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PREFACIO

E uma enorme satisfacéo fazer o prefacio para uma coletanea
que redne trabalhos de egressos do Programa de Pés-graduagao
em Antropologia Social (PPGANTS), em celebragao aos seus cinco
anos de criacdo. Na conjuntura atual em que as instituicdes de
ensino publico e a ciéncia, de um modo geral, sofrem um processo
de desmonte e ataques de toda ordem, uma das formas de reposta,
creio eu, é mostrar a sociedade o que fazemos e, a0 mesmo tempo,
reafirmar nossa missdo, primeiro enquanto ciéncia voltada a
compreensao da alteridade e, segundo, enquanto intuigao publica,
gratuita, de qualidade e auténoma.

O PPGANTS resulta de um processo de expansao dos
programas de pés-graduagao no norte do Brasil e, de modo
particular, na Universidade Federal de Roraima (UFRR).
Instituicdo ainda jovem, a UFRR se lanca na empreitada
da qualificacdo profissional na regido de maior sécio e
biodiversidade do pais e, em razdo disso, de grande relevancia
para a antropologia.

Desde o seu primeiro processo seletivo, o PPGANTS
apontou uma tendéncia que se repetiria nos anos seguintes, uma
énfase nos projetos voltados aos povos indigenas. Em 2016, dos 08
projetos aprovados, todos apontavam nessa direcao, sinalizando
uma demanda por qualificacdo de profissionais que ja atuavam
junto aos povos indigenas - oriundo das ciéncias sociais, histéria,
psicologia, educacao e da graduacdo em antropologia -, ou que
nos seus ambientes de trabalho se deparavam com o desafio de que
lidar com o problema da diversidade étnica, tao caro a Roraima.

Essa tendéncia aponta, ainda, para uma opcao feita
no inicio dos anos de 1990, quando da criagdo do Curso de
Ciéncias Sociais, com habilitacio em Antropologia. Proposta
apresentada pelos colegas Carlos Cirino e Alberto Chirone
, a énfase na antropologia, naquele contexto, se inspirava na
grande presenca indigena no estado.



Em anos idos, os professores reunidos no Departamento
de Ciéncias Sociais e nos Departamentos de Histéria e Letras/
Linguistica, em particular, enfrentavam o desafio de introduzir
uma visdo critica acerca da diversidade étnica a um puablico com
convicgdes bem estabelecidas em relagdo aos povos indigenas,
em razdo das demandas por demarcacdo de territérios e outros
direitos. Os choques de interesses apareciam nas salas de aula,
nos eventos, nas conversas de corredores, e até em ameacas
fisicas a professores.

Felizmente, esses anos ficaram para tras, fazem parte da
memoria da antropologia e da instituicdo. Com a expansao do
ensino superior no estado e as conquistas indigenas nos campos
da educacdo, saude e territério, mudancas aconteceram e a
antropologia se sente orgulhosa de fazer parte desse processo.
Embora o cendrio atual seja de grandes desafios, para a
antropologia e os povos indigenas, as lutas politicas ocorrem num
ambiente global, com a circulagdo simultanea de informacdes
que resultam na mobilizagao e respostas rapidas.

A presente coletdnea, com textos relativos aos povos
indigenas de Roraima, é ainda um exemplo dos interesses de
pesquisa que orientam a producao local acerca dos indigenas.
Oxala continue assim.

Olendina de Carvalho Cavalcante
Professora do PPGANTS
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APRESENTAGAO

Carlos Alberto Marinho Cirino
Marcos Antonio Braga de Freitas

Chega ao meio académico e cientifico a coletanea intitulada
“Wapichan/Mukuusi: ensaios sobre os indios das serras e campos
de Roraima” composta por artigos produzidos pelos mestres em
Antropologia Social, pesquisadores egressos do PPGANTS/
UFRR que colaboraram na producédo dos sete capitulos do livro
em formato e-book, tendo énfase na antropologia indigena a partir
de estudos com povos indigenas do “lavrado” roraimense.

Ressalte-se que esta producdo literdria no campo da
antropologia faz parte das comemoragdes dos cinco anos de criacdo
do PPGANTS no ambito da UFRR. ((Programa este que veio para
fortalecer a ciéncia antropolégica na Amazonia setentrional, no
estremo norte do Brasil com duas linhas de pesquisa, a saber:
1) Processos Identitarios e Direitos Diferenciados; 2) Etnografia
Contemporéanea, Patrimonializacdo e Urbanidades para o
desenvolvimento da pesquisa antropolégica.

Nesse sentido, antes de detalhar o objeto de estudo de
cada capitulo que compde essa coletanea, faz-se necessario uma
digressao da histéria da antropologia na UFRR, a exemplo dos
desafios institucionais, corpo docente, producdo académica,
eventos realizados, entre outros aspectos que foram relevantes
para a consolidacao da Antropologia em Roraima.

A histoéria da antropologia na Universidade Federal de
Roraima se inicia com o curso de bacharelado em ciéncias sociais
com habilitagdo em antropologia criado em 1992, apds 3 anos
de criacdo da instituicdo. O projeto de criacdo do curso foi da
autoria dos professores Alberto Chirone e Carlos Cirino. O
objetivo da proposta, naquele momento, era criar um grande
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centro de estudo etnolégico indigena. Diversas instituicdes
contribuiram na elaboracao do desenho curricular do curso. Ja no
segundo semestre, iniciaram-se os concursos para formagao do
quadro docente de antropélogos. O primeiro concurso aprovou
o antropdlogo Geraldo Barbosa de Oliveira, em seguida, vieram
outros concursos, aprovando: Alexandre Machado Namen
(1993), Alessandra Mendes Lemos (1994), Olendina de Carvalho
Cavalcante, Maria Auxiliadora de Melo (1996) e Erwin Frank
(1996). Esse quadro de professores marcou a primeira década
do ensino e da pesquisa de antropologia na UFRR. O curso, por
sua vez, ficou sediado no departamento de ciéncias sociais e,
somente em 1995 é criado o departamento de antropologia pelo
Conselho Universitario da UFRR.

Durante a VIII Reunido de Antropélogos do Norte e
Nordeste/ Abanne, ocorrida em 2003, na Universidade Federal
do Maranhdao/UFMA, um grupo de antropélogos da UFAM
e UFRR, reunidos informalmente, decidiu propor a reunido
seguinte compartilhada entre as duas IFES. O que parecia
impossivel ocorreu 02 (dois) anos depois. A IX Reunido de
Antropoélogos do Norte e Nordeste com o tema “Construindo o
Dialogo - redes - relacionamentos”. A abertura ocorreu em Boa
Vista/UFRR em 29 de agosto e as atividades seguiram até o dia
02 de setembro de 2005 na UFAM.

Em 2009 foi criado o curso de graduagao em antropologia,
através da resolugao n° 010/2009-CUni, um dos primeiros do
Brasil com habilitacio em antropologia do curso de ciéncias
sociais extinta. A proposta de criagdo do curso fez parte do
Programa de Apoio a Planos e Reestruturagdo e Expansdo das
Universidades Federais - REUNI, instituido pelo governo federal
em 2007. Um dos objetivos do Programa era ofertar novos cursos
e duplicar vagas no ensino superior no Brasil.

Em 2011 foi criado o instituto de antropologia, através
da resolugao n° 006/2011, que passou a abrigar o curso de
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antropologia com sede prépria, desligando-se entdo o curso de
bacharelado em antropologia do centro de ciéncias humanas.
Ainda 2011, aprovamos um mestrado interdisciplinar em
antropologia numa parceria entre a Universidade Federal de
Pernambuco/UFPE e a Universidade Federal de Roraima,
tinanciado pela Secretaria de Estado do Planejamento, Indtstria
e Comércio de Roraima - SEPLAN.

Em 2010 recebemos um convite para sediar a III
Reunido Equatorial de Antropologia - REA e XII Reunido
de Antropélogos Norte e Nordeste - ABANNE - Dialogos
Interculturais na Panamazonica. A proposta era promover uma
reunido com atividades menores das anteriores, no entanto,
durante a organizacdo, o evento tomou uma grande dimensao,
haja vista as propostas de atividades que a comissao recebia.
O feito contou com 6 conferéncias, 6 mesas redondas, 9 féruns,
11 minicursos e 13 grupos de trabalho, chegando a reunir em
torno de mil participantes e pesquisadores de todo Brasil e do
exterior. O evento ocorreu entre os dias 14 a 17 de agosto de
2011 e celebrou a criagao do instituto de antropologia e a criacao
do Minter em antropologia.

Em 2014 reeditamos a parceria com a Universidade Federal
de Pernambuco/UFPE encaminhando uma nova proposta junto
a CAPES de criacdao de um doutorado interinstitucional em
antropologia. Logo ap6s a aprovagao da proposta, iniciamos a
atividades do Dinter em agosto do mesmo ano seguinte.

E finalmente, com todas essas experiéncias acumuladas
ao longo dos anos, que se iniciou com resiliéncia e esforcos dos
primeiros antropélogos, encaminhamos em 2014 um APCN/
CAPES, “Apresentacdo Proposta de Novo Curso”, criacdo de
um mestrado em antropologia. A proposta ficou sob o status
de diligéncia que importaria mudangas no projeto. Decidimos
entdo encaminhar um oficio informando que enviariamos outra
nova proposta em 2015 que, por sua vez, foi a provada, criando-
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se assim Programa de Pés-graduacdo em Antropologia Social da
UFRR. A primeira turma ingressa em agosto de 2016 e, nesse
final de ano, comemoramos 5 (cinco) anos de criacao.

O mestrado tem por foco a formagao de antropélogos para
atuarem como professores e pesquisadores, tanto no ambito
académico como na sociedade em geral. O objetivo geral é
fomentar o desenvolvimento da pesquisa antropoldgica e
fortalecer as areas afins ja existentes na UFRR e na Amazonia
do extremo norte do Brasil. No didlogo entre antropologia e
educacdo, temas que envolvam metodologias, aspectos tedricos
e implicacdes politicas nesse debate, além de dimensdes
etnogréficas de pesquisa no contexto escolar. No campo da
satde, investigacOes que remetam as praticas de cuidado,
itinerarios terapéuticos e implementacdes de politicas publicas.
A linha de pesquisa se propde ainda a fortalecer o intercambio
com os paises vizinhos numa troca de experiéncia e de realizacao
de projetos em comum. Contemplamos temas ligados aos
povos indigenas, populacdes rurais e demais agentes sociais
de areas de fronteira, incluindo o universo urbano. Ocupa-se
de redes sociais de trocas, conhecimentos tradicionais, conflitos
socioambientais, exploracdo de recursos naturais, agricultura
familiar, mobilidades e circulacdo de pessoas, territorialidades,
politicas publicas, organizacao politica e institucional.

Ressalta-se que o PPGANTS estd na quarta turma de
mestrandos desde a sua criagao, sendo que ja formou 19 mestres.
A grande maioria que compde esses profissionais antropélogos,
muitos estdo inseridos nos mundos do trabalho, a exemplo de
docentes do IFRR e da UFRR, ONGs, entre outras instituicdes.
Portanto, é uma turma potencial para dar continuidade aos
estudos nivel de doutorado.

Nesse sentido, o PPGANTS vé na proposta do PPG
desenvolvimento da Amazonia legal como a ampliagdo de
aperfeicoamento de pesquisadores na Amazonia setentrional, do
extremo norte e do Brasil.
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A consolidacdo dos PPGs com a proposta de uma area
de concentracdo que envolva questdes fronteiricas, conflitos
socioambientais e territorialidades vem ao encontro do que
antropologia social discute na area de atuacdo, fortalecendo a
interdisciplinariedade no campo das ciéncias humanas e sociais.

A obra intitulada “Wapichan/Mukuusi: ensaios sobre
os indios das serras e campos de Roraima” é um trabalho que
reine resultados de pesquisas dos egressos do PPGANTS
versando, basicamente, sobre as duas maiores etnias indigenas
locais. O termo Wapichan e Mukuusi sdo vocabulos na grafia de
autodenominacao desses povos. O e-book, por seu turno, é uma,
entre outras, das atividades pensadas em comemoragao aos 5
anos de criacao do Programa.

O artigo que abre o e-book é da pesquisadora Karolayne
Mota Rodrigues, “As Marias indigenas”: a Lei Maria da Penha no
universo indigena de Roraima que aborda a aplicabilidade da citada
lei no contexto, por meio de um processo e uma decisao judicial,
tentando apreender como o estado tem lidado com a tematica,
ao considerar as especificidades culturais das comunidades
indigenas.

José Raimundo Torres dos Santos colabora com o artigo
“Comunidade Indigena Ouro Preto: estratégia de controle da expansio
da sede do municipio de Pacaraima/RR”, onde analisa a estratégia dos
indios em criar uma comunidade, visando impedir o crescimento
urbano da cidade de Pacaraima. O municipio, incrustado na Terra
indigena Sdo Marcos, tem sua sede situada na area fronteirica
com a Venezuela e sua expansdo tem provocado impactos
ambientais, principalmente, o lixo depositado no entorno da
Comunidade Indigena Ouro Preto.

O artigo de Melina Carlota Pereira, A condigio de olhar
“de perto e de dentro”: Reflexdes de uma nativa/pesquisadora sobre
as rotinas de trabalho de campo, traz uma discussao sobre as
vantagens e desvantagens das experiéncias concomitantes como
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nativa e, ao mesmo tempo, pesquisadora. O artigo reflete, ainda,
o cotidiano das mulheres Macuxi que vivem em comunidades
em areas de fronteira.

Iye Elida Guimardes Sales integra a obra com o artigo
Festas indigenas: dinamicidade cultural e mecanismo politico, onde
propde refletir sobre as festas das comunidades indigenas ao ter
como cendrio Roraima. A autora tenta compreender como esses
festejos se apresentam como mecanismo politico e social que
movimentam questdes ligadas a economia, cultura e lazer.

Fabio de Sousa Lima colabora com essa publicacdo com
o artigo Pidiannau yy: trajetorias de uma lideranca indigena jovem,
discutindo como as formas antroponimicas de nominacdo
Wapichana delineiam estratégias nativas de construgdo social
da nocdo de pessoa. Trata-se de uma pesquisa etnografica cujo
escopo é mostrar como os Wapichana da regido da Serra da Lua,
municipio do Cantd, estado de Roraima, moldam a percepgao de
si através de formas simboélicas nominativas.

“Conhecer o mundo”: trajetorias masculinas de deslocamento
Wapichana de Nathalia Bianca da Silva Martes é um artigo
que aborda as trajetorias e experiéncias de homens da etnia
Wapichana em processo de deslocamento, a partir de suas
comunidades de origem, na Guiana até se fixarem em Boa Vista,
capital de Roraima.

E, finalmente, incorporamos a obra o artigo de Natascha
da Fonseca da Frota Simdes para fechar a coletanea, intitulado
Estado, poder e resisténcia: uma breve leitura sobre a atuagio da FUNAI
em Roraima. A autora traz uma reflexdao sobre a funcao social da
Fundacdo Nacional do Indio (FUNAI) no contexto atual das
politicas publicas que versam sobre questdo indigena no Brasil.
Toda reflexdo foi construida a partir dos discursos e narrativas
dos servidores da fundacao, ao trazer a tona a discussao sobre
o esvaziamento e desestruturacdo do seu papel institucional
na defesa e protecdo dos povos indigenas enquanto sujeitos de
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direito. Ao leitor é um “mergulho” na imaginacao e producao
intelectual de mestres egressos do PPGANTS/UFRR com essa
edicdo especial nas suas mais diversas polifonias e produgdes
literdrias sobre os povos indigenas do “lavrado” roraimense.
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CAPITULO |

“As Marias indigenas”: A Lei Maria da Penha no universo
indigena de Roraima

Karolayne Mota Rodrigues

Introducao

O principal objetivo deste texto é analisar a aplicabilidade
da Lei Maria da Penha no contexto indigena, por meio de
um processo e uma decisao judicial, bem assim como outras
experiéncias, no sentido de apreender como o estado tem
lidado com este tema. Procuramos também analisar em que a
Lei Maria da Penha se coaduna com as especificidades culturais
nas comunidades indigenas e propde acdo que potencialize a
efetividade da Lei Maria da Penha junto a mulheres indigenas.
Depois de uma andlise do material de pesquisa em maos, pode-
se atestar a necessidade de esclarecer as comunidades indigenas
os pormenores da Lei Maria da Penha, com vistas a uma decisao
consciente e informada. Além disso, é perceptivel, resquicios de
uma politica indigenista de assimilacdo e integracionista, vigente
até o final do século XX. Evidenciamos, também, o quanto a
questdo da violéncia doméstica nas comunidades transborda as
fronteiras do seio familiar, elas sdo coletivas, envolvem todos
aqueles que vivem e compartilham de uma mesma comunidade.

Gostaria de aqui explicitar as escolhas que fiz para a coleta
de dados que embasam minha pesquisa, consequentemente, esse
texto. No periodo da minha pesquisa, a Secretaria Estadual de
Seguranca ndo estava autorizando a entrada de pesquisadores
em qualquer unidade do Sistema Penitenciario do Estado de
Roraima, devido a recorrentes conflitos dentro da Penitenciaria
Agricola do Monte Cristo-PAMC.
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Deste modo, a pesquisa baseia-se em um processo
judicial penal que trata da temadtica aqui trabalhada, uma
decisao judicial, na qual o juiz afasta a Lei Maria da Penha
das comunidades indigenas, e uma experiéncia enquanto
consultora voluntaria numa acgao realizada pela Ouvidoria do
Departamento Nacional Penitenciario-DEPEN, cuja finalidade
era um diagnostico da situacdo prisional do Pais. Assim, para
muitos isso pode nao significar o fazer antropolégico, contudo,
devemos estar sempre atentos aos novos contextos de pesquisa,
a novas praticas e posturas.

Primeiramente, ndo podemos perder de vista, que mesmo
ndo podendo estar presente no momento dos testemunhos
contidos nos processos judiciais, eles codificados de forma
escritaainda sdonarrativas. Narrativas construidas e elaboradas
dentro de um contexto, neste caso o juridico-penal-processual.
Essas narrativas constituem-se de uma polifonia de vozes:
aqueles que contam “o causo”; os que escutam, traduzem e
encaixam dentro de seus padrdes-contextos; e aqueles que
as leem e as ressignificam segundo seus desejos e vontades.
Assim, apropriando-se das palavras de Strathern (2013), estas
narrativas apresentam um caréater ficcional, ndo no sentido de
falseamento, mentira.

Na verdade, as narrativas presentes, no processo judicial,
estdo no que Strathern (2013) chama de “jogar com o texto”.
Isto porque, a depender do contexto em que essas narrativas
sdo realizadas, ressaltadas, bem como, onde? Por qué? E, para
que? Elas ganham novos significados, serdo instrumentalizadas
distintamente. Como ja expresso, o sentido de jogar com o texto
nao significa um tipo de “falseamento”, de “inverdade” do que
é narrado e do que é posto na escrita. Mas, é um jogo, no qual o
que estd posto sdo as estratégias, retéricas e artificios do texto.

Eclaro, aideia dejogar com o texto- o contexto sao discussoes
que Strathern (2013) traga ao pensar nas construgdes narrativas
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antropoldgicas. Contudo, ao entender que o processo judicial
penal também se apresenta como um apanhado de narrativas
construidas, tomo a liberdade de fazer este link por considerar
proveitoso para o entendimento do uso desta metodologia.

A Lei Maria da Penha em contexto indigena

A Lei 11.340/2006 intitulada Lei Maria da Penha, alterou
significativamente a forma como o sistema judiciario brasileiro
tratava os casos de violéncia doméstica contra a mulher.
Segundo Lins (2014) a lei é fruto de um intenso movimento social
, feminista e académico, com a insercao de antropdlogos e
soci6logos, entre outros profissionais, por reconhecimento do
Estado de que a violéncia contra a mulher se tratava de uma
violagao de direitos humanos.

Ela é também uma resposta as pressdes feitas por
organizacdes internacionais, devido ao fato de o Brasil
ser signatdrio de convengdes, e pactos internacionais de
enfrentamento da violéncia contra a mulher. Entre essas pressoes
pode-se citar a Comissao Interamericana de Direitos Humanos
(CIDH) que enviou um relatério ao Brasil, responsabilizando-o
pelo caso Maria da Penha, esse relatério declara o pais omisso e
negligente em relacdo a violéncia doméstica contra as mulheres
brasileiras. O Comité para a Eliminacdo de todas as Formas de
Discriminacdo contra a Mulher-CEDAW em 2003, em virtude
ainda do caso Maria da Penha, recomendou que o Estado
adotasse uma legislagao sobre violéncia doméstica e préticas de
monitoramento e efetividade da lei.

O referido caso citado acima decorre incialmente do ano de
1983, no qual a biofarmacéutica Maria da Penha Maia Fernandes,
sofreu dupla tentativa de homicidio por parte de seu entdo
esposo dentro de sua casa, em Fortaleza- CE. O agressor, Marco
Antonio Heredia Viveiros, atirou contra suas costas enquanto ela
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dormia, causando-lhe paraplegia irreversivel. Posteriormente,
tentou eletrocuté-la no banho. Estes foram algumas das diversas
agressoes sofridas.

Passados mais de 15 anos, desde as agressdes cometidas
e, apesar de haver duas condenagdes pelo Tribunal do Juri
do Ceara (1991 e 1996), o agressor ainda se encontrava em
liberdade e o processo ainda indefinido, fez com que Maria da
Penha, o Centro para a Justica e o Direito Internacional- CEJIL-
Brasil e o Comité Latino-Americano e do Caribe para a Defesa
dos Direitos da Mulher- CLADEM-Brasil enviassem o caso a
Comissao Interamericana de Direitos Humanos da Organizacdo
dos Estados Americanos-CIDH/OEA, que, pela primeira vez,
acatou uma dentncia de violéncia doméstica. Em 2001, a CIDH
responsabilizou o Estado brasileiro por omissao, negligéncia e
tolerancia. Considerou que neste caso se davam as condicOes
de violéncia doméstica e de tolerancia pelo Estado definidas na
Convencgdo de Belém do Para. Viveiro so6 foi preso em 2002, para
cumprir dois anos de prisao. Este caso é sempre citado quando
se trata de violéncia doméstica contra as mulheres.

Assim nasce a referida lei, impulsionada principalmente
por um caso derepercussao internacional, que consequentemente
fortaleceu uma articulacdo entre os movimentos sociais, de
pesquisadores, de ONG's, e pressdes externas/internacionais.
Promulgada em 2006, pelo entdo presidente Lula, tem como
objetivo segundo seu Art. 1°:

(...) coibir e prevenir a violéncia doméstica e
familiar contra a mulher, nos termos do §8° do art.
226 da Constituicao Federal, da Convencdo sobre
a Eliminacao de Todas as Formas de Violéncia
contra a Mulher, da Convencdo Interamericana
para Prevenir, Punir e Erradicar a Violéncia contra
a Mulher e de outros tratados internacionais

ratificados pela Republica Federativa do Brasil (...)
(BRASIL, 2006).
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A Lei Maria da Penha passou entao a substituir a conduta até
entdo vigente do Estado quanto a violéncia doméstica cometida
contra mulheres. Entre 1995 a 2006 era valida a Lei n® 9.099/95,
a qual se pautava numa justica consensual, prezava-se pelos
acordos entre as partes (entre os acordos estava o pagamento de
cestas basicas). Aqui a violéncia doméstica era considerada como
um delito de menor potencial ofensivo.

Ja a Lei Maria da Penha como dito acima, da inicio a uma
nova postura normativa, no qual o novo instrumento legal tem
em seu texto quatro eixos chaves: punicao, protecdo, assisténcia
e prevencao. Segundo Pasinato (2010) sao trés os eixos,

O primeiro eixo trata das medidas criminais, para
a punicdo da violéncia. Nele estdo procedimentos
como a retomada do inquérito policial, a prisdo
em flagrante, preventiva ou decorrente de pena
condenatoria; a restri¢do da representagdo criminal
para determinados crimes e o veto para a aplicacao
da lei 9099/95 a qualquer crime que se configure
como violéncia doméstica e familiar contra a
mulher. No segundo eixo encontram-se as medidas
de protecao da integridade fisica e dos direitos da
mulher que se executam através de um conjunto de
medidas protetivas com carater de urgéncia para
a mulher aliado a um conjunto de medidas que se
voltam ao seu agressor. Integra também esse eixo as
medidas de assisténcia, o que faz com que a atencgdo
a mulher em situagdo de violéncia se dé de forma
integral, contemplando o atendimento psicolégico,
juridico e social. Finalmente, no terceiro eixo,
estdo as medidas de prevencdo e de educacao,
compreendidas como estratégias possiveis e
necessarias para coibir a reproducdo social da
violéncia e da discriminagdo baseadas no género
(PASINATO, 2010, p.14).

Além disso, ela normativamente definiu o que vem a ser
violéncia doméstica contra a mulher. Sendo ela “(...) qualquer
acdo ou omissdo baseada no género que lhe cause morte,
lesdo, sofrimento fisico, sexual ou psicolégico e dano moral ou
patrimonial” (op.cit, p.15). Nesse sentido, o Estado passa assim a
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adotar uma serie de condutas e medidas previstas em lei, tendo
como ponto de partida que sua atuagao se volta para a mulher,
independentemente de raga, cor, credo, cultura e classe social.

O advento da Lei 11.340/06, popularmente conhecida
como a Lei Maria da Penha (ja referenciada acima), coloca o
Brasil em outro patamar quando se trata de combate a violéncia
domeéstica contra a mulher, bem como uma importante vitéria
para os grupos envolvidos nesta luta. Segundo Lins (2014) o
Agora € Lei “se transformou em um importante jargdo daqueles
que lutaram pelo aumento do rigor punitivo para autores das
agressoes contra mulheres, pelo menos em dmbito doméstico e
familiar” (LINS, 2014, p. 12).

Ademais, era preciso uma andlise para além da promulgacao
da lei, fazia-se necessario observar como ela estava sendo posta
em pratica. Nesse sentido, criou-se um grupo de pesquisa no
intuito de observar a pratica do judiciario como um todo, desde a
dentncia em delegacias especializadas, quanto a implementacdo
das penas. Lins (2014) ao fazer uma anélise curta sobre este grupo
de pesquisa expde que:

Grosso modo, observa-se que antigas ressalvas
feitas ao trabalho de profissionais que lidavam
com mulheres em situacao de violéncia doméstica
continuam pertinentes, tais como descaso e a
desconfianca para com os relatos das vitimas e
a permanéncia de praticas que influenciavam
negativamente a aplicagdo da lei, gerando
possibilidades de burlar e boicotar a norma,

auxiliando na perpetuacdo da violéncia (op.cit,
p-15).

Anovaleiinibiu a punigao por cestas basicas, sendo possivel
que o agressor fosse preso em flagrante delito. Além disso,
normatizoucomodeveserdadootratamentoasvitimas. Instaurou
os Juizados de Violéncia Doméstica e Familiar contra a Mulher
(JVD), de competéncia civil e criminal. Manteve as delegacias
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da mulher, bem como a pratica comum de ressignificacdo por
parte da policia, dos valores, costumes, que de certo modo
influi nas representacdes juridicas, correlacionado a questdes de
género. Isto porque, a nogdao de género, ndo esta muito explicita
no judiciario. O termo é datado do final da década de 1970, tendo
como principal expoente Joan Scott, que conceitua o termo como
uma construcgdo social onde as culturas para além do biol6gico
determinam os papéis de homem e de mulher, bem como suas
caracteristicas duais. Tal conceito é defendido também como
uma forma de langar luz sobre a histéria, ndo s6 das mulheres,
mas dos homens, e das relagdes que se estabelecem nas diferentes
culturas entre homens e mulheres, além de permitir uma andlise
das desigualdades e das hierarquias sociais (TORRAO FILHO,
2005, p.129). Nas palavras de Scott (1995),

O género se torna, alids, uma maneira de indicar as
“construgdes sociais” - a criagdo inteiramente social
das ideias sobre os papéis préprios aos homens e as
mulheres. E uma maneira de se referir as origens
exclusivamente sociais das identidades subjetivas
dos homens e das mulheres. O género ¢, segundo
essa definicdo, uma categoria social imposta sobre
um corpo sexuado (8). (SCOTT, 1995, p. 07).

Assim, homem e mulher deixam de ser vistos como uma
categoria fixa, pois é o ambiente social que determinara as
distincdes e os papeis, e, é justamente a falta por vezes desta
nog¢ao que interferem no trato com a vitima e, no processo em si.

Uma experiéncia na PAMC/RR

No que se refere a minha entrada no sistema penitenciario
de Roraima, a mesma nao foi liberada, pois em decorréncia da
minha participacdo como ja citada, na acdo promovida pelo
DEPEN em atendimento aos custodiados no sistema penitencidrio
em Boa Vista, em outubro de 2017, foi o motivo do indeferimento
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do meu pedido para ter acesso ao sistema penitenciario. A
iniciativa era composta por diferentes servigos, dentre os quais
o atendimento de Ouvidoria, no qual além de mapear a situacdo
de encarceramento em Roraima, propos-se a mapear também a
situacdo de encarceramento dos povos indigenas em Boa Vista.

Dos dias 09 a 20 de outubro os atendimentos se deram na
Penitencidria Agricola de Monte Cristo (PAMC), Cadeia Publica
de Boa Vista (CPBV), Centro de Progressao Penitenciaria (CPP)
e Cadeia Publica Feminina de Boa Vista (CPFBV), onde foram
identificados indigenas das etnias Macuxi, Wapichana, Tupi
Guarani, Ingaric6 e Patamona, reclusos no sistema penitencidrio
de Boa Vista. A acdo se deu em diferentes espagos providenciados
de antemao pelos responséaveis das unidades penitenciarias.

Em pequenos grupos, os reeducandos eram conduzidos
a area de atendimento no qual passavam primeiramente, pelas
mesas de assisténcia juridica, nas quais estavam presentes
defensores publicos do estado, bem como de outras localidades
do Brasil. Posteriormente, eram levados as mesas da ouvidoria,
na qual me fazia presente. L4 era realizado um questionario de
perguntas semiabertas, no qual poderiam relatar brevemente
suas experiéncias dentro da respectiva unidade criminal.
Quando algum reeducando se declarava indigena, o mesmo
era conduzido a minha mesa para que pudesse realizar um
questiondrio de perguntas fechadas, a fim de tracar um perfil
de sua situacdo de encarceramento, além é claro de fazer o
questiondrio proposto pela ouvidoria. Foram identificados 106
presos que se autodeclararam indigenas.

Num contexto geral, a maioria dos indigenas é da etnia
Macuxi e Wapichana. Destes, 51,88% possuem Registro
Administrativo de Nascimento Indigena - RANI. Todavia, de
um universo de 106 apenados indigenas 68,89% afirmaram
ndo terem sido questionados quanto suas identidades étnicas.
Além disso, 73,58% deles sao assistidos por defensores
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publicos, que confessaram ndo ter dominio quanto a matéria
de direitos indigenas.

Ademais, 46,22 % desses reeducandos nao recebem visitas e,
quando questionados do porqué, a resposta era em sua maioria
de mesmo contetdo: por viverem nas comunidades indigenas,
por vezes distantes das unidades prisionais, ou de dificil acesso,
principalmente em tempos chuvosos. Até mesmo, a pedido dos
proprios apenados, devido aos constantes constrangimentos que
as familias passam nos dias de visita, ou pelos cancelamentos em
cima da hora do direito as visitas.

Do universo aqui descriminado, dois deles declararam
estarem apenados em decorréncia da Lei Maria da Penha. No
entanto, esse nimero pode ser maior tendo em vista, que a
instrugdo recebida era de nao perguntar o motivo da prisao,
pois, poderia causar constrangimentos desnecessarios. Estes
casos foram identificados por meio de afirmativa espontanea. Os
mesmos pertencentes a etnia Macuxi, no qual digamos o indigena
001 foi preso em Boa Vista em area urbana, e estava respondendo
a processo no CPP, ja o 002 foi preso na Vila Sao Silvestre no
municipio de Alto Alegre, e respondia processo no CPBV.

Ambos possuiam o RANI, porém, ndo foram perguntados
durante todo o processo sobre sua identidade étnica, e ainda
afirmaram sofrer discriminagao dentro do sistema penitenciario,
tanto por parte dos agentes que 14 estavam, quanto por parte de
outros reeducandos. Quanto ao 001, o mesmo relatou que tudo
aconteceu quando passava uma temporada em Boa Vista, que
por citimes brigaram feio e ele acabou perdendo o controle, os
vizinhos ouviram e denunciaram.

Até o presente momento de nossa conversa, ele era um
albergado, ou seja, poderia sair durante o dia para trabalhar e
voltara noite. Segundo ele tudo é mais complicado, ainda mais
sendo indigena, ele ndo tem emprego em Boa Vista, nem pode
trabalhar em sua comunidade, pois afinal de contas, as noites
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devem ser passadas na unidade prisional, entao passa o dia no
albergue mesmo ajudando no que for preciso, pode ficar “solto”
o dia inteiro nas instalacdes, mas nem sempre recebe visita de
sua companheira pelos motivos relatados acima. Além disso,
queixou-se do fato de outras pessoas terem se “intrometido” na
situacao, “se fosse na comunidade o lider da comunidade iria
la para brigar e resolver a questdo, podia até ser chamando a
policia, isso ja aconteceu antes”. Ja o 002 estava na CPBV porque
assim decidiu a comunidade, mas sua companheira mudou de
ideia depois, quando viu que ficaria longe, mas nao havia mais o
que ser feito, ndo poderia retirar a denuncia, tinha agora que era
esperar o fim do processo judicial.

O que nos chama a atengdo nestes casos, é que ambos
(companheiras e apenados) desconheciam as nuances da Lei
Maria da Penha, na primeira situagdo aqui retratada é perceptivel
seu desagrado quanto a interferéncias externas (que ndo seus
parentes), diferentemente do segundo, que aceitou sua punicao,
pois de acordo com seu ponto de vista foi dada por seu povo,
em consenso. Aqui, estd em jogo a autoridade de punir, uma
contestada, a outra aceita, pois a mesma foi estabelecida dentro
de sua logica cultural.

Como bem evidencia Clastres (2011) em Arqueologia da
Violéncia- a guerra nas sociedades primitivas, contrariando o
discurso majoritariamente vigente na sociedade como um todo,
os povos indigenas possuem mecanismos que possibilitam a
coesdo social, incluso aqui um sistema de puni¢des, contudo, estes
mecanismos instauram-se numa légica distinta do Estado, ainda
que implique em acionar institui¢cdes da sociedade envolvente.
As sociedades ditas “primitivas” possuem deste modo, leis,
regras, enfim instrumentos que assegurem a totalidade de suas
sociedades, o “nds” indivisivel.
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Um caso a se analisar

Como ja expresso no inicio da explanacdo desse texto, a
pesquisa visa a luz de determinadas experiéncias, entre elas o
processo judicial, compreender como o judiciario roraimense tem
se portado diante de casos de violéncia doméstica envolvendo
personas indigenas. Essa ainda é uma visao unilateral, estatal,
mas importante para entendermos como se deve trabalhar a
questdo de forma a sanar alguns sentimentos de estranheza com
relacdo a temaética e as partes. Vale ressaltar que todos os nomes,
ou outras ferramentas de identificagdo do caso sdo aqui ficticios
a fim de preservar a identidade das pessoas, da comunidade,
enfim, do processo.

Segundo consta, no dia 09 de julho de 2015, pela parte
da tarde, na Comunidade “Senso”, o denunciado Renato
Trindade Perez retornando de uma festa na cidade Do Carmo,
ap6s ter ingerido bebida alcodlica, por motivos posto nos
autos como banais, em uma discussao com sua companheira
acabou por agredi-la fisicamente. Chegando a comunidade,
sua companheira Amanda Mendonca Trajano procurou as
autoridades e o denunciou.

O senhor Aroudo Carlos Brasil, que estava de servigo no
destacamento da policia militar, relatou que a senhora Amanda
Mendonga Trajano acompanhada de seu primo contou ter sido
agredida por seu companheiro, e que a mesma apresentava
hematomas nos olhos decorrentes da agressao. Posteriormente,
juntamente com Amanda Mendonca Trajano foram até a
comunidade, onde se encontrava o acusado Renato Trindade
Perez com o tuxaua da comunidade. Ao serem confirmadas as
agressdes por parte de Aroudo, foi dada voz de flagrante ao
Renato Trindade Perez.

No primeiro depoimento de Amanda Mendonca Trajano, a
mesma relatou que vivia ha quatro anos com o acusado, e tinha

28



um filho. Quando no dia em que ocorreram os atos aqui julgados,
ela vinha com seu companheiro em um carro, onde estavam
presentes mais duas pessoas. Foi depois de um comentdrio entre
o companheiro e o amigo, que a discussdo iniciou-se fazendo
com que Renato Trindade Perez a agredisse, porém, frisou nao
ser a primeira vez que um ato como este acontecia. Segundo
ela, ele ja ha agrediu trés anos antes. Ela ainda acrescentou que
quando Renato Trindade Perez ndo bebe é uma 6tima pessoa,
mas quando ingere alcool se torna uma pessoa violenta.

Ja em seu depoimento o acusado Renato Trindade Perez
expde que estava conversando com seu amigo dentro do carro
sobre separagdo e, que sua companheira dormia. Conquanto,
ao acordar, pensou que estavam falando de mulher e o agrediu,
fazendo com que revidasse num espanto, acertou um soco em
sua companheira, e ela, estando bébada e com raiva ao chegar
a comunidade, foi diretamente denuncii-lo. Ademais, Renato
expOs que, suas brigas constantemente ficam no campo verbal,
nunca a tendo agredido, e que s6 bebe nos finais de semana ao
lado de sua companheira.

Estas sdo as narrativas do caso em si - os fatos.
Renato Trindade Perez foi preso em flagrante, tendo saido
posteriormente, sob fianca. Algo interessante que ndo ha como
passar despercebido, é que durante todo o processo judicial

ndo é mencionado que os envolvidos sdo indigenas, havendo
primeiramente uma completa invisibilidade étnica, que somente
é revista quando o processo chega as maos do procurador federal.

No préprio boletim de ocorréncia nao ha espago para
uma determinacdo étnica de forma enfética. Além do que, no
decorrer da escrita dos depoimentos de Renato Trindade Perez e
Amanda Mendonga Trajano, é apontado, que os mesmos sabem
ler e escrever. Ha um documento intitulado “Nota de ciéncia
das garantias constitucionais”, e nele ndo consta a existéncia de
direitos diferenciados por ser o acusado - indigena, mas como
poderia se sua identidade étnica é negligenciada logo de inicio?
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Passado algum tempo desde o fato ocorrido a senhora
Amanda Mendonga Trajano decidiu em juizo mudar a versao

dos fatos.

(...) QUE, depois desses fatos voltamos a conviver
juntos; que as coisas melhoraram; que agora em
fevereiro faz cinco anos que estamos juntos; que
houve uma pequena discursao; que a gente tava
vindo de Boa Vista de carona e ele tava conversando
com o professor Bruno, que o Bruno tava falando
da separagdo dele, ai eu pensei que ele (Renato
Trindade Perez) tava falando de se separar de
mim; que eu tava dando de mamar pro meu filho,
tava meio atordoada; que eu acordei “braba”; que
teve a maior discussdo, mas acabou por ai; que
ndo teve nenhum tipo de espancamento (...); que
esse hematoma nao teve; que esse hematoma nao
foi porque ele quis; que procurei a policia em um
momento de raiva (..); que tiraram palavra da
minha boca, que ndo falei que ele me agrediu antes
nao (...); que ele nunca me agrediu fora isso, que s6
discutimos (...) que a convivéncia esté excelente (...)
(PROCESSO, 2016, p.60-61).

Assim também fez Renato Trindade Perez, que a principio
confessou a agressao e depois negou. Segundo ele,

(-..) que so6 teve discussdo, que nao houve agressao;
que a discussdo foi por causa de ciimes dela; que
nao teve agressao fisica; que na hora da discussao a
gente tava chegando na vila; que eu fui para a casa
e ela foi pra casa da irma dela; que tinha bebido
um pouco, ela também; que quando voltaram da
delegacia voltaram juntos; que nao viu o roxo no

rosto dela; que ndo bateu nela; que nunca bateu nela
(-..) (Ibid., p.61).

