedir. Além disso,
as construg¢des com a utilizacdo deste
verbo em yanomami sdo bastante
complicadas por envolver tanto
o aspecto da ergatividade como a
polissemia do termo em portugués.
Dai ser preciso deixar claro quem
chamou (ou pediu) quem, quem se
fez chamar, quem pediu para chamar,
etc. Conforme o Diciondrio de
LIZOT (sd): “naka- vb. trans. nakaai,
incoativo: chamar alguém, dizer
a alguém para vir, pedir, solicitar
alguém ou alguma coisa; convidar;
pedir alguma coisa, solicitar, requerer
[nakai, dur. fazer varias vezes, rogar
; nakamamou: se fazer chamar;
nakarei, perf. nakataai ou nakotaai,
it. ; nakayou, reciproco: se chamar
um e outro [..]. nakapou: ter sido
convidado, ter sido requisitado.][...]".



Quando vocés comecgar

a falar pra nés

também

a palavra tem que ficar claro.
Ta? 3

E por que nos...

Eu sei

vocés sabem que eu participo muito
das reunides do conselho distrital.
Conselho distrital sobre

a situacao critica

do que nunca foi resolvido.

Tem dois casos.

Que primeiro,

quem entrou na nossa

terra foi a Funai.

Primeiro a Funai

trabalhou de satde.

A Funai ndo trabalhou

direito e a saude...

Tomou conta da saade [a
Funai] e da educacéo

também,

e da vigilancia da 4rea também
e demarcacao[da Terra Indigenal].
Tinha os trés casos.

Afi, depois, assumiu Funasa
para tomar conta da satide nossa.

% Pode-se dizer que este inicio do
discurso procura definir o assunto
que vai ser tratado, e as regras dessa
conversa com os brancos: “quando
vocés comecarem a falar para nos
também tem que ficar claro, ta?”.

Na época da invasdo da

area nossa, Yanomami

por causa do minério.

Ai morreu muito meus parentes,
nesse caso eu conheci a Funasa.
Eu conheci a Funasa,

ai eu fui contratado também,
trabalhando junto com

os funcionarios.

Ai eu estudei

observando o trabalho

da Funasa nas areas.

E foi assim.

E quando eu me acostumei,
entrei nas reunides do
conselho distrital,

e na luta também,

e até hoje estou continuando
ainda aqui.

Depois é que entrou a Urihi.
Também eu nio vou dizer

que trabalhou bem, bem,

bem a Urihi néo.

Ta?

Eu nido vou dizer:

“Nao, a Funasa nao trabalhou bem
direito

A Fubra nio trabalhou bem direito
A Urihi trabalhou bem melhor.”
Nao.

Eu nao posso dizer assim.

Eu quero que o esclarecimento
por causa de Ajuri.

Isso eu quero perguntar pra voces,
para a Fubra e para a Funasa.
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Eu queria saber se a Fubra vai ficar
chamando

e a Ajuri quer entrar para

tomar conta a nossa
saade.

Isso que eu queria saber.”’

Porque aqui tem caso de cinco...
que ja tem o... tem (...)

ja tem ..tem....

% 0 tema do discurso passa a ser a
reunido e é apresentado um outro tipo
de refrdo, “eu nao vou dizer” que, a
exemplo de “eu queria saber”, vao
pontuar o pronunciamento. Ele cita o
teor de um discurso que foi bastante
ouvido nas reunides do Conselho
Distrital desde a saida da Urihi como
prestadora de servigos de satide em
2004. O discurso é citado, precedido
de um “nao vou dizer”, mas mesmo
assim sem nenhum julgamento
quanto a veracidade da informacao.
Na verdade, ele manifesta sua
preocupacdo com o que estd
acontecendo agora, nessa reunido:
“eu queria saber se a Fubra vai ficar
chamando/ e a Ajuri quer entrar para
tomar conta da nossa satde”. Nota-
se que esta pergunta nesta repeticao
troca a “Funasa que estd chamando”
do inicio deste discurso por a “Fubra
vai ficar chamando,” reforcando
minha suspeita sobre a questdo
relativa a ergatividade.
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tem organizacdo, nao, nao...
associagdo dos parentes do CIR®
eles sabem trabalhar igual
vocés [de] brancos

tem Diocese de Roraima,
tem CCPY,

e tem a SECOYA.