Para o judicidrio, por mais que os envolvidos, neste caso,
vitima e acusado tenham mudado seus testemunhos, o que vale
ndo é em principio a palavra, mas a materialidade dos fatos, as
evidéncias por eles coletados, como corpo de delito. Um papel
lavrado por vezes tem mais valor que palavras ditas, mesmo
que sob judice. Além disso, crimes em decorréncia de violéncia
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domeéstica expressada pela Lei Maria da Penha, estabelece que,
por mais que se mudem as alegacdes, as “instrucdes probatorias
sdo evidentes para a condenagao do réu” (op.cit. p. 61.1). Neste
sentido, a mudangca de depoimento de Amanda Mendonga
Trajano ndo absolve o acusado, na medida em que, “(...) todos os
elementos colhidos durante a investigagao policial apontam para
a existéncia da lesdo corporal” (op.cit).

Nos autos do processo juridico, consta que a mudanga
de testemunho ndo pode ser considerada de grande relevancia
devido ao fato que:

Nao chega a ser novidade, sendo até mesmo
comum, que mulheres vitimas de agressdes
ocorridas no &mbito familiar, especialmente quando
o relacionamento tem continuidade, modifiquem
seus depoimentos prestados incialmente como
forma de inocentar o agressor. Isto ocorre por

medo, por complacéncia, por novas ameagas e/ou
até mesmo pelo perdao (op.cit. p.85).

Quando se trata de indigenas ha um adendo a mais, na
cultura de boa parte das comunidades indigenas do Brasil,
especificamente em Roraima, as mulheres cuidam dos filhos,
da casa, e da roga, ja os homens cagam, constroem a casa e as
rogas, eles sao os responsaveis pela subsisténcia do lar. Este, ser
o motivo para a desconsideracdo da palavra da “vitima”, ndo
exime que se considere a autodeterminacao dos envolvidos em
dado processo.

Juridicamente falando, o caso se processa como lesao
corporal em consonancia com a Lei Maria da Penha, para a
acusacao a mudanca de testemunho nao infere em absolvicao,
tendo em vista que, ha provas consideradas substanciais para
a acusacao, sem falar, no recorrente costume de contradiciao
por parte das vitimas, devido ao j& exposto acima. Ja para
a defesa, a contradicao dos testemunhos, bem como a falta
de uma testemunha que afirme ter visto a agressao fisica é
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suficientemente forte para uma absolvi¢do, na medida em que
a palavra da vitima deve constar de grande relevancia dentro
processo em sua totalidade, ela é parte da prova, e como tal deve
ser considerada. Diante destas colocagdes, a sentenga proferida
pelo juiz em agosto de 2016 foi de absolvicdo do réu pelos crimes
previstos no artigo 129, §9°, do Cédigo Penal, c/com o artigo 7°,
inciso I, da Lei 11.343/06.

Conquanto, o processo encontra-se em fase de apelacdo. O
procurador de justica do estado nesta fase infere que, além das
colocagdes ja mencionadas acima é importante que se leve em
consideracado o fato de:

(...) os acontecimentos ocorreram dentro de terra
indigena, envolvendo indios e com repercussdo
social dentro da prépria comunidade, uma vez
que a condenagdo do réu certamente acarretaria
prejuizos irreparaveis tanto para o seu povo no
servigo comunitdrio, quanto ao préprio sustento da
sua familia. Em casos tais e havendo a recomposicao
da paz social, entende-se no cotidiano das aldeias
que eventual segregacdo fisica e/ou penalidade
criminal ndo se faz mais necesséria. (op.cit. p. 103).

Além do exposto pelo procurador, ha algo de muito
relevante a ser ressaltado. As comunidades, na maioria dos
casos, tém uma forma proépria de lidar com a situagdo, ou seja,
tem suas préprias sangdes/penalidades para com o individuo
que comete tal ato, nesse caso a violéncia doméstica. Como bem
pode ser percebido em uma roda de conversa, no decorrer de
uma discussdo sobre os crimes e penalidade comuns adotadas
dentro da Terra Indigena Sao Marcos, como parte de um projeto
idealizado pelo professor Luiz Otavio Pinheiro da Cunha
, intitulado Direitos Indigenas para a Protecdo, Gestao e
Seguranca do Territério no Contexto da Terra Indigena Sao
Marcos-DIPGST/TISM, ligado ao curso de Gestdo Territorial
oferecido no Instituto Insikiran da Universidade Federal de
Roraima-UFRR.
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Segundo a discussao que se instaurou em uma sala de aula
do Instituto Insikiran, apés a interpelacdo de como se processava
a questdo da violéncia doméstica em suas comunidades, no geral
foi inferido que quando chega aos ouvidos do Tuxaua - lider da
comunidade, ele chama o casal para uma conversa, expde o fato a
toda a comunidade, repreende o ato diante de todos, e geralmente
a punicao é o acréscimo de trabalhos comunitarios, ou até mesmo
a expulsao do agressor, como relata um membro da roda.

Na minha comunidade uma vez aconteceu um fato
desses ndo faz muito tempo, ja ndo era a primeira
vez que ele batia na mulher, ele ndo era indigena,
ela sim e viviam na comunidade, entdo o tuxaua
chamou novamente o casal Ppara uma conversa e,
disse que ela tinha que escolher ou iria com ele para
fora da comunidade, ou ficava com os seus parentes,

mas que ele ndo poderia mais ficar na comunidade,
era mau exemplo (...).

Em consequéncia, a roda de conversa evidenciou que, pelo
menos nas comunidades ali representadas, a violéncia doméstica
contra mulheres é sim considerada um ilicito, e que para o mesmo
ha puni¢des impostas que devem ser respeitadas, seguidas.

Outro tocante ponto a citar é que a incidéncia de agressoes
se da justamente quando uma das partes ou em alguns casos,
como o daqui ja relatado ambos se encontram sob efeito de
bebida alcodlica. Esse é um tema que desde os anos 2000 tem
sido abordado nos encontros indigenas. Aqui em Roraima, em
2006, por exemplo, as mulheres indigenas escreveram na carta
na reuniao que,

Nos, mulheres indigenas, temos sido as principais
vitimas de bebida alcodlica; somos agredidas,
abusadas sexualmente, e vivemos sob ameaca
das consequéncias da bebida alcodlica. Nossas
comunidades ja escreveram intmeras cartas
pedindo providéncias para a retirada dos bares

que comercializam bebidas no interior das
terras indigenas, mas até o momento nao temos
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resultados em nossos pedidos. E nossa vida que
estd em questdo, e ndo podemos calar, mas cobrar
(KAXUYANA; LIMA, 2008, p. 43).

As cartas sao clamores que se aportam na realidade vivida
pelascomunidades e adjacentes. A alcoolizagao deindigenas, bem
como a insergao de drogas nas comunidades tem sido cada dia
mais presente, principalmente nas comunidades mais préximas
dacidade, do “homem branco”, exemplo disso, sdo comunidades
proximas da principal BR do estado de Roraima, nelas os relatos
tanto por parte da FUNASA, FUNAI, entre outros organismos
institucionais sdo de comunidades com sérios problemas com
alcool e drogas, e, consequentemente de violéncia, violéncia esta
de todos os tipos.

Quando se volta novamente para a violéncia doméstica
em si, quando tais casos passam para a esfera juridica, as coisas
tomam outras proporg¢des, a medida que, o cerne da questdo que
estd em voga ndo é somente a violéncia doméstica em si, mas a
etnicidade dos envolvidos, sua cultura, sua organizagao social
como um todo. Segundo o Art.22 da Lei Maria da Penha, quando
constatada a violéncia doméstica contra a mulher, o juiz tem a
sua disposicdo uma série de medidas protetivas, entre elas:

I - Suspensdao da posse ou restricio do porte de
armas, com comunicagao ao 6rgao competente, nos
termos da Lei no 10.826, de 22 de dezembro de 2003;

II - Afastamento do lar, domicilio ou local de
convivéncia com a ofendida;

IIT - Proibi¢ao de determinadas condutas, entre as
quais:

a) Aproximacdo da ofendida, de seus familiares
e das testemunhas, fixando o limite minimo de
distancia entre estes e o agressor;

b) Contato com a ofendida, seus familiares e
testemunhas por qualquer meio de comunicacio;
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c) Frequentagdo de determinados lugares a fim
de preservar a integridade fisica e psicolégica da
ofendida;

IV- Restricdo ou suspensdao de visitas aos
dependentes menores, ouvida a equipe de
atendimento multidisciplinar ou servico similar;

V - Prestagio de alimentos provisionais ou
provisorios.

(Lei Maria da Penha, 2006).

Entretanto, quando as pessoas envolvidas nesse processo

possuem etnicidade propria é importante que na decisao se leve

em conta,

(...) aspectos socioculturais vividos pelo grupo
ou pelo subgrupo que pleiteia certos direitos nao
existentes na tradi¢do do seu povo. Isto porque o
horizonte das mulheres indigenas
que vivem ou interagem de forma
constante ou permanente com a vida
urbana sera completamente distinto
daquele das mulheres que vivem nas aldeias
(LUCIANG, 2006, p. 212-213).

Nesta mesma linha de raciocinio temos Verdum (2008),
Castilho (2008), Kaxuyana (2008), entre outros, que apontam
como solucdo para algumas incompatibilidades da referida lei: a
compatibilizagdo da Lei Maria da Penha com as especificidades
culturais dos diferentes povos indigenas deixando sob a
responsabilidade deles-a comunidade, em especial, das mulheres
indigenas acionar ou ndo uma jurisdicdo externa, onde em

muitos casos segundo estes autores, “as indigenas pensam a Lei
mais como um complemento aos c6digos de conduta para julgar,
punir e resolver conflitos estabelecidos pelos préprios povos,
aperfeicoados quando necesséario” (VERDUM, 2008, p.18). Algo
que merece ser aprofundado empiricamente.
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Essa compatibilizacdo é possivel como mostra uma decisao
judicial em um processo de Lei Maria da Penha envolvendo
indigenas, neste caso uma senhora de 86 anos chamada Diana
Andrade e, seu filho Carlos Alberto de 56 anos. Primeiramente,
solicitou-se o afastamento de Diana Andrade da comunidade em
que vivia com o filho, para viver em Boa Vista com seus outros
dois filhos, de modo a zelar por sua integridade fisica, até que
0 mesmo apresentasse bons resultados no tratamento contra o
alcoolismo, tendo em vista que, as agressdes s6 ocorrem quando
Carlos esta sob efeito de alcool.

Entretanto, em audiéncia realizada na prépria comunidade,
com a senhora Diana, com seu Carlos, testemunhas e lider
da comunidade, tendo agentes do Centro de Referéncia de
Assisténcia Social-CRAS emitido parecer no sentido de ser
necessaria a submissdo de Carlos Andrade a um tratamento
para alcoolismo, bem como a reafirmacao do pedido de retirada
de Diana da comunidade, na qual o Juiz da causa, discordou
terminantemente que se procedesse com o afastamento dela da
comunidade. Em primeiro lugar, por contrariar o exposto na
lei 11.340, na qual é o agressor quem deve se afastar do lar. Em
segundo lugar, porque foi relatado pela senhora Diana Andrade
que: “(...) nasceu na comunidade X, que seu filho mora aqui e
suas irmas, acentuando que nao se sente bem em morar em Boa
Vista, que deseja cumprir o resto de seus dias na comunidade
em que nasceu, porque aqui € mais tranquilo e ela se sente bem”
(TJ-RR, 2014, p.32).

(...) estd familiar e socialmente enraizada na sua
comunidade, retira-la dela constituiria em aviltante
agressao, por certo maior do que as que experimenta
quando seu filho ingere bebida alcodlica. (...) é
impossivel a mesma encontrar o bem-estar e a

felicidade longe da comunidade em que nasceu”
(Idem).
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Além do mais, seria uma violagdo dos principios e direitos
constitucionais assegurados aos povos indigenas, que é a garantia
de poder viver segundo sua cosmovisao de mundo.

Ademais, é recorrente no decorrer do processo que as
partes envolvidas tratem e/ ou citem a questao da alcoolizagao do
agressor. Tanto o lider da comunidade entre outros, declararam
que quando Carlos Andrade esta s6brio colabora e muito com as
atividades comunitarias e ajuda sua mae. E ele o provedor do lar,
pesca, faz farinha e traz para a senhora Diana. E, tendo Carlos
Andrade voluntariamente se prontificado a se submeter a um
tratamento de alcoolismo seja qual cidade fosse, ndo haveria a
necessidade da retirada de sua mae da comunidade.

Ainda, reconhecendo assim o alcoolismo como doenca,
“nao seria justo apenar o agressor por causa de sua doenca,
com o banimento de sua comunidade indigena” (op.cit., p.33),
uma vez que retira-lo do lar significaria também retiré-lo de sua
comunidade. Neste sentido, o lider da comunidade em juizo se
responsabilizou por monitorar Carlos, garantir a integridade
fisica de Diana Andrade, bem como sua efetiva participagdo e
assiduidade no tratamento de alcoolismo.

Diante dos fatos expostos, o juiz decidiu-se por:

(...) entendo ser possivel submeter o agressor
a tratamento de alcoolismo, sem afasta-lo de
sua comunidade ou de sua madie, deixando-os
permanecerem juntos, como € o desejo de ambos. O
artigo 22 §1° da lei 11.340/06 dispde que o juiz pode
aplicar outras medidas, ndo constantes no caput,
incisos e alineas deste dispositivo legal, sempre que
as circunstincias exigirem, desse modo, entendo
que a medida mais justa e a adequada ao presente
caso é submeter compulsoriamente o agressor ao
tratamento de alcoolismo (...). (...) devendo o CRAS
enviar mensalmente relatério a este juizo sobre o
tratamento do agressor (...). Determino ainda, que
0 Tuxaua da comunidade conforme o compromisso

desse, exerca diariamente vigilancia sobre o
agressor. Deve o CRAS, mensalmente, realizar o
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acompanhamento domiciliar a vitima e ao agressor

(...) (Idem).

Mas, compatibilizacdo em que sentido? Nao no sentido
amplo, é claro, ou como exposto pelos autores acima citados,
mas uma compatibilizagdo possivel por meio da proépria lei
que, por conseguinte foi utilizada como justificativa do juiz
para uma decisdo que foge muitas das vezes do habitual nestes
processos como um todo. Por meio da interpretacdo da Lei
Maria da Penha, foi possivel aplicar uma pena, na qual se fez
ouvir a comunidade indigena dos envolvidos no processo na
figura do Tuxaua da comunidade.

Todavia, éimportante deixar claro que, é preciso garantir que
estes povos exercam seu poder de agéncia, de autodeterminagao.
Além do mais, ndo podemos esquecer que os povos indigenas
possuem sistemas juridicos proprios, em suma, incompativeis
com o direito estatal, mas, que, no entanto, encontram forca
para existir dentro de ordenamentos juridicos nacionais, como a
Constituicao Federal de 1988, e a Convencao 169 da OIT.

Nessa Convencdo, o Artigo 10, estabelece que “1. Quando
sangdes penais forem impostas pela legislacao geral a membros
desses povos, deverao ser levadas em conta suas caracteristicas
econOmicas, sociaiseculturais.2. Dever-se-adar preferénciaatipos
de punicao outros que o encarceramento”. Como o Brasil é um dos
paises signatdrios, torna-se imprescindivel o respeito anorma. No
Estatuto do Indio artigo 57, é estabelecido o direito aos indios de
aplicarem suas proprias punigdes e sansdes disciplinares, desde
que ndo esteja em total desacordo com o direito positivo brasileiro
.ParaKaxuyanaeSilva(2008),aviolacdododireitoconsuetudinario
indigena feriria uma perspectiva de fortalecimento de suas
culturas, costumes, tradigdes, modos de vida, bem como a agéncia
destes grupos e sua auto governanca. Ndo so estes ordenamentos
como também a Declaracao das Nac¢oes Unidas sobre os Direitos
dos Povos Indigenas estabelece:
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Artigo3°: “Los pueblos indigenas tienen derecho a
la libre determinacion. En virtud de ese derecho,
determinan libremente su condicién politica y
persiguen libremente su desarollo econdmico,
social y cultural”. No Artigo 4° é feita a seguinte
afirmacdo: Los pueblos indigenas, en ejercicio de
su derecho de libre determinacion, tienen derecho
a la autonomia o el autogobierno en las cuestiones
relacionadas con sus asuntos internos y locales, asi
como a disponer de los medios para financiar suas
funciones auténomas” (KAXUYANA, 2008, p. 44).

Em detrimento dessas colocagdes, uma proposta de
interlocucao foi apresentada numa das conferéncias indigenas,
na qual, em caso de condenacao judicial de indigena por meio
dalei 11.340/06 devera a FUNAI garantir apoio juridico, no que
tange direitos individuais como um todo, e que o estado, por
meio do judicidrio, deve legitimar a aplicagdo da pena dada,
segundo o costume de determinado povo indigena, permitindo
que se faca valer os principios que regem o pluralismo juridico.
Contudo, tal pratica ndo tem sido adotada em sua integridade.

Portanto, é pensando na necessidade de que se faca conhecer
aleiMariada Penhanumtodo, que o ConselhoNacional de Justica-
CNJ tem motivado publicagdes com o intuito de disseminar os
direitos, deveres, entre outras coisas presentes neste instrumento
legal. No entanto, em se tratando das populac¢des indigenas, este
trabalho de divulgacdo tem sido feito muito recentemente. Com
entdo parceria com o Nucleo de Protecdo e Defesa dos Direitos
da Mulher da Defensoria Pablica do Mato Grosso do Sul, que
com o Tribunal de Justica do Estado- TJMS traduziram para o
Guarani e Terena e, estdo a distribuir aproximadamente 12 mil
cartilhas acerca da Lei 11.340/06.

No Portal do CNJ, ao dar a noticia sobre a distribuicao das
cartilhas é postoainda que, ndohajamuitos dados que comprovem
as agressdes contra as mulheres indigenas, tendo em vista a
falta de aparato legal e de apoio a elas dentro das comunidades,
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acoes como estas se faz necessario. Reafirmam o fato aqui ja
explanado que, quanto mais préximo da cidade, de rodovias,
mais problemaéticas sdo as comunidades, principalmente por
causa do uso de bebidas alcodlicas.

Para além da distribuicdo dessas cartilhas traduzidas e
elaboradas no formato de perguntas e respostas, estdo previstas
palestras dentro das comunidades e também com multiplicadores
da mensagem, a fim de sanar davidas que possam existir, bem
como cursos de capacitacdo aos juizes das comarcas proximas
as comunidades indigenas, para melhor lidarem com a violéncia
domeéstica em contexto indigena.

Como ja explanado, a Lei 11.340/06 define um conjunto
de acdes de punitivas, preventivas, de assisténcia social, de
protecao e, de garantia de direitos das mulheres. Essas sdo acoes
multidisciplinares, que necessitam da culminancia dos trés
poderes (legislativo, judicidrio e executivo), o que Sadenberg
e Grossi (2015) chamam de um trabalho em rede. Todavia, esta
multidisciplinaridade, agéncias, condutas e filosofias terminam
por convergir num atendimento precario, e,

(..) ainda revela uma grande desarticulacdo
entre os servicos: sdo também precariamente
conectados, funcionando parte deles em bases
de relagdes individuais e de favores. Torna-se,
pois, necessdrio institucionalizar essas redes,
criando instancias de articulacdo, forjadas
com o foco nas “mulheres em situacdo de
violéncia”, considerando-as como  “sujeitos
politicos e capazes de transformar a situacdo em
que se encontram a partir do acesso aos direitos

que sdo universais, inalienaveis e indivisiveis”
(SADENBERG E GROSSI, 2015, p.499).

Porque frisar este topico? Entendo que esses trabalhos em
rede,emsuasdiscussdes, abordagens e planos detrabalho, tendem
a deixar em segundo plano, ou melhor, deletam por completo
as mulheres indigenas da equacdo. Quando aqui me refiro as
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mulheres indigenas reporto-me as populag¢des indigenas em sua
totalidade, pois, como espero ter deixado claro, quando questdes
de género estdao em jogo, em especial aquelas que se voltam para
a violéncia doméstica, as agdes, decisoes, terdo efeitos dentro
das comunidades implicadas na tematica. Isto porque nao ha
inferéncias a especificidades, ou seja, ndo ha politicas especificas
direcionadas a elas. Aqui se justifica a necessidade e urgéncia em
abarcar estas outras légicas, com a sensibilidade necesséria para
tratar de tal tematica dentro do contexto indigena.

Ademais, questdes de foro familiar possuem extensao
comunitaria, como aponta um laudo pericial solicitado por uma
comarca do estado, que ndo diz respeito diretamente a tematica
aqui analisada, mas transversalmente sim, em especial um
quesito que diz: “As questdes de foro familiar possuem extensao
comunitaria?” A resposta dada apoia-se nas falas coletadas
em campo, e a conclusdo a que se chega é essa. O Tuxaua da
comunidade Quilombo, disse que atualmente algumas situacoes
sdo passadas por ele, mas que seu antecessor resolvia todas as
demandas em reunides comunitarias: “quando me entendi com
o nosso tuxaua Gael, ele pegava quem errou, fazia reunido com a
comunidade para decidir o que {amos fazer com ele, se ia mandar
para outra comunidade ou pagar aqui mesmo (...)” (CIRINO,
2016, p. 06).

Entre as puni¢des mais frequentes estd o banimento da
comunidade ou trabalhos comunitarios em suas respectivas
comunidades. E expresso ainda, que a depender da gravidade do
ilicito, o mesmo era conduzido a realizar trabalhos comunitarios
em outra comunidade supervisionado pelo lider da designada
comunidade, “ou amarrado, surrado e depois banhado com
pimenta malagueta”. Este ultimo condicionado aos costumes
culturais da etnia macuxi/wapixana. Neste aspecto Villares
(2013) enfatiza que, as punigdes variam. Elas estdo sujeitas aos
costumes/cultura das populagdes indigenas.
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Isto vai de encontro com os postulados aqui expostos, um
caso de violéncia doméstica jamais estard restrito ao ambito
privado, mas, é publico/comunitério, tem efeitos extensivos e
sao negociados dentro de um coletivo, até mesmo a decisdo de
utilizar a justica estadual em muitos casos é passado pelo aval
comunitario, em outros passa diretamente pelo tuxaua. Além
disso, evidencia-se o quanto essa dimensao de unidade familiar
se torna pequena diante do carater coletivo das populacdes
indigenas.

E evidente que um primeiro passo deve ser tomado frente
a palestras de sensibilizacdo e geracdo de conhecimento. E
imprescindivel que dentro dos procedimentos técnicos logo no
inicio do processo, se possa dar liberdade para que os envolvidos
coloquem suas etnicidades em jogo. Em jogo, porque ha uma
série de outros fatores que sdo pensados quanto ao afloramento
de suas identidades étnicas, especialmente no estado de Roraima,
em que a xenofobia para com as populagdes indigenas ¢ latente.

Consideracoes finais

E perceptivel um interesse muito recente tanto por parte
do estado quanto pelas populacdes indigenas, na divulgacdo
e esclarecimentos sobre a Lei Maria da Penha. As iniciativas
de educacgao para a referida lei se dao de forma até isolada, e
ndo como uma politica nacional que abranja o maior ntimero
de Terras Indigenas possiveis. A pesquisa suscitou que ha
muitas davidas em torno do que é a lei, o seu processo e suas
consequéncias. Em linhas gerais, evidencia-se a necessidade
de mais esclarecimentos sobre a Lei Maria da Penha, ou seja, é
preciso clareza nos procedimentos juridicos penais, bem como
nas nuances da referida lei, s6 assim as mulheres indigenas (a
comunidade como um todo) poderao tomar uma decisao.

Ademais, deve-se haver o pleno respeito a autonomia
dada aos povos indigenas, tanto perante instrumentos legais,
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sejam eles nacionais ou internacionais. Autonomia esta que
deve fazer-se presente diante das resolugdes de conflito, e
aceitacdo a alteridade, aos costumes e praticas proprias das
populagdes indigenas.

No decorrer desta pesquisa foi perceptivel que, ainda
persistem resquicios da “velha” politica indigenista brasileira,
na qual se subtende que o sucessivel contato com a sociedade
envolvente, é o suficiente para que o direito/judicidrio seja
inteligivel as comunidades indigenas. Em contrapartida,
conseguimos também vislumbrar uma postura mais aberta, com
uma proposicao mais dialdgica dos atores do Direito em relagao
a aplicabilidade da Lei Maria da Penha em contexto indigena,
como se pode perceber no caso aqui analisado, em que o juiz
se apoia na propria lei para aplicar pena outra que ndo aquelas
inumeradas no ja citado instrumento juridico.

Entretanto, vale a pena destacar que mesmo diante de uma
abertura do judiciario para as l6gicas das populacdes indigenas,
esteve durante todo o processo sujeita ao interesse do estado,
ao seu poder de decisdo, ou seja, mesmo no presente didlogo,
as comunidades indigenas ainda estardo numa posicdo de
submissao frente as decisdes tomadas durante o processo.

Ademais, quando analisamos as implicagdes da
aplicabilidade da Lei Maria da Penha em contexto indigena,
evidencia-se que a questdo transborda os limites do seio da
familia em questdo, envolvendo assim, toda a comunidade.
Deste modo, a tematica vincula-se a coletividade, ou seja, ndo
da para pensar e julgar o processo considerando tdao somente o
individuo, uma vez que, a consequéncia das ac¢des individuais
juridicas influi todo um povo, suas dindmicas sociais. Portanto,
faz-se assim infrutifero manter discussdes em torno de uma
dicotomia, direito coletivo X direito individual, ao passo que, em
algum ponto do processo de resolucdo do conflito, ou até mesmo
posterior a ela, tal dicotomia é dissipada, até mesmo inexistente.
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CAPITULO Il

Comunidade Indigena Ouro Preto: Estratégia de controle da
expansao da sede do municipio de Pacaraima/RR

José Raimundo Torres dos Santos

Introducao

O presente ensaio pretende analisar a estratégia dos indigenas
da Terra Indigena Sao Marcos de impedir o crescimento urbano
da sede do municipio de Pacaraima através do assentamento da
Comunidade Indigena Ouro Preto. O municipio estd incrustado
na referida T e sua sede faz fronteira com a Venezuela. E dentro
desse contexto espacial que tento refletir sobre a dinamica de
uma comunidade indigena, que se coloca como muralha para
impedir, principalmente, a degradacdo ambiental da Terra
Indigena Sao Marcos. Nessa empreitada, a comunidade passa
a sofrer consequéncias do descarregamento do lixo coletado
diariamente na cidade e colocado na sua via de acesso.

O presente ensaio pretende analisar a estratégia dos
indigenas da Terra Indigena Sdao Marcos de impedir o
crescimento urbano da sede do municipio de Pacaraima
através do assentamento da Comunidade Indigena Ouro Preto.
A pesquisa de campo teve inicio no ano de 2013 quando esse
pesquisador ainda cursava antropologia, ao nivel de graduacao,
cujos dados foram utilizados para elaboragdo do trabalho de
conclusdo de curso e, em seguida, também l6cus da pesquisa
de mestrado, no caso, tanto no municipio de Pacaraima quanto
na Terra Indigena Marcos. Realizamos um trabalho etnogréfico
que se constitui de varias viagens a Comunidade Ouro Preto e,
através da historia oral do grupo, coletamos os dados propostos
no objeto de estudo. O municipio estd incrustado na referida
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TI e sua sede faz fronteira com a Venezuela. E dentro desse
contexto espacial que tento refletir sobre a dindmica de uma
comunidadeindigena, que se colocacomo muralha paraimpedir,
principalmente, a degradacdo ambiental da Terra Indigena
Sao Marcos. E, nessa empreitada, passa a sofrer consequéncias
do descarregamento do lixo coletado diariamente na cidade e
colocado na sua via de acesso.

O artigo traz, inicialmente, informagdes sobre o
municipio de Pacaraima e da Terra Indigena Sdo Marcos para
que possamos nos situar espacialmente ao nivel do Idcus da
pesquisa. Assim, podemos compreender a histéria da criacdo da
comunidade indigena Ouro Preto, enquanto estratégia politica
visando impedir o crescimento urbano da sede do municipio
e consequentemente a degradacdo ambiental da 4rea. Fazemos
registro sobre o insight que gerou nossa pesquisa, como também,
analisamos os problemas que a comunidade vem enfrentando
desde o momento em que se situou no entorno da sede do
municipio, entre eles, o lixo depositado nas suas imediagdes.
Fazemos uma analise das consequéncias do lixdo para satde dos
indigenas da comunidade, como também os impasses colocados
pelo poder publico visando solucdo do problema.

Terra Indigena Sao Marcos e o municipio de Pacaraima

A Terra Indigena Sdo Marcos estd situada na regido de
campos e serras do estado de Roraima. Ela foi demarcada pela
Fundagado Nacional do Indio - FUNAI em 1976 e homologada
por Decreto Presidencial em 1991 (Decreto n° 312 de 29/10/91,
cf Diario Oficial da Unido, 30/10/91). A TI possui uma extensao
de 654.110 hectares, limitada a oeste pelo rio Parimé e leste pelos
rios Surumu e Miang, que se inicia a partir da jun¢do dos rios
Tacutu e Uraricoera, onde forma-se o rio Branco, estendendo-
se até a fronteira Brasil/Venezuela. Segundo Andrello (2009) na

47



TI Sdo Marcos habitam trés grupos indigenas, a saber, Macuxi,
Wapixana e Taurepang.

A TI Sao Marcos é cortada pela BR 174 e nesse perimetro
passa a linha de transmissao de energia da usina de Guri, vinda
da Venezuela para abastecer o estado de Roraima. A linha segue
o tracado da BR 174 percorrendo 65 km dentro da TI Sao Marcos
(op.cit, p. 69), hoje desativada.

A referida terra estd subdividida em trés areas, Alto
Sao Marcos com 23 comunidades, Médio Sao Marcos com 12
comunidades e Baixo Sdo Marcos com 9 comunidades, segundo
nos informa Secretaria Especial de Satide Indigena (SESAI, 2017).

Por sua vez, o municipio de Pacaraina tem sua origem
numa antiga vila, conhecida como BVS8, em alusdo ao marco
Brasil-Venezuela namero 8, situada na area de fronteira Brasil/
Venezuela.EleestdlocalizadonaregidonortedeRoraima, fronteira
com a Republica Bolivariana da Venezuela, aproximadamente
213 km pela BR-174 de Boa Vista. Ele faz fronteira com a cidade
venezuelana de Santa Elena de Uairén, que, por seu turno, atraia
muitos moradores de Boa Vista e turistas de outros estados do
Brasil por causa do comércio barato em relagdo ao Brasil, antes
da crise politica e econdmica naquele pais. O municipio foi criado
em 1995, com sede na antiga vila BV8 (também chamado de Vila
de Pacaraima), por causa dos marcos que passam na area que
demarca as fronteiras com o pais vizinho (MORON, 2012).

A criacdo do municipio remonta ao periodo em que se
aguardava a homologacdao da Terra Indigena Raposa Serra do
Sol, na qual uma parte da area de Pacarama incidiria, Segundo
Mota e Galafassi (2009), o ato de criacao teria sido uma estratégia
de manter os ndo indios na regido, atendendo aos interesses
de particulares e dos parlamentares que se colocavam contra a
homologacdo da TI Raposa Serra do Sol. A maior parte da drea
do municipio abrange a TI Sdo Marcos; uma pequena parte, a da
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Raposa Serra do Sol. Até hoje tramita uma a¢do demandando
a anulacdo do ato de municipalizacdo da vila de BVS8. Por
outro lado, ha uma luta politica no sentido de excluir a sede
do municipio da area demarcada. Caso isso venha ocorrer, a
Comunidade Indigena Ouro Preto sera removida do local onde
foi situada.

Criacao da Comunidade Ouro Preto

A Comunidade Indigena Ouro Preto foi criada em 2006 e
reconhecida no mesmo ano pela FUNAI (CIRINO, 2013). Hoje,
a populacdo é estimada em 38 pessoas, distribuida em dez
familias pertencentes as etnias Macuxi, Wapixana e Taurepang.
A primeira familia que chegou ao local veio da Comunidade
Indigena Nova Vitéria, TI Raposa Serra do Sol e da Comunidade
Indigena Sama/TI Sdo Marcos.

A comunidade Ouro Preto estd situada numa
regido serrana dentro da TI Sdo Marcos. O acesso
a comunidade é muito dificil devido a péssima
condicdo da estrada, em periodo seco, devido
aos buracos e méd conservagdo e torna-se pior no
periodo chuvoso. Para se chegar a comunidade é
preciso atravessar o lixao, pois, o lixo da cidade de
Pacaraima é despejado na estrada que da acesso a
comunidade, fato este que teve como consequéncia
uma agdo promovida pelo Ministério Publica do
Estado de Roraima contra a prefeitura do Municipio
de Pacaraima, devido o municipio ndo ter dado
tratamento adequado aos residuos sélidos urbanos,
langando o material coletado em local impréprio,
provocando assim, danos ao meio ambiente e a
sadde da populacado (CIRINO, 2013, pg.5).

A comunidade sofre constantemente ameacas de “invasao”,
devido o crescimento desordenado da cidade de Pacaraima. A
ocupagdo, gradativamente, se aproxima da area da comunidade
indigena Ouro Preto que vem sofrendo com a forte degradacao
ambiental e com a polui¢do causada pelo lixo urbano que, por
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sua vez, compromete a saide dos indigenas, tanto daquele
lugar, quanto das comunidades que estdo localizadas préximas
a cidade de Pacaraima.

A comunidade indigena Ouro Preto foi fixada no entorno
da sede do municipio com o propésito de impedir o crescimento
urbano de Pacaraima, como relata Dona D, antiga tuxaua da
comunidade. Antes de analisarmos as narrativas, devemos
lembrar que ao realizar a pesquisa de campo, o pesquisador
faz uso de entrevistas que sao fundamentais para elaboragao
do trabalho pesquisa, enquanto instrumento indispenséavel
e valorizado no procedimento metodolégico. Assim como a
documentacdo é socialmente construida, a oralidade também
tem sua relevancia. Pollack (1992) ilustra bem esse pensamento:

Se a memoria é socialmente construida, é 6bvio que
toda documentacdo também o é. Para mim nao ha
diferenca fundamental entre fonte escrita e fonte
oral. A critica da fonte, tal como todo historiador
aprende a fazer, deve, a meu ver, ser aplicada
a fontes de tudo quanto é tipo. Desse ponto de
vista, a fonte oral é exatamente comparavel a fonte

escrita. Nem a fonte pode ser tomada tal qual ela se
apresenta (p.207).

Alguns procedimentos devem ser observados ao realizar
as entrevistas, como deixar claro para o entrevistado o objetivo
da pesquisa, o cuidado com o relacionamento interativo
entre o entrevistado e o entrevistador, justificar a entrevista,
a finalidade do objeto da pesquisa e o uso de uma linguagem
comum a do entrevistado.

Dentre as narrativas dos indios moradores da comunidade,
as da ex -tuxaua, a primeira da comunidade indigena Ouro
Preto, que denominaremos de Dona D, trouxeram informacdes
a respeito da chegada dos indigenas na &rea. Ela relata que
ao chegaram naquele local, ja& havia ameacas de ocupagao. E
confirma que a criaram com o objetivo de impedir o crescimento
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da sede do municipio de Pacaraima, incrustada na TI Sao Marcos.
Quando chegaram aolocal, encontraram algumas drvores mortas,
chamadas de “paliteiros” e resolveram produzir o carvao.

Os indigenas afirmam que a grande quantidade de
paliteiros foi resultado da acdo dos antigos fazendeiros que
ocupavam a Terra Indigena Sao Marcos. Como a quantidade era
grande, a producdo de carvao cresceu e, antes exclusivamente
para o consumo familiar, passou a ser comercializada. Os
indigenas resolveram vender o excedente na sede do municipio,
enquanto uma nova fonte de renda. Numa dessas idas a sede
do municipio, trés indios foram acusados de crime ambiental e
presos pela Policia Federal.

O caso em baila levou a Associagdo dos Povos Indigenas da
Terra Sdo Marcos/ APITSM solicitar um parecer antropolégico e
ambiental sobre a utilizagdo de madeiras mortas para producdo de
carvao. O parecer antropolégico foi elaborado pelo antropélogo
Dr. Carlos Cirino (2012), professor da Universidade Federal
de Roraima/UFRR; o ambiental, pelo pesquisador do Instituto
Nacional de Pesquisa da Amazoénia/INPA, Dr. Celso Morato de
Carvalho. O pesquisador do INPA, no entanto, encaminhou a
FUNALI apenas um oficio em que relatava o que teria observado
in loco. Segundo ele:

As arvores da antiga vegetagdo existente na area
estdo mortas, mas ndo foram arrancadas do solo,
sobressaem na paisagem como triste espetaculo
de paliteiros, testemunhos do intenso processo de
devastagdo ocorrido durante a ocupagdo anterior

a demarcacao das Terras Indigenas de Roraima
(CARVALHO, 2012, p. 2).

Segundo os argumentos do pesquisador do INPA, nao
havia problema ambiental na utilizagdo dos esqueletos de
arvores e que a pratica seria uma forma de reavivar o ambiente
ao seu dinamismo ecolégico. O parecer do antropdlogo Carlos
Cirino sobre o aproveitamento das arvores mortas, atestou que
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o modo de vida dos indigenas da comunidade foi alterado,
devido o impedimento do uso dos paliteiros destinados a
producdo do carvao, forcando os indigenas a fazer uso do fogao
a gas (CIRINO, 2013). Ainda a esse respeito, Cirino (2002, p.72)
descreve o seguinte: “O uso desses recursos faz parte da tradigao
dos indios Macuxi, Wapixana e Taurepang e estao relacionadas
as mais diversas atividades produtivas como a producao de
caxiri, do beiju, entre outras”.

Fonte: Acervo Prof. Carlos Cirino. Arvores mortas denominadas
“paliteiros”.

Ao continuar, ressalta o antropélogo que a principal base
econdmica da comunidade indigena Ouro Preto é a agricultura
familiar, destinada a subsisténcia. Eles contam ainda como fonte
de renda os salarios dos professores indigenas, dos agentes de
satude indigena, os beneficios dos aposentados e dos programas
sociais do governo, como bolsa familia, recebido, pelo menos,
por seis familias. As informagdes foram prestadas por um agente
comunitdrio da comunidade indigena Ouro Preto.
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No relato de Dona D. registra-se dois acontecimentos
positivos que teriam sido decorrentes da prisdao temporéria
dos indigenas que vendiam o excedente de carvao, vejamos
um trecho:

Aquela histéria tem o mal e tem o bem né. Nos ndo
tinhamos dgua encanada, a gente tirava dgua ali que
tem um acude ali em baixo que agora ta corrente né,
ai na época tava seca, sé tinha aquele pouquinho
de dgua, ai a gente tinha que coar a dgua trés vezes
pra poder lavar a louga, tomar banho, ai a gente
carregava a agua la de dentro da mata, s6 que era
uma hora pra ir e uma hora pra voltar né.

Fonte: Acervo prof. Carlos Cirino. Local
para uso doméstico e consumo

1% -5

onde era tirada agua

Quanto ao “lado bom”, a interlocutora se refere aos
pareceres que o Ministério Pablico Estadual/MPE solicitou,
por meio das agdes do procurador Edson Damas da Silveira,
os quais foram elaborados para relaxar as prisdes e para que a
comunidade indigena Ouro Preto passasse a ser abastecida pela
Central Abastecimento e Esgotos de Roraima/CAER.
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Todas as iniciativas foram consequéncia da visita in loco da
equipe que tinha se dirigido a comunidade indigena Ouro Preto
para coletar informagdes que subsidiasse os pareceres sobre
o caso da venda do carvao. O lixo depositado na entrada da
comunidade indigena Ouro Preto passou ser um ponto de pauta
na agenda do Ministério Pablico Estadual, haja vista, o “lixao”
contaminar os igarapés e os afluentes dos rios localizados no
entorno da sede do municipio, atingindo, diretamente, diversas
comunidades indigenas. Dona D. narra como foram atendidos
pela CAER, por meio da intervengao dos citados profissionais.

Ai eu fui la na SESAI né, que é responsavel pelo
saneamento, ai eu fui 14 né e disse que a dificuldade
era ter 4gua porque aqui tudo poluido porque
fica o lixdo, entdo como é que poderia puxar dgua
pra gente, entdo a partir do momento que tinham

colocado dgua dentro, eu acho que com uns 10 dias
a SESAI colocou agua nas casas.

Fonte: Acervo Prof. Carlos Cirino. Reunido com a equipe que

buscava informacdes sobre o caso do carvao.
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Outra situacdo enfrentada pela comunidade indigena
Ouro Preto ¢é a falta de energia elétrica que entrou também na
pauta de equipe, mas até agora ndo obtiveram éxito em resolver
o problema. Estranhamente, a expansdao da area urbana do
municipio e a ocupagdo de um novo bairro, onde ja se instalou
energia elétrica, ndo proporcionou a extensao desse servico aos
indigenas de Ouro Preto.

Consequéncias do lixao para os indigenas

Um dos grandes problemas enfrentados pela comunidade é
o “lixao”. O lixo ndo atinge apenas a comunidade indigena Ouro
Preto, mas outras comunidades indigenas da TI Sdo Marcos,
conforme atesta o pesquisador do INPA. Os indigenas relatam
os problemas ocasionados pelo lixo que é jogado na estrada
que da acesso a comunidade e que contamina igarapés e rios,
principalmente no entorno da sede do municipio.

O lixo coletado diariamente na cidade de Pacaraima
comegou aser depositadona drea em 2009. Antes disso depositado
préximo ao antigo matadouro da cidade, ja desativado (CIRINO,
2013, p. 5). Em uma das falas de Dona D, ela ironiza a situacao,
dizendo que o lixdo é um ponto turistico da comunidade. Nao
obstante as dentncias junto ao Ministério Publico Estadual,
nenhuma solucdo é apresentada. Quando chega o inverno,
o Onibus escolar que atende as criangas da comunidade ndo
consegue atravessar o lixao. Elas atravessam a pé, entrando
em contato com o chorume que escore em todas as direcdes,
provocando doengas, principalmente grande incidéncia de
verminose. Outros indigenas relatam a dificuldade de sair da
comunidade no periodo de inverno, devido a lama criada pelo
lixo depositado diariamente. Varias reunides ja foram realizadas
buscando uma solugdo para o problema, mas ndo h& consenso do

local onde poderia se instalado um aterro sanitario.
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O parecer sobre o aproveitamento de madeira morta,
solicitado pela Fundagdo Nacional do Indio/FUNAI ao
Instituto de Pesquisa da Amazoénia/INPA apresenta algumas
consideragdes relevantes a respeito dos danos causados pelo
lixdo. Ele atesta que a estrada de acesso a comunidade indigena
Ouro Preto comega na area urbana de Pacaraima, proxima as
nascentes do igarapé Miang, um dos formadores do rio Surumu,
ja comprometidas pelos desmatamentos e acimulo de lixo
que, por sua vez, compromete seriamente todos os aspectos
relacionados a qualidade de vida das comunidades indigenas da
Terra Indigena Sao Marcos.

Em outro passo, o pesquisador acrescenta que o lixo
torna muito insalubre a vida dos indigenas e que nao foram
eles que o depositaram no local. O pesquisador do INPA
afirma que a regido da Comunidade Ouro Preto esta totalmente
descaracterizada de sua vegetagdo natural, haja vista a ocupacao
anterior a demarcacao.

Diante desse quadro, a tuxaua propds uma agao popular
ambiental. O juiz, por sua vez, deferiu parcialmente o pedido
para que se interditasse imediatamente o lixo, sob pena de multa
pessoal ao prefeito de Pacaraima na ordem de mil reais por dia.
A liminar nao foi cumprida pela antiga administracdo, razdo pela
qual se deu entrada num pedido de execucdo imediata das multas,
em razao da mudanca de gestdo da prefeitura. A Juiza reconheceu
o pedido, mas antes requereu a indicacdo de um perito na area
ambiental que atestasse que a situacdo continuava degradando
aquele espaco e as demais areas da Terra Indigena Sao Marcos.
Espera-se o mandado para realizacao da nova pericia.
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Fonte: AcervoProf.Carlos Cirino. Lixonaentrada da Comunidade
Indigena Ouro Preto

e S ' S, 8 e
Fonte: Acervo Prof. Carlos Cirino. Lixao nas encontras da estrada.
Ao fundo a aproximagao de um novo bairro para proximidade
da Comunidade Indigena Ouro Preto.

Afora os problemas ja citados e que refletem diretamente

nos direitos dos povos indigenas, apontamos a discriminacdo
sofrida pelos indios, principalmente daqueles que residem na
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propria sede e nas proximidades do municipio. Localizamos
num dos quesitos do laudo elaborado pelo antropdlogo Dr.
Carlos Cirino respostas afirmativas a esse respeito, quando foi
indagado se “o modus operandi” ‘da sociedade envolvente do
municipio implicava sentimento de discriminacdo étnica em
relacdo aos indios. O antropdlogo respondeu que sim, porque
ha um sentimento de intolerancia da sociedade envolvente em
relacdo aos indios, que se processa em todas as esferas cotidianas
do municipio, mas negada formalmente.

A esse respeito é digno de mencdo o que escreve Oliven
(1990) ao afirmar que a sociedade brasileira é multicultural
e pluriética, onde podemos encontrar em um mesmo espago
geografico indios, camponeses, fazendeiros, trabalhadores do
comércio formal e informal, comerciantes, migrantes e outros.
Tratando-se de uma sociedade altamente diferenciada e
multifacetada, onde os contatos entre as sociedades e os grupos
indigenas se dao de forma assimétrica e violenta (OLIVEN, 1990,
p- 123). No caso analisado, as relagdes se dao dessa forma e
ficaram explicitas nas narrativas de Dona D.

O que eu tenho observado é assim, porque minha
menina sempre fala assim, nés temos as criancas da
comunidade e 14 nés temos as outras criancas da
cidade, vocé sabe que as criancas da comunidade sdo
mais carentes que as da cidade e, eu tenho visto la
que as criangas da comunidade tem um pouquinho
de dificuldade, elas sofrem um pouquinho de
discriminacdo, ta entendendo, ai entdo eu tava

pensando, que ta na hora de buscar alguma coisa
pra nossa comunidade.

Observamos que a discriminagdo é vivenciada, sobretudo
pelas criangas que estudam nas escolas da sede do municipio.
Visto que a comunidade indigena Ouro Preto nado tem escola, o
que forca as criancas a se matricularem nas escolas da sede do
municipio. Na area de satde, a propria comunidade construiu

um posto de sadde de madeira.
O posto de satide também foi uma luta que a gente
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teve, nés construimos o posto de satde dentro
de 20 dias né Luciano? Porque disseram que se a
gente ndo construisse ele ia ter uma assembleia e
ele seria aprovado. Ai com 20 dias nés mesmos,
nos tiramos dinheiro do nosso bolso, fizemos um
mutirdo, as telhas eu fui atrds e consegui as telhas,
o Dr. Edson ainda deu uma parte destas telhas, ai
nos fizemos o posto, foi inaugurado o posto que
foi aprovado, e hoje nés temos um posto de satide,
quem abastece a gente aqui, quem cuida da gente
é a SESAI, de dois em dois meses a gente se junta,
todas as comunidades e, ai a gente faz a avaliacao
da satude daquele dois meses. [...] ai a gente faz um
novo cronograma do atendimento da satde, nds
temos dois atendimento por cada més, um vem a
vacina, no outro ja vem o dentista, dai vem o médico
também, ai as vezes vem nutricionista, a psicéloga,
é assim (Fala de Dona D.).

Fonte: Acervo do Prof. Carlos Cirino. Posto de Satide construido
pela Comunidade Indigena Ouro Preto

A comunidade ainda espera a chegada da energia
elétrica. O pedido para ligacdo ja foi formalizado aos
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6rgdos competentes, mas até o presente momento nenhuma
providéncia tinha sido tomada. O crescimento desordenado
provoca impacto cultural /ambiental, enquanto as autoridades
se omitem no sentido de promover agdes que garantam os
direitos dos povos indigenas que ali residem e, diga-se de
passagem, numa Terra Indigena homologada.

Os indigenas e a sociedade do municipio esperam a decisdo
do poder judiciario para ter uma definicao da situacdo fundiaria
da &rea, pois as “propriedades” ndo possuem titulo definitivo,
fazendo com que os moradores da sede vivam a incerteza de
como serd o futuro de suas vidas, assim como os indigenas.

Consideracoes Finais

A elaboracdo do presente artigo possibilitou situar a Terra
Indigena Sao Marcos e a municipaliza¢do da Vila de Pacaraima
no seu interior em 1996. O decreto de criacdo do municipio
passou a ser questionado na justica, cujo litigio se encontra em
tramitagao. O crescimento urbano da sede do municipio, por sua
vez, acarretou grandes problemas para comunidades indigenas
no seu entorno, entre eles o problema do lixo coletado diariamente
e depositado na entrada da Comunidade Indigena Ouro Preto.
A comunidade foi situada propositadamente para impedir o
avango das ocupagdes urbanas do municipio em questao.

Chegamos a conclusdo de que a municipalizacdo da vila de
Pacaraima teve um caréter, unicamente politico, quando visou
criar mais obstaculos na homologacao da TI Raposa Serra do Sol,
pois a area do municipio incide numa parte da TI. Comprovamos
que o planejamento urbano do municipio ndo conseguiu impedir
o crescimento desordenado de sua sede, assim como minimizar
os impactos ambientais. Os indigenas, por sua vez, ndo tiveram
dimensao dos problemas que ainda estavam por vir com a
emancipac¢ao do municipio, entre eles o do lixdo.
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Como forma deimpedir o crescimento da sede do municipio,
os indigenas decidiram fixar uma nova comunidade indigena no
seu entorno, no caso Ouro Preto. No entanto, pode-se concluir
que fracassaram no propoésito e a Prefeitura Municipal de
Pacaraima passou a depositar o lixo coletado diariamente na sua
sede na entrada da comunidade. Verificamos que o crescimento
urbano resultante de novas ocupagdes avanca na diregdo da
comunidade Ouro Indigena Ouro Preto.

Os moradores da comunidade Indigena Ouro Preto chegam
a conclusdo de que seus esfor¢os ndo surtiram efeito e agora
tentam amenizar os problemas causados pela proximidade com
a sede do municipio. Ao buscar solugdes para enfrentar tais
transtornos, recorrem ao judicidrio e outros 6rgdos para que
fornecam subsidios para amenizar o que parece no momento
quase que irreparavel.

No entanto, posso concluir afirmando que a pesquisa
proporcionou mais visibilidade aos problemas que incidem
sobre a Terra Indigena Sao Marcos e, com certeza, norteara
novas andlises de um contexto tdo rico, dindmico e porque nao
“fascinante”.
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CAPITULO I

A condicao de olhar “de perto e de dentro” — reflexées de uma
natival/ pesquisadora sobre as rotinas do trabalho de campo

Melina Carlota Pereira

Introducao

Ao retornar para o lugar, no qual fui criada, mergulhei em
um dilema corriqueiro para uma nativa/ pesquisadora. Primeiro,
sobre a condicdo nativa: ndo me sentia pertencente ao municipio,
uma vez que aos treze anos a minha mae me enviou para morar
na cidade de Boa Vista para que eu terminasse os meus estudos.
O lugar trazia para mim recorda¢des de uma infancia feliz e ao
mesmo tempo de estranheza, ndo pelos moradores, mas por
mim, por ter passado muito tempo distante e das poucas vezes
que eu voltava por periodos curtos.

Naquele momento, contudo, o retorno nao era de curta
duracdo, mas por um periodo um pouco mais extenso; dessa
forma, minha condi¢do de nativa foi sendo reafirmada na
medida em que moradores antigos me reconheciam como
aquela que retorna, mesmo que por um tempo determinado. Do
ponto de vista dos moradores, eu ndo assumia uma posigao de
estranha ou forasteira, pois os moradores mais antigos sabiam
que eu pertencia ao lugar, mas nem por isso fiquei isenta das
curiosidades do porqué de meu retorno mais longo.

O taxista nos deixou na porta da casa da minha mae, desci
do carro com a minha filha que havia nascido ha duas semanas.
Como me encontrava de resguardo, minha mae ateou uma
rede para mim e para minha filha e nos deitamos enquanto ela
preparava um caldo quente. Esse periodo é considerado muito
perigoso e requer cuidado, pois, para nés Macuxi, a mulher
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se encontra no estado de vulnerabilidade maior. O cuidado e
atencdo sdo voltados ndo s6 para a mae e o bebé: o pai, também
entra no periodo denominado couvade (Cf. CIRINO, 2009).
Na concepcdo dos Macuxi, os pais do recém-nascido tém de
manter o resguardo. Durante este periodo, o homem fica
proibido de cacar animais de grande porte, pois dependendo
do animal que o pai matar, isso pode causar a morte da crianga;
atear fogo para fazer roca ou queimar folhas pode causar o
escurecimento da pele do bebé e carregar muito pode causar
a espremedeira’Portanto, a couvade estabelece um periodo de
interdigdes e rituais para o pai.

Retornei ao campo na condicdo de mulher de resguardo
primeiramente, com um bebé recém-nascido. Tive que seguir a
risca tudo que a minha mae me falava a respeito dos alimentos
considerados “reimosos”. Tempesta (2004) descreve que entre
os Wapichana e os Macuxi, o resguardo possui suas regras
alimentares, um principio ético do que se alimentar, assim como
uma nogao em relagdo ao preparo. Esta condicdo da restricao
alimentar é muito importante, pois a mae é responsavel de
iniciar o processo de construcdo da crianca como pessoa por
meio do leite materno. O status da crianca ainda é indefinido até
este momento.

Eu tomava caldos quentes, evitava doces, ndo comia farinha,
apenas alimentos leves e comia bastante mingau, para producao
de leite. Estar nessa condicdo me impedia de realizar a pesquisa
de campo, a solugdao encontrada por mim foi observar as rotinas
e circulacdo das pessoas na casa de minha mae.

1 Na concepgao indigena a espremedeira geralmente ocorre qundo se torce a
roupa do recém-nascido, ou quando o pai da crianga faz forca demais. O bebé
fica gemendo.
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A condicao de observar “de perto” e “dentro” como parte
integrante do meio familiar

Ao analisar 0 meu retorno, percebo que em nenhum
momento a minha familia me olhou como pesquisadora, pois
quem se encontrava diante deles era um membro da parentela
com uma nova integrante que tinha chegado para cumprir o
seu resguardo. Por me encontrar nesse estado, e buscando criar
meios para observar, comecei unir o tutil ao agradavel, ou seja,
assumir a condicdo de nativa/ pesquisadora me dava privilégio
de observar de dentro e de perto. Comecei a observar as rotinas
cotidianas dos membros da familia e dos conhecidos, que circulam
na casa de minha mae quase que diariamente. Certo dia, fomos
noticiadas sobre o falecimento da mde do marido da minha
prima. Esse evento também possui relacdo com a interdicdao dos
alimentos, uma das rotinas mais comuns entre os indigenas.
Como me encontrava com um bebé de meses, a minha mae logo
prontificou para ndo aceitamos alimentos, como peixe, galinha
e carne, pois para os Macuxi, quando alguém (um membro da
familia) falece, a pessoa ficaria com o corpo “podre”, igual ao
do morto. Entdo, como tinha um bebé na familia o cuidado foi
intensificado, acompanhado pelo afeto dos parentes:

Isto porque, em cada um desses eventos criticos,
os consanguineos sao chamados a reafirmar seus
lagos de parentesco, para si e para os outros, e
devem demonstrar ao bebé ou ao doente que ele
ndo estd sozinho em meio aos “bichos” e, no caso
de falecimento, devem demonstrar a toda a aldeia

que eles também morrem um pouco. (TEMPESTA,
2004, p. 13).

Quando morre um membro da familia, todos os membros
seguem um ritual de repouso por uma semana, porque assim
como o morto, a carne dos restantes dos membros da familia
apodrece também. Outra oportunidade para observar a rotina
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dos indigenas Macuxi foram as reunides que ocorriam na casa da
minha made, aos finais de semana, almogos que reuniam a familia,
a fim de socializar e compartilhar comida. Comer a damurida é
um momento no qual a familia se retine, com a colaboragao de
cada membro.

Esse mesmo encontro ocorre em outras casas das indigenas
que moram no municipio de Normandia, de compartilhar
alimentos nativos: farinha, beiju, tucupi e pimenta. Nas casas das
mulheres Macuxi ndo pode faltar esses encontros que prtmitem
mesmo morando no municipio, sempre busca meios para
fortalecer os lacos de parentesco. A partilha da comida marca
um conjunto moral e social entre as partes envolvidas.

Portanto, alimentar-se coletivamente reafirma os lagos
de parentesco desses indigenas que moram no municipio de
Normandia. As mulheres Macuxi que partilham alimentos
nativos reafirmam sua condicao de indigena, os produtos nativos
permitem com que elas continuem se sentindo fortes mesmo na
velhice, em oposi¢cdo as comadres que envelhecem, e ficam se
queixado das dores nos joelhos, por exemplo, o que as impede
de executar as tarefas basicas da casa. O coletivo é o momento
no qual o uso da lingua nativa é indispenséavel para interacoes
familiares ou para interagdo com as erus’ da mesma faixa etéria.

O encontro entre elas ocorre geralmente para falar sobre as
outras mulheres (eru e as comadres), pois, as erus de outros sdao
uma ameaga constante, ligando-se ao perigo de adoecer e morrer.
Além da visita, outros momentos pertinentes de interagdo com
as mulheres foram as realizacbes de atividades domésticas,
seja na casa ou na feitura da farinha e do beiju. No municipio
de Normandia, sdo recriados “modos de vida da comunidade”,
como por exemplo, os encontros proporcionados nas pequenas
rocas nos quintais que compdem a maioria das casas, o que

2 Erus é uma terminologia que traduzida para portugués significa cunhada,
mas neste caso esta relacionado a relagdes amigéveis entre as mulheres
Macuxi idosas. J4 elas se tratam por eru.
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as tornam também um ponto importante para socializagdo,
trocas, circulos de pessoas e informagdes. Quando ndo possuem
esses espacos na cidade, geralmente elas costumam ir para
comunidades préximas para poder ter uma roca.

Os produtos nativos, como a farinha, ¢ mais consumida
tanto pelos indigenas e os karaiwa 3, além do beiju, pajuaru é o
que movimentam os encontros de mulheres Macuxi que tem
até certo ponto grau de parentesco. Enquanto estive morando
no municipio, participei das atividades com a minha familia,
ajudando no preparo da farinha, deslocando-me para o sitio na
qual meu irmdo trabalha como caseiro, descascando mandioca,
ajudando a colocar a massa no tipiti. Por estar na casa da
minha mae, eu tinha que me adaptar ao habito de acordar
cedo, é compreendido pelas mulheres Macuxi como virtude de
jovialidade e sinal de boa futura esposa.

A importancia de falar sobre essa vivéncia, as rotinas
cotidianas é por meio delas que sdo reforcados os vinculos de ser
indigena, seja por meio das visitas e circulagcdo de informacdes,
das interdigdes e compartilhamento de comida, a producdo de
farinha, beiju e pajuaru. Assim, no café da manha ha geralmente
o caldo de damurida para comer com o pao, porque tomar caldo
de pimenta cedo deixa a pessoa forte. A rede familiar tem uma
fungdo nesse sentido, para aqueles que ndao possuem uma
pequena roca nos quintais, trazerem maniva, farinha e outros
produtos para os indigenas que moram no municipio.

Na condicao de filha e parte integrante do nucleo familiar
indigena, ndo deixei de participar das atividades. Além de serem
atividades importantes para a construcao de meu trabalho, ndo
podia deixar de participar por receio de ser julgada como aquela
que “s6 porque mora na cidade, esqueceu os costumes”. Entdo,
participei na fabricacdo da farinha, beiju com o meu irmdo e a
cunhada. A producdo dos alimentos nativos pode durar dois

3 Termo usado para chamar os nao indigenas.
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dias, por conta da puba (subproduto da macaxeira que deixam
em um recipiente até quase apodrecer).

A puba é misturada com a massa fresca para retirada
do tipiti para levar ao forno para torrar. Para untar o forno, é
utilizado sebo (gordura) animal. Este sebo é muito procurado
pelos indigenas que vém da Guiana, (equivale a um saco de
farinha) para a finalidade de fazer farinha. Nesta atividade, as
mulheres sdo responsaveis por descascar, ralar, e quando ha
a torra da farinha, o homem ajuda a mexer enquanto coloca a
massa. Antes a massa também é separada para fazer beiju e o
tucupi fresco é usado para o preparo da damurida.

O preparo da farinha

A farinha é um dos produtos nativos de muito valor para os
indigenas e os ndo indigenas no municipio. As mulheres Macuxi
que vivem em Normandia arrumam meios para produzir a sua
farinha, mas também beiju, pajuaru e o tucupi. Algumas casas
possuem um barracdo com o forno, que sdo muitas vezes cedidos
para aquelas que nao tém, os donos recebem farinha em troca do
uso do forno. Outras mulheres tém conhecidas que moram nas
comunidades préximas ou possuem casas nas comunidades.

Entdo, fazer sua farinha retirada da sua prépria rogca é uma
possibilidade para reunir os “parentes” para a produgao, como é
o caso do meu irmao que € caseiro de um sitio que fica préximo
do municipio. O sitio no qual meu irméao trabalha esta localizado
atras da Serra do Cruzeiro, cercado de serras, proximo ao igarapé
Namara e nao tao distante do municipio. O caminho para chegar
14 é de terra. Antes de chegar, passa-se por duas valas ndo muito
profundas, e logo avistamos o sitio no meio do lavrado, rodeado
por serras. O sitio é cercado por pés de cajueiros e existe uma
igreja que foi construida pelo o proprietario do sitio para a sua
mae. Ultrapassando a cerca, nos deparamos a esquerda com a
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casa principal e de frente o barracao construido para o lazer, feito
pelo proprietario do sitio, ao lado pés de manga , laranja, coco
entre outras arvores. Ao fundo do barracdo, ha uma antiga casa
(a primeira casa na qual moravam os donos) usada pelo meu
irmao e sua mulher agora para fazer farinha, beiju, ou seja, seus
alimentos nativos para seu préprio consumo. Dentro desta antiga
casa, ha uma cozinha improvisada com fogao a lenha, uma pia, e,
na outra parte, ha o forno para torrar farinha e préximo a esta, ha
um buraco onde havia um agude (agora seco).

A minha cunhada é chamada de eru, porque ela é casada
com O meu irmao, portanto, nesta ocasido o termo obedece a
classificacao da terminologia social da organizacdo do parentesco
na qual tanto ela por ser a mulher do meu irmdo quanto eu (por
ser a irmd do marido) nos trataremos nos termos indigenas do
principio organizador eru. A questdo da idade nado se aplica
neste caso. Por outro lado, vale lembrar que se ela fosse uma
mulher indigena pertencente ao outro grupo, sendo casada com
meu irmao, também seria minha eru, porém, um parente afim,
envolvendo o elemento de precaugao por fato de ela ser “outra”
ou como Riviere (2001) discorre: “estar entre nds, mas nao é um
de n6s”, como é o caso do marido da minha sobrinha que é do
povo Patamona, marcando assim a alteridade.

O trabalho sera feito exclusivamente pela minha cunhada,
minha sobrinha e por mim, que somos jovens. Estamos
descansando a mandioca debaixo de um pé de mangueira,
préoximo da casa antiga utilizada para torrar a farinha. Caminho
em direcdo a ela com a minha filhano colo e as satido. Elas ja estdo
bem adiantadas com relacao as mandiocas. Em seguida, o meu
sobrinho chega com a minha mae e ela vai ao nosso encontro.
Enquanto trabalhamos na mandioca, aqui nessa atividade estdo
envolvidas s6 as mulheres, o meu irmao e seus filhos varrem o
quintal imenso. Mais uma vez, ficam evidentes as divisdes de
atividades executadas tanto pelo homem como pela mulher.
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Como a minha sobrinha tem uma filha dois meses mais velha
que a minha, a minha cunhada fala para ela oferecer o carrinho
de bebé de sua filha. Eu coloco a minha filha no carrinho e
comeco a ajudar a descascar mandioca também. A atividade leva
o dia todo, pois além de torrar farinha, ha de ser feito o beiju e o
tucupi. Ao final do processo é divido entre os familiares.

Neste dia a minha mae fica encarregada de fazer o almogo
(por ser uma senhora idosa é poupada das tarefas pesadas),
enquanto trabalhamos mulheres jovens com as mandiocas. O
marido da minha sobrinha nao se encontra, pois esté trabalhando.
Mesmo participando das atividades familiares, estou em
constante “alerta etnografico”. Observo a estratégia de manter os
seus costumes, sua coletividade, os vinculos de parentesco por
meio da atividade de fazer farinha, ao mesmo tempo, a tensdo
que gira em torno do marido da minha sobrinha que pertence ao
povo Patamona. Ele é outro, representa perigo, por isso minha
mae aconselha a minha sobrinha a ndo brigar com ele, porque a
familia dele é considerada perigosa.

Pessoas que vieram da Guiana passaram a noticia para ela
(minha mae) que o pai dele é muito perigoso. “Entao brigar, nem
pensar! E assinar praticamente a sua sentenca de morte ou de
algum membro da familia”. O que confirma como é essencial
manter o funcionamento social em equilibrio, conforme o
argumentado por Riviere (2001). Por ser casada a minha sobrinha
é cobrada para ser mais caprichosa nas suas atividades diarias,
que cuide de seu marido, que ela auxilie a sua mae na cozinha.
“Se vocé nao souber cuidar das coisas, o seu marido vai te trocar
por outra!”, diz minha mae. Aqui neste exemplo que da minha
mae, por ser idosa, ela tem o direito de ensinar e dar conselhos
a sua neta. Por ser idosa e, portanto, ter sabedoria e experiéncia.
Ela tem que apresentar a virtude de mulher jovem e casada, além
de mostrar que nao tem preguiga para trabalhar. Isso inclui fazer
as atividades domésticas com zelo e com alegria, mostrando a
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sua habilidade feminina por meio destas préticas do cotidiano
apontado por Overing (1999). Enquanto que em relagdo a minha
sobrinha solteira, a cobrancga é para que se case, mas ela se recusa.

A condicdo de solteira por muito tempo ¢é visto como algo
negativo, que pode causar ciimes na irma casada por conta do
seu marido, gerando conflitos, ou ela pode ser alvo de suposicoes
de que algo esta errando com uma jovem que ndo pensa em se
casar. Os garotos ndo sdo tdo cobrados. As mulheres indigenas
jovens tém filhos muito cedo, no municipio fica evidenciado
isso, mas quando poucas fogem dessa realidade de ndo querer
casar e nao querer ter filhos sdo vistas como “a’matapi” (tem
varios significado, um aproximado seria alguém que estivesse
passando da hora de casar).

Na concepcdo das mulheres indigenas Macuxi pesquisadas,
uma jovem que nao casa tende a ser cobrada. Casar-se significa,
para as mulheres indigenas Macuxi mais velhas, fazer o seu
caminho, ter companheiro para te ajudar, ter aquele para
cagar, pescar ou trabalhar. Acreditam que nasceram para esta
finalidade, de se casar e ter varios filhos.

O recebimento dos beneficios de aposentadoria

Outro momento crucial foram os encontros para minha
condigao de olhar de dentro, foi a oportunidades de acompanhar
a minha mae nas suas rotinas quando o meu resguardo acabou.
Estar junto permitiu-me melhor mergulhar para a compreensao
das categorias em analises.

Nas ruas estive com as erus que vém das comunidades
receber seus beneficios de aposentadoria. Todo inicio de més
indigenas das comunidades vem receber suas aposentadorias
(idosas e idosos). Em uma dessas vezes, presenciei varias
senhoras indigenas conversarem na lingua nativa, ao manter um
didlogo com outra mulher, enquanto aguardavam a sua vez de
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sacar os seus beneficios. Como estou acompanhando a minha
mae na agéncia para ela sacar a sua aposentadoria, ela conversa
com varias senhoras indigena na lingua, usam o termo eru entre
elas. Aquele momento também é uma oportunidade para se
atualizarem e interagirem, principalmente com as mulheres que
nao moram no municipio.

Destaco que as mulheres Macuxi ndo conhecem as outras
mulheres da mesma etnia, mas nem por isso deixam de usar a
terminologia de classificacdo social eru. Quando nao se conhecem,
procuram sempre saber se é familiar de algum conhecido que
moram na comunidade, os olhares sdo cautelosos e as conversas
também, mas a experiéncia ndo deixa de ser tensa. A tensdo é
apaziguada por falarem a lingua nativa, mas nem por isso cessa
0 “receio”. Estas Macuxi sao mulheres distantes, mesmo sendo
indigenas, portanto, seriam aquelas classificadas como eru*-.

Na agéncia, os encontros dessas mulheres sdo esporadicos, ou
seja, se veem apenas no dia do pagamento, porém vale sublinhar
que a categoria eru é usada para essa aproximagao, uma forma de
estreitar uma relacdo amigdvel com uma outra mulher Macuxi ou
de outro grupo. Ao aplicar os argumentos de Viveiros de Castro
(2014), o0 “Outro” sempre sera um afim, sendo este estrangeiro ou
pessoa do mesmo grupo sé que socialmente distante.

De “dentro” compreendi cada vez mais que a nocdo de
tamilia - Yonpa (yomba) ultrapassa a ordem do sangue; visto
que a “condigao” da presenca de “outro” (pertencente a outro
grupo) ou até mesmo o nao indigena, embora facam parte da
categoria da familia (sendo cunhado/genro/nora), sempre sera
considerado sempre como o “outro”. A presenca do outro é
fundamental para producgao das relagdes do cotidiano e até da
existéncia. Uns pontos a sublinhar sao:

4 Eru sdo senhoras idosas é comum entre as mulheres Macuxi idosas se
chamarem com este termo classificatério, permite uma relagao de respeito.
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Além disso, esse complexo atravessa diferentes
esferas  sociocosmolégicas: animais, plantas,
espiritos e divindades, todos circulam em multiplos
canais que tanto os ligam aos humanos como os
separam destes. Sejam quais forem as situacoes
e os personagens envolvidos, porém, todas essas
relagdes evocam o mesmo fundo de valores e
disposicdes, como atesta o simbolismo comum em
que se exprimem: elas sdo todas declinadas em
um idioma de afinidade. Hospedes e amigos ao
mesmo titulo que estrangeiros e inimigos; aliados
e clientes politicos assim como parceiros comerciais
ou companheiros rituais; animais de caca tanto
quanto espiritos predadores - todas essas gentes
estdo banhadas em afinidade, concebidas que
sdo como afins genéricos ou como 66 versdes (as
vezes, inversdes) particularizadas dessa posicao
onipresente (VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 288).

“De perto” observar a reproducao do cotidiano, participar
da vida das pessoas que movimentam essas dinamicas entre
circulacdo de pessoas, produtos. Corroboro com a andlise Sahlins
(1997) uma vez que mesmo estando na cidade, aqueles que se
identificam como samoanos mantinham os seus costumes, ao
mesmo tempo em que a circulagdo de bens, produtos e pessoas
mantém o sentimento de pertencer com o lugar de origem. Aliés,
afirmadas nos momentos que descrevi, através dos lagos de
parentesco. De acordo com as informagdes coletadas, as mulheres
Macuxi, denominam as mulheres ndo indigenas de karaiwapa,
primeiramente porque é feminino de karaiwa. Igualmente para os
Macuxi, as mulheres indigenas desse grupo seriam denominadas
Macuxipa’. Diziam as mulheres Macuxi, as karaiwapa sdo outra
gente, outro tipo de mulher, e sdo por isso sdo diferentes de nos.
Elas relataram que as mulheres ndo indigenas tém facilidade
para adoecer, os corpos delas estdo sempre doentes, sente dores
de cabecas, sentes quenturas. Isto porque ndo prepararam e nem
cuidaram do corpo quando eram novas.
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A casa como referéncia para visitar e ser visitada

A casa de um parente que reside no municipio é lugar
de referéncia, como é também lugar de sociabilidade entre as
pessoas que moram com aquelas que frequentam a casa, 0s
que sdo considerados yonpa, parte da familia pela convivéncia,
similar ao que Marcelin (1999) conceitua entre os moradores do
Reconcavo Baiano. A casa ou u: yewi, na lingua macuxi, constitui
uma unidade microespacial do pata (lugar). Nela a mulher
exerce todo o poder. A casa em Normandia é a concretizacdo
da conquista de espago, e serve de referéncia no Brasil para os
parentes e familiares que vem da Guiana. A casa é vista como
lugar de permanéncia, mas também um lugar de passagem, de
visita de homens e mulheres indigenas que trazem noticias.

As conversas das mulheres Macuxi idosas durante as visitas
tém o objetivo de falar a respeito das comadres, suas amigas, ao
saberem noticias do outro lado da fronteira, de interagir, usando
a lingua nativa e “encontrar” produtos nativos. Quando um
parente ou conhecido® chega da Guiana e vai visitar uma casa,
traz noticias, sobre mortes de pessoas (vitimas de canaimé® ou de
macumba) e outros eventos.

O que acontece do outro lado da fronteira afeta aqueles
que moram no municipio. Em caso de morte de um familiar,
estes vao para a comunidade acompanhar o enterro. A nocao
de “macumba”, para os Macuxi, tem a ver com lancar mal
olhado, causado por vinganca por meio do simples contato entre

5 Parente que vem sdo geralmente irmaos, filhos, sobrinhos, sobrinhas,
tios, tias e os conhecidos que sdo referéncia tem alguma ligagdo com aquele
que mora na cidade, poder ser filho de algum conhecido, um conhecido da
comunidade de quando vivia 14, os amigos, filhos de amigos.

6 Kanami uma entidade maligna que mata se camuflando em peles de animais,
que causa desordem na organizacao social, faz parte do sistema cultural dos
povos Macuxi, Wapichana, Taurapang, e sempre a entidade canaimé sera
uma pessoa pertence ao outro grupo.
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eles, seja no aperto de mao, um abrago, ou seja, no toque. A
interpretacao de adoecer estd sempre ligada as acdes de espiritos
maus ou do homem por meio da inveja. O que pode atingir o
corpo é explicado sobre a perspectiva indigena de interpretagao
que inclui os espiritos da floresta, dos animais e dos homens
indigenas que aprenderem ser oma (bicho).

No cotidiano, os irmaos, esposas e os seus filhos sdo aqueles
que frequentam a casa da minha mae. As sobrinhas da minha mae
que mais fazem visitas sdo duas gémeas e professoras de lingua
materna. Meu irmao mais velho que mora na Guiana vem todo
més para fazer visitar a nossa mae. Ele sempre vem acompanhado
do filho. Eles moram na Kuwaymatta Village. Chegaram pela
parte da manha, assim que eu e a minha mae tinhamos acabado
de tomar café. Minha mae cuidou logo de recebé-los e pediu para
eu fazer o café e arrumar a mesa, dizendo: “manon faz café para
o pibi (irmdo mais velho) e miné (meu sobrinho)”. Eles trouxeram
da Guiana um saco de farinha e peixe, além das noticias:

[...] A casaéaomesmo tempo um lugar de passagem
e uma referéncia permanente. Como lugar de
passagem, além dos seus residentes fixos, ela
recebe periodicamente alguns dos seus membros
que “circulam” entre duas ou mais casas da mesma
rede social, ndo somente no bairro, na cidade de

Cachoeira, mas também nas outras cidades do
Reconcavo. (MARCELIN, 1999, p.36).

Semelhante a forma de circulagdo dos negros do Reconcavo
Baiano, na qual Marcelin (1999) realizou sua pesquisa, a casa dos
indigenas tem seus residentes fixos, além de receber membros
da sua familia, como os filhos que moram no municipio e
também os sobrinhos, netos e aqueles que moram na Guiana,
como foi o caso do meu irmao e o meu sobrinho. Nao somente
a casa da minha mae é lugar de referéncia, assim como os das
outras mulheres indigenas e de outros indigenas que estdo
no municipio. Todas as mulheres indigenas que moram no
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municipio serdo referéncia para os parentes que vem tanto da
comunidade da Guiana, como das comunidades indigenas do
Brasil, ou quando nao tém familiares, ficam hospedados nas
casas dos conhecidos. Estes conhecidos tém algum grau de
parentesco com a pessoa que 0s recebem.

Recebemos quase que cotidianamente as visitas das minhas
primas, que muitas vezes vem almogar ou jantar e conversar na
lingua nativa. Visitar significa também trazer algo para a dona
da casa, como por exemplo: a farinha, beiju e tucupi. Pode-se
afirmar que essas visitas ndo tém somente o objetivo de atualizar
a sociabilidade comum entre os indigenas, mas também de
reafirmacdo de elementos que constroem a identidade indigena;
dentre estes destaco a lingua e os alimentos nativos. Uma mistura
de prosa e comida, tal como salienta Cerqueira (2010), com um
forte viés de contribuicdo para fortalecer a identidade indigena. .

Durante o meu resguardo em 2017, vieram varias mulheres
erus visitar minha mae. Duas conhecidas procuraram a minha
mae para pedir ajuda. A primeira, uma jovem Macuxi, procurou
a minha mae para pedir ajuda, pois sua mae se encontrava
enferma, a jovem relatou que a mae tinha sido “estragada”, o
suspeito de “estragar” era um conhecido. Minha mae e o meu
tio herdaram o dom do meu avo, porém, ela ndo gosta e nem
se considera pajé (mas benzedeira) também ndo gosta muito de
praticar a ndo ser para a familia. Tanto ela como meu tio” sabe
benzer criangas, mas eles preferem ndo se expor, até por conta de
acusagoes que acontece por parte dos outros indigenas. Além do
mais, hd outros pajés, entdo preferem trocar ou auxiliar os pajés
a lidar com as enfermidades do que praticar o xamanismo. Até
porque, ser um pajé requer muita dedicacdao além do ritual da
iniciacdo para ser um bom pajé.

7 Os ensinamentos foram passado pelo meu finado avd, um grande pajé
respeitado na comunidade da Guiana.
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Ela estava cuidando de mim e da minha filha recém-
nascida, dando banho com plantas, me explicando que eu ndo
devia comer os alimentos que eram considerados (neste periodo
de resguardo) “reimosos ou pesados”, impuros. Essas restri¢des
alimentares sao essenciais para que ndo interferir na qualidade e
quantidade do sangue e do corpo.

O periodo do resguardo é similar ao da menarca, o
sangue é algo impuro. O resguardo é considerado um periodo
“vulneravel” da mulher, esta requer cuidados. Entdo, cuidar ou
restringir certos alimentos considerados “pesados” estda muito
relacionado na nogao do que pode comer e o que nao pode. Por
exemplo, para os Macuxi, alimento que se come nao alimenta
somente o corpo, mas alma. O caldo da damurida é bem “ardido”,
isto é, bastante apimentado, porque ele ndo apenas vai nutrir
o corpo, mas também fortalecer a alma, protegendo dos maus
espiritos que existem na terra, na 4gua ou na floresta. Para os
Macuxi e os Wapichana como aponta a Tempestade:

Ao articular ética alimentar e etnofisiologia, os resguardos
podem ser entendidos como praticas de construcao do humano.
A categoria alimentar central para os resguardos é “reimoso”,
categoria recorrente em toda a regido amazoénica. No Pium, a
categoria reimoso exprime de modo sensivel o aspecto moral
do regime alimentar, mostrando que a gordura incide sobre o
sangue de modo contundente e ambiguo. O alimento reimoso
é dito pesado, qualidade sensivel empregada para designar
as carnes gordas (de cagas grandes, peixes de pele e porco,
sob qualquer modo de cozimento), e também a bacaba (fruta
altamente gordurosa), o caxiri e a cachaga, todos eles, de outro
modo, fontes de prazer para pessoas que gozam de satde
perfeita. Mas também a farinha azeda, a pimenta, o sal, o agticar
sao classificados como reimosos, e proibidos em momentos
rituais, quando a pessoa encontra-se em algum estagio critico do
ciclo vital. (TEMPESTA, 2004, p. 41).
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O controle de alimento se faz necessario, pois como
reforca a autora Tempesta (2004) que pesquisou a pratica de
resguardo entre os Wapichana e os Macuxi: “pauta-se pelo signo
do apodrecimento, que alia os idiomas da corporalidade e da
culinaria, a fim de prevenir ou combater, por meio do controle
do fluxo das substancias no corpo, a deterioracdo do sangue em
fases criticas do ciclo vital”. (TEMPESTA, 2004, p.44). Ademais,
tudo que se come pode afetar o recém-nascido que ainda nao é
considerado gente, pois se encontra no processo de construgao.
O pai precisa também ficar de couvade (resguardo masculino).