E Yanomami quer trabalhar
também como

os parentes do CIR.

E qual que é melhor?

Qual que vai dirigir bem

a nossa saude?

Para mim,
eu ndo vou dizer também,que
se Ajuri entrar.

38 CIR - Conselho Indigena de Roraima,

organizagdo indigena que executa as
acdes de atencdo bésica a saide no
Distrito Sanitario Especial Indigena
do Leste de Roraima. Ele cita as
outras organizagdes que ja tiveram
ou mantém conveénios com a Funasa
para prestacdo de servicos de satde:
Diocese de Roraima, Comissdo
Pr6-Yanomami (CCPY), Servigo de
Cooperacdo com o Povo Yanomami
(SECOYA) e Instituto Brasileiro de
Desenvolvimento Sanitario (IBDS)
que serd lembrado adiante.(ver
primeira se¢do deste capitulo).



Ah, ta:
Ajuri, vocé assume
e dirige bem nossa satde

e nds vamos apoiar também

e ai vira recurso.
N3o. Eu nao vou falar isso nao.
Ta?
Quando eu estou acostumando,

Isso que eu quero saber.*

Porque tem os parentes...
tem vocés brancos

participando, discutindo

nas reunides distrital,

e na reunido da conferéncia,
eu sei que ndo resolve nada.
Eu ndo vou dizer...

por isso que eu vou dizer nao.
Ta?

Se o CIR concordar para tomar...
é melhor, pra nos ajudar.

O CIR se quer, se concorda
para tomar conta da

nossa satude.

E isso que ndés queremos saber.
E nés queremos saber

também se Diocese quer
assumir, tomar conta

da nossa saude.

E nés queria saber se a

CCPY quer assumir,

tomar conta da nossa satide.

Noés queria também saber
se a SECOYA quer

tomar conta da nossa satde.
Eu quero saber também se
SECOYA, ndo... IBDS

se o IBDS quer assumir
para tomar conta da

nossa satude.

que conhece pouco nossa satde.
Eu venho aqui resolver trabalho.

“Tem funcionario

que ndo é bom,

tem outro chefe

que ndo é bom

e tem outro bom,

e tem outro que interessa

trabalhar pra nés.”

Isso que eu conheco.

Eu ndo vou dizer também que:

“Nao

a Fubra ndo é bom,

que o funcionério da Fubra é
preguicoso,

que s6 fica dormindo.”

Eu ndo posso dizer isso.

% Neste trecho sdo apresentados outros

participantes e sdo consultados sobre
seu interesse em “assumir, tomar
conta da nossa satide” e sutilmente
se manifesta a opinido de que seria
melhor que o Conselho Indigena de
Roraima assumisse, mas é destacada
a importancia de um determinado
consenso, e as institui¢des
representadas sdo citadas uma a
uma. Aparece também uma duavida:
“organizacdo? associacdo?”
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Até hoje, por enquanto,

eu mesmo estou observando

o trabalho da

MEVA,

no Alto Mucajai.

Eu,

eu ndo vou dizer também

que a MEVA é

ruim,

porque a MEVA tem

dinheiro dos pastor.

Eu nio vou dizer também.

Por que vocés sao igual, ta?
Vocés sdo igual.

Agora nos, yanomami,

que é mesmo diferente

a nossa cultura.

Vocés brancos ndo conhecem
bem direito a nossa vida na area.
E bem diferente

O Hokosiké [nome yanomami do
Missionario Carlo

Zacquini] conhece

o Bruce [ Albert, antropdlogo]...
A Fatinha [funcionaria

da Funasa, chefe do

Distrito] conhece menos

e a gente puxa muito

ela na reunido de

controle social.

O Moisés [antropélogo]
conheceu 0s NOssos

parentes na drea dos xamatari .
T4?

E hoje a gente, nds estamos aqui,
noés fomos convidados

para esta reunido

para discutir assunto de
satde...Funasa Ajuri

T4?
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Quando os parentes falaram:
“Para,
noés queremos saber
primeiro o
trabalho da Ajuri,
se a Ajuri esta
trabalhando bem,
a gente vai abrir a porta.”
N