De acordo com Cirino (2009), durante este periodo ele
ndo pesca, ndo caga, ndo carrega coisas pesadas, capinar, fazer
queimada, porque essas coisas podem afetar o bebé. A minha
tilha estava com espremedeira, no conhecimento popular local. A
minha mae providenciou logo folhas de uma planta chamada na
lingua macuxi de pinririyé (ndo sei como se chama em portugués)
para dar banho nela a fim de acabar com o problema. Além
disso, ela chorava muito, para amenizar o choro da minha filha
ela primeiro benzeu a 4gua, mas nao resolveu.

No segundo momento, minha mae pediu ajuda para o
meu tio, irmdo dela, que se deslocou até a casa da minha mae,
benzeu uma outra dgua (dentro de uma garrafa pete de um litro)
e me recomendou dar banho na minha filha com 4dgua naquele
momento e guardar um pouco para o banho seguinte, a ser
realizado ao entardecer, preferencialmente. Isso amenizou o
choro, porém a minha mae foi pedir ajuda para meu outro tio,
seu cunhado. Nao satisfeita, a minha mae nos levou a tarde para
casa de meu tio que ndo fica muito distante da casa dela. Ao
chegarmos, ele estava na pequena area da casa sentado em uma
cadeira de plastico. Minha mae e ele colocaram as conversas em
dia, ambos passaram informacdes e em seguida pediu para eu
me sentar com minha filha. Pegou uma dgua no copo e comecou
a benzer (em voz baixa). Ndo consegui escutar o que ele falava,
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entre o intervalo da fala bebia 4gua e assoprava na minha filha,
esse ritual foi repetido por trés vezes. Como nada foi resolvido,
a minha mae chegou a conclusao que os banhos benzidos nao
surtiram efeito por ela “ndo ser filha de indigena”.

A roca como espacgo de circulacao de pessoas, informagoes e as
trocas dos produtos nativos.

Os indigenas que tém residéncia permanente no municipio
de Normandia reproduzem o jeito de viver indigena da
comunidade, um exemplo deste sdo as rogas. Existe uma oposicao
na forma de plantar na comunidade e no municipio, uma vez
que na comunidade, os indigenas plantam suas rocas bem
distantes de suas casas, perto de serras ou florestas e quando vao
para roca geralmente permanecem por dias, semanas ou meses
dependendo do que vao produzir para seu consumo.

No contexto do municipio de Normandia, a estratégia
encontrada pelos indigenas é plantar roca no quintal, pois é
uma das formas de obter os seus produtos nativos. Sdo estes que
movimentam os sistemas de trocas entre os indigenas que vivem
no municipio de Normandia com indigenas que vém da Guiana,
e até mesmo com os brasileiros (os Karaiwa) ® .

Por produtos nativos, a plantacdo de mandioca (Mmanihot
esculenta), alguns também fazem plantacdes de batata-doce,
pimenta, ervas medicinais, por outro lado, outros preferem
plantar apenas a mandioca. A roca no quintal pode ter muitas
tinalidades para os indigenas, os produtos nativos servem tanto
para o consumo como para as vendas, trocas e as relagdes sociais
com aquelas pessoas (que nado tem roga no quintal, porém podem
obter na troca ou compra) que circulam quando estes produzem
produtos nativos, tais como farinha, beju, tupcupi e goma.

8 Este sistema de troca inclusive entre os indigenas discorri na minha
monografia Pereira (2015). No contexto urbano, as mulheres faziam trocas
com as “outras parentizadas”, tendo esses sistemas introduzido o dinheiro, no
lugar da permuta. Em Normandia, o sistema de permuta ainda estd presente
como discorri ao longo deste trabalho.
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O sistema de troca é responsavel por fazer circular os
produtos nativos entre os indigenas e os ndo indigenas. A
roga no quintal de casa favorece as trocas e quase sempre estas
vém acompanhadas de informagdes. Entdo, a circulacdo ndo
é somente dos produtos, mas também de pessoas. A respeito
dessas trocas, na etnologia sobre a regido das Guianas ha muitos
autores que trazem informacdes e contribuigdes importantes ao
tema. O sistema de troca é algo milenar entre os povos indigenas,
Dreyfus (1993) e Farage (1991) descrevem que os colonizadores
aproveitaram o sistema de troca intertribal para introduzir os seus
produtos. As relacdes comerciais eram realizadas principalmente
entre os Carib e ou Karinya e os holandeses, pois havia interesse
por parte dos tltimos nas trocas de mercadorias.

O sistema de troca indigena era visto como algo complexo,
pois girava em torno de ritual simbdlico, cosmolégico e de
guerra. Diniz (1972) argumenta que as trocas dos Macuxi com
as demais tribos ndo sdo tao intensas, mas, que continuam a
realiza-las. Segundo a informacdo do autor, quando esteve
em campo, encontrou raladores pertencentes aos povos
Maiongong, vendidos pelos Jarikuna, ao Makuxi das aldeias
Contdo e Vista Alegre. (DINIZ, 1972 p.71). Os produtos para
escambo dos Macuxi eram, segundo Diniz, o curare (veneno
fabricado para matar a caga), fabricado por eles com exceléncia,
e as redes de algodao.

No contexto de Normandia, ainda ocorre troca por
produtos, as vezes em dinheiro ou em troca de roupas, ou mesmo
por produtos dos karaiwas que o trocador almeja e nao tem como
comprar, como por exemplo: a farinha em troca de arroz, café e
frango. Nem toda casa possui barracao para torrar farinha, mas
aquela casa onde ha torrador empresta para outros torrarem a
suas respectivas farinhas em parceria para ganhar farinha. A
farinha é muito valorizada, é o produto mais trocado entre os
indigenas, por vérias mercadorias, desde frango até roupa, o que
estiverem necessitando.
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A farinha tem valor para os indigenas, como para ndo
indigenas, como para os Tukano, como discorre Lasmar (2005):

Mudangas no plano da dieta a partir do contato

com os brancos, também produziram alteragdes

na rotina produtiva. Uma delas foi a valorizagdo

comercial da farinha de mandioca, objeto de troca

desde da época da exploracdo da borracha na

regido, e hoje item presente em qualquer lar tukano.
(LASMAR, 2005: 121).

Os elementos simboélicos que servem para que a identidade
dos Macuxi seja (re) afirmada est4 nessas relacdes de constantes
interacoes entre eles. Para as mulheres Macuxi, existem
estratégias para manter a boa convivéncia entre elas, quando
estdo compartilhando as atividades, como ralar mandioca e fazer
farinha, mantendo sempre nestes momentos coletivos o espago de
falar lingua, de conversar sobre elas e também com as comadres,
assuntos como os cuidados do corpo e receitas caseiras. As
mulheres Macuxi mais velhas, no momento que falam, sempre
contam como as coisas eram dificeis anteriormente, como sofriam
para cuidar dos filhos, com muita pobreza.

Das vantagens e desvantagem de pesquisar o meio familiar

Para eu poder acompanhar a minha mae nas visitas na casa
das mulheres indigenas mais velhas, ela me orientou sobre como
eu tinha que me comportar. Entdo, nesse ponto da pesquisa,
comecei a refletir sobre as vantagens e desvantagem em ser uma
pesquisadora/nativa.

As vantagens enquanto uma mulher indigena era um
ponto positivo ao meu favor, assim nao seria vista como uma
“estranha”, amenizando a tensdo da minha presenca nas visitas
em que eu acompanhava a minha mae. Para os moradores e
para os meus familiares, eu era apenas irma, tia, uma mulher de
resguardo e filha de uma moradora em visita, normal, pois os
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filhos da maioria dos moradores vém da “cidade” para passar
uns dias no interior.

Entao, alguns me conheciam, porém nao fui isenta de ser
sondada o porqué de estar ali. Entdo, estando com estas vantagens
nao me sentia insegura, pois eu estava, querendo ou ndo, em um
lugar onde me criei. Desta forma, como ja relatei acima, isso me
permitiu observar de dentro e pertos as dindmicas das visitas,
nas visitas, nas conversas e nas interacoes.

As desvantagens, mesmo sendo indigena, pairam por ndo
ser tdo falante da lingua nativa, e por ser jovem precisei do auxilio
da minha mae para inser¢cao no campo com as mulheres mais
idosas. Em outro momento me sentia o tempo todo em alerta
etnografica. Na condicao de pesquisadora, eu tinha que procurar
uma forma de me aproximar das mulheres Macuxi “mais
velhas”, entrando novamente em um dilema. Mesmo sendo
indigena, havia uma barreira entre mim e as minhas possiveis
interlocutoras que eram a idade e a lingua nativa. Algumas
mulheres Macuxi me conheciam desde pequena, outras nao,
mas mantinham relagdes amigéveis com a minha mde, sendo
necessaria a criacao de relacoes de confianca.

Consideracoes Finais

A minha intencdo, como ja discorri, ndo foi olhar “de fora”,
mas ao invés disso partilhar visdes do privilégio de pertencer
ao grupo, de mostrar de “dentro e de perto” (MAGNANI, 2002)
as percepgdes, os costumes que as mulheres Macuxi vivenciam
no municipio. Elas compartilham o seu cotidiano com “outras
mulheres”, sejam pertencentes a outros grupos indigenas e,
principalmente, com as ndo indigenas, as karaiwapas. Portanto, foi
exigida, ainda mais, a pratica do distanciamento e estranhamento
que sdo de praxe ao nosso oficio etnografico. Porém, tinha plena
consciéncia das minhas vantagens e limitagdes perante as minhas
interlocutoras. Bourdieu (2017) nos faz refletir sobre a atuacao
dos antropdlogos e a formacdo em antropologia.
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Duarte e Gomes (2008) argumentam que ndo podemos
fugir da regra do oficio, do trabalho de campo. A minha insercao
ocorreu pela mediacdo da minha mae que é falante da lingua
e tem uma ligacdo com mulheres Macuxi em Normandia. A
minha condicdo de mulher indigena era valida para a realizacdo
da pesquisa, porém, distinta, pois a minha idade me colocava na
posicdo de ser uma “jovem mulher”, chamada pelas mulheres
mais velhas de manon, isto é, uma classificacdo social da prépria
terminologia indigena que estava investigando. Neste sentido, no
campo lidamos com imprevistos, ou como diz as autoras Bonetti
e Fleischer (2007) as “saias-justas” (dificuldades) que passamos
no campo, sendo a minha condicdo nativa e pesquisadora
vivenciando estas situagoes.
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CAPITULO IV

Festas indigenas: dinamicidade cultural e mecanismo politico

Ivy Elida Guimaraes Sales

Introducao

O presente trabalho apresenta algumas observagdes
desenvolvidas ao longo de pesquisa antropolégica que originou
uma dissertacdo de mestrado defendida no Programa de Pos-
graduagao em Antropologia Social da Universidade Federal de
Roraima. O propdsito é compreender a dinamicidade presente
nas Festas Indigenas, tendo como cendrio as comunidades
indigenas em Roraima. Assim, o trabalho de campo iniciado
em julho de 2018 buscou compreender mais amplamente as
diversas festas que vém sendo realizadas nas Terras Indigenas
e que se conformam como mecanismo politico e social que
movimentam questdes ligadas a economia, cultura e o lazer
dos moradores e das comunidades vizinhas. Ao se analisar a
“descrigdo apresentada pelos informantes” (CLIFFORD, 1998:
243), a construcdo da andlise carrega as interpretacdes do que
foi narrado e daquilo que foi compreendido a partir da macro
visao sobre um povo e seu entorno. E importante inicialmente
saber que em Roraima existem 11 (onze) etnias divididas em 32
(trinta e duas) Terras Indigenas. No estudo em questao iremos
focar na Regido Serra da Lua:

A FUNAI aponta a existéncia de 11 etnias divididas
em 32 terras regularizadas e 2 em estudo. As etnias
sao as seguintes: Makuxi, Wapixana, Jaricuna,
Taulipadng, Ingariké, Waimiri Atroari, Mawayana,
Yanomami, Wai-Wai, Karafawyana e Katuena. E
as terras sdo: Anands, Anaro, Aningal, Anta, Araca,

Barata Livramento, Bom Jesus, Boqueirdo, Cajueiro,
Canauanim, Jabuti, Jacamim, Malacacheta,
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Mangueira, Mangueira, Manoa, Moskow, Muriru,
Ouro, Pirititi, Pium, Ponta da Serra, Raimundao,
Raposa Serra do Sol, Santa Inez, Sdo Marcos - RR,
Serra da Mocga, Sucuba, Tabalascada, Trombetas/
Mapuera, Truaru, Waimiri-Atroari, WaiW4i,
Yanomam (SILVA, 2019: 94-95).

Conforme explica Carneiro (2007:85), a “Regido Indigena
Serra da Lua esta localizada na porgao centro-leste do estado
de Roraima - Brasil”. Uma regido de campos e serras, onde se
localiza o rio Tacutu, marco divisor entre Brasil e Reptblica da
Guiana (SILVA, 2013). A Serra da Lua, como explica o autor, é:

[...], um planalto residual formado por granito
e quartzito, rocha que resistiram ao processo de
erosao e atualmente se sobressaem altimetricamente
(400 a 1000 m) nas pedi planicies do rio Branco. O
lavrado ocorre em torno de 100 a 130 m, recoberto

por sedimentos arenosos e argilosos do pleistoceno
e do holoceno recente. (SILVA, 2013:43).

Conforme explica Farage (1997:17), “Em territorio
brasileiro, as aldeias Wapishana se dispdem do rio Uraricoera
ao rio Tacutu. A maior parte das aldeias localiza-se na regido
conhecida por Serra da Lua, entre o rio Branco e rio Tacutu,
afluente do primeiro.” A presente investigacdo se debrucou
sobre o Festejo Intercultural que ocorre na comunidade indigena
Canauanim, na Terra Indigena Canauanim. Com isso, busca-se
mostrar a importancia das atuais Festas Indigenas, eventos nao
tao antigos, mas que se tornam caracteristico dos povos indigenas
de Roraima, sobretudo na Regido Indigena Serra da Lua. A
Comunidade Canauanim’ estd localizada na regido conhecida
como Serra da Lua, que vai do Rio Branco ao rio Rupununi
fronteira com a Reptublica da Guiana:

9 A combinagdo de igarapé e canoa “kanawa’u” na lingua Wapixana que
significa em portugués igarapé da canoa, originou o nome da comunidade
Canauanim.
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Canauani ou Canauanim encontra-se a
aproximadamente 20 km de Boa Vista. Sua
homologacao é de 1996. Nesta maloca encontramos
o grande mestre da lingua Wapixana, Casimiro
Cadete. A comunidade foi fundada por seu avo
na segunda metade do século XIX, o Wapixana
Manduca Cadete e sua avé Mariquinha
(CARNEIRO, 2007:132).

Nos trabalhos do viajante Coudreau, na década de 80
do século XIX, a Comunidade Canauanim ja era mencionada.
Povoada predominantemente pelo povo Wapichana'®, porém
com a presenca de alguns moradores autodenominados Macuxi
(FARAGE, 1997). Atualmente os Wapichana moradores dessa
comunidade sdo um grupo de cerca de 200 ntcleos familiares,
distribuidos em uma organizacao territorial pertencente a todos
os moradores. O acesso a Terra Indigena é por uma estrada de
terra e duas pontes, porém isso nao impede que os moradores se
desloquem com frequéncia para Boa Vista, isso porque existem
alguns carros (vans) que fazem viagens didrias por um valor,
na época de 10 (dez) reais. A comunidade possui luz elétrica e
sinal de internet, o que possibilidade uma acessibilidade maior,
e um dimensionamento maior das rela¢des sociais que ocorrem
naquele espaco; trabalhar na cidade, estudar e consumir.
Segundo Cadete e Cadete (2018), alguns problemas preocupam
a comunidade como um todo:

[...] as queimadas no campo e nas rogas podem
espalhar incéndios pelo lavrado e matas. No
periodo das chuvas, ocorrem muitas doengas como
gripe e diarreia. Além disso, hoje na comunidade
ha uma escassez crescente de animais para cacar e
pescar. O desmatamento em grande escala devido
ao crescimento das familias é outro problema. Em

decorréncia disso, em &reas de capoeirdo muitos
pés de najas sdo derrubados, contribuindo para as

10 De familia linguistica Aruak, em 1887 eram contabilizados menos de 1.000
individuos Wapichana ao longo do rio Branco, ntimero que se torna ainda
mais impactante quando acrescido ao fato de que o Wapichana ja fora o povo
mais numeroso da regido (CIDR, 1989).
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queimadas das rogas nas coivaras. Além disso, ha
uma crescente escassez da palha e do fruto de buriti;
de cipé titica; do fruto da bacaba [...] E, finalmente,
identificamos o uso crescente de espingarda como
um fator importante para a diminuicdo das cagas.
(CADETE e CADETE, 2018: 132 grifos meus).

Osproblemas que preocupam os moradores daComunidade
Canauanim estdo presentes em outras comunidades da regido
e convidam a refletir sobre questdes que permeiam o cotidiano
dos povos indigenas de Roraima; preservacdo do meio ambiente,
queimadas no tempo de seca, desenvolvimento e meio de vida.

As comunidades Canauanim, Malacacheta e Tabalascada,
terras indigenas homologadas de forma descontinua, sao
vizinhas e tém uma importancia significativa para a regido
Serra da Lua, nelas se concentram as principais reunides das
Terras Indigenas, porém é na Malacacheta, que é considerada a
comunidade central, onde ocorrem as decisdes e as assembleias
da regido Serra da Lua, é para 14 que os tuxauas se dirigem
quando precisam se reunir.

Sobre o evento estudado, essa é uma das festas que fazem
parte de um conjunto de festas que ocorrem na regido em
diferentes comunidades. As festas indigenas sdo realizadas
por comunidades indigenas em diversas terras indigenas de
Roraima. . Apesar de ndo serem eventos que existem ha muitas
décadas, essas festas possuem caracteristicas tradicionais:

As tradicionais festas de caxiri, documentadas
durante a segunda metade do século XIX e inicio
do século XX, se transformaram para continuar
existindo: acarne de caca foi substituida pela de gado
e animais de pequeno porte, as dangas tradicionais,
pucui e parixara (danca de caga), deram lugar ao

forré, ritmo regional muito apreciado entre indios.
(CAVALCANTE, 2013: 83).

Asfestastradicionais foram se transformando e outrasforam
sendo criadas, assim, eventos atuais relacionados ao periodo
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posterior ao do processo de demarcacao (CAVALCANTE, 2013).
Nesse viés, pode ser observado que as festas indigenas sdo
performances “socialmente engajadas” elas mostram através das
competi¢cdes com arco e flecha, jogos, apresenta¢des de misica e
danca (mesmo as mais contemporanea que os jovens apreciam
e se divertem), as relacdes que se estabelecem, sejam entre as
comunidades vizinhas ou com os ntcleos urbanos que nao sao
territérios indigenas, o tempo e a identidade, cultura e tradicoes
da populacao indigena de Roraima.

Assim, as performances sdo uma expressao que direciona a
uma valorizacao das caracteristicas do grupo, o que permite na
interpretacao dessas performances um engajamento e resisténcia
dentro do processo histérico social, além de se constituir em uma
formadesocialidade, entendida como ... um estado momentaneo
na vida social de um grupo, definido pelo sentimento de bem-
estar e pelo autorreconhecimento como um grupo de parentes
em plena forma” (MCCALLUM, 1998: 04).

Vemos que através das performances que ocorrem antes,
durante e ap6s uma festa (pois a performance se associa com o
fazer e o refazer as relagdes e interagdes que foram se mostrando
e se construindo durante o processo de elaboragao e reelaboracao
que estdo envoltos nas Festas Indigenas), expressam que as “(...),
sociedades ndo se reproduzem apenas porque os individuos
se relacionam e porque pensam o mundo; o movimento e o
dinamismo das sociedades derivam da eficacia de forcas sociais
ativas - para usar a “ideia mae” de Durkheim”. (PEIRANO, 2002:
23). Portanto, nessas interagdes e performances, as expressoes
mostram a dinamicidade cultural, pois “(...), os povos “locais”
continuam a se distinguir entre si pelos modos especificos como
o fazem.” (SAHLINS, 1997: 54. Isso mostra a importancia de
entender mais sobre essas Festas Indigenas).
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O que é uma Festa Indigena

A festa observada representa o que ocorre em muitas
terras indigenas de Roraima, eventos articulados num
processo construtivo dedicado a promover uma dinamica
inter - relacional entre comunidades. Esse movimento pelo
qual essas comunidades buscam mostrar e valorizar a cultura
indigena, estimular a economia local, produzir e divulgar
o seu conhecimento para as populacées ndo indigenas, sdo
caracteristicas de uma festa indigena.

Além disso, a relagdo do individuo com o espago, um local
de memoria e tradicdo, corrobora com a denominacdo de uma
festa indigena, porém cabe construir uma reflexao que se desloca
entre o espaco fisico e o espaco social, logo, uma festa indigena
se constitui tanto no local onde ocorre, mas principalmente por
quem a realiza e no objetivo pelo qual ela é realizada. Nesse viés,
podemos questionar o que sdo as festas indigenas? Cada festa
carrega questdes proprias; suas motivacdes, o ptblico, o objetivo
comunicacional. Portanto, as Festas Indigenas se diferenciam e
se distanciam de outros tipos de festas, como as festas religiosas,
por exemplo, pois essas, mesmo acontecendo em um territério
indigena e sendo realizadas pelo o grupo, possuem objetivos
mais externos, como explica Chianca e Rafael (2018):

Associada aos demais dominios da sociedade, a
festa pode constituir vias de acesso originais e muito
reveladoras sobre seu funcionamento e dindmica, e
sua multiplicidade de formas sdo indicios de sua
vitalidade expressiva: temos festas espetaculares,
politicas, populares, privativas, publicas, de
massas, urbanas, rurais, oficiais e tantas outras.
Cada uma delas merece um tratamento tedrico e
metodolégico proprio, segundo a especificidade de
seu contexto, as condi¢des da produgdo do campo
de observacao, a fortuna critica de que dispde e

a experiéncia tedrico-metodolégica do autor da
reflexao. (CHIANCA e RAFAEL, 2018:15).
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Diante disso, cabe pensar a festa como “(...), uma presenga
constante em nossas vidas individual e coletiva, regulando-as no
ritmo de sua incessante sucessao no calendario”. (PEREZ, 2012:
22). Quanto aos eventos que ocorrem na regido Serra da Lua,
as denominadas festas indigenas, sdo eventos realizados “com
o objetivo de fortalecer o uso cultural, o intercambio e a unido
entre as comunidades” (MACHADO, 2017:86).

[..] os indigenas organizados da Serra da Lua
trabalham eventos como a Festa da Damurida (prato
indigena a base de caldo de pimenta com peixe ou
carne de caca cozida), que acontece todos os anos,
no meés de novembro na comunidade Malacacheta,
desde os anos 90; a Festa da Farinha que acontece na
comunidade Manoa; a Festa do Beiju, que aconteceu
algumas vezes na comunidade Tabalascada; a Festa
do Caxiri (bebida fermentada de macaxeira), que
acontece na comunidade Moscou; o Intercultural na
comunidade Canauanin, que acontece em setembro,
desde 2009. MACHADO, 2017: 86, grifos meus).

Portanto, nos faz refletir que, para além da interagao entre
comunidades, existem processos envolvidos na realizacdao
desses eventos que compreendem interacdes, acordos, relacoes
que também apresentam o poder e a articulagdo das liderancas
indigenas locais. Cabe ainda compreender que existem
desdobramentos que estdo direcionando as festas para um
maior dimensionamento que corrobora com o turismo e com um
crescimento no nimero de frequentadores. Desse modo, é valido
pensar sobre a importancia das festas para cada comunidade,
tendo em vista que esses eventos sdo anuais.

As festas apresentam algo externo, histérias e mitos,
sentimentos individuais e coletivos, fantasia e os maultiplos
aspectos da realidade (AMARAL, 1998). Nesse caso, considera-
se o sentimento de unidade e “organizacdo segundo certos
principios e padrdes de sociabilidade e a conjunta elaboragao
simbolica de valores e visdes de mundo” (TASSINARI, 2003:16).
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Nesse contexto, apresentam-se também as mudangas que ocorrem
em préticas culturais, principalmente por meio da influéncia das
tecnologias da informacdo, numa reelaboracdo produzida por
parte dos diferentes atores sociais que as protagonizam.

As festas indigenas sdo vistas como expressao cultural de
um grupo, podendo ser compreendida a partir da forma como
estes individuos se veem nas acdes/atividades desenvolvidas.
Uma mostra de diferentes “vozes”: o externo e interno, os mais
velhos e 0s mais novos, o tradicional e o novo. Nesse contexto, a
cultura indigena, para os visitantes, pode ser compreendida por
diferentes percepcdes sobre uma determinada cultura a partir da
execucao das atividades rituais e artisticas.

Logo, o entendimento partindo da observacao das
performances presentes na festa em questdao é um movimento
plural, que explora o entendimento do macro e do micro;
eventos gigantes e eventos mais localizados. Ao se partir
de uma perspectiva macro: como um evento que expressa a
transformacao cultural, o modo de pensar, agir, de ser, problemas,
interacbes, movimentos, anseios e todas as dimensdes que
envolvem a existéncia de um individuo e do seu grupo. E em
outro momento, uma perspectiva micro, que compreende uma
“pequena tradigao”, desse modo:

Cada fendmeno cultural esté inserido no dindmico
processo econdmico que o atravessa e o dissolve
enquanto produto cultural, assim como acontece
com as mercadorias no mundo contemporaneo.
Os mercadores culturais e os objetos culturais
produzidos pelos seus produtores, na perspectiva da
modernidade ou da tradi¢do, sdo assim dissolvidos
no ar do século XX e o serdo nos seguintes, enquanto
existir tal ordem economica. Formam-se estes
produtos numa génese contraditéria “densa”, em
didlogo permanente com outras culturas, com seu
passado e seus presentes (CAMARGO, 2013: 2).

Isso mostra que todos aqueles que realizam as performances
sdo também um corpo que ocupa espagos politicos e culturais,
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pois “(...), a construcdo performativa da identidade coloca em
primeiro plano a capacidade reflexiva do ‘eu” em se tratar como
objeto” (BAUMAN, 2014: 237).

E se em um momento esses corpos dancam o Parixara®,
que é uma danga com cantos na lingua indigena referenciando
“a visita ao céu” (FERNANDES, 2016), portanto caracterizando-
se como uma “dancga tradicional”, em outro momento dangcam
hip hop, forr6 e mostram uma danga junina, a “quadrilha”,
expressando que essas dancas sdao de “outra cultura”. Desse
modo uma categorizagdo entre o que é indigena e o que ndo ¢, esté
presente, provocando com isso explicagdes, questionamentos,
sentimentos; experiéncias multissensoriais, tanto para os que
apresentam como para a plateia.

O Festejo Intercultural

O festejo intercultural é um evento que sucedeu a chamada
Festa da Fartura. O Festejo Intercultural foi criado para assumir
uma configuracdo na comunidade indigena Canauanim,
diferenciando-se da festa da fartura, uma comemoracdo que
era realizada no dia 19 de abril (dia do indio), constituia-se na
relacdo de comunhdo entre os povos indigenas da regiao.

A Canauanim recebia membros das comunidades vizinhas
vindos da Terra Indigena Malacacheta e Tabalascada para
partilhar os alimentos, as cagas, as colheitas, a damurida (receita
tipica da culindria indigena de Roraima, feita com carne de peixe,
ou caga e com muita pimenta para temperar) e o Caxiri (bebida
feita a base de mandioca fermentada) (SILVA, 2018).

No ano de 2005, a festa da fartura ndo aconteceu, mas a
festa intercultural foi realizada. Essa nova festa, além de buscar

11 “Segundo observou Koch-Griinberg, todas as dangas e os cantos tradicionais
dos indios conservam intima relagdo com as narrativas miticas - pandon - e
0s personagens animais a que se referem, sendo os cantos seriam, de acordo
com o etnoégrafo, tal como “relatos poéticos dos mitos”” (KOCH-GRUNBERG,
[1916]1982, tomo III: 144 apud FERNANDES, 2016: 14).
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celebrar a cultura dos povos indigenas, procura movimentar
questdes como comercializagdo de alimentos, artesanatos,
bebidas tipicas, maior nimero de frequentadores, marketing
de divulgacdo por meio de redes sociais, rddio e TV, além de
promover competicdes e atracdes voltadas para visitantes que
podemos denominar de turistas. A nova festa acontece no meés de
aniversario da comunidade, em setembro, e como tantas outras
festas, carrega o objetivo de relacionar passado e presente de um
povo em momentos de celebracdo da memoria.

Na comunidade acontece um Festejo Intercultural
sempre no més de Setembro de cada ano, essa
festa teve inicio em 2004, com uma reunido do
conselho da comunidade em que foi decidido que
seria realizado uma festa para apresentar todos os
produtos produzidos na da comunidade, sendo
assim a primeira festa foi chamada de “festa da
fartura”. Com o passar dos anos o nome mudou
para o atual “festejo intercultural”, onde todos
pudessem participar, ndo apenas comunidades
da TI Canauanim como também as comunidade
das TI vizinhas como Malacacheta e Tabalascada,
e atualmente a participacao de comunidades mais
longinquas bem como de varios povos indigenas
do estado fazendo a festa ganhar proporcoes
maiores a cada ano, e tem o objetivo de divulgar a
cultura indigena, com dangas, comidas e costumes
tradicionais, defumacdes com o Maruai e disputas
e competigdes entre indigenas. (PEREIRA e
BERNARDES, 2018: 180).

Como um convite para o dancar, sorrir e comer, estar
em uma festa é se encontrar em um momento de compartilhar
experiéncias multissensoriais. No evento apresentado, essas
experiéncias ocorrem também na participacdo e na observacao
das atividades que embalam a festa indigena; através das
brincadeiras, jogos, dancas, e encenagdes, praticas que podem
ser denominadas de “performances culturais”:

As performances culturais sdo formas simbélicas
e concretas que perpassam distintas manifestacdes
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revelando aquilo ndo evidenciado pelos ndameros,
mas atingidos plenamente pela experiéncia, pela
vivéncia, pela relacdo humana. O reconhecimento
desta atividade dindmica e polissémica como um
outro marco de andlise e conhecimento determina
assim um diferente ponto de exame para a
interpretacdo e observacdo e apresenta novos
paradigmas na construgdo do discurso constitutivo
destes atos e de seus agentes. (CAMARGO, 2013:
01).

Nas festas indigenas sempre acontece a danca Parixara,
danca combinada ao canto na lingua materna. Essas experiéncias
sao performances, pois elas se diferenciam do fluxo da vida
social cotidiana. Além do Parixara, outras acdes consideradas
performances sdo os rituais (apresentacdo das atracOes, abertura
do evento), uma brincadeira, um jogo, uma peca teatral e formas
populares de entretenimento.

Performances marcam identidades, dobram o
tempo, remodulam e adornam o corpo, e contam
estorias. Performances - de arte, rituais, ou da vida
cotidiana - sdo “comportamentos restaurados”,
“comportamentos duas vezes experenciados”,

agoes realizadas para as quais as pessoas treinam e
ensaiam (SCHECHNER, 2003: 01).

O festejo intercultural traz nos jogos, nas brincadeiras, nas
apresentacdes e nas dangas uma matizacdo de performances
que, juntas, demonstram significados e demarcam o tempo
e o espaco. Além de apresentar e comunicar significados
que mostram a importancia no momento histérico especifico
vivenciado pelos Wapichana da comunidade, o festejo faz parte
de uma dinamicidade, é construido na motivacdo do grupo e na
intencdo das liderancas, a festa carrega os desejos da lideranca e
representa o poder de articulacao desses.

O momento que antecede o festejo intercultural e qualquer
outra festa indigena ocorre na assembleia da comunidade,
uma reunido que acontece para discutir todas as questdes
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sobre a comunidade; é nesse momento que se decide quem
ird desenvolver atividades, quando e como ocorrera o evento.
O momento da assembleia é utilizado para que todos possam
expressar suas colocagdes sobre as pautas escolhidas ou mesmo
para colocar algo em discussao.

Na semana que antecede a festa, os preparativos comegam:
ensaios das apresentagdes: Parixara (danga tradicional indigena),
no caso do festejo intercultural, ocorriam no periodo da noite, os
moradores comegam a preparar as vestimentas (saias de palha
de buriti, cabacas, bolsas de palha e bijuterias de sementes).
Esses preparativos sao necessarios para que a danca saia como
esperado, para que os espacos das competicdes estejam limpos,
como no caso do campo de futebol, além do planejamento para
montagem das barracas ou para finalizagdo dos artesanatos que
poderao ser comercializados.

A organizacdo e o sucesso do evento sdo também formas
de demonstrar uma lideranca forte e organizada; nesse contexto,
a preparacao da festa é também um ato de compartilhar com
outros como a comunidade estd em sincronia com a proposta
da festa. Caso contrédrio, sem uma grande adesao, o evento ndo
ocorre, pois os preparativos sdo também trabalhos voluntarios.
Tanto no momento que antecede a festa, como durante, o festejar
coloca o grupo em movimento.

Do ponto de vista artistico, em que a danga, a musica estao
presentes, ao performatico em que atos ensaiados, direcionado
também para uma plateia, bem como as questdes econdmicas
que envolvem a realizacdo do evento, as performances sdo
uma forma de representar os costumes e tradigdes dos povos
indigenas da regido, uma reproducao social, como podemos
ver nas apresentacdes de Parixara, na contagdo de histdrias, nas
competicdes e na alimentagao e bebidas tradicionais.

Assim, todo “comportamento social é, de certa forma,
‘performado”™ (CARLSON, 2009: 45), entretanto os estudos
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antropoldgicos tendem a privilegiar os momentos preparados
para a plateia. Destarte, podemos ver a festa como uma mediagao
de significados e forcas, uma forma de reproducao social. E como
explica Amaral:
A festa é, ainda, mediadora entre os anseios
individuais e os coletivos, mito e histéria, fantasia
e realidade, passado e presente, presente e futuro,
nés e os outros, por isso mesmo revelando e
exaltando as contradi¢des impostas a vida humana
pela dicotomia natureza e cultura, mediando ainda
os encontros culturais e absorvendo, digerindo e

transformando em pontes os opostos tidos como
inconcilidveis. (AMARAL, 1998: 19).

A festa também pode ser vista em geral, em todas as
sociedades, como uma maneira de libertacdo “de si mesmos
e de enfrentarem uma diferenca radical no encontro com o
universo sem leis e na forma que é a natureza na sua inocente
simplicidade.” (DUVIGNAUD, 1983: 212). As festas indigenas,
aos olhos da performance, partem para o entendimento e
atencdo ao que surge da mediacdo e expectativa fora do
cotidiano (LANGDON, 2007).

Eventos que movimentam e impulsionam a populagdo
local para uma dedicacdo em comum e depois para o festejar
em comum; as festas indigenas reelaboradas para comemorar
significados da comunidade e do grupo étnico sao manifestagdes
culturais que ndo podem ser vistas como um ato espontaneo,
elas sdo pensadas, elaboradas, ensaiadas e direcionam um
entendimento sobre elas.

Apesar dessas festas nao terem ganhado uma proporgao
grandiosa, elas estdo ao longo dos anos assumindo configuracdes
mais amplas einovagdes para atrair um ptblico maior. Isso postoa
analise em questao também a relaciona com o turismo, ou mesmo
com um “etnoturismo”. Disso, entende-se uma inter-relacao dos
estudos de turismo com a antropologia, pois a medida que se
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pensa o deslocamento, a troca cultural, e o lazer, o evento tratado,
com todas as nuances que dele emergem, expressa que o ato de
consumir, aprender e vivenciar os costumes de um povo, mesmo
que de maneira efémera, reverbera a motivagdo daquele que vai
ao evento. Com isso é possivel conectar a seguinte perspectiva:
“O turismo é uma atividade humana complexa, multifacetada
e multidimensional, ndo exclusivamente um negdcio, atividade
industrial, marketing ou gestdo de produtos.” (PEREIRA e
FERNANDES, 2018: 203).

No caso das festas indigenas de Roraima, as comunidades
indigenas sao agentes no processo de turistificacdo ou visitagao,
e reestruturaram os festejos para que esses gerem ganhos para
as comunidades. A busca por compreender mais amplamente
as diversas festas as quais vém sendo realizadas permitiram
ainda pensar sobre isso e sobre a pratica ética do antropélogo,
“(...), de tal modo que sempre que estivermos voltados para a
realizacdo do trabalho etnografico, também estaremos abertos
para as questdes que a propria pratica indigena nos propuser”
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2004: 21). Logo, as especificidades
do grupo compuseram o entendimento sobre elementos da
expressao social, econdmica e cultural.

O festejo intercultural como uma reelaboragdo de outra
festa mostrou que as transformacdes que ocorrem na existéncia
dos povos originarios estdo fortemente relacionadas as questdes
econdmicas que envolvem o espaco social e a regido; nesse
contexto surge um convite para refletir sobre a visao deturpada
sobre as pessoas dos indigenas como individuos alheios a
légica vigente, pois como afirmou Overing (1999:85) sobre
caracteristicas dos povos da Amazodnia e a socialidade, encontra-
se na valorizacdo dos proprios costumes “e a mutualidade dos
lagos comunitarios — ao mesmo tempo que da provas de um
forte apreco pela autonomia pessoal.”.
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Aanélisedeumafestarevelaestemomentocomodediversao
e de entendimento sobre as interagoes e relacdes da comunidade:
questdes como sadde, seguranca, problemas econdmicos e de
acessibilidade. A festa, apesar de ser um momento “fora” do
cotidiano, expressa pontos desse cotidiano. Seja nos conflitos
por causa da proibi¢do do consumo de bebidas alcodlicas nao
tradicionais dos povos indigenas, seja na necessidade de recorrer
ao estado de diversas formas para garantir a energia elétrica
do evento como ocorreu no festejo intercultural em 2018, pois
o espaco central da comunidade nao tinha a ligacao elétrica
adequada, os patrocinios que ajudam aos pagamentos dos
prémios e das atragdes musicais, todas essas questdes sociais que
nao podem ser ignoradas por um discurso encantado que mostra
o indigena como uma explicacdo per se. Sdo individuos, sujeitos
que se alternam e tornam o grupo fluido para atuar em prol de
melhores a¢des, melhor qualidade de vida escolhida.

A andlise de uma festa permite desatar questdes que
poderiam ficar submersas no cotidiano, os momentos de festejar
sdo vistos partindo de um ponto privilegiado, ¢ um momento de
euforia, de movimento, agitagdo que transmite felicidade. Com
isso, apresentar esse evento é mais que uma reflexdao, é também
um ato de mediacao de entendimentos.

Consideracoes Finais

Em primeiro lugar, podemos considerar que uma festa
indigena é um evento que tem o objetivo construido na articulagao
dacomunidadeindigena, ou melhor, das comunidades indigenas.
Desse modo, essas festas carregam significados internos a
histéria, politica e cultura dos povos indigenas direcionando
para a praxis dos grupos.

Visto por outro ponto, é compreendido que a medida que
novas necessidades vao sendo colocadas, isso leva as sociedades
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a mudarem sua forma de se relacionar com o mundo, com
os objetos e a natureza. Para além disso, elas podem ser uma
forma de movimentacdo econdmica e de identidade, posto que
o ponto de desenvolvimento delas ¢é justificado como sendo
uma forma de mostrar a cultura indigena. Essa motivacdo ¢, a
priori, um resultado dos acontecimentos histéricos e sociais que
estdo presentes na conjuntura daquela comunidade, no caso
das indigenas de Roraima que possuem uma historia recente de
reivindicacao de territério e demarcagao de suas terras.

Ao pensar ainda sobre a forca desses eventos, podemos
compreender a articulacao do grupo, isso porque ao construir um
eventoerealizd-loha décadas, tem-se uma potencialidade dafesta,
para além de uma comemoragao, ela é tradigao, é autonomia. Isso
pode ser percebido nas articulagdes que envolvem a realizacdo
da festa, no jogo de poder presente, na construgcdo do cenério
que alimenta a motivacdo dos participantes. Uma iniciativa que
merecia mais investimentos e atencao, mas que permite apontar
o potencial cultural dessas festas.
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CAPITULOV

Pidiannau yy: a trajetéria de uma liderancga indigena jovem

Fabio de Sousa Lima

Introducao

Este estudo discute como as formas antroponimicas
de nominacdo Wapichana delineiam estratégias nativas de
construgao social da nocdo de pessoa. Trata-se de uma pesquisa
etnografica cujo escopo é mostrar como os Wapichana da regido
da Serra da Lua, municipio do Cantd, estado de Roraima,
moldam a percepcao de si através de formas simbdlicas
nominativas. Por esse viés, o corpo tende a ser tratado como
matriz de simbolos culturais e, por conseguinte, configura um
objeto de significagao social.

Para os Wapichana, a producdo da pessoa (pidian) é
viabilizada por cinco atividades humanas, sao elas: a fabricacao
de corpos, a geracdo de criancas, o didlogo com os pares e o
exercicio permanente de reconhecer e ser reconhecido por um
nome pessoal (pidiannau yy). A pessoa se funda no corpo, reflete-
se na alma e ganha visibilidade pelo nome que porta. Para efeito
discursivo, sera tratado aqui apenas as formas de reconhecimento
o nominal Wapichana.

O recorte espacial do presente estudo é a aldeia
Malacacheta, haja vista que na regiao da Serra da Lua portar um
nome designativo ou de autodesignacdo configura um atributo
de pessoalizagdo do sujeito. Ao se nominar um individuo, entre
os Wapichana, imprime-se uma marca social sobre a pessoa,
tornando-a reconhecivel.

No ato de nominar nenhum gesto é futil, o ato de dar nome
nao supde mera nominagao gratuita e nenhuma escolha de nome
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é supérflua: nomeia-se porque é uma obrigacdo moral e aqui a
futilidade sucumbe; recebe-se a dadiva de um nome porque nao é
recomendavel furtar-se do dever de receber, sob pena de romper
lagos culturais e atrair para si a mé reputacao, todavia, ao receber
o nome, o donatério (ou portador) assume o compromisso de
cumprir as obrigacdes morais com o “nominador” (ou doador),
com isso se esfacela a gratuidade; e, por fim, ao portar um nome
designativo a pessoa tem a divida moral de seguir o rito de
nominagao para com a geracao seguinte, logo cessa a dimensao
supérflua ante a forca da obrigacao de retribuir.

Parentesco entre os Wapichana

Um dos primeiros quadros referenciais de parentesco sobre
os Wapichana aparece no trabalho de Diniz (1967). Antes dele,
Hermann (1946) examina formas de parentesco estudadas por
Farabee, que esteve entre os Wapichana da Guiana Inglesa em
1913. Apresento aqui as convencdes sobre geracoes propostas por
Diniz (1967), atualizando algumas grafias de palavras conforme
o uso atual da Lingua Wapichana (CADETE, 1990; OLIVEIRA;
SILVA; SILVA; 2013; SANTOS, 2006). Diniz (1967) sugere que as
classes parentais wapichana supdem cinco geracoes. A primeira
geragdo — consanguinea e ascendente - abrange, o irmao do pai,
designado dary, a irma da mae, chamada de daru, o irmdo da
mae nominado de fatai e a irma do pai denominada de wa’anyy,
sendo que o termo também é utilizado para a esposa do irmdo
da mae. Na geragio de Ego, os primos cruzados' sdo designados
como igkun (cunhado), naun, que abrange o filho da irma do pai,
o filho do irmao da mde, o marido da irma e irmao da esposa e
sakaru (cunhada), equivalente a esposa do irmao, filha da irma
do pai, irma do marido e filha do irmdo da méae. Ainda no rol da

12 Diz-se daqueles individuos que, em parentesco consanguineo, sdo gerados
de irméaos de sexo diferente.
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geracio de EQo, os primos paralelos® sao denominados de zynad,
se for prima, e daunaiuraadi, caso seja primo, a exemplo do filho
da irma do pai, o marido da irm3, o filho do irmao da méae e o
irmao do marido - do Ego sdo incluidos na condi¢do de irmaos,
o que abrange.

Na segunda geracio ascendente e mna segunda geragio
descendente ha uma bifurcacdo: em termos ascendentes, o pai
do pai é designado como dukuz ou dukuzyy, termo equivalente
a avo e a made do pai é denominada de ku’ukun, nominativo
correspondente a av6. Quando se trata de filhos e filhas dos
tilhos, ambos sao indicados pela palavra takan (no singular) e
takannau (no plural). Por fim, na primeira geracio descendente, é
costume entre os wapichana o Ego designar de daniuri os filhos
do irmao e daniaba, as filhas do irmdo, enquanto denomina os
tilhos e as filhas da irma de chaunai e dinizu, cuja tradugao mais
proxima é respectivamente genro e nora.

A proximidade da aldeia Malacacheta com a capital Boa
Vista tem produzido entre os Wapichana o apelo a empréstimos
linguisticos do portugués que produzem leve acréscimo nas
formas de designacdo parental: o emprego dos termos papaa e
mamaa, respectivamente papai e mamade, em construgdes nao
possessivas, como Mamaa kaiwen paryry (mamae usa pente fino),
é uma referéncia direta ao irmao do pai ou a irma da mae, o que
tende a tornar obsoleto o uso dos termos dary (pai) e daru (mae)
para designar tios. Santos (2006) sustenta que essa é uma forma
encontrada pelos Wapichana para distinguir pais (darynau) de tios
(tatainhau). H4, contudo, uma implicacdo maior: os tatainhau nao
sdo apenas os parentes por consanguinidade entre os Wapichana,
ha uma forma de parentesco socialmente reconhecida nas linhas
colaterais que é a designacdo de tio e tia para os conjuges dos tios
consanguineos, os quais se tornam tatainhau por afinidade.

13 Diz-se daqueles individuos que, em parentesco consanguineo, sdo gerados
de irmaos de mesmo sexo.
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Ao analisar a cosmovisdo dos Wapichana, Farage (1997)
sumariza o numero de consanguineos em quatro parentes
primarios, a saber, o pai, a mée, os irmaos e os filhos do Ego. E
justamente esse recorte parental que utilizo aqui, quando trato de
consanguinidade na familia de Pimydy. O ponto de partida para
a compreensdo dos aspectos do parentesco insiste Sahlins (2013),
é a experiéncia, entendida dentro de quadros mais amplos e
entre distintas culturas e diferentes épocas histéricas. As praticas
cotidianas de parentesco abrangem o percurso de uma vida e
reiteram as socialidades.

O nascimento de um beija-flor

No dia 4 de abril de 1983, na aldeia da Malacacheta, nasce
um menino, filho (So) de pai (Fa) Makuxi e mae (Mo) Wapichana.
Por ser o terceiro na linhagem, uso a convengdo So3. Como de
costume, nao recebe nenhum nome indigena ou de branco, pois
os pais entendem que a pouca idade é justificativa suficiente para
nao se atribuir a crianca algo com um peso ontolégico demasiado,
ou seja, um nome pessoal - pidian yy.

Os ritos de pés-nascimento sao todos observados: o pai
resguarda-se de atividades que exigem esforco maior em prol da
satde do filho, as cacadas ficam de lado; a mae do recém-nascido
cumpre os dias de repouso; familiares e amigos se revesam
para ajudar o casal. O ximensud (bebé), alheio a tudo, apenas se
preocupa em saciar a fome.

Como a genealogia dos Wapichana quase sempre nao
segue uma linha que se estende para além da geragdo dos avods
(FARAGE, 2002) e aresidéncia sobrepde a descendéncia, a historia
de Pimidy tem acontecimentos que antecedem o nascimento dele
e que conflue para ele na forma de um vir a ser.

Do casamento de Fa e Mo nascem 6 filhos, dentre eles o Ego
da genealogia que ora destrincho, Pimidy. O beija-flor wapichana
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possui um irmdo mais velho apenas por parte de mae, ou seja,
um irmao uterino.

Dos 5 aos 8 anos, Pimidy mora uma temporada com a avo
materna na regiao de Surumu', esse é o primeiro voo do beija-
flor wapichana para longe da aldeia Malacacheta. A ida para
Surumu, segundo ele, é porque a avo havia perdido o marido
(Hu) por causas naturais. Nas conversas com Pimidy (08.10.2017),
ele se refere ao avd como “o marido dela” ou “o marido de minha
avo”, alegando que ha uma suspeita que o avd dele seja filho
ou neto de portugueses. A familia de Pimidy ndo sabe se o avd
chegou a aldeia Malacacheta vindo do Maranhao ou Para.

Com a avd, o menino (daunaiura) aprende a “chamar
o vento” nas horas abrasivas do dia, com assobios longos e
intermitentes. Trata-se de um costume avoengo' nutrido pelos
Wapichana, o qual é repassado de pai para filho. Nas palavras
do beija-flor wapichana, “O vento é uma pessoa, ele sabe quando
alguém estd chamando, mas tem que saber chamar” (PIMIDY,
08.10.17). No tempo em que vive no Surumu, ele é apenas um
menino sem nome designativo indigena ou daunaiura, até que a
av6 o designa com um cognome afetuoso: Pixilico.

Pixilico e os cognomes afetuosos

Pixilico é um designativo para pessoas muito pequenas, em
geral criangas raquiticas e, como a designacao pessoal pressupoe
a imagem que terceiros tém sobre alguém, o menino (daunaiura)
aceita a dadiva nominativa oferecida pela avo. Pixilico, é claro,
nao entende, a priori, que a nominagdo recebida compde um
cognome afetuoso familiar, ou um kabayn yy (nome de casa), que
inclusive seus irmdo mais velhos ja possuem.

14 A vila Surumu fica localizada dentro da reserva indigena Raposa Serra do
Sol, no municipio de Pacaraima, e fica distante 120 km de Boa Vista, capital
de Roraima.

15 Procedente dos avos, no sentido de ancestrais.
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Um cognome de afeto é uma espécie de designacao privada
que, em razdo do foro intimo da nominagado, quase nunca se usa
na aldeia como forma de reconhecimento, exceto nas reunides
familiares. Se ele se aloja em algum tipo de classificacdo
antroponimica é menos naquela que Hugue-Jones (2002) chama
de nomes secretos, pois a similaridade diz respeito apenas ao
fato de serem pronunciados em contextos determinados e sob
formas especiais do discurso, em nada lembrando os sofisticados
nomes de espiritos Tukano, e mais na ideia de cognomes de afeto
pesquisadas por Menget (2001).

Sobre o estatuto ontolégico da pessoa, Menget (2001), ao
pesquisar os Ikpeng, chega a conclusao que para eles a nocao
de pessoa passa pelo reconhecimento de que um recém-nascido
é necessariamente um ser inacabado, isso do ponto de vista da
substancialidade, e a constituicdo fisica do individuo se completa
no decorrer da vida, sendo os cognomes de afeto uma das formas
de construgao social da pessoa.

Segundo Pixilico, todos os demais irmaos possuem
um cognome afetuoso e a agente de nominagdo sempre foi
a avo materna. Ndo existe uma regra rigida que imponha
obrigatoriedades no processo de atribuicdo de cognomes de
afeto na aldeia Malacacheta, nem mesmo ha a exigéncia de que o
nome designativo tenha correspondente na Lingua Wapichana.
A tnicaressalva é que areferida nominagao presume uma dadiva
e quem recebe a nominacao se sujeita a levar avante o costume.

Em escala numérica ascendente, o primogénito da familia
de Pixilico, irmao (Brl) apenas por parte de mde, ou seja, irmdo
uterino é uma caso a parte em termos de nominacdo: ele porta
um cognome de afeto que também é utilizado como pidian yy
(nome pessoal): Chiweu ou gafanhoto. Na cosmologia Wapichana
, Chiweu é um ser alado, caracterizado pela avidez e pelas pernas
compridas. Os dois tltimos tragos acabam tendo peso ontolégico
na escolha do cognome.
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Chiweu, ja na idade adulta, contrai matrimonio endogamico
e segue o costume avoengo da matrilocalidade praticado pelos
Wapichana da aldeia Malacacheta, indo morar na casa do pai da
noiva na comunidade do Canauanim, situada na regido da Serra
da Lua. O que comeca apenas como uma designagao familiar
carinhosa, torna-se na vida de Chiweu um nome designativo
Wapichana.

As vezes, os cognomes de afeto ndo encontram referéncias
na cosmologia Wapichana e a razdo da nominacao, a priori, ndo
parece ter sentido para a pessoa nominada, é o caso do cognome
de afeto do segundo irmao (Br2) mais velho de Pixilico: Goleiro.
Trata-se de uma pessoa sem a menor afinidade com o futebol,
mas que de algum modo se identifica com o significado mais
amplo do termo - arqueiro ou guarda redes que defende o time
dos ataques do adversario.

Decerto, o nome afetuoso ndo faz de Goleiro um eximio
atleta, ndo lhe concede talentos especiais no campo ou na quadra,
mas o afinco em defender algo com coragem, com conduta
aguerrida, isso o orgulha. Segundo relatos das tias de Goleiro,
haja vista a av6 dele de 95 anos, a agente nominadora, ja esta
com a voz praticamente comprometida e o pouco que fala é em
Wapichana, a nominacdo é uma forma carinhosa e “significa
defender uma coisa”.

Oterceiroirmao (Br3) de Pixilico tem dois cognomes de afeto:
Pelado e Pajé ou Marynau quando pronunciado em Wapichana.
Nomes distintos, com significacdes muito distintas. Comeco a
analise por Pelado - a pele praticamente lisa do ximensud (bebé)
facilita o emprego do cognome afetuoso, fato que persiste na
idade adulta, servindo de reforco para a nominagao; mas quando
se fala em Pajé, o sentido cosmolégico ndo é o mesmo - Pajé jamais
foi iniciado no xamanismo e o cognome ¢é explicado apenas como
pessoa respeitada na comunidade.

Depois de Pixilico, h&d dois irmaos mais novos (Br5 e Br6).
O cognome afetuoso de Br5 é Peninha. Os seres plumaérios sdo
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de elevada estima na cosmologia Wapichana, como aqueles
que portam a estética do belo e, por se tratar de uma kurinsud
(criancinha), recorre-se ao diminutivo para dar intensidade a
designacdo. Por isso, a complexidade dos cognomes de afeto,
enquanto uns sequer tém ligacao com a cosmologia Wapichana
outros pagam tributo aos ndo humanos.

Peninha, apés o casamento, adota a residéncia
matrilocal, trocando a aldeia Malacacheta pela comunidade do
Campinho, onde constréi toda uma rede de relagdes a partir de
consaguinidades ficticias e relacdes de predagdo entre afins, em
particular com o pai da noiva, com o fornecimento de caga, pesca
e extracdo vegetal, cumprindo os acordos prévios ajustados na
assimetria das trocas matrimoniais.

Sobre a residéncia matrilocal entre os Wapichana, a
dissertagao de Tempesta (2004) aponta:

As mulheres preferem claramente viver junto a
suas mdes, mas isso nem sempre € possivel, sendo
que tal preferéncia é justificada pelo auxilio matuo

que se prestam, em termos de trocas alimentares,
do trabalho na roga e da criagdo dos filhos (p. 27).

Entre os Wapichana ainda é forte a tripla relacdo entre terra
(dayan), sangue (izei) e memoria (nhykynyan): dayan é a morada
dos ancestrais e o lugar dos contemporaneos; izei 0 é um elemento
que pode ser partilhado e transmitido de genitores para os filhos,
recebe-se de pai e mde em porcdo igual, de modo que pai, mae e
filho formam um oribienao’ (muitos de mim), um coletivo para
grupo familiar de uma pessoa.

O sangue é principio vital entre os Wapichana, seu fluxo
permanente assinala a presenca da vida. Velden (2007, p. 279)
alerta que nas Terras Baixas da América do Sul o que justifica
a atencdo dada ao sangue é a ideia de que nele ha forca para
produzir o afastamento das doencas. Nhykynyan, por seu turno,

16 Termo coletado por Farage (1997, p. 84).
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é forca primorosa das lembrangas. Os kwad pazo, ou contadores
de histéria (FARAGE, 2002), afiguram-se como esses “homens-
memoria” (LE GOFF, 2013), pessoas capazes de narrar desde
casos fortuitos do passado até histérias marcantes de tempos
longinquos, e ndo é qualquer lembranca, mas aquela que pode
de algum modo, enaltecer a histéria dos Wapichana, que narra a
chegada dos antigos (kutyainha’u) nos campos da Serra da Lua e
que evoca o acimulo de experiéncias de viagens para além dos
limites da aldeia.

Retomo aqui o esbogo genealédgico da familia do beija-flor
wapichana: Br6 é o irmdo mais novo de Pixilico. A avé materna
o cognomina afetuosamente de Japonés. Para os afixionados em
teorias de correntes migratorias, que possivelmente resultam
na formacao de povos indigenas na América do Sul, a aludida
designacao enseja indicios da presenga de povos asiiticos em
passado remoto em terras amazonicas.

Todavia, é o significado nativo que interessa: decerto,
desconhecedora das miopatias congénitas, como as afeccdes
que fragilizam os musculos elevadores das pélpebras de alguns
bebés, e motivada por um nome muito divulgado nos anos
1940, periodo da segunda guerra mundial, conforme sugestao
de Pixilico, confirmada pelas tias dele, a avé decide designar o
menino de Japonés.

A morfologia do olho asiatico, sem a dobra na palpebra
superior, acaba tendo certo peso na escolha do cognome
afetuoso de Japonés. Sobre as memorias acerca do cognome
do irmao (Br6), Pixilico (08.10.2017) diz: “E engracado, eu
olhava para ele e achava parecido um japonés mesmo, acho
que por conta do olho puxado”. O cognome afetuoso de
japonés encontra ressonancia entre os irmaos, em termos de
percepcdo corporal. Japonés apds o casamento permanece na
aldeia Malacacheta. Contudo, assenta moradia na casa do pai
da noiva.
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Aos 8 anos, os pais de Pixilico decidem que é hora dele
voltar para a aldeia Malacacheta: o menino despede-se choroso
daavo, grato pela convivéncia. No regresso a aldeia Malacacheta,
¢ matriculado na Escola Estadual Indigena Sizenando Diniz,
doravante EEISD - ali vive a experiéncia de nominacdo
autodesignativa e passa a ser reconhecido como Pimidy, o beija-
flor wapichana.

Um beija-flor na escola

A volta de Pixilico para aldeia Malacacheta oportuniza
o primeiro contato com a ideia de nomes designativos e de
autodesignacdo Wapichana , que ele chama de os “nomes
verdadeiros”. Em entrevista realizada em wuma reunido
comunitdria na aldeia Malacacheta, em 2017, Pixilico explicou
como funcionavam os processos de nominacao na escola da aldeia.

Pixilico: - No inicio, eu s6é conhecia 0os meninos
pelos apelidos que a gente colocava uns nos outros.
Meu irmao Pelado atrasou e eu estudava com ele.
A gente colocava apelido em todo mundo: Naty
(jatobd), porque tinha a pele escura, Aupary (arvore)
se fosse um menino muito parado. Os meninos
também colocaram um apelido em mim, sé me
chamavam de Warauad, que é um peixe gordo, um
bagre.

Eu: - Vocé se ofendia com os apelidos?

Pixilico: - Professor, eu nao sei qual é a sua religido,
nem no que o senhor acredita...

Eu: - Nao se preocupe com o que eu acredito ou nédo
acredito, importa o que vocé acredita.

Pixilico: - Eu nunca me ofendi. Eu acredito que
quando eu morrer ou posso me tornar uma arvore,
um peixe. Por que eu me ofenderia de ser chamado
de um peixe se eles sdo pessoas? Escute professor,
por isso eu sou contra essa histéria de... de... como
é que é aquele nome? Aquele nome, professor, que
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faz com o corpo? Porque aqui a gente enterra o
morto.

Eu: Cremacao.

Pixilico: Sim. Cremacao, eu sou muito contra isso.
Pra mim tudo volta pra terra e depois volta a viver
como arvore, como beija-flor. Na Universidade eu
aprendi aquele negécio de que “nada se perde,
tudo se transforma”. A pessoa quando morre se

transforma (PIXILICO, 08.10.2017).

Segundo Pixilico, a chegada dele no ambiente escolar foi
repleta de tensdes, dentre elas as sucessivas trocas de apelidos
com os colegas. Com Pelado como parceiro, ambos se tornam
agentes de nominacao designativa jocosa. O revide vem a altura:
0s amigos, ao perceberem a corpuléncia precoce de Pixilico,
o designam jocosamente de bagre. Por questdo de respeito e
etiqueta Wapichana, os dois kurinnau (meninos) s6 nao colocam
nomes jocosos nos professores e é justamente o professor Xaburu
que incentiva Pixilico a adotar uma nominagao auto designativa.
Ap6s desenhar com certa habilidade estética um beija-flor,
aquela figura desenhada é tdo elogiada, que Pixilico resolve
autodesignar-se de Pimidy.

Ao falar sobre nominacao designativa, Pimidy reconhece
que 0s nomes jocosos ndo constituem elementos de ofensa e traz
para a discussdo a nocdo de pessoa dos Wapichana, cuja base
assenta-se naquilo que Viveiros de Castro (1986; 2002) chama
de perspectivismo multinaturalista. Na visdo cosmolégica de
Pimidy, a pessoa é vista como mdltiplas formas do ser, o corpo
(nanaa) é apenas invoélucro, roupa de um substrato comum
chamado durunaa (alma).

Um nominativo de um ndo humano atribuido ao ser
humano ndo soa como ofensa, ndo presume insulto, a ndo ser
que a conduta do nominador ja se revele belicosa antes mesmo
da nominacao. O revide dos demais meninos ao serem chamados
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por nomes jocosos nao é interpretado por Pimidy como um gesto
hostil, pois 0 nome de “peixe gordo” ndo soa estranho a imagem
que o beija-flor wapichana presume de si: “eu era bem gordinho”
(PIMIDY, 08.10.2017).

A cremacao, citada por Pimidy, viola brutalmente o corpo
(nanaa) porque lhe veda o retorno para a Mae-terra (Daru dayan).
Para os Wapichana, hd um curso natural: nascer (xaktan), viver
(maxaapan) e morrer (maukan). A presenca de um corpo morto
assinala a presenca do espectro e indica que o ciclo da vida da
pessoa esta fechado; um corpo cremado, por seu turno, nao
parece aos olhos dos Wapichana um fechamento aceitavel
do curso da vida, pois ali ja ndo se tem mais um corpo e sim
pariti‘inhau (cinzas), uma outra substancia, qualquer outra coisa
menos corpo.

A fala de Pimidy abrange trés variantes: o lugar da
experiéncia, a intuicdo e a emocdo, todas entrelacadas nas
malhas do parentesco wapichana. A incineragdo nao é apenas do
corpo, presume-se que se reduz as cinzas a histéria do espectro.
Os Wapichana mais velhos consideram inconcebivel um mauka’u
(morto) sem um corpo inerte que intui na alma a vontade de
chorar - “Nao se chora por cinzas”, afirma Pimidy (08.10.2017).

O lugar da experiéncia diz muito na trajetéria de Pimidy: as
aulas se tornam cativantes para o beija-flor wapichana quando
algo aparentemente trivial, um simples desenho em uma folha
de papel, torna-se um nominativo de autodesignacdo. O segundo
passo é aprender a escrever a palavra que traduz a forma ndo
verbal expressa na imagem desenhada.

Como o inventério fonolégico da Lingua Wapichana possui
“25 segmentos, dos quais, 17 sdo consoantes, 4 sdo vogais breves
e 4 sdo vogais longas” (SANTOS, 2006, p. 32), o sistema vocalico
wapichana mostra-se um desafio para Pimidy pronunciar o
proprio nome em face da labializagdo da vogal y. A explicacdo
para isso é o fato da avé de Pimidy ser bilingue e, durante o
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periodo em que esteve no Surumu, o contato do kurin com a
lingua Wapichana acaba sendo circunstancial e esporadico.

O processo de nominagao designativa e de autodesignacao
torna-se para Pimidy e amigos algo dialégico: a primeira afeccao
é de ordem visual e abrange a paisagem, enquanto expressao
vigorosa do mundo natural da flora e da fauna; a segunda,
do campo da audicdo, impinge no vocabuldrio do menino
(kuraidiaunaa) as formas gréficas e verbais do que esta contido
nos desenhos - ywa'uz (igarapé), midiykyu (serra), pimidy
(beija-tlor), e outros. . O didlogo aqui tem como interlocutores
os tuminhapkidiayzunau (professores), os sujeitos designados
e autodesignados e os objetos de nominacdo que compdem o
mundo dos nao humanos.

A experiéncia nominativa vivida na EEISD aciona
dispositivos nativos e conscientes de reconhecimento nos
meninos (kuraidiaunaanau), de modo que a lista de chamada
utilizada pelos professores torna-se sinal visivel daquilo que
Gell (1998) designa como pessoa distribuida. Os Wapichana
presumem que o nome registrado na folha de papel ¢, antes de
tudo, um duplo da pessoa, uma das formas polifénicas que a
alma (durunaa) enquanto forca vital assume diante dos humanos.

Para compreender o processo de nominagdo, as criangas,
relata Pimidy, sdo ensinadas que no inicio Tuminkaru tudo
nomina e os humanos recebem a dddiva dos nomes. Os ancestrais
seguem com a nominagdo e cada geracao se responsabiliza por
nominar a proxima. O que Xaburu faz naquela geragdo, seu avd
tinha feito na anterior e Pimidy, como filho da geracdo seguinte,
deve chamar para si o dever de nominar. Fala-se da obrigacdo
moral de dar, receber e retribuir e furtar-se implica trazer maus
augurios de uma divida ndo paga, de uma retribuicdo sempre a
espera de um gesto de gratiddo. Nem mesmo os seres do cosmo
ousam negar uma nominacdo e uma retribuicdo nominativa.

O RANI, um documento administrativo fornecido pela
FUNAI, criado pela Lei do Estatuto do Indio, n°® 6.001, de 19 de
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dezembro de 1973, constitui um documento hébil para proceder
ao registro civil, podendo constar nele um nome designativo ou
de autodesignagao indigena, mas, ainda que possa servir de meio
subsididrio de prova na auséncia do Registro Civil, ndo substitui
a Certiddo de Nascimento, documento obrigatério para os vivos.

Na aldeia Malacacheta, o RANI configura a materialidade
de uma forma de reconhecimento nativo de nomes Wapichana
e, de modo ampliado, mais uma forma polifonica da alma-
nome (durunaa yy) manifestar-se mesmo que seja sob a forma
documental préopria dos povos indigenas. Pela tenra idade no
momento inicial da nominacdo wapichana, Pimidy perde de
vista o empoderamento do RANI frente aos nominativos ndo
indigenas para além dos limites da aldeia.

Ao completar 18 anos, em face da condicdo ilegivel dos
documentos oficiais que porta, em particular o RG, Pimidy decide
tirar uma nova documentacdo, momento em que, inspirado
pela intuicdo advinda da memoria coletiva que nutre o zelo
pelos costumes de nominagao indigena, solicita das autoridades
competentes a insercao de informacdes pessoais wapichana no
banco de dados do RG, como vinculo ao povo Wapichana e nome
designativo indigena.

Um beija-flor no Exército

Como ¢é sabido, em tempo de paz, expressao juridica
propria do servico militar obrigatério, o dever de alistar-se incide
sobre os cidadaos brasileiros que completam 18 anos de idade,
subsistindo a obrigacdo até os 45 anos completos, ficando as
mulheres isentas da prestagao obrigatoria. Por silogismo coerente,
o dever é extensivo aos povos indigenas por serem considerados
brasileiros e Pimidy, consciente da obrigagdo civica, ausenta-se
da aldeia Malacacheta para servir ao exército brasileiro.

Deslocar-se, momentaneamente, da aldeia a zona de
conforto do beija-flor wapichana, para a capital Boa Vista tem
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um preco de dissabor: aqui, os estere6tipos sobre os povos
indigenas sdo implacdveis e figurativamente palpaveis. Sobre
a estereotipizacdo dos povos indigenas, afirma Bonin (2007,
p. 156): os esteredtipos se sobrepdem aos corpos dos nativos,
criando posigdes sociais de inferioridade, de modo que ao se falar
em indios as imagens sugerem existir um “estojo de identidade
indigena”, cujos aderegos sdo a flecha, o arco, e o cocar.

No quartel, todavia, além do estojo supostamente identitario
que Pimidy ndo porta, ha algo que rende incomodos maiores ao
se alistar no exército, ou seja, o nome de branco dado por uma
missiondria catélica:

Eu nunca gostei do meu nome de branco. No
exército eu sofri muito, 14 esse era meu nome de
guerra e ficava muito grande na farda. Entdao os
amigos me zoavam muito e colocaram em mim
um apelido: Jackie Chan. Eles disseram: “vocé se
parece com Jackie Chan, entao a gente vai te chamar
assim”. Eu cheguei em casa e falei pra meu pai:
pai por que o senhor colocou esse nome em mim?
La no Exército eles ficam rindo. O senhor ia ficar
triste se eu mudasse meu nome? Ele me respondeu:
“filho, se vocé mudar vai ter que mudar tudo,
tirar documentos. Sua mae sabe responder quem
colocou esse nome em vocé”. Fui falar com minha
mae: mae, por que a senhora escolheu esse nome?
De onde a senhora tirou isso? Ela me disse: “tinha
uma amiga minha, missionaria, e ela disse eu vou
escolher o nome do seu filho e eu concordei”. Como
foi uma homenagem dos meus pais, eu decidi
continuar com esse nome de branco. Agora do meu
nome wapichana, desse eu gosto. Meu nome é beija-
flor, Pimidy. Quando eu era crianga os meninos s6
me chamavam assim e eu gostava, na escola eu s6
chamava meus amigos pelos nomes wapichana
(PIMIDY, 18.03.2017).

Pimidy sente na pele algo muito préximo ao que Goffman
(2015, p. 25) chama de o rigor dos “processos de admissao” e
“mortificacdo do eu” empregados por “institui¢cdes totais”,
nesse caso, o exército. Para o referido autor, a barreira que as
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institui¢des totais impdem entre o internado e o mundo externo
assinala uma primeira mortificacdo do eu. Pimidy experimenta
o dissabor vindo da separagdo entre o corpo (nanaa) e a aldeia,
entre a pessoa (pidian) e o mundo doméstico. Ali ele também
passa por outra experiéncia que exige a cooperagdo do novato,
a qual implica um teste de obediéncia, isto é, a perda, mesmo
que momentanea, de umas das posses mais significativas do
eu (ungary) para os Wapichana, o nome e, no caso dele, o nome
indigena (yy). Pimidy sofre uma severa mutilagdo do eu, pois
nao lhe é concedido o mesmo direito de usar o nome de guerra
como os demais, que sao nominados pelo ultimo sobrenome,
nem a possibilidade de usar seu nome auto designativo. Grafa-
se na farda, como ele diz o “nome de branco”.

Um nome jocoso na aldeia, como ja foi esbogado, nao é de
uso ofensivo porque ndo tem como escopo produzir nonominado
a vexacao publica, o escarnio gratuito e tampouco sugere uma
humilhacdo verbal ou qualquer forma injuriosa. Para Pimidy,
quando a jocosidade parte de um parente (paunary), sabe-se que
o desejo que mobiliza a nominagdo é apenas produzir o riso,
por isso se diz: “Yryy naydap pa xazutan kaimena’u manawyn
durunaa - Ele gosta de sorrir: é muito bom para a alma” (PIMIDY,
06.07.2017).

O apelido “Jackie Chan” parte dos brancos (karaiwenau) e,
nos ouvidos do beija-flor wapichana, soa como um designativo
de deboche. Pimidy ndo se reconhece na figura do ator chinés,
embora saiba de quem se trata. Nao vé em si qualquer semelhanga
tisica ou algum atributo que sirva de elo comparativo com o astro
do cinema e das artes marciais. De algum modo, os Wapichana se
reconhecem nos nomes jocosos a eles designados, ao passo que
um apelido dado por um karaiwe ndo encontra recepgao positiva,
sendo rechacado.

No caso de Pimidy, revidar o apelido ndo parece ser meio
prudente. Primeiro, a quem enderecar o revide? Aos colegas que

119



o apelidam de Jackie Chan? Segundo, reproduzir a pratica dos
que o nominam nao pressupde nivelar-se com eles na intimidacao
gratuita de terceiros? Terceiro, requerer o uso formal do nome
autodesignativo indigena ndo presume querer valer-se de um
direito que ndo lhe assiste? Diante do poder institucional do
Exército, Pimidy escolhe a resignacdo e o siléncio, embora por
dentro, como ele afirma, “o beija-flor ainda esta ali”.

A experiéncia desagradavel desperta em Pimidy uma
curiosidade que antes parece estar adormecida: de onde vem o
nome de branco do beija-flor wapichana? Quem é o agente de tal
nominac¢ao? Na aldeia, o nome de branco jamais havia causado
qualquer embaraco e agora, no Exército, enseja zombarias. Talvez,
hoje, alguém possa interpretar a situacdo que ora se descreve
como bullying, mas, segundo Pimidy, na época em questdo, o ano
de 2001, atos rotineiros de violéncia psicolégica no exército ndo
assumem outros contornos nem outras nomenclaturas que nao
seja a chacota reciproca entre os soldados.

Avido por saber de onde vem o nome de branco, o beija-
flor wapichana se dirige aos pais, presumindo que sejam eles os
autores da nominacdo. O pai (Fa) é o primeiro a ser indagado e
prefere deter-se nas burocracias e consequéncias que envolvem
a mudanca de um nome designativo de branco: “filho, se vocé
mudar vai ter que mudar tudo, tirar documentos”.

A mutabilidade de nomes entre os brancos nao é tao
simples, ndo basta querer, e mudar requer abertura de processo
juridico, audiéncias que demandam intimeras explicacdes, além
do 6nus da prova que a pessoa incomodada deve apresentar
para persuadir a justica de que o nominativo que porta enseja
a vexacdo publica. Também a mudanca de nome envolve a
emissao de outros documentos oficiais com o nome devidamente
retificado, o que demanda ainda mais tempo.

O pai do Ego sugere que a mde do beija-flor wapichana
sabe quem é o agente de nominacdo que ele procura: uma
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missiondria cristd, amiga do casal, a qual motivada pela amizade
de longa data sente-se no direito de nominar a crianga recém-
nascida com um nome de branco pouco conhecido até mesmo
na capital Boa Vista. O carater pouco usual e a fonética incomum
que informam o nome designativo de branco de Pimidy, depois
da explicacdo dada pela mae, ja ndo interessam mais ao beija-
flor da Malacacheta, afinal de contas a intencdo dos genitores
sumariza-se em um ato de dupla homenagem: homenageia-se
a amiga missiondria dando-lhe o direito de nominar o pequeno
Ximensud e presta-se homenagem ao menino concedendo-lhe
um nome de branco.

Terminado o periodo de prestacao obrigatoria de servico
militar, Pimidy regressa para aldeia Malacacheta, com os planos
de cursar uma faculdade. Idealizou, a priori, dois cursos de
graduacdo, Ciéncias Sociais e Direito, sendo aprovado no
primeiro na Universidade Federal de Roraima.

O casamento e a prole de um beija-flor

Na aldeia Malacacheta, Pimidy enamora-se por uma kadyny
(menina moca), com a qual se casa em 2003. Seguindo a tradigao
matrilocal, assenta moradia na casa do pai da noiva. Da unido
matrimonial nativa, nascem trés filhos: Roberto', o primogénito,
atualmente com 13 anos; Aristételes, 6 anos; e Jodo, o cacula, 1
ano. Sobre o casamento, Pimidy diz:

O meu casamento teve uma coisa curiosa: eu pedi
do pai da minha noiva a filha dele em casamento,
ele aceitou, mas em uma reunido comunitaria
ele nos pegou de surpresa e disse que queria
apresentar um casal novo pra comunidade, ai me
chamou e chamou a filha dele pra nés se apresentar
pra comunidade e convidou a comunidade pra ir
pra casa dele que eu ia oferecer uma damorida. S6
que nesse dia estdvamos sem nada em casa. Mas sei
que depois que saimos da frente da comunidade

17 Adoto nomes ficticios para resguardar a identidade dos filhos de Pimidy.
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corremos pra casa, pois sabiamos que o povo ia para
nossa casa comer damorida, ja que meu sogro tinha
convidado todos. Sei que matamos uns frangos, sei
que fizemos uma damorida simples, mas que todos
provaram e ainda conseguimos um caxiri (PIMIDY,
30.10.2017).

O pai da noiva (dary minxyyaba) aceita o pedido de Pimidy e
lhe concede o direito de contrair lagos matrimoniais com aquela
que o beija-flor wapichana se enamora. Todavia, surpreende
o jovem casal com um desafio para o noivo (minxy’y): ele tem
que provar a aldeia que é capaz de prover alimentos, em clara
alusdo a figura do cacador e, mais que isso, honrar a palavra do
sogro que havia prometido perante a comunidade que a festa
estava garantida, pois o noivo haveria de oferecer damorida aos
convidados. Nao ha outro termo sendo desonra imperdoavel o
descumprimento da palavra do sogro, o casamento estd em risco
e Pimidy precisa agir.

Em certos casos, a nominacdo designativa sinaliza tracos
morais do nominado, como a disposicdo para o trabalho
(kaydinhaa’u) e a coragem (ka'itian) para enfrentar os intimeros
percalgos que a vida impde. O inverso também é verdadeiro, uma
pessoa que demonstra preguica ou ma vontade de participar de
trabalhos coletivos (os ajuris), assume perante a comunidade
uma reputacdo oposta aquela propiciada por ma’uzkan (forte),
que ¢é a de preguigoso (zunziu). Descola (1998) mostra que, na
maioria dos povos indigenas amazonicos, a condenacdo a avareza
constitui um principio moral, desse modo, a preguica supde uma
forma de desvirtuar a pessoa a medida que a indoléncia pode
ser interpretada como um ato mesquinho com o préprio corpo,
tendo em vista que priva a pessoa da capacidade produtiva em
favor do coletivo.

Entre os Wapichana, um zunziu também pode ser aquela
pessoa que ndo vai a caca, logo ndo tem carne para repartir com
os demais, e ainda assim nao se furta a receber a carne obtida pela
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caca de outras pessoas sem que se comprometa com qualquer
contrapartida. Em ambos os casos, o que estd em jogo sdo as
relacOes interpessoais.

Segundo Xaburu, uma forma de uma pessoa alcancar a
aprovacdo de um futuro sogro (imedukuz) é demonstrando
capacidade e coragem para trabalhar, provendo peixe (kupay),
lenha (zuaakari) e carne (dynai). Para os Wapichana, ajudar
(kaminkia"ytan) é um signo de respeito que traz sobre o praticante
a boa reputacdo de nomes designativos de honra. Xaburu cita
como exemplo expressdes designativas que enchem de orgulho
o nominado: “Ungary iriben kaimenau'u kamin kiaytpan
kaydinkizei da’y. O meu parente é bom e ajuda no trabalho
ou Ungary minhayda’y kaimenaibe manawyn, meu amigo é
generoso demais” (27.10. 2017).

Pimidy, embora saiba que ndo dispde de muita coisa a
oferecer, articula uma solucdo rapida e eficaz: sabedor que a
damorida é uma comida preparada com peixe ou carne assada
na brasa, com folha de pimenta malagueta, pimenta jiquitaia
(famosa pelo ardor), goma de tapioca e sal a gosto, o beija-flor
wapichana recorre a criacdo avicola que dispde e, juntamente
com a noiva e outros parentes, prepara uma damorida com carne
de frango, fechando o cardapio com um caxiri, bebida feita a
partir da fermentagao da puba da mandioca. Aos olhos do sogro,
Pimidy alcanga a imagem de guerreiro (ba’iakary) e, por honrar a
palavra do pai da noiva, ganha prestigio perante a aldeia.

A esposa (Wi) de Pimidy, ha época do casamento, trabalha
como professora seletiva do quadro estadual na EEISD e, no ano
de 2007, decide cursar Medicina em Cuba. Pimidy fica na aldeia
com o filho Roberto, dando total apoio a esposa. Dois anos
ap0s a partida, a esposa do beija-flor decide regressar ao Brasil,
concluindo o curso em Boa Vista.

Por saber do peso ontolégico que um nome designativo ou
autodesignativo indigena porta, Pimidy decide nao nominar os
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filhos, levando em consideracao a tenra idade de dois deles e o
discernimento ainda raso do filho germano mais velho. Todavia,
a decisdao de ndo os nominar gera no beija-flor wapichana a
sensacdo de uma divida moral ainda ndo cumprida - retribuir a
nominagao nativa que possui, levando o costume avante.
Meus filhos ainda ndo tém nome wapichana. Eu falei
pro Roberto: vocé precisa ter um nome indigena.
Mas néo é de bolo, ndo pode ser de qualquer jeito, a
escolha tem que ter um sentido. Ele ficou meio sem
entender. Expliquei como era e apresentei varios
nomes, ele ficou pensativo e depois disse: “agora
nao papai, depois eu escolho”. Falei pra ele: quando

a gente for pra Malacacheta, eu vou te batizar 14
(PIMIDY, 03.05.2017).

O costume avito®, segundo Pimidy, de nominar a
proxima geracdo é levado a sério por ele, demonstrando até
certa preocupacdo de que ndo haja interesse dos filhos em
dar prosseguimento a pratica cultural. Quando o beija-flor
wapichana afirma para o filho primogénito “vocé precisa ter um
nome indigena” reforca a ideia de dadiva: dar, receber e retribuir.
Em outras palavras, presume-se que hd uma responsabilidade
moral que pesa sobre os filhos (dainhau) de Pimidy, a qual
consiste em zelar o costume de designacdo nominal nutrido
pelos nativos desde tempos pretéritos e que remonta as geracoes
dos lendérios genearcas Tuminkaru e Duid, os quais, segundo
informa Xaburu, aparecem nas narrativas miticas como sendo os
primeiros progenitores a usar designacdes nominativas para o
povo indigena Wapichana.

O que Pimidy chama de batizar ndo supde uma formalidade
ritual semelhante aquelas vistas em cerimonias cristas, em que
ha um celebrante formal, munido de autoridade religiosa, e que
apresenta a nominacdo que a pessoa portard aspergindo agua
sobre a cabeca da crianga, pelo contrario, é mais parecido com

18 Costume provindo dos avés.
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um ato ladico de apichaytan (mergulhar) e kubautan (pescar).
Primeiro, trata-se de uma forma de entretenimento cuja alegria
forja um momento mais sério que consiste na escolha de um nome
pessoal (pidian yy); segundo, a pessoa nomindvel de modo algum
¢ um Ximensud, ou seja, uma crianga com menos de um ano,
haja vista que a nominacao pessoal wapichana pressupde um ato
de discernimento de quem nomina e de quem é nominado.

Um beija-flor na Universidade

Desde a mais tenra idade, Pimidy é ensinado que quem viaja
tem muito o que contar. Sobre a ideia de um narrador, como um
sujeito em movimento, Benjamin (1998) assevera que alguém que
vem de longe é uma pessoa que correu o mundo. Os kwad pazo
sdo algados a esta condigdo ndo apenas pela idade avancada que
possuem, mas porque, em algum momento, deslocaram-se por
terras distantes, tendo vivido tempo suficiente para a aquisicdo
de um amplo repertério de conhecimentos.

Se 0s 36 quildometros que separam a aldeia Malacacheta
da capital Boa Vista, por um lado, nao significam uma distancia
razoavelmente longe, por outro, o que parece ser apenas um
voo curto para o beija-flor wapichana mostra-se uma “viagem”
formidavel com vérias histérias para contar. O proximo (ata’azuu)
e o distante (mynapu) ndo sdo apenas palavras para Pimidy,
mas formas de perceber o mundo. Em 2007, Pimidy obtém
a aprovagao no curso de Ciéncias Sociais - rapidamente, ao
ingressar no ambito académico, torna-se um aluno avido pelos
novos conhecimentos e desejoso de engajar-se em projetos que
possam dar algum retorno a aldeia Malacacheta.

Como graduando em ciéncias sociais, pimidy torna-se
bolsista do programa proqualifica, compde a equipe técnica
da comissdo propria de avaliacdo (cpa) da UFRR e, de modo
proativo, publica um artigo sobre as mulheres na terceira idade
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na revista examapaku. Ao enfrentar inimeros percalgos, como
dificuldades materiais e afetivas, pimidy chega até o quinto
periodo de ciéncias sociais, momento em que, por circunstancias
supervenientes, decide trancar o curso. E justamente o intersticio
temporal do primeiro ao quinto periodo que descrevo nas
linhas seguintes.

Ao indagar o beija-flor wapichana sobre o porqué da
escolha do curso de Ciéncias Sociais, a resposta ¢é incisiva: “Eu
fui buscar na universidade a interculturalidade que eu s6 ouvia
falar, a ciéncia dos brancos”. Nao pretendo entrar nas polémicas
discursdes sobre a terminologia interculturalidade - partilho
apenas do pensamento daqueles que a concebem como um
encontro de saberes e que a pesquisam a partir da nocdo de
interculturalidade dos nativos (FEYERABEND, 2011; LISBOA,
2017), o que pressupde as duvidas, as indagacdes e a vontade
de conhecer dos agentes da interacao cultural, no caso da minha
pesquisa, os Wapichana.

Quando examinam os desafios dos intelectuais indigenas
no Brasil, Baniwa (2011) e Benites (2012) pdem em relevo a
importancia da manutencdo do comportamento nativo de
diferenca em relacdo aos saberes ocidentais, primeiro porque
constitui uma forma bindria de revide as praticas recorrentes
de colonizagdo empregadas nos meios educacionais; segundo
porque a relacdo com os saberes ndo indigenas nao se da por
simples aceitacdo do que é ensinado, ou seja, esta mais préximo
de uma forma criativa de apropriacdo antropofdgica dos
conhecimentos tteis para propdsitos maiores como lutas sociais,
politicas e defesas de direitos.

A presenca de Pimidy na UFRR acompanha aquilo que
Lisboa (2017) chama de fendmeno recente de demandas por acesso
ao ensino superior. Melo (2000, p. 14) mostra que o dilema dos
jovens indigenas estudar na cidade tem como escopo “ajudar seu
povo a melhorar seus instrumentos de reivindicagao por direito,
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inclusive o de educacdo intercultural”. De modo mais amplo, o
movimento indigena nas Terras baixas da América do Sul tem
enxergado nessa alternativa uma possibilidade de fortalecer as
lutas por direitos e melhorar as condicdes de vida nas aldeias.

A presenga indigena no ensino superior pode estar

ocupando o que seria umanova fase do indigenismo,
motivando politicas ptblicas destinadas a atender

N

as demandas indigenas por acesso a educacdo
universitiria - e que envolvem ndo apenas o
acesso, mas a permanéncia, a adequagdo curricular,
o combate ao preconceito institucionalizado
(LISBOA, 2017, p. 14).

O encontro de saberes almejado por pimidy Ihe rende alguns
desafios no curso de ciéncias sociais, dentre eles a permanéncia.
pimidy sente-se sufocado pela falta de uma adequagao curricular.
O tempo célere da academia segue a linearidade do calendario
universitdrio com quase nenhuma abertura para que o beija-flor
wapichana possa dedicar-se, como antes, a eventos como a festa
damorida, as cerimodnias de casamento, e, sobretudo, as reunides
comunitarias mensais.

Se o curriculo ndo favorece ou estimula pimidy a da
seguimento ao curso, o preconceito institucionalizado também
ocorre ainda que de modo velado: no ato da matricula, a
instituicdo nao viabiliza formas legais do jovem (daunai) beija-
flor portar o nome indigena em listas de chamada, sob a alegacao
de que ciéncias sociais ndo é um curso diferenciado como os que
sao ofertados na licenciatura intercultural do instituto Insikiran,
unidade administrativa e académica responsavel pela formacao
superior indigena da UNIVERSIDADE Federal de Roraima.

Diante da negativa e da auséncia de dispositivo institucional
proprio que assegure o uso do nome designativo de Pimidy seja
nos bancos de dados ou nas listas formais de presenca, Pimidy
reage e nao abre mao de ser designado com o nome Wapichana
que porta. Para facilitar os processos de comunica¢do com os
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colegas, resolve apresentar-se com o nominativo em portugués:
o beija-flor wapichana. Nem por isso o convivio no ambiente
universitario torna-se menos tenso - se, por um lado, a turma
de ciéncias sociais recepciona a autodesignacdo nativa de modo
amistoso, outros estudantes de cursos variados o ignoram ou
desmerecem o designativo nominal reduzindo-o a mero apelido.
Segundo Pimidy, a maior receptividade ao nome autodesignativo
de beija-flor é manifesta entre os docentes.

Em afirmacdo praticamente tautologica, sustento que os
dilemas sociais e culturais enfrentados por Pimidy sdo extensivos
a tantos outros discentes vindos de aldeias e que ingressam na
UFRR. Pimidy, ja ndo mais se sentindo em sintonia com o curso
de ciéncias sociais, decide cursar Direito em uma faculdade
particular, inspirado na trajetéria de éxito da advogada
wapichana Joénia Carvalho, primeira india a fazer defesa oral
em um processo no Supremo Tribunal Federal (STF), no caso da
homologacao da Terra Indigena Raposa Serra do Sol.

O beija-flor wapichana consegue cursar até o quarto
periodo de Direito e, por ndo se familiarizar com a linguagem
de jargoes juridicos e excessivas expressdes em latim, além das
elevadas mensalidades, opta por desistir do curso. Na atualidade,
Pimidy motivado pela carreira exitosa da esposa médica, cursa
odontologia na Faculdade Cathedral. “As vezes, eu falo que sou
casado com uma médica e as pessoas dizem: ‘Olha! Eu conhego
algumas pessoas como vocé que casou com uma branca’. Entdo
eu digo: mas a minha esposa é india também e as pessoas ficam
admiradas dela ser uma india médica” (PIMIDY, 08.10.2017).

O esteredtipo ndo ¢ uma simplificacdo porque é
uma falsa representagdo de uma dada realidade. E
uma simplificagdo porque é uma forma presa, fixa,
de representagdo, que, ao negar o jogo da diferenca
(que a negagdo através do Outro permite), constitui
um problema para a representacdo do sujeito
em significacdes de relacdes psiquicas e sociais
(BHABHA, 2013, p. 130).
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O esteredtipo de que hé certas profissdes impensaveis para
os indios ainda é uma forma vigorosa de preconceito em diversos
meios sociais ou institucionais. A premissa é a de que indio s6 é
indio com a triade identitaria: flecha, arco e cocar. Para os mais
radicais, indio na magistratura ou nas ciéncias médicas se nao é
sacrilégio configura, no minimo, um ultraje.

Consideracgoes finais

O ato de nomear procede de um esforco cultural que
demanda convengdes sociais e critérios sancionados pelo coletivo,
desse modo, para compreender-se o processo de construcdo da
pessoa na aldeia Malacacheta, ndo se pode perder de vista como
cada Wapichana faz uso de seu corpo e tece imagens sobre si,
a partir de designacdes e autodesignacdes e isso engloba desde
razdes morais na escolha de um nome quanto aos apelos a
cosmologia nativa.

Nomeia-se para trazer a existéncia a alma das coisas, evoca-
se um nome para dar vitalidade a cultura, pronunciam-se nomes
proprios para se reafirmar as percepcdes designativas e as formas
polifénicas de autodesignacao entre os Wapichana. Um nome
pessoal nativo é um modo formidavel de reconhecer iguais e
tazer-se reconhecido entre eles, é afirmar-se enquanto sujeito
autonomo, dito de outro modo, nominar implica autodeterminar-
se como povo, como grupo social, como nativo e como pessoa.
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CAPITULO VI

“Conhecer o mundo”: trajetérias masculinas de
deslocamento Wapichana

Nathélia Bianca da Silva Martes

Introducao

A mobilidade de indigenas para os centros urbanos é um
fendmeno que cada vez mais vem ganhando foco de pesquisas
antropolégicas e proporcionado novas possibilidades de
abordagens tedricas que caminham por diversas questdes. Em
razdo da proximidade da cidade de Boa Vista, capital de Roraima,
com terras indigenas no Brasil, na Venezuela ena Guiana, acidade
chama atencdo de indigenas que ocupam essa regido fronteirica
e que constantemente se deslocam a procura de determinados
servicos, entre estes, a educacdo escolar, assisténcia médica,
emissdo de documentos, aquisicio de mercadorias, trabalho e
lazer, entre outros.

Desse modo, a mobilidade realizada pelos indigenas na
regido das Guianas, é concebida pelo movimento indigena como
deslocamento, em oposicao a migragdo, pois argumentam que
migrantes “sdo os ndo indigenas que vieram de outras regides
do pais e passaram a viver em Roraima, um local distinto da sua
terra de origem”. (LIMA e SOUZA, 2016, p 27-28).

Além de procurar satisfazer essas necessidades pontuais,
os povos indigenas que habitam Boa Vista, de forma permanente
ou temporaria, a concebem como uma porcao do seu territério
de ocupacdo histérica. Estudos de arqueologia (NEVES, 2005),
linguistica e historica (HILL, 2013) e etnohistéria (FARAGE, 1991)
informam que os deslocamentos fazem partem da estrutura social
dos povos indigenas da Amazonia e das Américas como um todo.
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E claro que com o processo de colonizacio esses deslocamentos
sofreram restrigdes, mas ndo significou sua faléncia.

Este artigo explora as trajetérias de deslocamento de
homens da etnia Wapichana', que deixaram suas comunidades
de origem, localizadas no vale do Rupununi, na Guiana, entre
os anos de 1980 e 2000, e que escolheram se fixar na cidade de
Boa Vista, vivenciando diversas experiéncias no processo de
deslocamento e vida no contexto urbano como forma de acesso ao
conhecimento, sendo mais comum aos homens a oportunidade
de se deslocar. Esses homens apontam que, dentre outras
coisas, sairam de suas comunidades de origem, na Guiana, para
“conhecer o mundo”. O objetivo é evidenciar que o deslocamento
de homens Wapichana se trata de uma expressao ou aspecto
da masculinidade indigena, inserida na dindmica da estrutura
social das Guianas, e que mesmo depois do intenso contato,
o deslocamento persiste diante de novas dindmicas sociais.
Privilegia-se neste trabalho a narrativa de homens Wapichana®,
com idades entre 37 e 67 anos e que vivem atualmente fixados na
cidade de Boa Vista.

Entre os Wapichana, Farage (1997, p. 135) observa que
“conhecer o0 mundo” enfeixa a aquisicdo de conhecimento a
partir de experiéncias vivenciadas. Assim, “conhecer espacos
mais amplos do que a prépria aldeia de origem constitui, é certo,
fator respeitavel de conhecimento”, sendo mais comum aos

19 Os Wapichana sao falantes de uma lingua da familia linguistica Arawak
e suas aldeias encontram-se espalhadas pelos campos e serras numa extensa
regido fronteirica entre Brasil e Guiana. No Brasil habitam predominantemente
a regido conhecida como Serra da Lua, alto rio Branco, além de aldeias
nas regides de Amajari, Baixo Cotingo e do Surumu, e das aldeias mistas,
Wapichana/Macuxi, nas regides do Taiano, Amajari, Sdo Marcos e Surumu
(FARAGE, 1997; CIRINO, 2008). Na Guiana ocupam a regiao do Rupununi.

20 Os homens Wapichana aqui citados sao: Robério, 67 anos, da comunidade
Aishalton; José, 55 anos, da comunidade Karaudanawa; Carlos Vicente, 50
anos, da comunidade Sawariwau; Carlos Antonio, 49 anos, da comunidade
Awarewaunau; Paulo, 48 anos, da comunidade Karaudanawa e Renato, 37
anos, da comunidade Aishalton.
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rapazes solteiros essa oportunidade através da busca de trabalho
em outros lugares, tendo que voltar e dividir o conhecimento
adquirido fora da aldeia. Logo, entende-se que a experiéncia
de conhecer o mundo se insere na légica de construcdo da
masculinidade Wapichana.

Essa assertiva corrobora o préprio modelo etnogréfico
proposto por Riviére (2001), para a regido das Guianas, em
que homens sdo os mais propensos aos deslocamentos por
intimeras razdes, entre elas, a residéncia matrilocal, praticada
na regido. Além disso, o autor aponta duas formas de
mobilidade da populacao:

A primeira delas consiste em movimentos continuos
entre aldeias, realizadas por individuos ou familias
nucleares, em resposta a toda uma gama de motivos:
visitar parentes, explorar recursos localizados em
determinados lugares, evitar fatos desagradaveis.
A segunda forma se revela por meio de grandes

conflitos que geram a cisdo do grupo e cuja causa é
basicamente politica. (p.68).

Logo, observamos que entre os povos indigenas que se
deslocam constantemente, a saida da comunidade de origem
é motivada por intmeros fatores. Nao obstante, o contato de
indigenas com ndo indigenas, a partir do séc. XVIII trouxe novas
dindmicas que proporcionaram novas formas de deslocamento.

Assim, Lasmar (2005) aponta que nas ultimas décadas,
a busca por assisténcia médica, educacdo escolar ou trabalho
assalariado, por exemplo, tem intensificado o deslocamento
de indigenas, que se orientam, sobretudo aos nicleos urbanos.
Segundo a autora, a comunidade e a cidade representam, para
os indios, modos distintos de existéncia que organizam modos
de vida diversos. Se o deslocamento de indigenas para a cidade
é um fato que esta a cada dia se tornando mais intenso, “isso ndo
subtrai da vida em comunidade o papel de referéncia simbolica.”
(LASMAR, 2005, p.145).
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Por sua vez, Andrello (2006), em suas viagens pelos rios
Icana e Uaupés, relata ter entrevisto o processo de migracao
de indigenas e o crescimento de centros urbanos regionais, e
destaca que no rio Uaupés a ida de familias indigenas para
a cidade era ainda mais acentuada devido ao programa de
“catequese e civilizagdo de indios” dos missiondrios salesianos
que se estabeleceram ali desde 1920. Com a abolicdo do regime
de internatos e a construgao de escolinhas, em 1980, “[...] manter
os filhos na escola apds o término das primeiras séries passou
a ser um dos vetores, talvez o principal, de deslocamento de
familias indigenas em direcdo a cidade.” (ANDRELLO, 2006,
p- 30). Logo, corroborando com Andrello (2006), o acesso de
indigenas ao “mundo dos brancos” associa-se as proprias
capacidades subjetivas.

Diante desse quadro apresentado, arriscamos dizer que
o processo de deslocamento indigena persiste sobre diversas
mudancas politicas, econdmicas e culturais que foram impostos
ao longo do tempo, decorrentes do processo histérico de contato,
e que os fatores e/ou motivagdes s6 aumentam para estimular
ainda mais esses deslocamentos, e os Wapichana se inserem
nesse panorama.

Trajetorias masculinas de deslocamento Wapichana

O deslocamento pode se apresentar como experiéncia
distinta em diversos contextos e particulares em cada sujeito. No
entanto, os homens, interlocutores desta pesquisa, apresentaram
nas narrativas de suas trajetdrias alguns pontos em comum que
evidenciam as dificuldades e enfrentamentos que somente os
indigenas encontram nas experiéncias de deslocamento e nas
cidades. Na tentativa de satisfazer anseios que na comunidade
nao era possivel alcancar, os homens Wapichana foram para
outraslocalidades em busca de conhecimento e de oportunidades,
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tal como eles mesmo destacam em suas falas, e assim, entre as
décadas de 1980 e 2000 esses homens iniciaram suas trajetérias
de deslocamento. Essa circulacdo de pessoas entre a fronteira
Brasil/Guiana ocorre de diversos modos, seja a pé, de bicicleta
ou carona, e podem ser feitos diretamente da comunidade para
a cidade ou para uma ou mais outras comunidades no Brasil, e
depois se instalam na cidade.

Em sua narrativa, Seu Robério, de 67 anos, ja inicia dizendo
que nao lembra direito quando ou onde exatamente chegou na
primeira vez que veio para o Brasil, justificando: “porque andei
por aqui, andei por 14", demostrando que havia percorrido
muitos lugares em sua vida. Mas com o auxilio de sua esposa,
ele foi aos poucos capturando em sua memoria as andangas que
ja havia feito até chegar a Boa Vista. Conta que veio a primeira
vez sozinho para a capital roraimense, para conhecer, na década
de 1980. Nesse periodo ja era casado, e sua esposa ficou na
comunidade, enquanto ele conhecia a capital roraimense. Antes
disso, Seu Robério ja havia se deslocado para outras localidades
para conhecer e trabalhar. Relata que ja viveu na Vila Apoteri, na
Guiana, onde ficou um tempo trabalhando com balata?, quando
tinha entre 15 e 17 anos de idade mais ou menos, e que conheceu
também outras comunidades préximas a sua, na Guiana.

Quando se casou, saiu definitivamente de sua comunidade,
mudando-se para a comunidade de sua esposa, também na
Guiana. Entre os Wapichana, o principio de matrilocalidade
exige que o homem mude para casa do seu sogro e passe a lhe
prestar servigos (derrubada do mato para construgao de maloca
e roga, caga e pesca) como forma de pagamento da mulher, e
ainda, seus servigos sao prova de virilidade e qualidade de futuro
pai de familia (homem trabalhador que consegue alimentar sua
familia) (HERRMANN, 1946). E isso o seu Robério fez questao
de enfatizar ao dizer que quando foi conhecer a mae e o avd

21 Latex tirado de uma arvore da Ameérica tropical conhecida como balateira.
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de sua esposa, a primeira coisa que lhe perguntaram foi: “Tu é
trabalhador?” e sua confirmacao foi seguida da aprovagao para
o casamento, passando assim a ajudar cotidianamente a familia
de sua esposa.

Nessa trajetéria de deslocamento, a esposa de seu Robério
passaaacompanha-lo para trabalhar, desempenhando atividades
domeésticas em casa de familia quando vinha a cidade. E logo
depois, quando sua tnica filha termina o ensino fundamental
na comunidade de origem na Guiana, eles sem mudam em
definitivo para Boa Vista. Perguntado sobre a comunidade e o
porqué de ter vindo morar em Boa Vista, seu Robério destaca
que a vida, antes, era muito dificil 14, pois s6 tinha que trabalhar
de roga, e que 14 ndo tinha como vender o que produzia, pois ndo
tinha feira, e que o governo nao ajudava.

E importante destacar que seu Robério narra um periodo de
tempo que engloba a década de 1980 e 1990. Hoje ele ressalta que
a comunidade esta muito mudada, que ja tem muitas casas, escola,
comeércio e outros ambientes. Apesar de tudo isso, seu Robério,
enquanto o mais velho dos entrevistados aponta uma questao
importante que constitui esse quadro de movimentos indigenas
que caracterizamos como deslocamento, quando comenta:

Nossos avds viajavam muito também pra ca. Boa
Vista ndo era nem Brasil ainda, era dos indigenas
antigos. Dai foi chegando o pessoal e foi espantando
eles (indios) pra 14 (vale do Rupununi, na Guiana),

e é por isso a gente agora mora la. (ROBERIO,
67anos).

Essa sua afirmativa se enquadra na conjuntura da
colonizagdo no vale do rio Branco, onde muitos indigenas
fugiram para aregido do Rupununi paranao serem escravizados
e/ou viver em aldeamentos. De acordo com Farage (1991), o
processo de colonizacdo na regiao do rio Branco antecedera a
colonizacdo na Guiana. Os Wapichana e outros povos da regido
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foram alvo de escravizacdo no inicio da colonizagdo portuguesa,
orientada para o vale do rio Negro. Na segunda metade do
século XVIII, ap6s as reformas pombalinas e como forma de
estratégia militar, a ocupagdo portuguesa no Rio Branco tem o
intuito de impedir invasdes espanholas e holandesas, utilizando
os aldeamentos indigenas. No mesmo periodo, o apresamento
de escravos indios igualmente os atingiu no contexto da
colonizacao holandesa da Guiana.

Outro que nos narra sua trajetéria é José, de 55 anos,
que conta que saiu a primeira vez de sua comunidade com 16
anos, depois de perder o pai, e ndo ter mais ninguém que o
sustentasse. Assim ele tinha que arrumar um servico e conta que
foi justamente para Boa Vista que ele veio para trabalhar. Assim,
conta que arrumou um patrdo ainda na Guiana e que o mesmo
o trouxe para Boa Vista, onde trabalhou na capinagao do quintal
dele. Ficou um meés na cidade e depois foi direto para a regido
da Serra da Lua®, pois la José tinha parentes que podia contar
com ajuda deles, tendo a casa como ponto de apoio. Depois de
um tempo, que ele ndo soube estimar quanto, veio para a capital
roraimense, em 1982, e aqui conheceu sua esposa.

Para Carlos Vicente, de 50 anos, sua trajetéria de
deslocamento tem inicio aos 18 anos, quando saiu de sua
comunidade, e diz que ficou um ano trabalhando para um
fazendeiro que o trouxe da Guiana para Boa Vista. Depois
disso, o “patrao” levou Carlos Vicente de volta para Guiana
e ficou um tempo por 14 sobrevivendo das coisas que tinha
comprado na cidade.

As coisas que eu comprei aqui ja tava acabando, ai
eu disse: Eu vou voltar. Af eu comecei a conhecer
Boa Vista, fiquei rolando por ai né, e com o tempo
fui conhecendo as pessoas aqui, conhecidos de 14

(Guiana), como minha mulher também. Conheci
Maria (esposa), ai saimos juntos daqui de Boa Vista

22 Terra indigena demarcada de forma descontinua.
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pro interior, pra trabalhar em fazenda, e passamos
quase 2 anos la. Ai meu filho, que td com 25 anos
hoje, nasceu e ficou pesado, pois ganhavamos pouco.
Entao nés pensamos, eu e ela, em juntar dinheiro.
Foi uns 5 anos juntando dinheiro, pra comprar
terreno, e nesse tempo a gente ganhava 150 reais
por més. Ai a gente veio pra Boa Vista, encontrei
um cara que vendeu terreno no Centendrio (bairro),
esse terreno nem tinha documento, era invasdo,
af a gente fez barracozinho e fiquemos. (CARLOS
VICENTE, 50 anos).

Nota-se que Carlos Vicente aproveitou a oportunidade,
saindo para trabalhar, para conhecer Boa Vista e logo conheceu
sua esposa que também é da Guiana. Isso corrobora a andlise
de Farage (1997), sobre os homens sairem de suas comunidades
para conhecer outros espacos e encontrar uma esposa. Outra
coisa a se destacar é que a cidade de Boa Vista se apresenta para
os povos indigenas como um lugar de oportunidade, apesar das
dificuldades, e assim Carlos Vicente justifica sua saida definitiva
da comunidade como la sendo um lugar dificil, naquela época,
sem muitas oportunidades.

Carlos Antonio, de 49 anos, inicia sua trajetéria de
deslocamento aos 12 anos de idade. Conta ele que surgiu uma
oportunidade por meio de uma carona e foi trabalhar em uma
fazendo na comunidade Muriru, na TI Serra da Lua. Depois de
véarios anos morando em Muriru, em 2012 decidiu vir morar em
Boa Vista com a familia, e perguntado sobre porque vir para Boa
Vista, Carlos Antonio desabafa:

Vim embora porque la era dificil. Dificil de achar
as coisas, roupa, calgcados, essas coisas assim, era
muito dificil, parecia um lugar isolado (comunidade
de origem). La na Guiana, ali mesmo onde a gente
morava (Muriru), a gente trabalha s6 pra comer, s6
pra sobreviver, ndo tem pra onde vender, porque
nado tem mercado perto, ndo tem gente que compra,
nao tem nada. Eu passei pra cd e nunca mais voltei

pra la, até hoje [...]. L4 na comunidade ndo tinha
escola, pra educar ensino médio, s6 tinha mesmo
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escola até o ensino fundamental, e eu vim pra ca
porque eu precisava continuar os estudos dos
meus meninos. Quando eles estavam pra inteirar o
nono ano eu ja estava ficando preocupado, porque
eu queria que eles continuassem os estudos deles
né, af nisso tive a ideia de vir pra ca par Boa Vista.
(CARLOS ANTONIO, 49 anos).

Assim, em busca de educacdo de qualidade para seus
filhos, vendeu todos seus bens em Muriru e veio morar na capital
roraimense. Cada vez mais os indigenas vém incorporando o
discurso de que o estudo, e consequentemente o acesso a uma
profissdo, representa um caminho de prestigio, sendo a escola
um lugar que proporciona o acesso a um tipo de conhecimento
intrinsecamente poderoso (Lasmar, 2005). Nesse constante ir e
vir dos indigenas, Carlos Antonio explica:

Rapaz, na histéria do indigena, acho que nado tem
fronteira pra ele ndo, se ele quer ir pra qualquer
canto ele vai, se ele quiser voltar ele volta de novo,
todo canto ele vai, é assim. Se ele quiser ir daqui
la pra Guiana ele vai. A mesma coisa se ele quiser
voltar de novo, ele vai voltar. Os indigenas sao sem
fronteira. Eles varam qualquer coisa. Nas minhas
viagens acho que eu ja conheci o estado de Roraima
todo, trabalhando né. A gente vai trabalhar e acaba
conhecendo outros lugares. Em todo lugar eu ja
fui, Alto Alegre, Amajari, fazendo qualquer tipo
de trabalho. Eu ja trabalhei de vaqueiro, roceiro,
caseiro, tomando conta de fazenda, tomando
conta de sitio. Mas é bom, porque quando tu vai
andando, tu vai conhecendo lugares né. (CARLOS
ANTONIO, 49 anos).

Esse depoimento de Carlos Antdnio nos confirma a ideia de
viajar para conhecer, de vivenciar novas experiéncias. Segundo
Farage (1997) a forma como os Wapichana acessa o conhecimento
é justamente pelo acimulo de experiéncias nesses processos de
deslocamento ao longo da vida. Esse conhecimento nao é algo
restrito ou especializado aos Wapichana, todo conhecimento é
valido e cumulativo, onde o adulto pleno é considerado Kwad pazo.
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Em suma, o kwad pazo é um sébio, e a sabedoria,
para os Wapishana, é um derivativo necessario
da experiéncia de vida. Os kwad pazo por vezes
sdo chamados, bem como se auto intitulam,
jocosamente, restos de kotuanao, antigos, porque,
além de narradores, sdo igualmente coparticipantes
de um passado cuja memoria os mais jovens ndo
partilham por experiéncia prépria. (FARAGE, 1997,
p-134).

Paulo, de 48 anos, também nos narra sua trajetéria, e fala
que sua primeira experiéncia de deslocamento foi ainda crianca,
ao sair de sua comunidade de origem, depois do falecimento de
seu pai e para morar em Lethem, cidade da Guiana fronteira com
o municipio de Bonfim, em Roraima. La ele mora com a mae até
0s 14 anos, e resume bem sua vida entre o ir e vir na fronteira:

[...] quando era feriado eu vinha para o outro lado
(fronteira), pra Bonfim, pra trabalhar e ganhar meu
trocadinho e poder comprar roupa, sapato, pra
estudar. Era assim, vinha trabalhar e voltava pra
estudar. S6 que eu nao gostava muito da escola, af
eu fugi de 14, quando eu tinha 14 anos, entdo eu nao
terminei né (os estudos). Entdo eu atravessei pra
ca pra Bonfim, comecei a trabalhar (em fazenda),
passei seis anos com patrdo, molhando a horta dele,
capinando, plantando tomate. Um dia o pessoal me
encontrou la e me disse: “ndo rapaz, vamos embora,
la na cidade é melhor”. Entao eu vim pra ca (Boa
Vista) e comecei trabalhar em plantacdao de arroz.
(PAULO, 48 anos).

Paulo passa a viver em Bonfim por dois anos, e veio pela
primeira vez para Boa Vista com 16 anos, onde conhece sua
esposa na cidade, também Wapichana, casa e tem dois filhos.
Mesmo fixado na cidade, Paulo continua a se deslocar para
Guiana para trabalhar em garimpo. Recentemente sua esposa se
separou dele, e nesse momento de sua vida revela um desejo:
“Eu estou pensando eu ajeitar minha moto, que quebrou uma
pecazinha dela, e sair por ai, conhecer os lugarzinhos”.

Quando comega a narrar sua trajetéria de deslocamento
Renato destaca que “tinha que me virar sozinho”. Saiu de sua
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comunidade de origem, com 20 anos de idade, para trabalhar no
Brasil, e com voz saudosa, destaca que sua mae chorou muito
quando ele saiu de casa pela primeira vez, pois ele era filho
cacula. Como seu pai ndo tinha mais condicdo de sustenta-lo, ele
veio em busca de procura de trabalho, ou seja, ele tinha que “se
virar” agora. Justifica sua saida dizendo que naquele tempo nao
tinha emprego em sua comunidade.

Assim, veio da Guiana de bicicleta, junto com o pai, até a
comunidade Canauanin, na regido das Serra da Lua, onde seu
irmao mais velho o esperava. La ficou um tempo, cuidando de
hortas, e depois, com a ajuda de seu irmao, Renato vem para
Boa Vista, também de bicicleta, e consegue um emprego por
indicagdo, para trabalhar numa fazenda préximo da capital:

Quando eu vim pra cd, eu fui direto pro bairro
Buritis. Af eu cheguei assim né, meu irmao me
entregou pra uma senhora e disse: “olha, esse aqui
vai ajudar a senhora [...] Ai eu fiquei aqui sozinho,
fazendo limpeza de motor, cata-vento, numa

fazenda, fazendo pintura, ajudava assim, minha
vida era assim”. (RENATO, 37 anos).

E assim Renato passa a trabalhar em uma fazenda, mas
depois de um tempo sai desse emprego e vai trabalhar em uma
plantacdao de pimentdo no bairro Monte Cristo, e por intermédio
de alguns amigos que fez, conhece sua esposa, inicia um namoro
e depois se casam, passando a viver com ela e seus sogros no
bairro Aracelis, onde vive até hoje.

Nota-se, a partir das trajetérias aqui evidenciadas, que os
homens se deslocam em busca de oportunidades de trabalho
assalariado, equeaschances deconhecernovoslugaresevivenciar
novas experiéncias se somam aos anseios e necessidades que os
levam para outros lugares. Além disso, percebe-se que a maioria
deles sairam de suas comunidades a primeira vez levados por
nao indigenas (fazendeiros/patrdes) para prestar servicos em
fazendas e sitios da regido em troca de algum dinheiro. Essa
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exploracdo da mdo e obra indigena é resquicio do processo
colonizador, onde esses fazendeiros/patrdes aproveitam-se dos
indigenas que ndo conhecem as leis trabalhistas e que vendem
sua forca de trabalho em troca de bens (alimentos, roupas,
calcados, e outras quinquilharias .) ou pagamentos muito baixos.

Assim, Oliveira (2010) observa que parte desse contingente
indigena que chega em Boa Vista segue para trabalhos nas
fazendas e outros desenvolveram diferentes atividades urbanas
(domésticas, lavadeiras, limpadores de quintais, e outros.), mas
sempre envolvidos no dindmico movimento de deslocamentos
entre o urbano e as comunidades na area rural, e assim, mesmo
ja estando instalados na cidade, onde alguns conseguem um
terreno por meio de invasdo, ou pagam aluguel, a dindmica de
deslocamento ainda persiste indo visitar parentes que deixou
nas comunidades e vice e versa.

Poder contar com parentes de outras localidades serve
como apoio para a mobilidade, podendo assim se hospedar na
casa desses parentes e ter ajuda com indicacdes de trabalhos,
assim, a relacdo parental estd além da fronteira e a dindmica
sociocultural ainda resiste nos lacos familiares, tal como diz
Carlos Vicente: “Quando eu vim pra cd pra cidade, quem me
ajudou foi minha tia”. Nessa rede de relacoes e contatos “[...] a
casa de parentes é ao mesmo tempo um lugar de passagem e
uma referéncia permanente. Como lugar de passagem, além dos
seus residentes fixos, ela recebe periodicamente alguns de seus
membros que “circulam” [...]” (MARCELIN, 1999, p.36).

Depreende-se que o fato de poder contar com o apoio de
algum familiar pode ser considerado, também, como um fator
responsavel pelo processo de saida da comunidade para o
contexto urbano, e nesse novo espago a familia se torna rede de
apoio, onde a casa do parente se torna um espaco que da sentido
as relacoes familiares, que de acordo com Marcelin (1999) se
torna uma referéncia permanente para os recém-chegados e uma
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matriz simbdlica da coletividade familiar. Nesse novo contexto,
passam a desenvolver novas atividades sociais na cidade.

Nos dias que correm, é ainda maior o constante contato
entre as fronteiras Brasil/ Guiana que os indigenas fazem questao
de manter. Em periodos de fim de ano e férias também é comum
ver jovens e criangas passando essas temporadas em Boa Vista,
mas também ocorre o inverso, dos que vivem na cidade de irem
para o “interior”, termo que usam para designar as comunidades
que estdo em d&reas rurais e terras indigenas demarcadas. De
tal forma, os lacos familiares sdo sempre renovados e o modo
de viver em comunidade nunca é esquecido. De acordo com
Cardoso de Oliveira (1968), em seu estudo pioneiro sobre
indios na cidade, a ideia da “persisténcia” dos modos de vida
da aldeia na cidade deve ser entendida como a manutenc¢ao dos
elos tribais nas condicdes de vida urbana, e até hoje é possivel
notar essa “persisténcia”, observando as relagdes nos espacos de
sociabilidade na cidade de Boa Vista.

Uma vez na cidade, muitos dos homens optam por
permanecer, dando inicio a suas trajetérias no contexto urbano,
tornando-se indios na cidade, cujo meio de vida se apoia em
servicos bracais, como pedreiros por exemplo. Nesse contexto,
vivem experiéncias diversas, situagdes e transformagodes sociais,
encaradas como desafios didrios que procuram vencer para
sobreviver no espago urbano, tais como o preconceito, a lingua, e
as poucas e mal remuneradas oportunidades de trabalho.

A busca por “trabalho”

Anteriormente, foi possivel observar que os homens
evidenciam em suas narrativas distintas e semelhantes
experiéncias de deslocamento de suas comunidades de origem
até chegarem na cidade de Boa Vista, onde atualmente estdo
fixados. Sao diversas as motivacdes que levam as pessoas a se
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deslocar. Entre os homens, interlocutores da pesquisa, somado
a vontade de conhecer novas localidades, a oportunidade de
encontrar um trabalho assalariado levou muitos a sair de suas
comunidades. No entanto, quando chegam a cidade de Boa
Vista para se fixarem, essas oportunidades sao restritas, tal como
descreve Namen (1996):

Entre os fatores que dificultam ou até impedem o
ingresso no mercado de trabalho [de populacdes
indigenas], estariam a falta de conhecimentos sobre
a vida na cidade, instrucdo escolar e formacao
profissional, bem como a discriminacdo em relagao
a certos trabalhos que requerem, do ponto de
vista do empregador, boa aparéncia e caligrafia.
LimitagGes linguisticas, isto é, o fato de ndo
dominarem com fluéncia a lingua portuguesa, e
dificuldade de compreender o sistema monetério,
muitas vezes inviabilizam também o ingresso no
mercado de trabalho. Em algumas situagdes, a
falta de documentos e o desconhecimento das leis
trabalhistas por parte dos indios fazem com que as
coisas se tornem ainda mais dificeis. Além do mais,
a propria discriminagdo étnica parece estar na base
destas dificuldades e impedimentos. (p. 50).

Assim, quanto a relacdo de trabalho na cidade, os homens
sdo os que mais encontram dificuldades de conseguir e se
subordinam, na maior parte das vezes, ao trabalho bragal
(construgdo civil), como vendedores ambulantes ou como
trabalhadores diaristas (limpeza de quinta, eletricistas ou
consertando coisas do lar). Namen (1996) destaca também
que, aparentemente, sdo mais as mulheres que ingressam no
mercado de trabalho por inspirarem confianca. Diante disso,
os homens enxergam a importancia de suas companheiras,
que ajudam no sustento da casa quando eles ndo conseguem
emprego, apontando-as como guerreiras e trabalhadoras.

Em sua tese, Santos (2014), aborda, de forma direta, a
experiéncia de homens Macuxi e Wapichana, trabalhadores
da construcdo civil, em Boa Vista, trazendo para sua andlise
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os deslocamentos de indigenas para a capital roraimense e
apontando as relagdes sociais e os desafios da vida urbana, onde:
“A vida na cidade traz para o universo indigena uma relacdo que
contraria suas cosmologias de mundo, baseada em um conjunto
de praticas movidas pela coletividade” (p.112). Assim, a autora
destaca, a partir das experiéncias cotidianas no espago urbano, a
exploracdo dos indigenas no mundo do trabalho.

Com a fixagdo na cidade, o indio geralmente
procura ocupar-se em varias atividades, as quais
estdo vinculadas ao subemprego, como vendedores
ambulantes, catadores de material reciclavel,
trabalhos domésticos e demais servicos que
exigem forca fisica ou “servigos bragais”, como
capinar, escavar, atividades na construgéo civil, etc.
(SANTOS, 2014, p.16).

Pelo que podemos observar nos relatos dos homens
Wapichana, ndo s6 com a fixagdo, mas no préprio processo de ir
e vir, os indigenas se submetem a esses tipos de trabalho porque
sdo as Unicas oportunidades que encontram no espaco urbano.
Antes disso, muitos experienciam processos de ocupacdo e
dominagao, sendo visto em grande parte das narrativas, dos
homens mais velhos principalmente, as experiéncias de trabalhos
em fazendas, tendo seus servicos mal remunerados, com troca
de objetos ou algum valor em dinheiro, sendo assim marcados
pela exploracdao da mao de obra.

Seu Robério narra suas experiéncias com o trabalho, e
ressalta que antes de tudo foi rocador, que trabalhava com a roga.
No entanto, seu Robério também exerceu outras atividades, e
conta que seu primeiro trabalho assalariado foi com extracdo de
balata junto com seu pai, em Apoteri. Quando a atividade acabou
e ele passa a trabalhar em fazendas como vaqueiro, no Brasil,
uma atividade que dominava bem, pois segundo ele, aprendeu
a ser vaqueiro porque tinha gado la na Guiana, e conseguiu
esse trabalho porque um homem apareceu em sua comunidade
procurando indigenas para fazer esse tipo de servico.
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Assim como seu Robério, José também afirma ter trabalhado
como vaqueiro, na regido da Serra da Lua, que o “patrao” foi 14
na comunidade recrutar trabalhadores para essa atividade, e ele
foi um desses indigenas arregimentados; tinha entre 16 e 17 anos,
e ficou um tempo exercendo essa funcdo. Depois José vai para
a regido da Serra da Moga para trabalhar em sitio por 5 anos,
cuidando dos animais, quando entdo decide vir para Boa Vista, e
no contexto urbano destaca:

[...]fuiaprendendo a trabalhar aquina cidade, assim,
sendo ajudante de pedreiro, fazendo massa, essas
coisas assim. Passei também 6 anos trabalhando
na coletora do carro do lixo. Desde que eu entrei
na coletora, fiquei trabalhando, rodando a cidade
todinha. A coletora era fedorenta, na primeira
semana eu fiquei doente, do cheiro daquele lixo,
que a gente fica 14 atras segurando né. Ai o cheiro
fica batendo direto. Foi 6 anos trabalhando. Eu sai
de la da coletora porque eu cai dela, o sapato ficou

liso e escorregou debaixo da coletora. Fui direto pro
hospital, ai eu resolvi sai de 1a. (JOSE, 55 anos).

Renato relata que quando terminou os estudos na
comunidade de origem, conheceu alguém que estava precisando
de gente para trabalhar no Brasil. Ao falar sobre as motivacdes
de sair de sua comunidade, Renato evidencia que ndo havia
outra forma de se manter que nao seja da roca, era a Unica
alternativa de sobrevivéncia, mas que nao era o bastante, e por
esta razao era necessdrio sair da comunidade para conseguir um
trabalho que lhe possibilitasse uma renda financeira para poder
comprar as coisas que necessitasse, sem a ajuda do pai. Entre
idas e vindas por diversas comunidades da regido da Serra da
Lua, trabalhando em sitios, fazendas, cuidando de animais de
pasto e de hortas, Renato decide vir para Boa Vista por conta de
uma indicacido de trabalho.

Ele (Patrao) tinha conhecidos nas fazendas e
mandava buscar motor e trazer para cidade.

148



Limpava motor, ajudava a limpar e pintar, ficava
“zerado”, novo. Mas ai, no saldrio eu nem sabia
quanto estava recebendo, me enrolavam [...]. Era
assim que eu estava levando a vida. Eu nao sabia
quanto ela me pagava por més, ela me dava as coisas
e ja era o meu pagamento, e ai acabou conversa.
Fiquei com esse trabalho uns trés anos por ai. Ai
depois ele (patrdo) brigou comigo e me expulsou.
(RENATO, 37 anos).

Para os indigenas, obedecer aos patrdes é garantia de
manter o emprego. Em muitos casos, por nao ter conhecimento
do mundo dos “brancos”, restam-lhe se subordinar a eles,
concordando em exercer os servigos com longas jornadas de
trabalho, ora morando no local de trabalho, e receber salarios
abaixo do que é considerado o minimo, ndo condizente com as
leis trabalhistas, e se submetendo a todo tipo de situacao. Depois
disso, Renato ainda trabalhou em uma plantacao de pimentdo e
na olaria da cidade.

Carlos Vicente, semelhantemente, conta que trabalhou
em fazenda cortando milho e cuidando dos animais depois
que o fazendeiro foi na Guiana, na sua comunidade de origem,
em busca de pessoas para trabalhar, comentando: “Ia muito
brasileiro que ia 14 buscar pra trabalhar, ai deixava de volta”,
e destaca que muitas das vezes eram pessoas que enganavam
indigenas que ndo tinham conhecimento.

As novas necessidades do cotidiano indigena estimularam
a venda da forca de trabalho como mao de obra barata, tendo
assim a presenca dos brancos dentro das &reas indignas
(CIRINO, 2009). A exploragdo de mdo de obra indigena é uma
questdo que ocorre desde o periodo de colonizacdo, marcados
pelo trabalho forcado através de apressamentos e a na producao
de aldeamentos (FARAGE, 1991). Com a introducdo da pecuaria,
no fim do séc. XVIII, as ocupagdes de terras indigenas foram
sucedidas com a arregimentacdo da mao de obra indigena para
a pecudria, sendo os Wapichana e os Macuxi os mais impactados
pela atividade (FARAGE e SANTILLI, 1992).
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O recrutamento de mao de obra para trabalho de vaqueiro
entre os indigenas da regido de campos e serras é reflexo da
intensa atividade de pecudria dada desde o periodo colonial.
De acordo com Farage e Santilli (1992), na regido do Rupununi
essa atividade é inserida no inicio da década de 90 do séc. XIX,
apoiada fortemente na mao de obra indigena. Na regiao do Rio
Branco, com a intensificacdo da ocupacdo fundiaria na segunda
metade do séc. XIX, a economia pecuarista se consolida com
a invasdo do territério indigena, o que passa a ordenar as
interacOes sociais entre indigenas e nao indigenas, estimulando
a exploragdo da mao de obra de indios, aos que se destacam os
Wapichana e os Macuxi.

Antes disso, os autores contextualizam que em 1787 foram
introduzidas as primeiras cabecas de gado, criando a fazenda
da Coroa, que logo depois e somaria a mais duas fazendo,
constituindo as fazendas nacionais no sec. XIX. Os grandes
proprietarios de terra passam entdo a se estabelecerem como
“protetores” desses indigenas oferecendo trabalho nas fazendas
(FARAGE e SANTILLI, 1992). Nesse sentido, a exploragao dos
territorios indigenas justamente se aproveita da forca de trabalho
indigena em troca de quinquilharias e/ou algum dinheiro.

Essa pequena abordagem histérica se reflete nos relatos
dos homens indigenas, que constantemente enfatizam
suas experiéncias de trabalho nas fazendas que rodeiam as
comunidades indigenas na regido de fronteira, consistindo na
exploracdo da mao de obra indigena.

Atualmente, Renato e Carlos Vicente trabalham na
construgao civil como pedreiros, enquanto Paulo trabalha como
ajudante de pedreiro. No entanto Paulo vé essa atividade como
tempordria, fazendo-a quando estd na cidade, e que pensa
futuramente em voltar para Guiana para trabalhar no garimpo.

Renato conta que aprendeu a profissio de pedreiro
olhando, quando um pedreiro construia a casa de seu sogro.
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Ficando interessado, passou a ajudar, e depois, com algumas
indicagdes passou a trabalhar em algumas construcdes e assim
foi adquirindo conhecimento e dominando as técnicas dessa
atividade. Ele salienta que enfrenta uma tnica dificuldade na
profissdo: “As vezes eu s6 ndo entendo quanto é o metro do
servigo, ai as pessoas se aproveitam, s isso que é meu problema”.
Ja Carlos Vicente diz que aprendeu a ser pedreiro gragas um
conhecido dele que o levou para ser ajudante na construcao do
Palécio da Cultura.

Os aprendizados de novas habilidades se deram na
observacao e na pratica nos locais que trabalhavam. Iniciam sem
qualquer conhecimento ou formacao profissional, mas garantem
que aprendem rapido, e “buscam a constru¢cdo como uma das
formas mais rapidas para captar recurso para sobreviver na
cidade” (SANTOS, 2014, p. 158). Além disso, relacdo entre o
empregado e o patrdo se d4 de forma negociada, onde ambos
combinam o trabalho a ser feito e forma de pagamento.

Carlos Vicente € o tinico com carteira assinada trabalhando
em uma empresa terceirizada na Prefeitura de Boa Vista.
Estimulando o conhecimento através dos estudos para os filhos,
Carlos Vicente tem orgulho de dizer que os trés filhos mais
velhos ja terminaram ensino médio, e que um deles inclusive ja
arrumou emprego de carteira assinada e que conseguiu passar
no concurso da policia militar.

A ocupacdo de territérios tradicionais aos povos indigenas
por parte dos colonizadores trouxe aos indios da regido de serras
elavrado (Guiana/Roraima) uma dindmica de vida desfavorével,
implicando em sua marginalizacdo frente ao contexto urbano,
seja no ambito social, politico ou econdmico. No entanto, esses
indigenas resistem, reelaborando aspectos culturais através
de suas experienciais, mas ndo desvinculados dos significados
tradicionais, se ajustando a instituicOes j4 existentes e utilizando
isso como instrumento de visibilidade e luta social.
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Experiéncias e desafios no espaco urbano de Boa Vista

Como ja ressaltado, a regido fronteirica Brasil/Guiana/
Venezuela constitui um territério ancestral para o povo
Wapichana, dentre outros povos, que congrega uma area de
deslocamentos socioespaciais transfronteiricos. Na cidade, a
vida se apresenta duramente para os indigenas, como destaca
Ferri (1990) destaca pontos importantes:

A vida na cidade nao é facil para os indios. O problema
estd na propria realidade da cidade. Ela é estruturada pelos
brancos e para os brancos. Nao hd espago para a manifestacao
e o desenvolvimento das caracteristicas e costumes do mundo
indigena. O indio tem que reprimir o que o torna diferente para
poder sobreviver no meio dos brancos. Desde a sua chegada,
precisa submeter-se a varias condi¢des, imposigdes, preconceitos
que o limitam sempre, qualquer que seja o lugar ou ambiente
que frequente. (p. 66).

Nao obstante, apesar das dificuldades e imposi¢des no
mundo dos brancos, os indigenas Wapichana acreditam que
através do conhecimento e da forca de vontade é possivel sim
continuar sendo indio e manter seus costumes, mesmo que
estejam no espaco urbano. Consequentemente, quando passam a
se fixar no espaco urbano, os homens deixam de ser indigenas da
comunidade e se tornam indigenas na cidade, agenciando novos
papéis sociais para se adaptar a esse novo espago. Na narrativa
exposta pelos homens Wapichana o conhecimento é um fator
importante para se adaptar e levar uma vida com alguma
dignidade no espaco urbano:

Eu conheco fazendas todinhas ai pelo interior,
fazendo servico de pedreiro também, porque
eu ja tenho muito conhecimento, o pessoal ja
gosta do meu servi¢o ai me leva né, porque sem
conhecimento ninguém vai pra frente. Eu tenho
muito conhecimento, viajando e escutando as
coisas, é assim. (CARLOS VICENTE, 55 anos).

152



Dentro dessa dindmica de deslocamento, o conhecimento
é uma ferramenta simbolicamente necessaria na concepgdo
dos homens Wapichana. Ter conhecimento para eles é saber
lidar com todas as dificuldades, quem ndo tem conhecimento
possivelmente encontrara dificuldades de sobreviver no
contexto urbano, e nesse sentido Carlos Vicente comenta sobre a
vida na cidade: “Eu acho que eu estou aqui porque eu tenho um
entendimento melhor [...] porque eu fui olhando e conhecendo”.

Como destacado anteriormente, Farage (1997) observa que
o conhecimento entre os Wapichana é algo acessivel a todos,
que se da a partir do acumulo de experiéncias vivenciadas ao
longo da vida, e quando chega a velhice ela atinge um alto grau
que institui respeito dos mais jovens. Nesse aspecto, para os
Wapichana “o acesso ao conhecimento, a sabedoria, encontra-
se, sobretudo, associado ao tempo, a idade: os mais velhos
sdo os que necessariamente acumularam o conhecimento pela
experiéncia” (p. 135), sendo considerados assim, de acordo
com a autora como kwad pazo, os que conhecem as histérias, ou
melhor, dizendo, um séabio.

Outra dimensao do conhecimento muito importante nas
narrativas dos homens é o dominio da lingua, onde essa se
apresenta também como um grande desafio para os indigenas
que saem da Guiana para a cidade de Boa Vista. Quando vao
para as comunidades proximas a fronteira Brasil/Guiana,
eles ainda conseguem se comunicar na lingua materna ou em
inglés, mas em Boa Vista eles relatam o quanto foi sofrido
aprender o portugués:

Demorou dois anos, dois anos e meio para entender
(o portugués), foi sofrido, quase chorava as vezes
né, mas nao ia adiantar chorar. Ai, as vezes quando
meu patrao mandava: “vai buscar isso aqui, busca
tal coisa” e eu ndo entendia. Ainda bem que ele
andava nas comunidades também, fazia negdécio

por 14, vendendo sabdo, sal, ai ele sabia falar
um pouco Wapichana, e me ajudava também né
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(na tradugdo do Wapichana para o portugués).
(RENATO, 37 anos).

Renato ainda hoje ndo domina muito bem o portugués, mas
isso nao o intimida especialmente depois que se tornou membro
de uma associacdo indigena, e procura sempre ser uma das vozes
atuantes na mesma. Seu Robério também destaca o desafio para
aprender a lingua portuguesa no Brasil:

Eu ndo falava portugués, eu so6 falava inglés e
Wapichana. Ai quando cheguei na fazenda, era
de um alemdo que falava inglés diferente. Af ele
disse: “Vai 14 tirar o gado”. E eu ndo sabia o que
era soltar/tirar. Ai ele chamava meu nome de Silas,
falava: “Silas, abre o portdo ai pra soltar o gado”.
E eu nao sabia o que era isso. Eu chorei né, porque
eu nado entendi que era para abrir o portao. Ele me
perguntou: sabe tirar leite? E eu ficava pensava o
que é ‘leite’? E eu sabia tirar leite sim, s6 que ndo
entendia. Mas eu fui escrevendo, tinha um caderno
pra eu aprender, ai fui aprendendo, aprendendo.
(ROBERIO, 67 anos).

ParaoSr. José, adificuldade comalingua foi umaexperiéncia
muito ruim, até traumatica, e suas palavras ressaltam bem a dor
de ndo poder se comunicar e as humilhag¢des que sofria:

A lingua foi ruim sabe. Fiquei 1 més sem falar nada
aqui. Trabalhei com um cara também aqui né, ele
me enrolava muito, brigava assim comigo: “tu nao
sabe falar nada, pega isso aqui!”. E eu nado sei o
que era e pegava qualquer coisa pra ele. “Nao, nao
é isso, é outra coisa!”. Rapaz, eu ficava bravo com
ele, porque eu ndo sabia o que ele falava né, ndo
entendia o que ele estava falando. Ai, depois, eu
trabalhei com outro patrdo, ai passou 3 meses e eu
aprendi mais com ele. (JOSE, 55 anos).

Fica claro que a lingua é um dos primeiros desafios comum
a todos os indigenas no inicio da vida urbana, e que os homens
aprendem a dominar a lingua no exercicio das suas atividades
laborais. Por meio desses relatos, é possivel notar que, ao chegar
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ao novo espago social, para tentar se comunicar, os homens
gesticulavam, apontavam para indicar algo e balangavam a
cabeca para sim ou ndo, e as vezes o siléncio era uma forma
de contornar o sofrimento advindo das broncas constantes dos
patrdoes. Nao obstante, a humilhacdo e a raiva dao lugar ao
esforco e dedicagao em aprender a lingua portuguesa.

Os homens, nesse novo espaco social, sdo submetidos
historicamente a perspectivas etnocéntricas da sociedade
envolvente no perimetro urbano, e diante disso, se equipam de
estratégias para sobreviver ao mundo dos brancos. De acordo
com Lasmar (2006), a comunidade e cidade representam modos
de vidas distintos para os indigenas, modos distintos de existéncia
que organizam modos de vida diversos. Nesse contexto, para
os indigenas, “se o processo de deslocamento para a cidade é
um fato, isso ndo subtrai da vida em comunidade o papel de
referéncia simbdlica” (LASMAR, 2005, p.145).

Ainda, nesse espago, a masculinidade indigena ainda
persiste numa nova dinamica, tal como podemos perceber na
narrativa de José:

Aqui na cidade o homem tem que cuidar da
familia, igual 14 na Guiana. Pescar, cacar, trabalhar,
e quando ndo tem, tu tens que se virar. Aqui teu
vizinho ndo vai te d4 nada ndo, isso aqui na cidade
é diferente. L4 na comunidade, uma pessoa mata
uma coisa, assim, vai dar um pedaco, dividir uma
bandinha pra tu e ndo vai te cobrar nao. Agora, aqui

¢ diferente, tem que dar um dinheirinho pra poder
ganhar um pedaco. (JOSE, 55 anos).

Desse modo, Andrello (1964) destaca que no povoado
lauareté, os indigenas passaram a depender cada vez mais do
dinheiro para sobreviver. O mesmo pode ser pensando para o
contexto de Boa Vista, onde garantir as refeicdes ¢ uma luta diaria
que os homens destacam. “Nas comunidades ndo se vive com
essa preocupacao, pois a partilha diaria da comida nas refei¢oes
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comunitdrias garante a alimentagdo para todos” (ANDRELLO,
1964, p.192), porém, na cidade, eles ndo tém espago para fazer
roca, assim é necessario garantir um “dinheirinho” para comprar
seus alimentos no comércio local.

Os homens se encontram no contraste entre a expectativa e
a realidade de viver na cidade. Apesar de a cidade se apresentar
como um espago de possibilidades, ela também é um espaco
desafiador para o indigena. A saudade da comunidade é suprida
pelas visitas que sempre ocorre, para uns voltar ndo é mais uma
possibilidade, ja para outros, a volta é certa.

Outra questdo a se destacar é que dentre as diversas
estratégias de enfrentamento da discriminagao, se destacam
a aquisicao de nova identidade como o estabelecimento de
aliancas junto a organizagdes direcionadas aos indigenas que
vivem na cidade, pois os homens contam que uma das coisas
que tem que fazer quando decidem viver no Brasil é conseguir
um documento brasileiro, onde grande parte das vezes mudam
seus nomes de inglés para portugués. Em Roraima, a populacao
indigena é representada por diversas etnias, que vivem tanto de
modo tradicional, nas comunidades, como de forma adaptada
a modernidade, no contexto rural e urbano, sob ineréncia de
novos valores.

Ao trazer o conceito empregado por Marchall Sahlins
(1997) sobre a “indigenizacdo da modernidade” para evidenciar,
através do avanco do capitalismo e da globalizacao, a questao da
intensificacdo cultural, onde o indio, que em vez de se sujeitar
a um processo de “aculturagdo, tende a se encaixar as novas
condigdes através das estruturas ja existentes, assim, ao invés
de perder o aspecto cultural, modificam-no nos seus proprios
termos, tornando-o mais intenso e expressivo”.

O indigena que sai de sua comunidade, onde existe uma
légica cultural prépria, e vem para a cidade, onde existe uma
l6gica cultural diferente, acaba que por se adaptar a esse novo
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contexto, e diante dessa situacdo o indio nao esta perdendo sua
cultura (naquela visdo cristalizada que a sociedade envolvente
detem dos povos indigenas), mas na verdade ele se encontra num
processo de transformacado social (ANDRELLO, 1964; LASMAR,
2005), que é comum, mas um pouco mais acelerada do que de
costume, por conta do avango da sociedade nacional.

Desse modo, assume novos contrastes sociais adquiridos
em meio ao contexto urbano a partir da prépria légica cultural,
ou seja, a partir dos seus proprios termos, e evidenciando o
processo dindmico que é a cultura. Quebra-se o estigma do
imagindrio nacional de que o indio esta para a floresta/natureza,
que se opdem a cidade/civilizagdo, assim, o indio ndo deixa
de ser indio ao sair de sua aldeia, de estabelecer contato com a
sociedade envolvente, de optar por viver na cidade.

Muitos indigenas se apropriam do termo cultura (termo
criado pela sociedade envolvente) para evidenciar tracos de
suas identidades enquanto povo, a partir de suas manifestacoes
culturais, o que de acordo com Sahlins (1997), a apropriagao de
elementos ou termos da sociedade “ocidental” tem contribuindo
com o enriquecimento cultural dos povos indigenas.

De tal maneira, os homens indigenas que passam por
processos de deslocamento entre aldeia/cidade reelaboram seus
tracos culturais a partir de novos elementos os quais encontram
no espaco urbano, o que é expresso através de suas experiéncias
com esse novo espago social, a possibilitar diversas experiéncias
e transformacoes sociais.

Recentemente, esses homens encontraram, como membros
de uma associacao indigena, um espaco de sociabilidade, um
espaco para trabalhar e falar a lingua materna com outros
indigenas e assim aprendendo a manter suas praticas culturais
como ferramenta de legitimacao da presenca indigena na cidade
de Boa Vista.
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Para eles, as associacoes indigenas ajudam na superagdo
de desafios diarios a vida indigena na cidade, que estimulam
estratégias de resisténcias e negociacdes para que haja garantia
de direitos fundamentais que lhes sdo negados, principalmente
por ndo viverem mais nas comunidades.

Nessas experiéncias vivenciadas no contexto urbano,
o indio ndo deixa de ser indio por estar na cidade, assim as
dindmicas culturais podem sofrer transformacdes, mas o
sentimento de pertenca étnica se mantém. Segundo Lasmar
(2006) apesar das transformagdes sociais do viver na cidade, o
indio ndo deixa de ser indio, pois sua esséncia ainda persiste, ou
seja, “[...] a identidade indigena traz em si algo irredutivel [...]"
(LASMAR, 2005, p.194), ndo deixando de lado seus costumes e
valores, pelo contrario, eles procuram manter de alguma forma
nesse espago, conciliando com as dindmicas culturais da cidade.
Assim, afirmar uma identidade ou origem étnica é justamente
evidenciar o diferente nesse novo espago social.

Consideracoes Finais

O artigo almeja contribuir com os estudos de género, em
particular com campo de masculinidades indigenas, trazendo
a luz trajetérias masculinas de deslocamento e a percepcao de
homens Wapichana sobre a vida na cidade de Boa Vista, onde
as narrativas aqui evidenciadas permitem demonstrar que os
deslocamentos propiciam experiéncias de alteridade, onde
“viajar para conhece um lugar” estd relacionado a ideia de
construgao da masculinidade Wapichana.

Essa ideia ja se encontra presente no modelo etnografico
guianense, ao destacar que os homens estdo mais propensos a
viajar, antes de contrairem matrimoénio; além da preferéncia pela
residéncia matrilocal, bastante difundida na regido. As narrativas
mostram ainda que as trajetérias de deslocamentos e a vida na
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cidade proporcionam a vivéncia de diversas experiéncias em
busca de conhecimento, ao qual se destaca a procura por trabalho
e a superagao de desafios no contexto urbano.

Ademais, em suas trajetorias, entre idas e vindas das
comunidades de origem e diversas localidades, decidem se fixar
na cidade de Boa Vista, e dentro disso foi possivel perceber que,
inicialmente, por ndo dominarem a lingua portuguesa e nao
conhecerem muito bem o “mundo dos brancos”, muitas vezes
acabam por ser ludibriados pelos patrdes, com pagamentos que
nao condizem com a trabalho desempenhado.

No entanto, as experiéncias vivenciadas no processo de
deslocamento e vida na cidade sdo percebidas como forma de
acesso ao conhecimento, e assim, esses homens persistiram em
meio aos desafios do contexto urbano, aprendendo a lingua
nacional e novas habilidades para trabalhar. Na cidade houve a
incorporacao de costumes e valores urbanos que abarca e modela
comportamento e atitudes a serem seguidos nesse espaco,
mas a persisténcia da vida na comunidade é entendida como
manutencao dos valores coletivos nas condi¢des da vida urbana,
provocado o duplo processo de presenca da aldeia na cidade e
da cidade na aldeia, como forma de manutencao dos elos tribais
nas condicdes de vida urbana (Cardoso de Oliveira, 1968).

O vinculo com a comunidade de origem é mantido por
alguns a partir das redes de parentesco, e por meio dessas redes os
deslocamentos persistem diante de novas dindmicas sociais. Para
os homens Wapichana, o que se entende hoje por deslocamento,
estd associado a essa logica sociocultural, onde o acesso ao
conhecimento é assegurado na vivéncia de novas experiéncias
a partir dos deslocamentos, da relagdo com diferentes lugares,
sendo comum aos rapazes essa oportunidade através da busca de
trabalho, onde “conhecer o mundo” se articula com o universo
masculino Wapichana.
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CAPITULO VI

Estado, poder e resisténcia: uma breve leitura sobre a atuagao
da FUNAI em Roraima

Natasha da Fonseca da Frota Simdes

Introducao

O intuito do presente trabalho é trazer a reflexdo sobre
funcao social da Fundacdo Nacional do Indio (FUNAI) no
contexto atual das politicas ptblicas que versam sobre questao
indigena no Brasil. Toda reflexdo foi construida a partir dos
discursos e narrativas dos servidores da fundacao, trazendo a
tona a discussdo sobre o esvaziamento e desestruturacao do seu
papel institucional na defesa e protecdo dos povos indigenas
enquanto sujeitos de direito.

Construido a partir da reflexdo sobre algumas possiveis
interlocugdes do debate aberto da Antropologia com as diferentes
ciéncias que subsidiam as politicas publicas- estruturadas a partir
dos conceitos de tutela, conflito, resisténcia e poder observados
nas relacdes entre Estado e povos indigenas. O foco da discussao
esta em demonstrar as dificuldades de entendimento, distorcao
de interesses e até negligéncias na politica indigenista do pais.

O primeiro pressuposto desta reflexao esta na interface
entre antropologia e ciéncia politica na abordagem sobre o
modelo de universalizante de cidadania, descrito na Constituicao
Federal Brasileira, a qual equaliza direitos e garantias sociais -
a todos os cidaddos brasileiros, e pressupde desse modo uma
universalizagdo da concepgdo e acesso (e dever) as politicas
publicas brasileiras, em contraponto a histérica concepcdo tutelar
da politica indigenista brasileira.
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Reflexdes sobre politicas ptiblicas e a concepc¢ao da tutela na
politica indigenista brasileira.

Sobre essa reflexdao Souza Lima, em seu texto “O
exercicio da tutela sobre os povos indigenas: consideracdes
para o entendimento das politicas indigenistas no Brasil
contemporaneo”, de 2013, o autor questiona os saberes,
conhecimentos e praticas da administracdo publica, enquanto
brago do Estado na atuacdo junto a politicas para os indigenas.
Isto é, Souza Lima (2013) levanta uma profunda indagacao sobre
a interface dos saberes da antropologia nas politicas publicas e,
sobretudo no uso (ou nao) desses conhecimentos na formulacao
dessas politicas, deflagrando um cenério culturalmente diverso
da questdes indigenas, para atender a concepcdes de mundo
especificas.

[...] afinal, como se adquirem os conhecimentos
necessarios a “trabalhar com indios”? Para além das
balizas gerais dos preconceitos vigentes no senso
comum sobre os povos indigenas, ja muito (por
um lado, por outro muito pouco) estudadas pelos
que abordaram o indigenismo no Brasil, de que
maneira se constituem os “especialistas em indio”?
Se as praticas indigenistas implicam a aquisicao e
a transmissdo de disposicdes, quais estoques estdo
decantados na atualidade do cotidiano das agdes
indigenistas e sdo transmitidos [...]. Como se fazem
corpo, voz, textos, modos de interagir, criaturas e
criadores dos processos de acdo de Estado que sao?
Para tanto, faz-se necessdria uma reflexdo mais
abrangente que situe tais conhecimentos como
participes dos processos de formagdo de um Estado
nacional especifico - o brasileiro (SOUZA LIMA,
2013, p. 782-784).

Para o autor, a prospeccao de politicas pablicas indigenistas
parte de uma determinada perspectiva histérica tutelar “[...]
surgido de um sistema colonial peculiar (o portugués e também ndo
nenhum outro)” (SOUZA LIMA, 2013, p. 784). O autor propde, em
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seus textos, que a tutela se constitui como um exercicio de poder
do estado: “[...] um poder que se exerce, pretensamente conformando-
os, sobre aqueles tomados como diferentes em termos culturais, e por isso
mesmo percebidos como necessitados de um mediador para se inserirem
numa “comunidade nacional” (SOUZA LIMA, 2013, p. 784)”".

O autor supde, com esse argumento, que a concepgao de
politica indigenista brasileira, por exemplo, se consolidou como
estratégia de dominacdo, de uma “[...] modalidade privilegiada e
difusa de perpetuacdo e restabelecimento das desigualdades sociais”
(SOUZA LIMA, 2013, p. 784). Tal estratégia de dominagdo ficou
conhecida no &mbito institucional e juridico como tutela, conceito
ao qual o autor define antropologicamente como:

[...] denominei de tutelar o exercicio de poder
de Estado sobre espacos (geograficos, sociais,
simbdlicos), que atua através da identificacao,

nominagdo e delimitagdo de segmentos sociais
tomados como destituidos de capacidades

N .

plenas necessarias a vida civica. Por esta sua
incapacidade relativa, ou no linguajar juridico, por
sua hipossuficiéncia, eram considerados, até 1988,
com a “Constituicdo Cidadad”, carentes de uma
protecdo especial e destinatdrios de um tipo de
mediacdo “pedagogica” que lhes compensasse a
posicdo relativamente inferior em sua insergdo
na comunidade politica, que viesse a torna-los
preparados a exercer cidadania plena (SOUZA
LIMA, 2013, p. 784, grifo do autor).

No entanto, a respeito da tutela, vale destacar em relacao
ao estatuto juridico da Constituicio Federal de 1988, foram
retirados de seu texto os contetidos que referendassem essa
situagdo e atribuiu a expectativa de autonomia e capacidade civil
aos indigenas, contemplando um conjunto de garantias e direitos
- politicos, sociais e culturais, rompendo com o modelo politico
anterior marcado pela tutela e assistencialismo.

Desse modo, a Constituicdo de 1988 surgiu com intuito
de ressignificar o campo dos direitos indigenas, introduzindo
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aspectos de protecdo para além da dominacdo. Entretanto, apds
30 anos de sua promulgacao, o exercicio da tutela e a negacao da
autonomia dos povos indigena ainda persistem, como observa
Souza Lima (2013, p.436), ainda procede dentro da Administracao
Puablica a manutengdo de uma politica indigenista pautada na
perspectiva tutelar e integracionista.
No entanto, o que chamo de agéncia de poder tutelar
existe hd um século, com as descontinuidades que
qualquer analise sobre a FUNAI poderda por em
confronto em face das do SPI. Se olhado do ponto
de vista de efetivas acbes para os indigenas, um
século é tempo considerdvel para que algo ineficaz

— como a FUNAI foi chamada muitas vezes —
permanega. (SOUZA LIMA, 2013, p. 436).

As perspectivas tutelar e integracionista sobre acdo do
estado para populagdes indigenas, no dmbito da construcdo de
uma politica publica, com a indigenista também perpassaram
as reflexdes de Oliveira (2014), que ja observava os efeitos
contraditérios da atuacdo do Estado pds 1988 configuravam
como um “paradoxo da tutela” (OLIVEIRA, 2014, p. 152) que
conjugava a interagcdo da dominacao (cultural), empoderamento
(autonomia civil) e protegdo (constitucional) do dos indigenas.

A tutela é uma forma de dominagao marcada pelo
exercicio da mediagdo e ancorada no paradoxo
de ser dirigida por principios contraditérios
que envolvem sempre aspectos de protecdo e
de repressdo, acionados alternativamente ou de
forma combinada segundo os diferentes contextos
e os distintos interlocutores. Os missionarios, a
diferenca dos colonos, nao defendiam a pura e

simples escravizacdo dos indigenas (OLIVEIRA,
2014, p. 130).

O paradoxo ideolégico da tutela de Oliveira (2014),
fundamentou o argumento de Souza Lima (2013), e envolve,
para além do aspecto juridico, a capacidade de governanga do
Estado, isto é, o paradoxo da tutela passa a ser um componente
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de anélise na formulagao das politicas publicas. A interpretacao
analoga de Oliveira (2014) em relagdo a situacdo de Governanga
das politicas publicas reforca a leitura de Souza Lima (2013)
sobre a politica indigenista brasileira. Oliveira (2014) se remete a
Foucault ao refletir sobre as formas de normatizacao, classificacao
e imposicdo de categorias de poder que sdo naturalizadas, sob
Novos signos.
A governanca, bem como o préprio exercicio regular
e organizado da dominagdo, supde, enquanto
instrumento indispensadvel de comunicacdo, a
construcdo de um “outro” por meio da inculcagao
de categorias, que logo se tornam amplamente

conhecidas, partilhadas e utilizadas pelos atores
sociais ali presentes (OLIVEIRA, 2014, p. 126).

Tal perspectiva pode levar a argumentos e questionamentos
tais como: estariam os indigenas segregados ao dispor de
politicas especificas? Estariam estes dominados por “um outro”
- um poder institucionalizado que cerceia sua autonomia
quando sdo determinadas politicas publicas especificas? Ou,
em contraponto, a proposta da constituicao cidada que limita a
“tutela”, colocando os indigenas em relagdo isondmica com os
nao indigenas, garantiu acesso aos diretos sociais basicos?

Nesse sentido que a argumentacdo proposta neste artigo
pretende trazer a tona uma discussdo sobre as percepcdes de
resisténcia e poder oriundas da execucgdo dessas politicas e as
instituicdes que as executam, como no caso da FUNALI

A Fundacdo Nacional do Indio se constituiu® como uma
das fundacoes publicas de direito privado criadas pelo regime
militar no p6s-1964, classificada como uma autarquia, que
representa uma entidade da administragao publica direta, com
uma expectativa de autonomia e carater auxiliar nas agdes das
politicas indigenistas. Foi estruturada de forma descentralizada,

23 Instituida pela Lei n° 5.371, de 5 de dezembro de 1967, extinguindo o
Servico de Protecao aos Indios (SPI),
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com patrimonio de recursos proprios, mas sujeita a fiscalizagdo e
controle do Estado, com fun¢des de articulacao entre sociedade
civil e sociedade politica.

O cenario politico de sua criagdo é de crise, pois a FUNAI
emerge a partir da extingdo do Servico de Protecdo aos Indios
(SPI), com a expectativa de responder “as dentncias de praticas
corruptas e genocidio de indios pelo referido SPI (BRASIL,
1967)”. O caréter reformador e de sua criacao, refletia o projeto
politico da época voltado para a ordem e o desenvolvimento
do pais, assumindo a funcdo social de uma politica indigenista
com o foco na agdo tutelar -negando, por vezes, a autonomia, a
visibilidade ou o reconhecimento dos povos indigenas diante de
suas identidades e cosmologias.

Foi diante dessa primeira observacdo sobre a FUNAI,
que se apresentaram os incipientes questionamentos sobre
a sua fungdo social, enquanto representante do Estado, na
promocdo dos diretos e/ou politicas publicas para indigenas.
Tais questionamentos aproximaram das teses e contricdes de
Pierre Clastres, sobre as formas de Estado vivenciadas pelas
comunidades indigenas da América do Sul.

A “teoria clastreana” propde uma reflexdo critica sobre o
“Modelo de Estado Moderno”, cuja acdo e estrutura do Estado
estdo marcadas pela desigualdade de poder, na qual “o poder
realiza-se numa relacio social caracteristica comando-obediéncia,
resultante. Daqui resulta que as sociedades onde ndo se observa esta
relagdo essencial sio sociedades sem poder” (CLASTRES 2014, p. 9).

Os argumentos de Clastres (2014), de uma forma critica,
deflagram o seu potencial dominador desse modelo de Estado,
ao trazer a luz sobre outras formas de viver, organizar e governar
vivenciados pelas comunidades indigenas do baixo Amazonas,
ou seja, a partir de um modelo organizacional baseado de um
conjunto de agdes e decisdes voltadas para pensar o coletivo. Para
essas comunidades a acao social e econOmica, assim como toda a
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politica publica, se estruturava a partir de uma légica inversa ao
que conhecemos como Estado Moderno.

Segundo Clastres (2014), a auséncia desse tipo de Estado
em tais comunidades indigenas, ndo ocorre somente, por
incompeténcia ou desconhecimento, mas, sobretudo, por uma
forma de negacdo a esse modelo de organizacdo do poder, como
uma forma de resisténcia indigena. Assim, para tais sociedades,
ndo possuir um Estado é uma forma de exercer um “contra
poder” ao modelo de dominagdo imposta pelo conceito de
Estado Moderno. Clastres (2014) conclui que estas sociedades
sdo sociedades contra o estado, por se apoiarem no seu modo de
tazer politica.

Nesse conjunto de argumentacoes clasterianas, procurou-se
observar a trajetoria institucional da FUNAI e analisar como essa
instituicdo provedora das politicas puablicas para os indigenas
era percebida pelos seus atores. As reflexdes de Clastres (2014)
consubstanciaram minhas perguntas, levando-me a desdobrar o
problema de pesquisa, para refletir como os servidores percebem
a interacdo das organizacdes sociais indigenas com a Fundagao,
como visualizam as premissas dessa instituicao publica. E ainda
despertou a reflexdo sobre quais formas de poder, estado e
resisténcia podem ser encontradas nas formas de atendimento
e atuacdo da FUNAI, a dicotomia de interesses envolvida na
atuacdo da instituicdo perante as comunidades indigenas.

Nesse cenario de discussao sobre os poderes institucionais
do estado e a forma de pensar politicas publicas, considerou-se
ser necessario mais autores sobre o tema, quando tive acesso a
parte da obra de James Scott (2002), em especial o texto: “Formas
cotidianas de resisténcia camponesa”. O autor reflete sobre as
outras formas de resisténcia diante das regras, imposicoes,
jogo de interesses politicos no contexto rural, das revolucdes
camponesas. As construcdes sobre as resisténcias do cotidiano
remeteram-me de imediato algumas questdes observadas no
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atendimento aos indigenas no inicio do meu trabalho na FUNAI,
dado que traziam, em sua esséncia, estratégias proximas a dos
indigenas perante as suas dificuldades em acessar politicas
publicas e seus direitos sociais.

De todo modo, a reunido de textos e autores distintos, que
representavam diferentes vertentes antropolégicas trabalhadas
juntas conseguiram desenharam uma estrutura de pensamento
sobre a relagdo existente entre tutela, poder, conflito e resisténcia,
que serve de pano de fundo para refletir a fungdo da instituicao
oficial de protecdo e promogdo de politicas publicas para os
povos indigenas do Brasil a FUNAL

A exemplo disso estdo elencadas as consideragdes
de Antdonio Carlos de Souza Lima, pois permitiu construir
interface de temas politicas publicas e antropologia, pois a
partir de uma discussdo muito objetiva sobre como o fazer
antropologia para refletir sobre os meandros da acdo politica,
da burocracia, dos poderes.

O contato inicial foi com seu texto “Notas para uma
abordagem antropolégica da(s) politica(s) publica(s)”, no qual
Souza Lima e Macedo e Castro (2015) trazem uma discussao
sobre o entendimento do conceito de politicas publicas na
Antropologia, partindo do pressuposto que, no senso comum
intelectual, politicas publicas sdo concebidas como um “plano de
acao para guiar decisdes e acoes” (SOUZA LIMA; MACEDO E
CASTRO, 2015, p. 17).

Essa percepcao do senso comum intelectual foi difundida a
partir de estudos especificos de programas governamentais, no
ambito da ciéncia politica, que reunia nessa categoria “onibus”
- Politicas Publicas todos os atributos de investigacdo, sejam
seus mecanismos de operagao e seus provaveis impactos sobre a
ordem social e econdmica no &mbito de estudos de administracao
publica e Ciéncia Politica (ARRETCHE, 2002 apud SOUZA LIMA,;
MACEDO E CASTRO, 2015).

169



Para os cientistas politicos como Laswell (1936), os estudos
sobre formulacdo de politicas (policy-making), seus processos
de implementacdo de politicas (policy-executingprocess) sao
percebidos sob uma perspectiva tnica, de uma racionalidade
das acdes publicas, que ndo distingue necessariamente saberes
distintos, em especial o da antropologia. Essa perspectiva - da
ciéncia politica -pressupde que a centralidade do individuo, no
plano metodolégico de construgao de acdes do governo, possa
conjugar os interesses politicos e econdmicos de maximizagao
dos beneficios, além de consolidar o projeto politico de Estado
Nacgao (SOUZA LIMA; MACEDO E CASTRO, 2015). Ainda sobre
a amplitude da categoria - politicas publicas para os estudos
politicos, Rua (1998, p. 3) resume:

As politicas publicas (policies), por sua vez, sdo

outputs, resultantes da atividade politica (politics):
compreendem o conjunto das decisdes e agdes
relativas & alocagdo imperativa de valores. Nesse
sentido é necessario distinguir entre politica ptblica
e decisao politica. Uma politica ptblica geralmente
envolve mais do que uma decisdo e requer
diversas acOes estrategicamente selecionadas para
implementar as decisdes tomadas. Ja uma decisao
politica corresponde a uma escolha dentre um
leque de alternativas, conforme a hierarquia das
preferéncias dos atores envolvidos, expressando
- em maior ou menor grau - uma certa adequacao
entre os fins pretendidos e os meios disponiveis.
Assim, embora uma politica publica implique
decisdo politica, nem toda decisdo politica chega a
constituir uma politica ptblica. (RUA, 1998, p.3)

Sob essa perspectiva cldssica e instrumental da ciéncia
politica, Souza Lima (2015) afirma que pensar uma politica
puablica pressupde a identificagdo de um problema social, e a
partir de um argumento racional encontrar um conjunto de
respostas “cientificas” para o determinado “problema”.

Segundo Rua (1998), mesmo na antropologia a dimensao
‘pablica” dada ao problema social, pressupde uma resposta
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politica de carater “imperativo”, visto que sao lidas como Politicas
Publicas. “Isto significa que uma das suas caracteristicas centrais
do objeto de estudo é o fato de que sdo decisdes e agdes revestidas
da autoridade soberana do poder pablico” (RUA, 1998, p. 4).

E, nesse caso, para Souza Lima (2015), as respostas
cientificas ndo sao a melhor forma de lidar com os problemas
publicos, inclusive os de etnicidade, mas somente na medida em
que esses problemas tenham como solu¢do uma instancia para
além de natureza essencialmente econémica.

As acdes de politicas publicas apresentam-se entao como
o resultado da capacidade de um Estado nacional (e liberal-
democrético) de resolver problemas publicos (isto é, daqueles
individuos que, especialistas integrantes da administracdo
publica ou por ela contratados, identificam como coletividade
destinataria e ‘interessada’ na sua solugao) (SOUZA LIMA;
MACEDO E CASTRO, 2015).

E nesse sentido que Souza Lima e Macedo e Castro (2015)
apontam a critica da antropologia as compreensdes da ciéncia
politica e da economia no ambito da formulagdo de politicas
publicas, pois estas ciéncias priorizam a ideia imperativa de
necessidade de uma racionalidade eficiente, voltada para relagao
de custo e beneficios, com foco nos recursos dotados as agdes
publicas, nas quais cada individuo da populagdo ser atendida.
Assim, o problema social se resume a apenas um namero, um valor,
um beneficio, uma renda ou até um hectare de terra demarcada.

DeacordocomSouzaLimaeMacedoeCastro (2015), somente
no fim da década de 1990, as contribui¢des da antropologia
nas discussdes das politicas ptblicas vieram a ser pautadas no
Brasil, por meio da proposicdo da Associacdo Nacional de Pos-
Graduacao e Pesquisa em Ciéncias Sociais (ANPOCS) com a
publicacao do texto “Estado, governo e politicas publicas’:
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[...] o campo do conhecimento que busca, a0 mesmo
tempo, ‘colocar o governo em acdo’ e/ou analisar
essa acgdo (variavel independente) e, quando
necessdrio, propor mudancas no rumo ou curso
dessas agdes (variavel dependente). A formulagao
de politicas puablicas constitui-se no estagio em que
os governos democraticos traduzem seus propdsitos
e plataformas eleitorais em programas e agdes que
produzirdo resultados ou mudangas no mundo real
(SOUZA, 2006 apud SOUZA LIMA; MACEDO E
CASTRO, 2015, p. 27).

A partir desse momento, a discussdo sobre as politicas
publicas foi incorporada aos temas da antropologia, por meio de
uma perspectiva que reflete a construcdo de programas de a¢des
racionais que visam a organizacdo coletiva e a instituicao de uma
ordem social. Entre os focos dos estudos antropolégicos sobre
as politicas publicas brasileiras, estao os contetidos simbdlicos e
formas sociais variadas, que muitas vezes entram em confronto
entre si.

Pois participam dos jogos de poder que se estabelecem em
torno do reconhecimento de um conjunto de relacdes sociais
como matéria para intervencdo governamental, nomeando-as e
gerando programas de acOes sobre as mesmas causas, dotados
de amplo reconhecimento social, com fundos estaveis que os
suportem, com estratégias e taticas de acdo a eles acopladas
(SOUZA LIMA; MACEDO E CASTRO, 2015).

Neste quadro, sob as reflexdes da antropologia, a FUNAI
se insere com instituicdo do Estado de implantacdo de politicas
publicas, ou seja, um mecanismo investido pelo aparato
governamental para a manuten¢do da ordem social e econdmica,
de distribuicdo de direitos e aspectos de cidadania, para inclusao
no modelo de sociedade a qual estamos incluidos.

A Fundagao Nacional do Indio (FUNALI), “6rgao indigenista
oficial do Estado brasileiro”, foi criada ha 52 anos com competéncia
de proteger e promover os direitos dos povos indigenas por meio
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das politicas publicas. Dentre as suas atribuicoes esta a de formular,
coordenar, articular, monitorar e garantir o cumprimento da
politica indigenista do Estado brasileiro.

Atribuicdo esta que vem ao longo desses mais de 50 anos
passando por mudangas estruturais, e atualmente enfrenta o
desafio de melhorar a integracao e sinergia das agdes do governo
federal em parceria com estados, municipios e sociedade civil
seja na atuacdo de garantia da promogdo de direitos sociais,
econdmicos e culturais aos povos indigenas; seja garantia da
protecdo e da conservagdo do meio ambiente nas terras indigenas;
ou seja, garantia da participagdo dos povos indigenas e das suas
organizacdes em instancias do Estado que definam politicas
publicas que lhes digam respeito (FUNAI, 2018).

Um dos maiores desafios da politica indigenista
brasileira é melhorar a integracdo e sinergia das
agoes do governo federal em parceria com estados,
municipios e sociedade civil, com vistas a maior
eficiéncia e eficacia das politicas, Passados mais
de 20 anos da promulgacdo da Constituicdo,
ainda persistem situacdes de conflito que tornam
vulnerdveis os povos indigenas e suas terras,
invadidas por madeireiros, garimpeiros, atividades
agropecudrias ilegais, entre outras, decorrentes
do processo de expansdo econdmica do pais nos
dltimos anos, sobretudo na Amazoénia Legal
(FUNAL 2018).

Podemos considerar, no ambito da discussdo entre
antropologia e politicas publicas, que a FUNAI foi criada com
o intuito de resolver a problemética da questao indigena, da
reconducdo e resgate das dividas da colonizacdo, a partir de um
conjunto de ag¢des politicas as quais se consolidavam como uma
acao de governos (SOUZA LIMA; MACEDO E CASTRO, 2015),
fomentada por outras formas politicas universalizantes, que
reproduziriam um tnico modelo de estado-nacao.

No entanto, vale refletir que diante da diversidade étnica
e territorial, uma instituicdo por maior que fosse, como se pode
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observar no organograma e estatuto da FUNAI, que atende
- segundo o censo IBGE 2010 - cerca de 817.963 mil indigenas,
representando 305 diferentes etnias, que falam 274 linguas
indigenas; ndo poderia ou deveria arcar com propostas de solugao
padronizadas, “colonizadas” para um modelo de cidadania
vinculado a um modelo tnico de Estado.

Uns dos principais dilemas observados nas politicas
publicas universais, inclusive nas agdes da FUNAI, encontram-
se na insercdo e na manutencao do atendimento as demandas
sociais das populacdes indigenas, muitas vezes devido as suas
especificidades étnicas, ou necessidades sociais, choque cultural,
sejam nas questdes sobre as suas percepcdes da pobreza, do seu
sistema econdmico, de organiza¢do familiar e social, do sistema
educacional ou de satide tradicional.

Isto é; a FUNAI cabe administrar a legalidade das acdes
de governos nas trés esferas, a formulagdo geral e especificas
das acdes de Estado e sobretudo a mediacdo das institui¢does
indigenas ou publicas nas diferentes atuacdes em prol das
questdes indigenas. Um exemplo sdo as diferentes formas de
mediacdo da FUNAI realizadas junto aos 6rgaos do Ministério
Pablico Federal (MPF), ao Instituto Nacional de Seguridade
Social (INSS) e as politicas de satide e Educacao para indigenas.

Cabe a FUNAI, no aspecto politico-administrativo, a
articulagdo entre as politicas publicas universais e a politica
indigenista. Esse desafio, além do ja apresentado, estd para
além de sua atribuicdo, a principio cartorial de emissao de
certificados de atividade rural para atender os requisitos das
politicas de seguridade social, garantir as populagdes indigenas
o direito de aposentadoria especial como trabalhador rural; ou
de autenticidade de declara¢des de residéncia em terra indigena,
para politica de concessdo de bolsas de estudo para permanéncia
dos indigenas na cidade.

Além de uma funcao exclusiva desta instituicdo - a emissao
do Registro de Nascimento Indigena (RANI), documento de
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carater administrativo que tem adquirido uma carga politica,
pois tem sido utilizado, para outras politicas puablicas, como as
cotas em Concursos publicos.

Nessa perspectiva da idiossincrasia de atuar, regular,
fiscalizar e elaborar politica puablica para indigenas, sob um
entendimento de que as politicas sociais devem prever e
referendar acdes indigenistas, a FUNAI vem a implementar
acoOes e articulagdes que assegurem os direitos sociais, por meio
de servigos e beneficios voltados a promocdo da diversidade, e
que contemplem as especificidades socioculturais e territoriais
dos povos indigenas.

A FUNAI também esbarra em diversos obstaculos
administrativos, seja no ambito da formulacdo das politicas
puablicas como planejamento descentralizado, seja no ambito
da corrupcdo dentro de outras politicas ptublicas, como as
inconsisténciascadastrais,asfraudes,adistanciadascomunidades
e pela falta de equipes para atendimentos. Esses “problemas”
levam por vezes ao descrédito institucional da FUNAI perante
outros 6rgdos publicos, em especial ao Ministério Pablico.

Diferentes formas de reconhecer o poder: uma leitura sobre
Pierre Clastres

As inquietagdes sobre as percepcdes dos indigenas sobre
a FUNAI, suas interacdes com as politicas publicas e relacoes
de poder me aproximaram da leitura e obra de Pierre Clastres,
a qual me proporcionou a reconstruir perguntas de pesquisa e
entendimentos sobre os processos de formulacdo de politicas
pablicas para comunidades indigenas, sobre a funcdo da
instituicdo FUNAI nesse processo de consolidagao de modelo de
Estado e despertou o olhar sobre suas agdes de empoderamento
em sociedades que dispdem de uma sociabilidade e convivio
pautado no coletivo.
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A abordagem desenvolvida por Clastres (2014) se fundou
no pensamento amerindio enfatizando o modo de producao,
sua organizacao social e politica das comunidades indigenas da
América do Sul. Na sua interpretagdo sobre tais comunidades
ele descreve as diferentes formas de organizacdo social das
ditas “sociedades primitivas”, marcadas pela auséncia de
instituicdes de poder centralizado e extroverso, aos moldes do
que se consolidou como modelo de Estado Moderno, enquanto
instituicdo formadora e organizadora da sociedade ocidental.

A auséncia do Estado nessas sociedades ndo pode ser
observada como uma incompletude, ou falta de desenvolvimento,
ou simbolo da barbéarie, mas sim como uma escolha, uma
poténcia, uma acao de resisténcia. A percepgao de Clastres (2014)
sobre o modo de viver dos amerindios foi considerado como um
conjunto de estratégias de acdo e de poder que se contrapdem a
Instituicdes de dominagao como o Estado.

O argumento de Clastres (2014) foi estruturado a partir de
uma inversao do olhar antropolégico sobre a organizacdo politica
dos estados-nacao, sob perspectiva amerindia de desconstrucdo
modelo de Estado ocidental, observado por vezes como &pice
de desenvolvimento das sociedades, conforme as teorias da
formacao geral do estado de Hobbes e Locke, para dar seguranca
a vida e ao patrimonio aos individuos.

Nesse contexto antropolégico, a expressdo “Contra o
Estado” passou a representar mais do que uma sociedade de
auséncia de desenvolvimento, o termo “sem Estado”, vai para
além da concepcao de anarquia ou auséncia de regras, ou, no
entanto uma comunidade sem organizacdo, sem vontades, ou
sem costumes.

A negacdo do Estado nessas sociedades se consolida
em um ato consciente, um posicionamento politico contra a
subordinacdo, a submissdao e a proposta de colonizagdo aos
moldes da sociedade ocidental, ressignificando a concepcao de
tutela, poder, politica, representacao, participacao e cidadania.

176



Aoressignificaraconcepgaodeestadoepoder, ressignificam-
se também a percepcio de tutela e cidadania. E nesse sentido
que as provocagoes de Clastres (2014) abrem também outro olhar
sobre a discussdo da antropologia sobre as politicas publicas,
fazendo-me considerar que se deveria tratar essas politicas ndo
apenas uma como uma agao de Estado, porém, sobretudo, como
acdo proveniente do exercicio politico, ou seja, como fruto do
dominio por exceléncia da intervencao humana, da negociacdo
e aprimoramento das relacdes de interesses, marcada pelo
exercicio de poder individual e coletivo.

Nao se pode negar que ao longo dos anos, a discussao
conceitual de poder e politica ptiblica concentrava-se no dmbito
do modelo Estado Moderno, o qual pressupde que o poder
embutido na implementacao de politicas ptiblicas era extroverso,
institucionalizado no poder, inclusive financeiro e juridico, do
Estado em prover essas politicas, e por vezes desconsiderava
a acdo humana cotidiana de interacdo, negociacdo, conflito e
resisténcia, tanto por parte dos agentes do Estado, quanto das
liderancas indigenas.

Contudo, ao focalizar os modos de vida e relagdes de poder
nas sociedades sem Estado, a teoria antropolégica de Clastres
(2014) passou a conferir a essas comunidades uma qualidade
politica por assim dizer “absoluta”, que possibilitou a seus
integrantes vivenciar cotidianamente as concessdes e agdes
de poder coletivas, relativizando o poder de suas liderancas,
instituindo formas de controle social local ndo institucionalizado,
a vivenciar a participagdo coletiva por meio de audiéncias
publicas mensais.

A reflexdo de Clastres (2014) contribui de forma primordial
para as reflexdes dessa dissertacdo, pois ao considerar que a
FUNALI é a representacao do Estado, com a pretensa protecao
das comunidades indigenas, pensar essa auséncia de Estado
como uma ferramenta de poténcia e experimentagao do poder
por essas comunidades seria um tanto quanto contraditério.
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No entanto, de certa forma, a FUNAI, ao mesmo tempo em
que representa o Estado, também representa o indigena que, por
sua vez, experimenta as resisténcias de estar no lugar do Estado.
Um exemplo disso encontra-se nas falas de seus servidores.

Para o autor, cuja obra foi publicada na década de 1970, as
sociedades estudadas a época eram essencialmente igualitarias,
na qual todos eram “donos e agentes” de sua atividade produtiva,
da circulagdo dos produtos e trocas, o sistema de producdo
coletivista estava na base da organizagao social e politica dessas
sociedades (CLASTRES, 1974). Tal percepgao nos levanta outras
indagacdes: como a politica publica pode criar conflitos nessas
comunidades? Que outros arranjos politicos podem ser ou foram
criados? Como a FUNALI entra nesse jogo de poder? E como se
da a resisténcia?

As consideracoes sobre as formas de resisténcia cotidiana de
James Scott

O que nos mostram os Selvagens é o esforco
permanente de impedir os chefes de serem chefes, é
arecusa de unificagdo, é o trabalho de conjuragao do
Um, do Estado. A histéria dos povos que tém uma
histéria é, dizemos a histéria da luta de classes. A
histéria dos povos sem histéria, diremos com tanta
veracidade ou menos, é a histéria de sua luta contra
o Estado (CLASTRES, 1974, p. 186, traducao nossa).

Ao refletir sobre como os indigenas percebem o cotidiano
das agdes da FUNAI em prol da questdo relacionadas ao seu
povo, encontrei nos argumentos de James Scott a possibilidade
de refletir sobre como essas comunidades indigenas resistem aos
modelos de politicas ptblicas as quais sdo tidas como minorias,
e por vezes nao tem suas especificidades incorporadas no seu
processo de atendimento.

Assim, Scott introduz a discussao sobre as formas cotidianas
deresisténcia a partir de um descontentamento enquanto cientista
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politico e antropélogo, diante de uma certa invisibilidade dos
estudos sobre as resisténcias camponesas no ambito das ciéncias
sociais. Para Scott (2002) as discussdes sobre resisténcia passam
por formas de articulagao politica e de poder dos camponeses
consolidadas em meios a conflitos velados, ou de assimetrias das
relacdes de poder, nas lutas por direitos, das minorias invisiveis
ao processo de transformagao histérica e de empoderamento.
[...] por todas essas razdes, ocorreu-me que a énfase
sobrerebelido camponesa estava mal posta. Ao invés
disso, pareceu-me muito mais importante aquilo
que poderiamos chamar de formas cotidianas de
resisténcia camponesa - a prosaica, mas constante,
luta entre o campesinato e aqueles que procuram
extrair-lhe trabalho, alimentos, impostos, rendas
e juros. A maioria das formas assumidas por
essa luta ndo chegam a ser exatamente a de uma
confrontacdo coletiva. Tenho em mente, neste caso,
as armas ordindrias dos grupos relativamente
desprovidos de poder: relutdncia, dissimulagdo,
falsa submissao, pequenos furtos, simulagdo de
ignorancia, difamagdo, provocacdo de incéndios,
sabotagem, e assim por diante (SCOTT, 2011, p. 1).

A defesa dos interesses e direitos minoritarios perpassa
por escolhas morais articuladas a um repertério cultural, seja
de indigenas ou de camponeses, a partir de suas diferentes
vivéncias cotidianas, permitindo que estes resistam aqueles que
estdo em posi¢des dominantes nas relacdes em que participam.
As agodes fragmentdrias e difusas dos camponeses sdo vistas por
Scott (2002) como formas cotidianas de resisténcia, que possuem
uma dimensao oculta, que ndo ficam tdo publicas, podendo ser
individuais como as acdes coletivas.

As consideragdes de Scott (2011) sobre as formas cotidianas
de resisténcia perpassam pelas pequenas “rebelides” ou atos de
resisténcia dos “sem poder”, também podem ser consideradas
armas, “armas dos fracos,” ou estratégias de uso dainvisibilidade,
do anonimato enquanto uma sabotagem ao modelo politico

179



existe tente. Scott (2011) aponta que frequentemente, o sucesso
da resisténcia é diretamente proporcional a conformidade
simbolica com que é dissimulada, a insubordinacdo ostensiva
provocard, uma resposta mais rapida e feroz do que uma breve
insubordinacdo (passiva, invisivel e constante) e que pode vir a
ser mais pertinente, presente com menor risco e menores perdas,
sem contestar as defini¢cdes formais de hierarquia e poder.

Para a maioria das classes subalternas que, de fato, tiveram
historicamente escassas possibilidades de melhorar seu status,
essa forma de resisténcia foi a tnica opgao. “O que pode ser
realizado no interior dessa camisa de forca simbodlica é, nao
obstante, até certo ponto, um testemunho da persisténcia e
inventividade humana [...]* (SCOTT, 2011, p. 7).

Assim, em didlogo com Clastres e Scott (2011) aponta que
em geral, porém, é a forma de resisténcia passiva, expressa por
meio de sabotagens sutis, de ndo participacao, de evasao e de
engano, que ganham poténcia e engajamento dos “sem poder”.
Em relagdo a FUNAI, podemos dizer que as proposicdes de
Scott, apontam para as possiveis formas de adaptacdo, fraude
e até modificacdes do uso dos recursos cartoriais da FUNAI em
prol do acesso a outras politicas, podem ser reconhecidas como
uma resisténcia passiva, incutida no cotidiano de cumprimento
de requisitos do nosso modelo de Estado, que visam desconstruir
o modelo de acesso ao consumo, de inclusao, de rompimento da
pobreza para valorizagdo de sua organizagdo social.

As percepc¢des sobre a fungao social da FUNALI junto as
politicas puablicas para os indigenas

A andlise sobre as percepcdes dos servidores da FUNAI
em Roraima foi estruturada a partir de uma pergunta central:
Qual sua percepcao sobre o papel da FUNAI para o indigena
nas politicas ptblicas? Desta se desdobrou um conjunto de
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outras breves perguntas. O objetivo era desdobrar as falas dos
servidores, para ampliar o discurso legalista ou usual sobre a
FUNALI e pescar os desdobramentos e interpretagdes sobre o que
a Fundacdo e a aplicagdo das politicas ptublicas representam para
os servidores.

Nao se pode negar que a amplitude da pergunta levou
as mais diversas concepc¢des de FUNALI e politicas publicas, no
entanto, algumas considera¢des foram marcadas em todas elas:

a) o esvaziamento do papel da FUNAI, que pode ser
observado nos diferentes momentos das entrevistas;

b) o trabalho da FUNALI é relevante, e especializado, no dmbito de
atender as especificidades dos indigenas;

¢) Necessidade de realizar um trabalho articulado com outros
setores do governo e da Sociedade;

d) que ha falta de recursos orgamentdrios e de pessoas para
realizar o trabalho. Nas linhas e entrelinhas pode ser
percebido que o a heranca da expectativa de tutela ao
indigena, observadas nos entremeios de argumentos e
justificativas sobre trabalho, ou até no uso de termos da
linguagem “burocratica” ou “legalista” para explicitar
sua interpretacao.

E dentro da perspectiva das percepcdes observadas por
esses servidores ja tinham sido apontadas por autores, a exemplo
de Souza Lima (2010 apud SILVEIRA, 2011), ao longo dos 50
anos de estudo sobre a politica indigenista, a FUNAI reflete em
seu esvaziamento e reestruturagdes os diferentes momentos da
administracdo publica brasileira, que sdo por sua vez resultado
dos projetos politicos de desenvolvimento.

Desde a sua origem na Ditadura Militar em 1967, ela surgiu
para atender as politicas de integracdo, abarcando todas as
demandas indigenas, sob uma proposta de contencao e tutela,
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tudo era atendido na FUNAI, registros civis, atencao a satide e
educagdo. A heranca do SPI, de “um sertanismo governamental,
ou seja, Orbitas do sitio, as linhas pelas quais a administracao
(publica) tutelar procurou cercar a circulacdo indigena, ela
propria marcadora de natureza distinta” (SOUZA LIMA, 2010
apud SILVEIRA, 2011, p. 126).

Ja& na virada dos anos 1990, com a promulgacdo da
Constituigao cidada, os aspectos democréticos multiplicaram as
instituigdes publicas de promocdo e defesa de direitos. Ampliou-
se também a expectativa sobre as liberdades individuais dos
indigenas, além da protecao a sua cultura e a sua condicdo de
uso das terras origindrias. Num projeto de universalizacdao de
politicas sociais, as designacdes da FUNAI sobre a atuagdo
na saude e educacdo indigena foram incorporados a projetos
de politicas publicas ampliados, como a criagdo da Fundacao
Nacional de Saude (FUNASA) #* em 1991, que incorporou o
atendimento a satide das populagdes indigenas.

A ampliagdo de politicas ambientais também impactou
a atuacdo da FUNAI, que atribuiu a protecdo e fiscalizacao
ambiental ao Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos
Recursos Naturais Renovaveis (IBAMA), para atuacdo conjunta.

Outro fruto dessa mudanca da funcdo social e politica,
sob o aspecto de ampliacdo de direitos, foi a transferéncia de
competéncia sobre a educacdo indigena da FUNAI, por meio
do decreto 26 de 1991, que em seu. art. 1° atribuiu a educacao
indigena brasileira no Brasil ao Ministério da Educagdo, com
competéncia para coordenar as agdes referentes a educagdo
indigena, em todos os niveis e modalidades de ensino, passando

24 E uma fundacdo publica vinculada ao Ministério da Satde. Surgiu com
o Decreto n° 100, de 16 de abril de 1991, como resultado da fusdo de vérios
segmentos da drea de satde, entre os quais a ¢, duas entidades de notavel
tradicdo e projecdo internacional, orgulho do servigo publico brasileiro, que
contam com uma bela folha de servigos construida em todo territério nacional.
Segue abaixo o Decreto que criou a Funasa e suas alteracdes.(MINISTERIO
DA SAUDE, 2019)
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a FUNAI uma atribuicdo consultiva e de acompanhamento.
Os efeitos dessa abertura politica impactaram diretamente a
percepcao sobre a FUNAI nessa virada de regime, como se pode
observar em algumas falas dos servidores mais antigos.

Antigamente o trabalho da FUNAI era campo, tinha
tudo corpo de atencdo: educacao e saade, tudo era
a cargo da FUNALI, nesse tempo eu fazia transporte
dos indigenas, muito translado de indigena doente
para a Cidade, eu morei muito em comunidade,
em funcdo do trabalho [...] (Entrevista 4, atua na
FUNAI desde o inicio dos anos 1980).

Eu acho que a época que eu entrei na FUNAI
ela tinha um papel importante de assisténcia ao
indio, assisténcia mesmo! Até porque a FUNAI
cuidava da satide indigena e assisténcia técnica aos
projetos de roca, de boi, de subsisténcia, incentivo
e acompanha para que todo indigena tivesse roca
[...] ela atendia todas essas areas - educacao, saude
seguranca- porque tinha um grupo de funcionarios
que prestava um servico de apoio as comunidades,
nos eventos, para coibir o abuso de bebida alcodlica
(industrializada), motivo de confusdo constante
entre os indigenas.. Havia compromisso, mas
faltava recurso, faziamos vaquinha para por
combustivel na ambulancia (Entrevista 8, atua na
FUNAI desde 1986).

A percepcao de esvaziamento também esta vinculada a
um processo de retirada ndo s6 de atribui¢cdes, mas também de
recursos equipamentos, suporte institucional, de planejamento
e acdo. A sensacdo de desmantelamento e desestruturacao
da FUNAI, repetida em diversas falas, assim, sob diferentes
nomes, esta associada a essa sensac¢do de nao alcangar a proposta
de atuacdo ainda existente. A maioria dos entrevistados -
concursados ou ndo, novatos ou antigos, apontaram que o papel
da FUNALI estda em desconstrucao.

Percebo a desarticulacio e desestruturacdo da
FUNAI enquanto 6rgdo indigenista [...] a FUNAI foi
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perdendo atribuicoes durante esses anos, e cada vez
menos a gente trabalha com a promocao de direitos
sociais e cada vez menos a FUNAI vai participando
da politica indigenista- antes ela era fomentadora,
hoje ela acompanha processos educativos, processo
de satide de uma forma bem superficial (Entrevista
1).

No fim das contas a gente faz muita coisa
superficialmente, por exemplo, o trabalho (do
SEGAT) de autorizagdo de obras em Terras
indigenas [...] damos a autorizacdao de obras para
construgdo de estradas, escolas, galpdes, mas ndo
conseguimos acompanhar o que foi feito (Entrevista
6).

Se a gente pegar o que ta na lei, a FUNAI ainda ndo
faz o que tem de fazer, desde a Constituicdo de 1988
a FUNAI tinha o objetivo dentro de 5 anos demarcar
todas terras indigenas do pais, e ela ndo alcangou,
nao houve estrutura para isso (nesses 5 anos), mas
também ela era mega gigante, saide, educacao,
territorialidade, gestao territorial e atendimento, e a
grande funcdo de demarcar o que era terra ancestral
e ou era terra indigena, e mesmo depois da saida
das atribui¢des de educacao e satide, ndo conseguiu
cumprir. Pois aretirada de funcao significou retirada
de recursos, e isso foi desmontando a FUNAL [...]
O processo de desmonte da FUNAI esta sendo
bem grande e vivivel, inclusive na estrutura dos
ministérios, isso tem sido um fato, uma realidade,
as intencoes relacionadas se agravam cada vez mais,
esse ultimo aspecto da essencialidade da FUNAI (a
demarcacdo de terra) que passou pro INCRA. O
INCRA também nunca conseguiu alcancar a meta
dele de legalizar as terras dos municipios, por que
nao tem estrutura.. também é ndo vai alcancar
(novamente) a situagdo da demarcacdo das terras
indigenas, como a FUNAI também nao alcangou,
mas pelo menos ela era especializada (Entrevista 7).

Como a FUNAI ao longo do tempo e das
reestruturagdes, deixou de estar dentro das terras
indigenas, os indigenas passar a vir para a FUNAI,
que ficou com esse papel muito mais administrativo
e documental, na questdo (das politicas publicas)
como Bolsa Familia, aposentadoria, salario
maternidade - que os indios tém direito, mas a
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FUNALI ainda cuida mais disso, do que ela deveria
fazer de fato, que a fiscalizacdo e a protegdo
territorial (Entrevista 4).

Seria este esvaziamento uma menor atuacao do Estado, ou
um fima condicao tutelar daatuacdo da FUNAI? Apos observar os
discursos sobre o esvaziamento, pode-se ponderar que, embutido
nesse discurso, pode se responder que nao. Atualmente, existem
outros aspectos que interferem na efetividade da atuagdo da
FUNAI em suas politicas ptblicas, pois com a diminuigdo das
esferas de atuacdo, associada a reducdo de recursos financeiros,
que impactaram diretamente a sua capacidade de agao.

Outro impacto desse esvaziamento estd no distanciamento
e superficialidade no acompanhamento nas areas de
educacao, saude e até do monitoramento territorial, levando a
percepcao de que a FUNAI tem se transformado em um 6rgao
administrativo, cartorial, de reconhecimentos, certificacao de
registro e documentos.

Ainda sobre essa impressdo de uma maior atuacdo
administrativa da FUNAI, em detrimento a protegao territorial,
também pode estar associada a esvaziamento das agdes de
campo, por falta de estrutura as CTL, pois nao ha um posto ou
sede em algumas localidades.

Sobre as atribui¢des de Fiscalizacido e Protecao territorial,
é importante observar, nas falas que essa atribuicao essencial,
tem dificuldades de ser implementada: primeiro por conta da
FUNALI ndo ter poder de policia, ou, ainda de aplicabilidade
de multa; segundo pela dificuldade manutencao das atividades
nas terras indigenas e terceiro devido a descontinuidade do
processo de demarcacao.

Isso para ndo entrar no mérito de que essa atribuigao
essencial, também foi realocada em janeiro de 2019 por meio
da Medida Provisoria, de estruturagdo do governo Federal, que
além de deslocar a FUNAI para um ministério de expectativa
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de assisténcia social, por temas de direitos sociais das minorias,
com menos visibilidade, também retirou a sua fungao primeira e
Unica de demarcagao de terras indigenas.

A gente ndo consegue dar respostas rapidas as
demandas de campo e, se recebemos uma dentincia:
- olha tem garimpeiro aqui! [...] Rapaz, até agente
a ir la... o garimpeiro foi embora! A funcdo da
FUNALI, até hoje, era de verificar se ha exploragao
de garimpo, e se houvesse acionar a policia federal,
o IBAMA, numa acdo de articulagdo. (A gente
nao faz fiscalizagdo), o que a gente faz mesmo é
monitoramento territorial (Entrevista 6).

A percepcdo dos entrevistados aponta também para um
desencontro do que a politica indigenista espera da FUNAI e
a realidade desta atuacdo. O cotidiano vivido pelos servidores
revela que, além do esvaziamento das atribuigdes institucionais
ocorrido ao longo dos anos, o trabalho desenvolvido pela
Fundacgao ainda é de grande relevancia, pois ainda é uma
das tnicas que conhece/recebe, de fato, as demandas das
comunidades indigenas. Ou seja, nessa visdao a FUNAI detém
como funcdo social dispor de um conhecimento tinico, essencial
sobre as comunidades indigenas, e tem uma funcao relevante
no ambito de atender as especificidades e necessidades locais
dos indigenas.

[...] em se tratando de indio, integrado ou ndo

integrado, poucos conhecem, e quando prejulgam
assim, é porqué conhece pouco! (Entrevista 2).

Porque os outros 6rgaos (Federais ou Estaduais)
que tem atribuicdo de atender e politicas ptblicas
para os indigenas, mas ndo tem a sensibilidade
(Entrevista 6).

Mesmo sem atribuicdo com relagdo a saude é a
gente sempre ouve noticia de falta de dgua nas
comunidades, muitos indigenas tém resisténcia a
vacina, e ai sempre na hora do aperto recorrem a
FUNALI - a FUNALI é dltima instancia de recorrer os
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direitos sociais, [...] no caso da Educagdo Indigena
acontece a mesma coisa, tem muitas escolas
indigenas..., porém com uma estrutura muito
precéria, ou ainda quando tem estrutura, foi feita
com recursos da Comunidade - ndo foi o Governo
que construiu (Entrevista 3).

Primeiro, é assim, algumas medidas que sdo
tomadas, elas ndao sdo ouvidas... as politicas ptblicas
criam uns critérios que a gente ndo entende o
porqué, do meu ponto de vista, uma coisa (politica
para indigena) ndo pode sair de fora para dentro,
tem que sair de dentro para fora, e assim ocorre
com as politicas da FUNAI, numa comunidade
indigena, vocé nao pode montar o trabalho aqui,
sem ter de ouvir de fato o que esta acontecendo 1a
(Entrevista 4).

A FUNAI tem um papel fundamental, se ndo fosse
a FUNAI os indigenas s6 fariam parte da histéria
passada, a FUNAI tem papel na sobrevivéncia dos
indigenas (Entrevista 5).

Para Souza Lima (2001), o funcionamento da FUNAI esteve
condicionadoasredesderelagdes que perpassamaagaoda politica
indigenista, percepcao também apontada pelos servidores que,
ao pensar os entraves os desatendimentos da FUNAI, indicam
a necessidade de articulagdo para serem efetivos nas suas agdes.
No ambito da Justica, as unidades locais se integram com as acoes
itinerantes, por diferentes municipios, para agdes de emissao de
documentos, em especial se vinculam com o Servico de Direitos
Sociais (SEDISC).

Ja para o outro servigo de atuacdo in loco, dentro das terras
indigenas, o Servico de Gestao Ambiental-SEGAT, seria possivel
ter uma articulacdo com funcionamento melhor: “A gente precisa
de mais condicoes para fazer as coisas, mas acho que um importante papel
nem precisa de dinheiro é a articulagdo com outros orgaos de fiscalizagdo
e atuacdo para os indigenas” (Entrevista 6), inclusive porque esses
6rgao ndo tem conhecimento, nem habilidade, para lidar com
aspectos indigenas, por exemplo, explicar questdes culturais
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de cultivo e extracdo para o IBAMA das relacdes cosmologicas
da natureza que envolve uma grande parte das atividades de
investimentos produtivos, que por vezes ndo vao adiante.

Nao se pode deixar de observara que nao foram citadas
nenhuma forma articulagdo com organizagdes das instituicoes
da Sociedade Civil, dado que, em diferentes unidades regionais,
essas interagdes sdo tratadas no ambito do SEDISC como ac¢oes
de consulta a temas regionais e demandas dos direitos sociais
indigenas e nao estao no escopo de atuagao politica.

Os posicionamentos politico-partidarios das unidades
federativasinfluenciamarelagdo da FUNAIcomas organizagdes
da sociedade civil, que, por vezes, se aproximam ou se
distanciam, estando a FUNAI como um aparelho de estado, a
mercé de coligacdes politicas. Sobre a falta de recursos, as falas
e fatos sdo contundentes. A cada ano o orcamento diminui
desproporcionalmente, e de certa forma a FUNAI perde
capacidade de atuar e responder as funcdes administrativas
e documentais que lhe sobraram. Nao hé recurso politico ou
orcamentario para conter as restricdes da atuagdo da FUNAI
atualmente; e os servidores avaliam que a faléncia institucional
da FUNALI é gradativa, estd diretamente associada a faléncia do
modelo tutelar que a criou. Embora concordem com a visao da
sociedade civil, que a especificidade e a experiéncia da FUNAI
permanecem ligadas a tutela como reafirmou Souza Lima (2001
2013,2015).

Consideracoes Finais

Portanto, ao concluir o texto temos uma nova leitura sobre
da atuacdo da FUNAI, em relacdo as politicas publicas para
indigenas, emerge como exemplo da insatisfagdo e precariedade
do desmonte estrutural da Fundagdo, no momento em que se
defronta com mais uma reconducao de suas atividades principais,
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na qual as dificuldades voltadas para concretizacdo de sua
missao, da razao de existir, vao ser redimensionadas. O desgaste
institucional, que essa transi¢cdo ministerial imprimiu, impactou
diretamente os pontos frageis da institui¢cdo: o deslocamento de
recursos, o escasso corpo de servidores, falta de planejamento
integrado de acdes e dificuldade de reunir gestores envolvidos
com a questdo indigena. Atualmente a FUNAI retornou sua
vinculacdo com Ministério da Justica e Seguranca Publica, em
uma estratégia de recuperar preponderdncia e orcamento junto
ao atual Governo.

Por conseguinte, se a FUNAI tem sido vista como uma
instituicao em desestruturacdo, na fala dos entrevistados,
prevalece a representacdo de que esta é uma instituicio que
poderia fazer mais, embora dependa constantemente de gestao,
recursos, planejamento e projeto de atuacao.

A questdo indigena nao pode ser considerada temporaria,
transitéria ou superada. Na leitura de alguns servidores, a
atuacdo da FUNALI junto as politicas publicas, tem sido vista
como “tapa buraco” das questdes emergenciais relacionadas
aos indigenas, seja nos conflitos pela terra, na documentagao
necessdria para credibilidade de outras politicas publicas, a
protecdo do patrimonio cultural indigena, acompanhamento de
questdes fundidria e ambientais.

E assim se configura o dificil equilibrio de se fazer politica
publica com escassez de recursos, desestruturacao funcional,
déficit de recursos humanos e um cendrio de incerteza politica.
James Scott (2011) consideraria que a FUNALI (e seus servidores)
sobrevive como uma forma de resistir, por assim dizer uma
resisténcia “cotidiana” dos servidores, que mesmo em um
contexto politico de desvantagem, ou inseguranca, se utilizam
das acdes emergenciais, ou mesmo as de cotidiano, como a
interlocucdo e assessoria a outras instituicdes para se fazer
necessaria, de se manter atuante e, com isso, se posicionar diante
do seu desmantelamento.
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“Os Macuxis, outra importante nagao, estiveram outr’ora, em
suas ramificacbes mais baixas, em contacto com os brancos, a
cujo servico de prestavam e ainda hoje se prestam, conservando
comtudosuas principaesmalécasemestadorudementeselvagem,
em terras altas das vertentes do Mahu, Tacuta e Cuani-Cuano a
leste e Uraricoera, Majari e zona da ilha do Maraca a oeste. De
toda familia Macuxi sdo estas ultimas tribus, as que mais tém
prosperado materialmente sendo hoje as mais numerosas das
que tem suas extremidades inferiores dos campos, em relacoes
continuas com a gente civilisada de todo o Rio Branco. (....) Os
Uapichanas, habitantes dos campos, sdo os que estao em maior
conctato com a vida das estancias e, se bem que ainda sejam nagao
numerosa, em consequéncia das vastas fontes donde dimanaram
e da excellencia do meio em que vivem, tém diminuido muito e
ja ndo contam com os elementos ethnicos de resistencia de que
dispunham seus antepassados, podendo ser considerados como
decadentes e em via de dissolucao (sic!).” (Jacques Ourique, 1906)
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